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,Ein schlauer Mann hat einmal gesagt, es gébe keinen wirklichen Unterschied zwischen
einem Mystiker und einem Wahnsinnigen. Beide begeben sich auf Reisen in ihr Inneres,
verlassen dabei die Grenzen des Ich und tauchen ein in die Erfahrungswelt jenseits der
menschlichen Sinne. Wéhrend der Wahnsinnige allerdings darin verhaftet verbleibt und den
Weg zurlck nicht mehr finden kann, hat der Mystiker die Mdglichkeit, in die Wirklichkeit
zurlickzukehren.” Cassius schmunzelt. ,Ehrlich gesagt, ich habe nie allzuviel von dieser
These gehalten. In all den Jahren habe ich nicht einen erlebt, den die Begegnung mit der
anderen Welt nicht gewandelt hatte. Unsere Reisen verdndern uns. Es ist wie mit den
Krankheiten, welche die Seefahrer von jenseits der Meere mit in die Heimat bringen. Uns
Mystikern ergeht es ebenso. Unser Fieber ist ein Fieber des Geistes. Und, gib acht, Sarai, es
kann ansteckend sein.”

Aus: Kai MEYER: Der Schattenesser. Ein unheimlicher Roman im alten Prag. Berlin: Ritten &
Loening 1996. S.27.
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1 Zur Herangehensweise

Die Beschéftigung mit den Gender Studies, den theoretischen Konzepten der
Dekonstruktion, der feministischen Literaturtheorie, der Diskursanalyse, der
Sprachphilosophie und vielen anderen Ansatzen, die mir wahrend meiner Studienzeit
begegnet sind, hat mein Denken entscheidend gepragt. In diesem Umfeld ist mein
theoretisches Denken gewachsen, hat Einflisse aufgenommen und verarbeitet. Ich kann und
mo&chte an dieser Stelle keine expliziten Beschreibungen meiner theoretischen Arbeitsweisen
geben, denn ich sehe mich vielmehr in stetem Austausch mit meiner Umwelt, die immer
wieder neue Anregungen ermdglicht. Besonderen Einfluss auf mich hat das Studium der
Katholischen Fachtheologie ausgelbt, da ich hier einerseits die Bibel in ihrer Gesamtheit
sowie die Ansatze der Befreiungs- und feministischen Theologie kennen und schéatzen
gelernt habe.

Ausgehend von diesen Eindricken hat sich fur mich der Korper als ein Kontakt- und
Kommunikationsmedium mit Gott herauskristallisiert, dessen besondere Bedeutung ich bei
Heinrich Seuse naher untersuchen wollte. Durch dieses Thema konnte ich mein
theologisches und literarisches Interesse gut verbinden, sodass Schreib- und
Rechercheprozess viel SpaB gemacht haben. Das ,Sprechen’ zwischen Gott und Mensch
vollzieht sich nicht immer durch Worte, sondern auch Uber den Koérper, tber die Sinne. Der
Kérper bildet ein Spielfeld fur das (geschriebene) Wort, das in/auf/durch ihn transferiert
werden kann. Auf die Wirkmacht des logos verweisen speziell Joh 1,1-3 sowie die Annahme,
dass Gott als steter Zuschauer der Menschen immer prasent ist. Hierbei hat mich besonders
Niklaus LARGIERs Werk Lob der Peitsche gepragt, das meinen ersten Ansatzpunkt fir die
Bearbeitung Seuses gelegt hat. Der Gedanke der Interaktion spricht dem Kérper bzw. den
Handlungen des/der Mystikers/Mystikerin eine performative Qualitat zu. Diese ist bei Seuse
vor allem durch seine exzessiven Leidenszufligungen gegeben, deren nahere Betrachtung
mich besonders interessiert hat. Das Leiden besitzt bei ihm keine oberflachliche Bedeutung,
sondern bildet einen essentiellen Bestandteil seiner eigenen Lehre und Lebensfihrung. Es
bietet eine Moéglichkeit, um mittels der imitatio (Nachahmung der Leiden Christi) Gott nah zu
sein, diesen aktiv in Kérper und Seele aufzunehmen und mit ihm zu kommunizieren. Der
mystische Weg Seuses beschreitet die drei Phasen des anfangenden, fortschreitenden und
vollkommenen Menschen. In meiner Arbeit beziehe ich mich auf die ersten beiden, da in
ihnen der Kérper einen zentralen Stellenwert einnimmt. Wéhrend in der Phase zu Beginn der
sreale’ Kérper im Mittelpunkt steht, verlagern sich in der zweiten Phase der Korper und das

Leiden in das Innere des Menschen, in die Seele. Innerhalb dieser Bereiche bespreche ich
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neben dem Leiden als Hauptmotiv weitere Themen und Fragenkomplexe: Inwiefern sind
Liebe und Leid verbunden und welche spezielle Rolle kommt dabei dem Herz als Ort der
Gottesbegegnung zu? Besteht zwischen dem Leiden und den vielfachen Visionen eine
Verbindung? Was versteht Seuse unter Gelassenheit und wie kann diese erreicht werden?
Auf welche Weise driicken sich die inneren Leiden aus? Diese und weitere Fragestellungen
behandle ich auf den folgenden Seiten.

Ich habe mich bemiht, meine Arbeit klar zu strukturieren, sodass mein Ausgangspunkt und
dessen Weiterentwicklungen klar ersichtlich sind. Es war mir wichtig, kein ,Fachchinesisch’
zu schreiben, sondern einen verstandlichen Text zu produzieren, der seine Leserlnnen
anspricht und anregt. Ich verwende keine inkludierende Schreibweise, sondern erwahne
explizit beide Geschlechter an den entsprechenden Stellen. Zudem fiihre ich viele Bibelzitate
an, da mir diese fir das nahere Verstédndnis bestimmter Sachverhalte als besonders
aufschlussreich erscheinen und vor allem auch durch den monastischen Hintergrund Seuses
eine wichtige Quelle bieten.

Somit zu einem Ende gekommen winsche ich allen Leserlnnen meiner Arbeit eine

unterhaltsame und spannende Lektlre!
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2 Das Sprechen zwischen Gott und Mensch

2.1 Gott als steter Beobachter und die imitatio als Kontaktmoglichkeit

Das immerwahrende Gotteslob als Charakteristikum der Beziehung zwischen Gott und
Mensch - sowohl in der Liturgie als auch im Alltag - erscheint in der Bibel an mehreren
Stellen: Freut euch zu jeder Zeit, betet ohne Unterlass! (1 Thess 5,16-18), Wohl dem Mann,
der [...] Freude hat an der Weisung des Herrn, lUber seine Weisung nachsinnt bei Tag und
bei Nacht. (Ps 1,1-2), Wachet und betet allezeit. (Lk 12,36). Der ganze Tag soll in Gedenken
an Gott vollbracht werden. Das Geschehen vollzieht sich hierbei auf zwei Ebenen, der
katabatischen und der anabatischen. Die katabatische Ebene bezeichnet die absteigende
Richtung von Gott zum Menschen, sie basiert auf einem Gnadengeschehen und kann nicht
erzwungen werden. Die anabatische Ebene entspricht der aufsteigenden Dimension, welche
eine Antwort des Menschen auf Gottes Ruf darstellt — sie ist eine Verehrung Gottes durch
den Menschen. Die Gegenwart Gottes und sein Blick auf die Menschen sind omniprésent,
der Mensch kann auf diese mittels Taten und Worten reagieren.’

Eine Modglichkeit der Reaktion besteht in der Nachfolge Christi, in der imitatio, der
Angleichung an das Leben des Gottessohnes. Jesus Christus ist in zwei bestimmten
Funktionen wichtig: einerseits als redemptor (Loskaufer), der die Menschen als Erléser vom
Bbdsen loskaufte und mit dem eigenen Leben bezahlte, andererseits als salvator
(Heilbringer), der als Heiland in der Auferstehung fur alle den Tod Uberwand und ein
exemplarisches Leben flhrte. Er hat das Heil, in dessen Geschichte sich nun die
Nachfolgenden einordnen kénnen, geschaffen.? Eben diese beiden Funktionen kulminieren
in den Anforderungen an jene, die eine imitatio anstreben und das Leben Christi zum
Beispiel fur ihre eigene Lebensfihrung erheben:

Fur alle, die Christen sein wollten, galt sein Leben als exemplarisch und darum musste
man sich, um das Heil zu gewinnen, ihm anschlieBen. Das sollte im Glauben geschehen,
namlich in Anerkennung seiner Heilsstellung und im Vertrauen auf seine im Kreuzestod
erwirkte Verséhnung bei Gott. Vor allem war aber die Lebensform Jesu zu Gbernehmen,
also in Liebe und Gehorsam zu Gott wie in Liebe zu den Menschen zu leben [...].2

' Vgl. Adolf ADAM: GrundriB Liturgie. Freiburg, Basel, Wien: Herder 82005. S.13.
2 Vgl. Arnold ANGENENDT: Grundformen der Frommigkeit im Mittelalter. Miinchen: Oldenburg 22004.
S.21-22.
® Ebd. S.23.
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Die Nachfolge Christi wird somit meist als mimesis der Lebensfuhrung und des Leides
verstanden (vgl. Joh 13,14-17%, 1 Petr 2,215), in Anlehnung an die bekannten Worte vom
Kreuz aber auch als individuelles Kreuztragen oder Selbstverleugnen.® GemaB Lk 9,23-24’
par. wird die Leidenshaltung Jesu durch die Aufnahme des je eigenen Kreuzes angeeignet.
Dies geschieht aus der Annahme heraus, dass mit der Anteilhabe am Schmerz eines
anderen eine Vereinigung mit diesem geschieht — in der Passionsmystik wird diese spezielle
Verbindung oftmals durch Selbstverwundungen o.A. angestrebt.® Die Nachfolge Christi ist an
eine persdnliche Aneignung gebunden und stellt als normativer Lebensentwurf den ,Inbegriff
christlich-authentischer Lebensfihrung sowie de[n] Schlissel zum Geheimnis von Person
und Wirken Christi® dar. Indem Christus als salvator das Heil gebracht hat, kénnen sich
Mystikerlnnen mittels tatiger Nachfolge in die Heilsgeschichte einordnen und diese aktiv
weiterschreiben: ,Die Intention der Leidensnachfolge Christi zielt auf den Vollzug, ohne den
das Heilsgeschehen am Kreuz nicht in seiner Vollstandigkeit rezipiert wird. Das
Heilsgeschehen drangt zur Nachahmung, ohne die der heilsuchende Mensch nicht zum Heil
gelangt [...].“'° Eben dieser performative Aspekt des aktiven Vollzuges spielt sich sehr stark
am Koérper ab, der als Kommunikationsmedium zwischen Gott und Mensch dient. Der Kérper
bietet die Mdglichkeit eines anderen Sprechens, das sich nicht mittels Worten vollzieht,
sondern durch den Versuch mit dem eigenen Kérper Kontakt mit Gott aufzunehmen.

*“Wenn nun ich, der Herr und Meister, euch die FiiBe gewaschen habe, dann miBt auch ihr einander
die FiiBe waschen. "Ich habe euch ein Beispiel gegeben, damit ihr so handelt, wie ich an euch
gehandelt habe. ®Amen, amen, ich sage euch: Der Sklave ist nicht gréBer als sein Herr, und der
Abgesandte ist nicht gréBer als der, der ihn gesandt hat. ""Selig seid ihr, wenn ihr das wiBt und
danach handelt.

® Dazu seid ihr berufen worden; denn auch Christus hat fir euch gelitten und euch ein Beispiel
gegeben, damit ihr seinen Spuren folgt.

Vgl. Josef WEISMAYER: Nachfolge Christi. Ill. Frommigkeitsgeschichtlich. In: Lexikon fir Theologie
und Kirche. Herausgegeben von Walter KASPER. Bd. 7: Maximilian-Pazzi. Freiburg, Basel u.a.:
Herder 31994. Sp.611-612, hier Sp.611.

" 27y allen sagte er: Wer mein Jiinger sein will, der verleugne sich selbst, nehme téglich sein Kreuz
auf sich und folge mir nach. 2Denn wer sein Leben retten will, wird es verlieren; wer aber sein Leben
um meinetwillen verliert, der wird es retten.
® Vgl. ANGENENDT 2004 (s.Anm.2) S.100.
® Erich FEIFEL: Nachfolge Christi. IV. Praktisch-theologisch. In: Lexikon fiir Theologie und Kirche.
Herausgegeben von Walter KASPER. Bd. 7: Maximilian-Pazzi. Freiburg, Basel u.a.: Herder 31994,
Sp.612-613, hier Sp-612.
'% Peter ULRICH: Imitatio et configuratio. Die philosophia spiritualis Heinrich Seuses als Theologie der
Nachfolge des Christus passus. Regensburg: Pustet 1995. S.146.
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2.2 Der Korper als Austragungsort und Kontaktmedium

Der Kérper stellt mit seiner Hautoberflache ein Medium dar, welches auf leichte Weise
berthrt und angegriffen werden kann. Er ist beschreibbar und kann Zeichentrager sein, er
weist (iber das bloBe AuBen hinaus zum Inneren des Menschen."

Gott hat durch seine Inkarnation die primare Voraussetzung flr die sinnliche Erfahrung bzw.
existenzielle Beriihrung geschaffen.'? Joh 1,14 beschreibt eben diesen Ubergang zwischen
Fleisch und Wort, der die Gottessohnschaft umfasst: Und das Wort ist Fleisch geworden /
und hat unter uns gewohnt, / und wir haben seine Herrlichkeit gesehen, / die Herrlichkeit des
einzigen Sohnes von Vater, / voll Gnade und Wabhrheit. Die Fleischwerdung Christi ist im
monastischen Zusammenhang in der téglichen Eucharistie présent, in welcher Blut und Leib
Christi in den Gestalten der Hostie und des Weines empfangen werden (vgl. Lk 22,19-20"
par.). Beide Gaben sollen zu jeder Zeit an das Leiden Christi und seinen Gnadenakt
erinnern. Der siindhafte Mensch erhalt mit dem Sakrament der Eucharistie das sich am Ende
aller Zeiten vollziehende Versprechen seiner vollstdndigen Erlésung. Der Korper als
Kommunikationsmedium hat aufgrund dieser Verbindung schon immer einen
eschatologischen Zug inne.'* Dieser verweist, ausgehend von der eigenen Endlichkeit und
der Verhaftung in der Siinde, gleichzeitig in den Anspruch der Erldsung hinein. Uber den
Kérper wird mittels der Nahrungsaufnahme das Gedé&chtnis Christi inkorporiert und das
Bewusstsein, dass der Kreuzestod fir alle erfolgt ist, lebt im eigenen Kérper weiter. Aber
nicht nur bei der Eucharistie spielt der Korper eine Rolle, auch das Gebet wird in der Bibel
immer leibhaft vollzogen (vgl. Ps 5,8"°; Dan 6,11'%; Ps 141,2""). Mit den unterschiedlichen

" Vgl. Sandra FENTEN: Askese und Korperlichkeit. Eine komplementér-vergleichende Lektiire von
Heinrich Seuses geistlichen Schriften. Wirzburg: Kénigshausen & Neumann 2007. S.217. Sowie
Monika GSELL: Das flieBende Blut der >Offenbarungen< Elsbeths von Oye. In: Walter HAUG und
Wolfram LASTIN-SCHNEIDER (Hg.): Deutsche Mystik im abendldndischen Zusammenhang. Neu
erschlossene Texte, neue methodische Ansatze, neue theoretische Konzepte. Kolloquium Kloster
Fischingen 1998. Tubingen: Niemeyer 2000. S.455-482, hier S.471.
12 Vgl. Hildegard Elisabeth KELLER: Das Medium und die Sinne. Performanz fir Aug' und Ohr in
mittelalterlicher Literatur. In: Jutta EMMING, Annette Jael LEHMANN und Irmgard MAASEN (Hg.): Mediale
Performanzen. Historische Konzepte und Perspektiven. Freiburg im Breisgau: Rombach 2002. S.127-
152, hier S.146.
'3 %%Und er nahm Brot, sprach das Dankgebet, brach das Brot und reichte es ihnen mit den Worten:
Das ist mein Leib, der fiir euch hingeben wird. Tut dies zu meinem Gedéchtnis! “°Ebenso nahm er
nach dem Mahl den Kelch und sagte: Dieser Kelch ist der Neue Bund in meinem Blut, das fiir euch
vergossen wird.
" Vgl. Jean-Claude SCHMITT: Die Logik der Gesten im europaischen Mittelalter. Stuttgart: Klett-Cotta
1992. S.65.
'> Ich aber darf dein Haus betreten / dank deiner groBen Giite, ich werfe mich nieder in Ehrfurcht / vor
deinem heiligen Tempel.
' Als Daniel erfuhr, daB das Schreiben unterzeichnet war, ging er in sein Haus. In seinem
Obergemach waren die Fenster nach Jerusalem hin offen. Dort kniete er dreimal am Tag nieder und
richtete sein Gebet und seinen Lobpreis an seinen Gott, ganz so, wie er es gewohnt war.
' Wie ein Rauchopfer steige mein Gebet vor dir auf: / als Abendopfer gelte vor dir, wenn ich meine
Hénde erhebe.

14



liturgischen Haltungen und Gebetsgebarden driickt der ganze Kérper seine Hingabe und
Bereitschaft zu Gott aus.'

Jesus als logos (vgl. Joh 1,1-3'%) weist auf die Bedeutung der Sprache hin, die mir in der Vita
wichtig erscheint. Sowohl Wort als auch Kérper dienen als Kommunikationsmittel fir Seuse,
um Kontakt zu Gott herstellen zu kdnnen. Unter Kommunikation verstehe ich in Anlehnung
an Adolf ADAM die ,Vermittlung von Informationen (Sachverhalten, Appellen) durch einen
Kommunikator (Sprecher, Sender) an die Kommunikanten (Hérer, Empfanger) mittels

bestimmter Signale verbaler oder nichtverbaler Art.“*°

Wichtig bei dieser Definition erscheint
mir ihre Offenheit, da Kommunikation nicht allein auf Worten oder der menschlichen Stimme
beruht, sondern auch den Ko&rper und seine unterschiedlichen Gesten in den Vorgang
miteinbezieht. Der Koérper hat in diesem Zusammenhang eine performative Macht inne.
Performativ bezeichnet, ,wie etwas durch Handlungen und Interaktionen vollzogen,
vergegenwartigt oder auch erzeugt wird*?'. Mystikerinnen haben nun die Méglichkeit, durch
ihren Kérper eine gewisse Beziehung zu Gott zu schaffen, die Gber das gesprochene Wort
hinausgeht und durch Handlungen einen Zustand schafft, der in den transzendenten Bereich
hindberlangt und durch eben diese Handlungen erst erzeugt wird: ,Was am Kérper praktiziert
wird und Sinne, Imagination und Affekt erregt, hat seinen Grund und seine volle Bedeutung
in der Wirklichkeit des Vollzugs und im Blick des Zuschauers, nicht und nie irgendwo
anders.“® Jener Zuschauer, der immer vorhanden ist, ist Gott. Er ist die Offentlichkeit, die
durch die Handlungen der Mystikerlnnen affiziert und zum Gnadengeschehen der Einung
,verlockt’ werden soll. Der Kérper dient hierbei als Kommunikationstrager, er bildet das
Spielfeld zwischen anabatischer und katabatischer Ebene. Dies unterstreicht besonders Joh
2,19-22%% wo Jesus sich selbst als Tempel bezeichnet, sodass der Kérper Jesu den
eigentlichen Versammlungsort der christlichen Gemeinde bildet und nicht mehr der steinerne
Tempel in Jerusalem. Die Prasenz bzw. das Gedenken Christi ist also nicht mehr an einen
bestimmten Ort gebunden, sondern kann mittels imitatio in den eigenen Korper transportiert

18 Vgl. Rupert BERGER: Liturgische Korperhaltungen. In: Lexikon fur Theologie und Kirche.
Heraus%egeben von Walter KASPER. Bd. 6: Kirchengeschichte-Maximilianus. Freiburg, Basel u.a.:
Herder “1994. Sp.1001-1003, hier Sp.1002. Sowie Anselm GRUN: Gebetsgebarden. In: Lexikon fir
Theologie und Kirche. Herausgegeben von Walter KASPER. Bd.4: Franca-Hermengild. Freiburg, Basel
u.a.: Herder 31994. Sp.322-323, hier Sp.322.
1Am Anfang war das Wort, / und das Wort war bei Gott, / und das Wort war Gott. °Im Anfang war es
bei Gott. *Alles ist durch das Wort geworden, / und ohne das Wort wurde nichts, was geworden ist.
20 ADAM 2005 (s.Anm.1) S.60.
' Ingrid KASTEN: Einleitung. In: DIES., C.Stephen JAEGER (Hg.): Codierung von Emotionen im
Mittelalter. Berlin, New York: De Gruyter 2003. S.XIII-XXVIII, hier S.XVII-XIX.
22 Niklaus LARGIER: Lob der Peitsche. Eine Kulturgeschichte der Erregung. Mlnchen: Beck 2001.
S.10.
2 19 Jesus antwortete ihnen: ReiBt diesen Tempel nieder, in drei Tagen wird ich ihn wieder aufrichten.
“Da sagten die Juden: Sechsundvierzig Jahre wurde an diesem Tempel gebaut, und du willst ihn in
drei Tagen wieder aufrichten? *'Er aber meinte den Tempel seines Leibes. **Als er von den Toten
auferstanden war, erinnerten sich seine Jiinger, daB er dies gesagt hatte, und sie glaubten der Schrift
und dem Wort, das Jesus gesprochen hatte.
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werden, indem der eigene Kdrper dem Christi angeglichen wird. Das Leiden entspricht dabei
jenem Kommunikationsmittel, das zwischen Gott und Mensch vermitteln kann: ,der Koérper
[ist] der Ort, dem die christliche Heilsbotschaft — als Botschaft von der Auferstehung des
Kérpers in seiner urspringlichen Integritit — durch das Leiden inkorporiert und
eingeschrieben werden soll.“** Im Kérper vollizieht sich eine mimesis der Leiden Christi.
Durch BuBubungen a la imitatio schreibt sich der Kérper in die Heilsgeschichte ein und setzt
diese gleichzeitig fort, nimmt also einen aktiven Part ein, der bewusste Handlungen vollzieht.
Die Heilsgeschichte wird von der Zukunft in die Gegenwart verschoben und durch vielfaltige
Gesten in den Alltag inkorporiert:

Durch die Ubungen, durch die Ritualisierung der Existenz — streng geregelter
Zeitablauf, Gebete, korperliche Praktiken der Askese — wird schlieBlich auch der
versprochene, in der Zeit noch nicht vollstandig eingeldste Sinn des Evangeliums in
den Korper und ins zeitliche Dasein des Menschen eingeschrieben. [...] Umgekehrt
heiBt dies auch, daB sich der Mensch durch die asketischen spirituellen Ubungen
Uber die Grenzen seiner eigenen Existenz hinaushebt und — gerade in der Form
radikalisierter, dadurch letztlich auch negierter Individualisierung, die der sich selbst
zugefligte Schmerz darstellt — diese in den Horizont einer objektiven Heilsgeschichte
einschreibt, wie ihn die Evangelien postulieren.®

Indem Mystikerlnnen versuchen, Christus in seinem Menschsein gleich zu werden, zielen sie

auf ein Ubersteigen ihrer eigenen Endlichkeit. Sie streben eine Entgrenzung an, die mittels

der Angleichung an die Leiden Christi erreicht werden soll. Die Korperlichkeit dient als

Werkzeug zur Ubersteigung eben dieser Verhaftung im Endlichen:

Jede Geste ist Bejahung und Verneinung zugleich, qualt sie doch den Koérper im
Namen einer geistigen Freiheit, die letztlich nichts sein will als die absolute
Affirmation des Korpers, die Uberwindung von Kérper und Geist im Moment der
Auferstehung und des Sieges Uber den Tod. [...] Mit Christus setzt eine Modellierung
der Existenz ein, die in jedem und jeder, die sich auf dieses Modell beziehen,
Nachahmer findet, welche gleichzeitig wiederum Modell werden.®
In Anlehnung an Niklaus LARGIERs Lob der Peitsche mdchte ich nun meine eigene These
formulieren: Der eigene Kérper wird durch die Elemente der imitatio bzw. des buBhaften
Leidens ein Ort der Vergegenwdrtigung und des Tausches zwischen Mensch und Gott.
Diese Handlungen dienen einer Offnung auf die Gnade Gottes hin, die immer nur geschenkt,
aber nicht ,erkauft’ werden kann. Sie besitzen eine performative Kraft, durch welche eine
Vergegenwartigung Christi bzw. Gottes angestrebt wird. Den Handlungen scheint eine
starkere Wirkmacht inne zu sein als dem gesprochenen Wort, da sie direkte Reaktionen von

Gott affizieren. Ich mdchte ebenso versuchen auszuarbeiten, inwieweit die Handlungen bzw.

24 | ARGIER 2001 (s.Anm.22) S.48.
% Epd. S.45.
% Epd. S.47.
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Einschreibungen Seuses erst seinen Kérper als Medium der Kommunikation konstruieren.?’
Als Voraussetzung fir den kommunikativen Vorgang dient Gott als steter Beobachter, der
durch die Handlungen der Menschen (ebenso wie diese selbst) affiziert werden kann. Im
Zustand des Leidens erfolgt nun eine Entgrenzung hin zu Gott, die mdglicherweise zu einer
Einung fiihrt. Dieser Ubergang in die Transzendenz, zu Gott, geschieht mit dem Durchgang
durch die eigene Endlichkeit. Weiters mdchte ich an einigen pragnanten Stellen aufzeigen,
inwiefern Seuses beschriebene Darstellungen einer (Selbst-)Stilisierung dienen kénnen.

In den folgenden Kapiteln mdchte ich nach einer kurzen EinfUhrung die Beziehung zwischen
Leiden und Kommunikation in Heinrich Seuses Vita erldutern, wobei ich mich mit dieser nur
bis Kapitel 32 beschéaftige, da mir der nachfolgende, spekulative Teil weniger fur mein
Vorhaben geeignet erscheint. Die vorherigen Kapitel konzentrieren sich auf die Phase des
anfangenden und des fortschreitenden Menschen, die stark mit dem Konzept des inneren
und auBeren Leidens verbunden sind. Sie bilden daher einen fruchtbaren Boden flr eine
Untersuchung des Zusammenhanges zwischen der Kommunikation Gott - Mensch und dem
Leid(en) als mdglichem Mittel der Erreichbarkeit eben dieser.

%" Ein kleiner Exkurs zum Verhaltnis von Sprache und Kérper: Die Frage nach der unterschiedlichen
Wirkmachtigkeit von Handlungen und Worten scheint in einen mystischen Kreislauf zu minden, der
standig auf sich selbst verweist. Der Kommunikationsprozess zwischen Gott und Mensch wird in
schriftlicher Form geschildert, sodass das gesprochene Wort bzw. die Handlungen Seuses nur (ber
die Schrift als Kommunikationsmedium transportiert werden. Sprache entspricht hier der
niedergeschriebenen Schrift, welche die individuelle Erfahrung in angebrachte Worte fasst. Es stellt
sich also die Frage, ob das mindliche Wort letztendlich nur Gber das schriftliche transportiert werden
kann, da die orale Vermittlung nicht mehr dem kulturell tradierten Gedéchtnis entspricht. Der Schrift ist
ebenso etwas Verbindliches inne (man denke z.B. nur an das Aufschreiben der zehn Gebote auf den
Felstafeln), das auch eine bestimmte Wahrheit oder moralisches Ethos implizieren kann. Andererseits
habe ich schon in der Einleitung auf die Unsagbarkeit der mystischen Erfahrung verwiesen. Das, was
im Beisein Gottes geschieht, entzieht sich der menschlichen Sprache und Ubersteigt den Verstand. Es
vollzieht sich anscheinend auf einer hdheren Ebene, die erst wieder auf die menschlichen Worte
herunter gebrochen werden muss. Den kérperlichen Gesten ist nun gemein, dass sie sowohl auf der
menschlichen als auch auf der géttlichen Ebene universal verstandlich sind und keine Ubersetzung
bzw. Vermittlung bendtigen.
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3 Einleitung: Begriffsklarung der Mystik und Biographie Heinrich
Seuses

3.1 Mystik

Der Begriff Mystik stammt vom griechischen Adjektiv mystikds, welches den Eingeweihten
bezeichnet, der in den rituellen Feiern, den mysteria, den Vorgang der Einweihung erfahrt.?®
Etymologisch bezieht sich dieses Adjektiv auf das Verb myo, welches schlieBen oder
verschweigen bedeutet.® Anhand der hier vorgesteliten und kurz umrissenen
Wortgeschichte wird deutlich, dass Mystik ein Geschehen ist, das sich in einem exklusiven
Raum abspielt und das auf eine bestimmte Erfahrung abzielt, namlich die sogenannte unio
mystica (mystische Vereinigung/Einung). Diese Einung kann nicht erzwungen werden,
sondern ist ein Gnadengeschehen Gottes.*® Allgemein kann man Mystik nun nach Arnold
ANGENENDT folgendermaBen formulieren: ,Mystik wird heute interreligios als die ,Erfahrung
der Einung“ bezeichnet. Eine solche kann kosmisch oder personal vollzogen werden,
entweder als Einung mit dem (Welten-)All oder aber als Einung mit einem persénlichen
Gott.”*' Da ich mich auf den christlichen Kontext beschranke, handelt es sich um eine Einung
mit Gott oder Christus als seinem fleischgewordenen Sohn. Letztere kann auch mit dem
Begriff Christusmystik® bezeichnet werden, da sie eine Einung mit der Menschheit Christi
anstrebt, welche besonders in der — auch von Seuse praktizierten — Passionsmystik ihre
Auspragung findet. Die Passionsmystik versucht im Leiden dieser Welt einen Bezug zu
Christi Leiden herzustellen und Solidaritat mit dem Leidenden zu leben. Unter diesem Aspekt
verstehen Vertreterlnnen dieser Mystik-Strémung auch die Nachfolgeworte Jesu (vgl. Mk
8,34 par.). Das menschliche Leiden wird in diesem Zusammenhang zu einem Instrument
des Heilsweges stilisiert.** Ein besonderes ,Problem‘ der Mystik stellt die Unsagbarkeit der
geschehenen Erfahrungen dar, welche jedoch nur in gesprochener und/oder geschriebener
Sprache ausgedriickt werden kénnen. Mystischen Texten ist aus diesem Grund eine innere

% \gl. Alois Maria HAAS: Was ist Mystik? In: DERS.: Gottleiden — Gottlieben. Zur volkssprachlichen

Mystik im Mittelalter. Frankfurt am Main: Insel 1989. S.23-44, hier S.29.

2 vgl. Josef SUDBRACK: Mystik. In: Peter DINZELBACHER (Hg.): Wérterbuch der Mystik. Stuttgart:

Kréner 1989. S.367-370, hier 367.

% vgl. Uta STORMER-CAYSA: Einflihrung in die mittelalterliche Mystik. Stuttgart: Reclam 2004. S.9.

Sowie Michael FIGURA: Unio mystica. In: DINZELBACHER 1989 (s.Anm.29) S.503-506.

%" vgl. Arnold ANGENENDT: Grundformen der Frémmigkeit im Mittelalter. Miinchen: Oldenburg 22004.

S.99.

% vgl. Johanna LANCZKOWsKI: Christusmystik. In: DINZELBACHER 1989 (s.Anm.29) S.89-90.

8 Er rief die Volksmenge und seine Jinger zu sich und sagte: Wer mein Jiinger sein will, der

verleugne sich selbst, nehme sein Kreuz auf sich und folge mir nach.

% Vgl. Bernhard FRALING: Passionsmystik. In: DINZELBACHER 1989 (s.Anm.29) S.395-396, hier S.396.
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Paradoxie inharent, da in ihnen die sagbare Unsagbarkeit und die denkbare Undenkbarkeit
der Erfahrungen aufeinander treffen.*® Gott kann nur im Nicht-Wissen ausgedriickt werden.
Das mystische Sprechen bevorzugt daher die negative Ausdrucksweise, das Paradox®, die
Tautologie®’, die Hyperbel® — all diese Redeformen sind Kennzeichen der negativen
Theologie.* Diese verweist auf die Transzendenz Gottes, indem sie ,Gott das ,abspricht",

«40

was er nicht ist*™ und setzt sich aus drei sprachlichen Prozeduren zusammen: Bejahung,

Verneinung und steigernder Vergleich.*' Die géttliche Prasenz bzw. die Vereinigung mit ihr

t42

ist keine un-vernunftige Erfahrung, sondern sie Ubersteigt die Vernunft,™ sie geschieht in der

Ektasis, im Heraustreten aus sich selbst.

Neben der theologischen Ausrichtung der Mystik gibt es die philosophische, welche Mystik
als eine bestimmte Form der Philosophie betrachtet. Die ,Problematik’ dieser Auffassung
besteht jedoch darin, dass sie weniger vom biblischen Glauben als von der Philosophie
selbst ausgeht und versucht, Mystik als universales Ph&nomen, ungeachtet des
geschichtlich-religidsen Kontextes, aufzuzeigen.*?

Zusammenfassend kann jedoch gesagt werden, dass es sich bei Mystik um das existenzielle
Erfahren Gottes handelt.* Dieses umfasst die Ebene der Erfahrung selbst (der unio mystica)
sowie das Kommunikationsgeschehen, mittels welchem {ber eben diese berichtet wird.*® Die
Besonderheit dieser Erfahrungen besteht jedoch darin, dass sie nur durch die von den
jeweiligen Mystikerlnnen verfassten Texte erschlieBbar sind, deren ,Wahrheit' bzw. ,Echtheit’

% Vgl. Alois Maria HAAS: Die Verstandlichkeit mystischer Erfahrung. In: Walter HAUG und Wolfram
LASTIN-SCHNEIDER (Hg.): Deutsche Mystik im abendlandischen Zusammenhang. Neu erschlossene
Texte, neue methodische Ansétze, neue theoretische Konzepte. Kolloquium Kloster Fischingen 1998.
Tlbingen: Niemeyer 2000. S.9-29, hier S.9.
% Ein Paradox bezeichnet eine ,(scheinbar) widerspriichliche Aussage®, die an den Intellekt der
Leserlnnen appelliert, den Widerspruch aufzulésen. Aus: Lothar KOLMER und Carmen ROB-SANTER:
Studlenbuch Rhetorik. Paderborn, Miinchen u.a.: Ferdinand Schéningh 2002. S.85.

" Die Tautologie ist die ,Bezeichnung eines Begriffes durch zwei Worte, die dasselbe meinen®.
Aus Ebd. S.79. )

® Die Hyperbel entspricht einer ,bewusste[n] Ubertreibung (in Anzahl, GroBe, Gewicht, Intensitat) in
VergroBerung (Auxesis) und Verkleinerung (Meiosis)“. Aus: Ebd. S.128.

Vgl. Alois Maria HAAS: Die mystische Sprache. In: DERsS.: Geistliches Mittelalter. Freiburg:
Unlversnatsverlag 1984. S.185-191, hier S5.190.

% Josef HOCHSTAFFL: Negative Theologle In: Lexikon fiir Theologie und Kirche. Herausgegeben von
Walter KASPER. Bd. 7: Maximilian-Pazzi. Freiburg, Basel u.a.: Herder °1994. Sp.723-725, hier Sp.723.

VgI ebd. Sp.723.

VgI Alois Maria HAAS: Wozu Mystik erforschen? In: DERS.: Mystik im Kontext. Miinchen: Fink 2004.
S.23-36, hier S.32.
* Vgl. Saskia WENDEL: Christliche Mystik. Eine Einfiihrung. Kevelaer: Topos plus 2004. S.9-11.
Die philosophische Argumentationsweise ist z.B. gut sichtbar in Kurt FLASCH: Das philosophische
Denken im Mittelalter. Von Augustinus bis Machiavelli. Stuttgart: Reclam 2000. (v.a. Abschnitt ,,Mystik”
und ,Scholastik”, S.86-90)
* Vgl. HAAS 1984 (s.Anm.39) S.185.
* Vgl. HAAS 1989 (s.Anm.28) S.24.

19



weder damals noch heute geklart werden konnte und kann.*® Der niedergeschriebene Text
ist kein festes, unabhangiges Gebilde, sondern das Werk eines Menschen, der den Wértern
erst einen bestimmten Sinn und eine gewisse Form verleiht, sodass beide aus persénlichen
Erfahrungen heraus resultieren und in diesem Zusammenhang Bedeutung erhalten. Die
Frage nach der Authentizitdt stellt sich ebenso bei der Gattungskennzeichnung
Autobiographie, welche oftmals als Bezeichnung fir die Vita (u.a. in Anlehnung an
Augustinus® Confessiones) verwendet wird. Neben der Autobiographie wird die Vita auch in
Zusammenhang mit der Gattung des héfischen Roman gebracht, besonders hinsichtlich der
Minne-Ritter-Episoden (vgl. Kap. 5.2.1).* Inwiefern entsprechen Erinnerungen und
Erfahrungen aber nun dem, was im Leben der Schreibenden wirklich passiert ist? Paul DE
MAN sieht die Autobiographie als eine bestimmte Leseweise an, die sich in allen Textarten
finden kann: ,Autobiography [...] is not a genre or a mode, but a figure of reading or of
understanding that occurs, to some degree, in all texts.“*® Der traditionellen Vorstellung der
Autobiographie als ein stabiles Gebilde, deren erzahltes Leben mit dem fassbaren Subjekt
korrespondiert und einem konservierten Zustand entspricht, entzieht DE MAN die sichere
Grundlage. Dem Subjekt kann nicht mehr ein einziger und stabiler Referent zugeordnet
werden, da die Autobiographie selbst ein kinstliches Produkt bzw. Stilmittel ist. Der/Die
Autor/in setzt sich vielmehr durch die Autobiographie selbst ein, er/sie monumentalisiert sich
im Text bzw. als eine Stimme des Textes, sodass dieser ihm/ihr als Prosopopdie
(Personifikation) ein Gesicht oder eine Figur verleiht sowie gleichzeitig verwischt und
entzieht.* Bis zu einem gewissen Grad ist es also wichtig, die Lebenshintergriinde des
Autors bzw. der Autorin und die Entstehungsbedingungen des Werkes zu kennen, dennoch
sollten die Leserlnnen und Interpretinnen dem Werk genligend Platz zugestehen, um fir sich
selbst zu sprechen und als Ganzes betrachtet zu werden. Dies gilt auch flr die Vita und die
darin geschilderten Erlebnisse Heinrich Seuses.

3.2 Heinrich Seuse

Heinrich Seuse wird am 21.3., dem Festtag des HI. Benedikt, als Heinrich von Berg in
Konstanz oder Umgebung geboren; als Geburtsjahr wird 1295/1297 angenommen. Aus
Empathie fir seine Mutter nimmt er deren Madchennamen Sus oder Sus, latinisiert Suso, an

* Vgl. STORMER-CAYSA 2004 (s.Anm.30) S.8.
*" Vgl. Alois Maria HAAs: Deutsche Mystik. In: Ingeborg GLIER (Hg.): Geschichte der deutschen
Literatur von den Anféngen bis zur Gegenwart, Bd. 3/Il. Minchen: Beck 1986. S.234-305, hier S.286.
*8 Paul DE MAN: Autobiography as De-Facement. In: Modern Language Notes 94/5 (1979) S.919-930,
hier S.921.
* Vgl. Anna BaBKA: Unterbrochen. Gender und die Tropen der Autobiographie. Wien: Passagen
Verlag 2002. S.23-24.
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und tritt 13-j&hrig in das Dominikanerkloster in Konstanz ein.*® Nach dem Noviziat durchlduft
er 17 Jahre lang ordensinterne Studien in Konstanz, StraBburg und Kdéln, wo er Meister
Eckhart kennenlernt. Spatestens 1327 kehrt er als Lektor in den Konvent nach Konstanz
zurlck, in dem er 1334 und 1343/44 das Amt des Priors Ubernimmt und sich besonders der
Seelsorge widmet. 1326-1328 verfasst er das Bichlein der Wahrheit, worin er die mystische
Lehre Meister Eckharts verteidigt. Dadurch schafft er sich einige Gegner und handelt sich
eine formelle Anklage vor einem Ordensforum, vermutlich in Maastricht, ein. Da die
Konstanzer Dominikaner von 1339 bis 1346/47 aus der Stadt verbannt sind, verweilt Seuse
wéahrend dieser Zeit wahrscheinlich in DieBenhofen. Nach seiner Ruckkehr ist er derart Ubler
Nachrede von seinem Umfeld ausgesetzt, dass er 1348 versetzt wird. Womaéglich beziehen
sich auch einige Erlebnisse der Vita aus der Phase des fortschreitenden Menschen auf diese
Verleumdungen. 1366 stirbt er in Ulm. Uber seine letzten Jahre ist wenig bekannt.®' 1362/63
stellt er sein Exemplar zusammen, welches die Vita, das Blichlein der ewigen Weisheit, das

Biichlein der ewigen Wahrheit und das Briefblichlein umfasst.*

Die Vita ist besonders durch das Mitwirken von Elsbeth Stagel gepragt, einer Nonne aus
dem nahen Kloster Téss in Winterthur, die mit Seuse eine ,authentische geistliche

Freundschaft“®®

verband. Mittels Briefkontakt und mehreren gegenseitigen Besuchen erfahrt
die Stagelin viel Gber Seuses geistliches Leben und verfasst dartiber heimlich ein Manuskript

als Leitfaden bzw. Trostbuch fir sich selbst und andere Menschen:

Er [Heinrich Seuse — Anm. d. Verf.] gewan kuntsami eins heiligen erluhten menschen,
der ein vil erbetseliger lidender mensch waz in dieser welt. Der mensch begert von
im, daz er ir etwaz seiti von lidene usser eigenr empfindunge, dar abe ir lidendes herz
ein kraft méhti nemen [...]. Do si von den dingen trost und wisung bevand, do schreib
si es alles an, ir selb und och andren menschen ze einem behelfen, und tet daz
verstoln vor ime, daz er nut dur von wiste. (S.7,4-8; 11-14>
Als Seuse davon erféhrt, verbrennt er einen Teil, wohingegen der andere durch géttliches
Eingreifen (mit himelscher botschaft von got (S.7,19)) vor dem Vernichten geschitzt wird.
Kurz vor seinem Tod verwendet Seuse nun dieses Material fiir seine Vita.>® Die vier Schriften
des Exemplars hétten nach Seuses Wunsch erst nach seinem Tod verdéffentlicht werden

sollen, aber durch Gottes Willen geschieht dies nun schon zu seinen Lebzeiten, damit er sich

%0 Vgl. Alois Maria HAAS: Einflihrung in Leben und Werk Heinrich Seuses. In: DERS.: Kunst rechter
Gelassenheit. Themen und Schwerpunkte von Heinrich Seuses Mystik. Bern, Berlin u.a.: Lang® 1996.
S.9-24, hier S.9.
> Vgl. Peter OCHSENBEIN: Heinrich Seuse. In: DINZELBACHER 1989 (s.Anm.29) S.459-461.
°2 \V/gl. HAAS 1996 (s.Anm.50) S.13
* HaAS 1986 (s.Anm.47) S.279.
> Alle im FlieBtext genannten Zitate und Seitenangaben beziehen sich auf folgende Ausgabe:
Heinrich Seuse: Deutsche Schriften. Herausgegeben von Karl BIHLMEYER. Frankfurt am Main: Minerva
1961 (Unveranderter Nachdruck von 1907).
%% Vgl. HAAS 1986 (s.Anm.47) S.279-280.
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im Verdachtsfall der héaretischen Schriftstellerei besser verteidigen kann. Diese
Argumentation erscheint in Hinblick auf Seuses politische Verwicklungen mit Meister Eckhart
und den daraus resultierten Vorwirfen durchaus plausibel. Er legt dem Prélaten Meister
Bartholomaus eine Art Exzerpt vor, das dieser jedoch nicht zu Ende lesen kann, da er vor
der vollstandigen Lektlre verstirbt. Seuse wendet sich nun an die géttliche Weisheit und
bittet diese um Rat, woraufhin ihm der Meister in einer Vision erscheint und aus didaktisch-
pastoraler Motivation heraus (&hnlich wie bei Elsbeth Stagel oben erwahnt) zu einer
Veréffentlichung rat:

Dar na neiswen do ward er erhéret, und der vorgegand maister der erschain im vor in
ainer liehtrichter gesiht; und tet im kund, daz es guter wille were, daz es furbaz wurdi
gemainsamet allen gutherzigen menschen, du mit rehter meinung und jamriger
belangung sin hetin ein begeren (S.6,6-10).

Sowohl Elsbeth als auch Meister Bartholomaus sehen in Seuses Weg ein Vorbild, das auch

die Nachwelt ansprechen und ihr als Inspiration fir den eigenen Lebensweg dienen kann.

Die Vita setzt sich aus hagiographischer Motivik, der Askese nach dem Vorbild der
W stenvater und bildgebender wise (S.3,3) zusammen und will das stilisierte Exempel eines
vorbildlichen Lebensweges sein.® Diesen Impetus der Vita formuliert Seuse selbst
folgendermaBen: sie git togenlich ze erkennen, in weler ordenhafti ein reht anvahender
mensch sol den ussern und den inren menschen richten nah gotes aller liepsten willen
(S.3,4-6). Hinter dieser Aussage steht das Dreiwege-Modell Seuses, das die drei Phasen
vom anfangenden Uber den fortschreitenden bis zum vollkommenen Menschen umfasst,
wobei das letzte Stadium zur unmittelbaren Nahe mit Gott fihrt. Die Vita berichtet in diesem
Sinn von aim ziinemenden menschen, wie er mit miden und mit lidenn und dbenne einen
durchpruch sol nehmen durch sin selbs unerstorben vichlichkeit hin z0 grosser loblichen
heilikeit (S.3,10-12). Seuse beginnt also als anfangender Mensch, der sich in diesem
Stadium Gott mit Ubungen fiir die Tugend und den Leib anheim gibt. Die zweite Phase des
fortschreitenden Menschen besteht in der willentlichen Annahme des Leidens und dessen
geduldigem Ertragen. Der vollkommene Mensch befindet sich schlussendlich in einer
irdischen Vorwegnahme eines engelsgleichen Lebens.®” Nahere Ausfiinrungen dazu finden
sich in den nachsten Kapiteln, die besonders auf den transformativen Weg von Phase eins

zu Phase zwei eingehen.

AbschlieBend mdchte ich erwadhnen, dass Seuses Schriften im Spéatmittelalter zu den am
meisten gelesenen gehodrten und viele Menschen in ihnen eine Anleitung zum seligen Leben

%6 vgl. HAAS 1986 (s.Anm.47) S.287.
%7 Vgl. FENTEN 2007 (s.Anm.11) S.15.
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sahen.”® Laut Peter DINZELBACHER erreichten seine Werke sogar eine weitere Verbreitung
als jene von Meister Eckhart oder Johannes Tauler. Die Schriften erfuhren Ubersetzungen
ins  Mittelenglische, -franzésische, -niederldndische, Alttschechische, Danische,
Schwedische, ltalienische und Ungarische. Die internationale Rezeption wurde auch durch
die 1555 erfolgte lateinische Ubersetzung verstarkt.*®

Die Entscheidungen Elsbets und Meister Bartholomaus’, Seuse zu einer Verdffentlichung
seiner Vita zu raten, haben sich also als durchaus richtig erwiesen. Am 16.4.1831 sprach ihn
Papst Gregor XVI. selig.®

°® Vgl. Walter NicG: Das mystische Dreigestirn. Meister Eckhart, Johannes Tauler, Heinrich Seuse.
Zirich: Artemis 1988. S.192.
% Vgl. Peter DINZELBACHER: Heinrich Seuse. In: Lexikon fir Theologie und Kirche. Herausgegeben
von Walter KASPER. Bd.4: Franca-Hermengild. Freiburg, Basel u.a.: Herder ®1994. Sp.1397-1398, hier
Sp.1398.
%% vgl. NIGG 1988 (s.Anm.58) S.192.
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4 Der anfangende Mensch: Angleichung an das christférmige
Leiden

In diesem Kapitel befasse ich mich mit der ersten Phase des Seuse’schen Dreiwegs. Hier
geht es vor allem um das &uBerliche Leiden, welches in Gedenken an die Marter Christi
geschieht. Zunachst méchte ich erlautern, wie Heinrich Seuse seine geswind[e] ke[r] (S.8,14)
im Alter von achtzehn Jahren erfahrt, sein Leben dadurch radikal andert und das Leiden als
Maxime seines Handelns entwickelt. Danach beschéftige ich mich mit dem Zusammenspiel
von Liebe und Leid, dessen Schwerpunkt auf der Einschreibung des Herzens liegt und das
mit einer allgemeinen Betrachtung des Minneverhéltnisses zwischen Gott und Seuse
beginnt. Als nachstes konzentriere ich mich auf die auBeren BuBibungen und Askeseformen
und beschreibe sowohl wie diese von Seuse vollzogen werden und welches Bild von Leiden
sie kreieren, als auch welche Reaktionen sie auf Gott und seine Wirkméachtigkeit austben.
SchlieBlich folgen Betrachtungen tber den Zusammenhang zwischen Leiden und Visionen,
die Seuse vielfaltig erfahrt, und deren Bedeutung in der Kommunikation mit Gott.

4.1 Seuses Bekehrung zum richtigen Weg

Als letzten Teil des Prologs, bevor die Erzahlungen der Vita richtig einsetzen, schildert
Seuse in einem kurzen Absatz seine Wandlung, die auf direkte Weisung von oben geschieht.
Mit achtzehn Jahren hat Seuse nach nun finf Jahren Kloster noch keine innerliche Ruhe
gefunden. Ihm ist ein Ungentgen inne, das von keinerlei Ding abgelenkt wird, sondern erst
durch géttliches Eingreifen zu einem abrupten Ende findet: Er hate alle zit ein widerbissen
und konde doch im selb nit gehelfen, unz daz in der milte got dur von entledgot mit einem
geswinden kere (S.8,12-14). Seine Kommilitonen wundern sich ob der raschen Anderung,
doch keiner hat die Wahrheit herausgefunden, dass es namlich ein verborgen liehtricher zug
von got [war], und der wurkte geswintlichen den abker (S.8,17-18). Diese
Selbstbeschreibung erscheint charakteristisch fir Seuse, der jegliche seiner Handlungen
derart exzessiv zu betreiben scheint, bis sich Gott als Ratgeber bzw. Wegweiser mahnend
einschaltet. Gleichzeitig liegt dieser Aktionsweise eine eigene Hilflosigkeit oder gar
Unwissenheit zugrunde, die erst durch das Intervenieren Gottes gelést werden kann. So wird
an dieser Stelle auch der Unterschied zwischen Gott und Mensch deutlich: wahrend Seuse
viele Jahre in seiner eigenen Unvernunft verbrachte, braucht Gott nur eine ganz kurze Zeit,
um seinen Lebensweg zu verandern. Ebenso zeigt sich Gott hier als flirsorgender Vater, der
das Menschenkind von seiner unrechten Lebensweise abhalten méchte. Dem Vorsatz einer
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Vita entsprechend prasentiert sich Seuse an dieser Stelle als ein von Gott Auserwahlter, der
sich ahnlich wie in der beriihmten Raptus-Szene vom Saulus zum Paulus wandelt und dabei
unbemerkt von den Mitbriidern im Kloster seine spezielle Leidensweise entwickelt.

Dass Seuse nicht nur der Ménch und Seelsorger bleibt, sondern aus ihm auch ein Mystiker
wird, daflr ist die Gnade Gottes verantwortlich, die ihn auf den Pfad des anfangenden
Menschen schickte. Auf welche Art und Weise das geschieht, schildert Seuse gleich im
Anschluss im ersten Kapitel, ndmlich durch einen indruk von got (S.8,21). Wahrend Georg

“1 (ibersetzt,

HOFMANN in seiner neuhochdeutschen Ubersetzung dies mit ,Hilfe von Gott
wirde es sich anbieten, dies viel wortlicher zu verstehen — namlich als ein Eindricken des
gottlichen Heilsstempels in die Materie Mensch. Das Spielfeld dieses Stempels bildet nun
der Koérper, in und an dem Gott aktiv eingreifen wird. Charakteristisch fur Seuse ist, dass ihn
in eben diesem Moment Zweifel befallen, nicht an Gott oder seinem Willen, sondern an
seiner eigenen Durchsetzungskraft: es enwer kein zwivel an gotes gewalt, es weri aber
zwivellich, ob er welle (S.8,29-9,1). Da er sich zu diesem Zeitpunkt an einem Wendepunkt in
seinem Leben befindet, scheinen diese Geflihle angebracht. Denn am Beginn des
mystischen Weges stehen die Selbsterkenntnis Uber die eigene Sindhaftigkeit und
Sterblichkeit, sowie das Bewusstsein (iber die eigenen Charakterziige und Eigenschaften.®
Im Vertrauen auf Gott und dem Wissen darlber, dass Gott all jenen hilft, die in seinem

Namen anfangen wollen, begibt sich Seuse in die Phase des beginnenden Menschen.

4.2 Leiden und Liebe

Liebe und Leid sind wie die zwei Seiten einer Medaille, sie gehéren untrennbar zusammen —
sowohl im himmlischen als auch im irdischen Bereich. Die ewige Weisheit erzahlt Seuse von
dieser umgreifenden Verbindung:

der minne von altem recht héret zu liden. Nu ist doch enkein werber, er sie ein lider,
noch kein minner, er si ein martrer. Dar umb ist nit unbillich, der so hoh minnet, ob im
etwen ein widerwertiggs begegent. Nim her fdr alles daz ungeluk und verdrossenheit,
daz die weltminner mussen erliden, es si in lieb ald leid. (S.13,15-19)
Wer liebt, der leidet. Und wer so stark liebt wie Seuse, der trotzt keinen Widerwartigkeiten —
ja, es ist sogar billig, wenn ihm solche begegnen. Vielmehr soll Seuse jedes Ungliick und alle
Verdrossenheit auf sich nehmen, wenn er an die weltlichen Liebenden denkt, die ebenso

Liebe und Leid ertragen mussen. Hofischer und spiritueller Diskurs flieBen in dieser Aussage

" Heinrich Seuse. Deutsche mystische Schriften. Aus dem Mittelhochdeutschen (bertragen und
herausgegeben von Georg HOFMANN. Mit einer Hinflhrung von Emmanuel JUNGCLAUSSEN. Zdirich,
Dusseldorf: Benziger 1999. S.38.
%2 Vgl. WENDEL 2004 (s.Anm.43) S.15.
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zusammen, inszeniert sich Seuse doch einerseits im weiteren Verlauf der Vita als Minneritter
und findet in seinem selbstverletzenden Leiden der imitatio andererseits die Liebe Christi
wieder. Dabei dienen sowohl das Innere als auch das AuBere des Kérpers als Mittel der

Kommunikation des Menschen mit Gott. Begonnen werden soll nun mit dem Herzen.

4.2.1 Die Minne zwischen Gott und Mensch

Weltliche und geistige Minnebeziehung
In Analogie zur weltlich-héfischen Inszenierung der Minne beschreibt Seuse die
Liebesbeziehung zwischen sich und Gott bzw. der ewigen Weisheit. Die ewige Weisheit

“63 yerstanden

kann als ,eine zwischen mannlich und weiblich oszillierende Hypostase Christi
werden. Schon durch seine selbstgewahlte Bezeichnung als ein diener der ewigen wisheit
(S.7,4) am Anfang des Prologs impliziert Seuse eine hierarchische Beziehung, aber auch
das Dienst-Verhéltnis zwischen Dame und Ritter klingt an.

Peter DINZELBACHER beschreibt eben diese Konstellation der Dienstminne zwischen dem

verehrenden Mann und der hdher gestellten Frau folgendermaBen:

Es ist generell ein Mann [...], der seine Empfindungen, Winsche, Beflrchtungen in
Zusammenhang mit seiner Zuneigung fur eine gewohnlich schwer erreichbare Frau
formuliert: Er befindet sich dabei fast regelmaBig in der Situation des Liebenden, dessen
Sehnen nach Vereinigung oder auch nur Zuneigung nicht, noch nicht oder nicht mehr
erfillt  wird. Insofern kénnte man die hochmittelalterliche Minnelyrik als
Frustrationsdichtung par excellence bezeichnen. Wesentlich ist dabei, daB der Sprecher
oft nicht nur den Wunsch auBert, sich der Frau nahern zu kénnen, sondern daf er eine
emotionelle Reaktion von ihr erhofft, d.h., daB implizit oder explizit Gegenseitigkeit der
Liebe erwartet wird. Nicht nur wenn der Liebende (gleichviel, ob der faktisch verliebte
Dichter oder das Rollen-Ich) von der Frau angenommen wird oder wirde, erfahrt er eine
Erhéhung des Wertes, sondern durch die ethischen Wirkungen seiner eigenen Gefihle
wird er aufgewertet [...], da Minne als Grundlage héfischer Vollkommenheit gilt.®*

Anhand dieser Charakterisierung zeigen sich die Parallelen zwischen weltlicher und
geistlicher Minnebeziehung deutlich. In beiden Fallen scheinen sowohl die Dame als auch
Gott unerreichbar Uber den Strebenden zu stehen, sodass eine Annaherung nur in einzelnen
Schritten bzw. Stufen erfolgen kann. Ebenso ordnen sich die Liebenden bzw. die
Mystikerlnnen dem verehrten Objekt unter und erfahren eine mehr oder weniger
Uberwindbare Distanz zu diesem. Ihm ist wahrend der Liebesbeziehung gleichzeitig eine

% DINZELBACHER 1994 (s.Anm.59) Sp.1397. Zu den verschwimmenden Gender-Grenzen der ewigen
Weisheit vgl. Johannes KELLER: Vater und Sohn im minnezeichen. Anfang und Ende von gender und
Genealogie in der »Vita« Heinrich Seuses. In: Johannes KELLER, Michael MECKLENBURG und Matthias
MEYER (Hg.): Das Abenteuer der Genealogie: Vater-Sohn-Beziehungen im Mittelalter. Géttingen: V&R
unipress 2006. S.217-233.

% Peter DINZELBACHER: Sozial- und Mentalititsgeschichte der Liebe im Mittelalter. In: Ulrich MULLER
(Hg.): Minne ist ein swaerez spil. Neue Untersuchungen zum Minnesang und zur Geschichte der
Liebe im Mittelalter. Gdéppingen: Kimmerle 1986. S.75-110, hier S.77-78.
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Unveranderbarkeit inne, durch welche die Liebenden erhdht werden.®® Es besteht ein starker
Wunsch nach Vereinigung (unio mystica bzw. kérperlich-sexuelle Begegnung), der jedoch
oftmals nicht zur Ganze erflllt werden kann und ein schwer erreichbares Ziel darstellt.
Vielmehr wird eine Reaktion des Liebesobjekts erhofft, welche auf eine gegenseitige
Zuneigung verweisen soll. In der Liebe zwischen Gott und Mensch ist jedoch nur eine
christozentrische mdglich, ,da sich Gott nur in der Zweiten Person als Mensch geoffenbart
hat, d.h. nur in dieser Gestalt nicht zu groB ist, um dem Menschen Ziel seines Fiihlens
werden zu kénnen.“® Dies zeigt sich auch in der imitatio, welche die Nachfolge und das
Leiden Christi auf den eigenen Kérper Ubertragt. Parallel dazu bedingt die Liebe Gottes erst
jene des Menschen — ja, sie hat den Mensch als Wesen Uberhaupt erst entstehen lassen
(vgl. Gen 2,7%): ,Die Gegenseitigkeit der Liebe zwischen Schopfer und Geschépf ist

konstitutionell, da dessen Liebe erst die des Menschen begriindet.*®®

Der Dienst-Gedanke

Eines Tages als man zu Tisch von der ewigen Weisheit liest, spricht diese zu Seuse und
bietet sich ihm als ideale Minne-Dame an. Sie preist auf schmiickende Weise ihre Vorziige
gegeniber den weltlichen Damen:

Si sprach also: ,sam der schéne rosbom blliget und als der hohe liban unverschniten
smaket und als der unvermischet balsam richet, also bin ich ein blindes, Wo/r/echendes
unvermischtes lieb an urdruzz und ane biterkeit in grundloser minneklicher slizzekeit.
Aber alle ander minnerin hein sissu wort und bitern lon, ire herzen sint dez todes
siginan, ire hend sint isenhalten, ire red geslistu gift, ire kurzwile erenrob.“(S.13,27-14,1)
Ihre Selbstbeschreibung gleicht stark den der Frau zugeschriebenen Eigenschaften im
Hohelied, welches eine Sammlung von Liebesliedern ist, in denen Braut und Brautigam
gegenseitig ihre Liebe und Schdnheit besingen. Hierbei verwenden die Liebenden oftmals
Baume, Blumen oder Frlichte als Metaphern fir die einander zugeschriebenen Tugenden
und Eigenschaften. Zudem spielt sich das ,Setting® des Hohelied in einem Garten, einem
hortus conclusus (abgeschlossener bzw. verborgener Ort), ab, der stark an das Paradies
und den Garten Eden erinnert.*®
In Hid 2,2° wird die Geliebte mit einer Lilie bzw. Rose (v.a. in &lteren Ubersetzungen)

verglichen, letztere ist in der theologischen Interpretation ein Symbol flir Keuschheit,

®® Vgl. DINZELBACHER 1986 (s.Anm.64) S.85.
* Ebd. S.85.
%7 Da formte Gott, der Herr, den Menschen aus Erde vom Ackerboden und blies in seine Nase den
Lebensatem So wurde der Mensch zu einem lebendigen Wesen.

DINZELBACHER 1986 (s.Anm.64) S.85.

% Vgl. Margarete SCHMIDT: Warum ein Apfel, Eva? Die Bildsprache von Baum, Frucht und Blume.
Unter Mitarbeit von Monika HEFFELS. Regensburg: Schnell und Steiner 2000. S.1083.

"® Eine Lilie unter Disteln / ist meine Freundin unter den Madchen.
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Unschuld, seelische Reinheit und Schénheit Mariens.”' Schon im Alten Testament steht die
Rose fiir die Verganglichkeit des Lebens (vgl. Weish 2,5.8"?), was sich auch im Neuen
Testament auf die Person Jesu Ubertragt, namlich in der Darstellung seines Leidens
(Dornen) und der Farbe des vergossenen Blutes (Rot). Diese Symbolik wird ebenso auf den
Martyrertod bezogen, was sowohl den blutigen Tod als auch die Rose als Blume des
Paradieses betrifft.”> Der Rosenstock setzt sich als ikonographisches Motiv ab dem
Mittelalter in den Mariendarstellungen, aber auch in jenen der Martyrer und Mystiker durch.”
Auffallend an der Selbstbeschreibung der ewigen Weisheit ist, dass es sich um einen
Rosenbaum handelt, obwohl Rosen normalerweise in Strauchform gedeihen. Der Baum gilt
jedoch als Symbol des Lebens und kann an dieser Stelle als Unterstreichung der géttlichen
Macht dienen.” Als weitere Eigenschaft der ewigen Weisheit taucht ihr siiBer Geruch auf.
Dieser dient ebenso wie die Rose als Metapher im Hohelied (vgl. Hid 4,107). Die SiiBe
fungiert als Indiz fur die Préasenz Gottes, da in den Martyrerakten oftmals ein stBer Geruch
als Zeichen fir die Erfahrung der Nahe oder Gegenwart Gottes auftaucht. In Zusammenhang
mit der Passion und dem Leiden Christi erscheinen weiters das Holz und die Nagel des
Kreuzes als siiB. Bei den Mystikerlnnen kann SuBe gleichzeitig auch auf ein Innewerden von

Seligkeit hinweisen, deren AusmaB eine Einzelerfahrung iibersteigt.”’

Die ewige Weisheit
ordnet sich mit ihren angepriesenen Eigenschaften in ein breites Feld der Gottesattribute ein
und verwendet bekannte Metaphern. Dennoch erscheint aufgrund der Bedeutungsschwere
ihrer Zuschreibungen die Verdammung aller anderer Minnedamen radikal. Sie predigen laut
der ewigen Weisheit stiBe Worte und bringen dabei den Tod. Im Gegensatz zur ihr kbnnen
sie nicht auf das ewige Leben in der Erlbsung verweisen. Hinter dieser starken
Kontrastzeichnung steht wahrscheinlich auch der Gedanke, dass die kdrperliche Schénheit

fir die innere Tugendhaftigkeit einer Frau steht.”

Das Hervorheben der ewigen Weisheit
zeigt auf, dass nur sie allein die Beste ist, und Seuses Weg zu Gott fihrt.
Von diesem Angebot Uberzeugt, beschlieBt Seuse ihr Diener zu werden. Das weltliche

Dienst-Verhaltnis bezeichnet die ,in ein Rechtsverhaltnis gebundene Leistung bzw. Tatigkeit

"' Otfrid EHRISMANN: Ehre und Mut. Aventiure und Minne. Héfische Wortgeschichten aus dem
Mittelalter. MUnchen: Beck 1995. S.122.
"2 %Unsere Zeit geht voriiber wie ein Schatten, / unser Ende wiederholt sich nicht; / es ist versiegelt,
und keiner kommt zurtick. °Bekrdnzen wir uns mit Rosen, ehe sie verwelken[.]
8 Vigl. SCHMIDT 2000 (s.Anm.69) S.135-136. Fiir diese Symbolik dient besonders das Martyrium von
Perpetua und Felizitas als Beispiel.
" Vgl. ebd. S.140-144. Sowie R. SCHUMACHER-WOLFGARTEN: Rose. In: Lexikon der christlichen
Ikonographie. Herausgegeben von Engelbert KIRSCHBAUM. Bd. 3: Laban-Ruth. Freiburg, Basel u.a.:
Herder 1971. Sp.563-568.
"® Vgl. SCHMIDT 2000 (s.Anm.69) S.16.
® Wie schén ist deine Liebe, / meine Schwester Braut; wieviel stiBer ist deine Liebe als Wein, / der
Duft deiner Salben késtlicher als alle Balsamdlifte.
7 Vigl. Friedrich OHLY: StiBe Nagel der Passion. Ein Beitrag zur theologischen Semantik. Baden-
Baden: Verlag Valentin Kérner 1989. S.15-22, 27-34, 61-62, 69.
"® Vgl. Joachim BUMKE: Hofische Kultur. Literatur und Gesellschaft im hohen Mittelalter. Band 2.
Miinchen: dtv °1990. S.452.

28



eines bzw. einer Untergebenen zugunsten seines Herrn bzw. seiner Herrin.“”® Der Dienst
verlangt neben der Erflllung bestimmter in Auftrag gegebener Aufgaben auch den
Waffendienst des Ritters. Der vasallische Dienstbegriff wurde von der Kirche in den
biblischen Bereich geriickt, etwa durch Ex 23,25% oder Joh 12,26%'. Im Rahmen der
Kreuzziige wurde das Ideal der militia Christi stilisiert.® Die Begriffe milites Christi/Dei
(Soldat/Diener Gottes/Christi) berufen sich auf 2 Tim 2,3-4%%, unter ihnen wurden zunéchst
die Apostel und Missionare sowie Martyrer, Asketen und spater auch die Mdnche
verstanden.®* Sie kampfen ,mit geistlichen Waffen im Dienst Christi gegen den Teufel"®. In
der Herzensinschrift im vierten Kapitel der Vita manifestiert sich der Bund bzw. Dienst
zwischen Seuse und Gott, durch die Initialen IHS gehen sie ein legales Verhéltnis
miteinander ein. Wahrend Seuse in der ersten Phase des mystischen Weges seinen Korper
kasteit, wird er als fortschreitender Mensch zum géttlichen Minneritter. Weltliche und geistige
Dienstvorstellungen entsprechen einander und werden in der Vita oftmals aufeinander
bezogen.

Seuse fragt sich sogleich nach seiner Zustimmung wie diese géttliche Weisheit wohl
aussehen mag: Ach wie ist das liep gestalt, daz so vil lustlicher dingen in im hat verborgen?
Weder ist es got ald mensch, frow oder man, kunst ald list, oder waz mag es sin? (S.14,6-8)
Die ewige Weisheit entzieht sich an dieser Stelle sowohl den geschlechtlichen Zuordnungen
zwischen Mann und Frau als auch der Trennung zwischen Mensch und Gott. Ebenso ist
unklar, ob sie von klnstlichem oder wahrhaftem Ursprung abstammt — Seuse mdchte sich
vergewissern, ob er wirklich Gott begegnet und keinem Trugbild erliegt. Daraufhin erscheint
ihm die ewige Weisheit sogleich als eine strahlende Meisterin, die sich in ihrer Beschreibung
den weltlichen Gegebenheiten versagt. Dadurch erweist sie sich als wahrhaft géttliche
Erscheinung, denn das Sprechen (ber sie sprengt die menschliche Vorstellungskraft und
manifestiert sich in negativen und sich widersprechenden Angaben:

[...] do zogte si sich ime also: sie swepte hoch ob ime in einem gewdlkten throne, si luhte
als der morgensterne und schein als du spilndd sunne; ird krone was ewikeit. Ire wat was
selikeit, irii wort slizzekeit, ire umbfang alles lustes gnuhsamkeit. Si waz verr und nahe,
hoh und nider, si waz gegenwdrtig und doch verborgen; sie liess mlt ir umb gan, und
moht si doch niemand begriffen. Si reichete tber das obrest dez héhsten himels und
rlirte daz tiefst des abgrundes Si zerspreite sich von ende ze ende gewalteklich und
richte ellt ding us stisseklich. So er iez wande haben ein schén jungfrowen, geswind

 EHRISMANN 1995 (s.Anm.71) S.41.
° Wenn ihr dem Herrn, eurem Gott, dient, wird er dein Brot und dein Wasser segnen. Ich werde
Krankheiten von dir fernhalten.
' Wenn einer mir dienen will, folge er mir nach; und wo ich bin, dort wird auch mein Diener sein.
Wenn einer mir dient, wird der Vater ihn ehren.
82 ° Vgl. EHRISMANN (s.Anm.71) §.42-43.
°Leide mit mir als guter Soldat Christi Jesu. *Keiner, der in den Krieg zieht, I4Bt sich in
Alltagsgeschafte verwickeln, denn er will, daB3 sein Heerflihrer mit ihm zufrieden ist.
VgI BUMKE 1990 (s.Anm.78) S.399.
% Ebd. S.399.
29



vand er einen stolzen jungherren. Si gebaret etwen als ein wisu meisterin, etwen hielt si

sich als ein vil weidenlicht minnerin. (S.14,10-21)
Zuallererst stilisiert sich die ewige Weisheit als Weltenkonigin, die hoch Uber Seuse im
Himmel thront (wieder ein Hinweis auf den groBen Abstand zwischen begehrtem Objekt und
begehrendem Diener) und in Licht getaucht ist. Das Licht verweist auf den Morgenstern, die
Venus, und die Sonne. Es steht fiir Christus als das Licht der Welt (vgl. Joh 1,4-9%) bzw. fiir
das Goéttliche Uberhaupt und dient dabei als Metapher flr das Leben und das Heil, in
welchem sich die an Christus Glaubenden befinden.®” Die Krone der ewigen Weisheit ist die
Ewigkeit, ihr Gewand die Seligkeit, ihr Wort StBe. Ihre Umarmung stillt alles Verlangen.
Nach diesen bedeutungsschweren Zuweisungen entzieht sich die ewige Weisheit
zunehmend einer Festschreibung, sie wird gekennzeichnet durch die Oppositionen fern/nah,
hoch/nieder, gegenwartig/verborgen, erfahrbar/nicht ergreifoar, das Oberste des
Himmels/das Tiefste des Abgrundes — sie reicht von einem Ende zum anderen und
gleichzeitig Uber diese hinaus. Diese Art der Beschreibung erscheint typisch fir eine
gobttliche Erfahrung. Das Himmlische versagt sich den menschlichen Dimensionen und
offenbart seine Vielheit in den unterschiedlichen Gegenséatzen. In der Benennung dessen,
was sie ist, und dessen, was sie nicht ist, zeigt die ewige Weisheit ihre gleichzeitige
Gegenwart und Verborgenheit. Sie umfasst alle Menschen und ist dennoch nur in denen
prasent, die an sie glauben. Nicht nur in ihren gegenséatzlichen Eigenschaften, sondern auch
in ihrer auBerlichen Gestalt zeichnet sich die ewige Weisheit als polymorph aus. Wahrend
sie auf den ersten Blick wie eine schéne Jungfrau erscheint, wandelt sie sich sogleich in
einen ansehnlichen Jungherrn. lhr Geschlecht ist nicht eindeutig zuordbar. In ihrem
Benehmen gleicht sie einer weisen Meisterin, kurz darauf aber einer stattlichen Liebenden.
Die ewige Weisheit hat kein bestimmtes Alter, sondern oszilliert sowohl zwischen den
Geschlechtern wie den Lebensjahren. Sie erscheint menschlich wie géttlich und kann doch
nicht erfasst werden. Sie Ubersteigt die menschliche Vorstellungskraft und sprengt deren
Grenzen. Die Minnebeziehung kulminiert schlieBlich in der Forderung Gib mir din herz, kind
mins! (S.14,23) seitens der ewigen Weisheit, welche im darauffolgenden Kapitel von Seuse
wortlich genommen wird. Nicht umsonst liegt auch der Gedanke an eine Strophe der
Tegernseer Fragmente aus Minnesangs Frihling nahe, in der ebenfalls die Liebe im Herzen

% 4In ihm war das Leben, / und das Leben war das Licht der Menschen. *Und das Licht leuchtet in der
Fisternis, / und die F/nstern/s hat es nicht erfaBt. °Es trat ein Mensch auf, der von Gott gesandt war;
sein Name war Johannes. Er kam als Zeuge, um Zeugnis abzulegen fiir das Licht, damit alle durch
/hn zum Glauben kommen. Er war nicht selbst das Licht, er sollte nur Zeugnis ablegen fiir das Licht.
°Das wahre Licht, das jeden Menschen erleuchtet, / kam in die Welt.

8 Vgl. Ingeborg M.C. PROSCH-BRUCKL: Farbsymbolik. Eine Untersuchung des Bedeutungsgehaltes
der Farben in Hinblick auf die in allen Kulturen der Welt fihrenden Wege zum Licht. Stuttgart:
Schlichter #1989. S.67-68. Sowie Jiirgen ROLOFF und Jlrgen EBACH: Licht. In: Das groBe Bibellexikon.
Herausgegeben von Klaus KocH, Eckhart OTT0, Jurgen ROLOFF und Hans SCHMOLDT. 0.0.: RM Buch
und Medien Vertrieb 2004. S.311.
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eingeschlossen sein soll: Du bist min, ich bin din: / des solt di gewis sin. / du bist beslozzen
in minem herzen: / verlorn ist das sliizzelin: / di muost immer drinne sin.®® Im Herzen

kénnen sich die Liebenden auf besondere Weise nahe sein.

4.2.2 Das Herz als Ort der Begeghung zwischen Gott und Mensch

Biblische Hintergriinde

Das vierte Kapitel der Vita berichtet davon, wie Seuse den minneklichen namen Jesus uf sin
herz zeichente (S.15,26). Das Herz kann als Sinnbild in diesem Zusammenhang aus zwei
Richtungen betrachtet werden: Zum Einen gilt es im Mittelalter als Metapher fir klésterliche
Gemeinschaft oder als Ort des gastlichen Innenraumes®, in dessen geheime Regungen laut
Weish 1,6 nur Gott Einblick hat. Das Herz ist ein Ort der géttlichen Begegnung und
Gnadenerfahrung — in ihm werden sowohl die inneren Emotionen nach auBen wie auch auf
umgekehrte Weise die vom Kérper ausgehende Bewegungen in das Innere des Menschen
Ubertragen.®’ Zum Anderen stellt die Versiegelung bzw. Beschreibung des Herzens ein
bekanntes Bild aus der Bibel dar. Die kérpergebundene Schrift hat ihre Wurzeln in den
alttestamentlichen und frihchristlichen Zusammenhangen der Kultsignierung und
Versiegelung, so z.B. in Ez 9,3f%, das von der schiitzenden Zeichnung der Bewohner
Jerusalems mit dem Taw-Symbol berichtet, in Jes 44,5, wo der JHWH-Name in die Hand
eingeschrieben wird, oder an prominenter Stelle in Gal 6,17%, die von der Versieglung an

Paulus handelt.®®

% Des Minnesangs Friihling. Nach Karl LACHMANN, Moriz HAUPT und Friedrich VOGT. Neu bearbeitet
von Carl VON KRAUS. Stuttgart: Hirzel *1965. S.1.

89 Vgl. Barbara DUDEN: Anmerkungen zur Kulturgeschichte des Herzens. In: Farideh AKASHE-BOHME
gHg .): Von der Auffalligkeit des Leibes. Frankfurt am Main: Suhrkamp 1995. S.130-141, hier S.135.

Die Weisheit ist ein menschenfreundlicher Geist, / doch 148t sie die Reden des Lésterers nicht
straflos; / denn Gott ist Zeuge seiner heimlichen Gedanken, / untriiglich durchschaut er sein Herz /
und hért seine Worte.

VgI FENTEN 2007 (s.Anm.11) S.99-100.

*Der Herr sagte zu ihm: Geh mitten durch die Stadt Jerusalem und schreib ein T auf die Stirn aller
Ménner, die lber die in der Stadt begangenen Greueltaten seufzen und stéhnen. °Und ich hérte, wie
er zu den anderen sagte: Geht hinter ihm her durch die Stadt, und schlagt zu! Euer Auge soll kein
Mitleid zeigen, gewdhrt keine Schonung! °Alt und jung, Médchen, Kinder und Frauen sollt ihr
ersch/agen und umbringen. Doch von denen, die das T auf der Stirn haben, diirft ihr keinen anrihren.

® Der eine sagt: Ich gehére dem Herrn. / Ein anderer benennt sich mit dem Name Jakobs. Einer
schreibt auf seine Hand: Fiir den Herrn. / Ein anderer wird ehrenvoll mit dem Namen Israel benannt.

% In Zukunft soll mir niemand mehr solche Schwierigkeiten bereiten. Denn ich trage die Zeichen Jesu
an meinem Leib.
% vgl. Urban KUSTERS: Auf den fleischernen Tafeln des Herzens. Kdrpersignatur und Schrift in der
Visionsliteratur des 13. und 14. Jahrhunderts. In: Klaus RIDDER und Otto LANGER (Hg.):
Kérperinszenierungen in mittelalterlicher Literatur. Kolloquium am Zentrum flr interdisziplinare
Forschung der Universitat Bielefeld. Berlin: Weidler 2002. S.251-276, hier S.252.
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Neben dieser Funktion der Zeichen Gottes als Schutz- bzw. Besitzkennzeichnung (vgl. Ex
12,21-24%) oder Stigmata, erinnert die Herzeinschreibung an den neuen Bund Gottes mit
den Menschen in Jer 31,33-34%. Ebenso werden die Gerechten beim Jiingsten Gericht mit
einem Zeichen auf der Stirn gekennzeichnet (vgl. Offb 7,3-4%).

Der Vorgang

Das Geschehen der Herzeinschreibung startet mit einem Impetus von Gott, der ein
unmeziges fures in sin sel gesendet, daz sin herz in g3t/icher minne gar inbrunstig machete
(S.15,27-28). Daraufhin gerat Seuse in eine Art ekstatisch-introvertierten Zustand (er sin
bevand in ime (S.15,29)) — Bettina SPOERRI bezeichnet diesen als eine ,meditative

Verfassung, in der er mit Gott spricht**

—, der die géttliche Minne derart heftig in ihm
aufflammen l&sst, dass er sich von Gott ein ewiges Minnezeichen als Urkunde seiner
Beziehung zu Gott winscht. In dieser Forderung klingt der Fleischwerdungsgedanke aus Joh
1,14 an, da in diesem Moment die Verkérperlichung der Beziehung zwischen Seuse und
Gott im Mittelpunkt steht. Inbriinstig packt Seuse einen Griffel, halt ihn an seine nackte Brust
und bittet Gott um Beistand bei seinem Vorhaben, namlich der begirde, wan du mdst hit in

den grund mins herzen gesmelzet werden (S.16,7-8). Er setzt an und sticht professionell zu:

Und vie an und stach dar mit dem grifel in daz flaisch ob dem herzen die richti, und stach
also hin und her und uf und ab, unz er den namen IHS eben uf sin herz gezeichent. Von
de scharpfen stichen wiel das bllit vast uss dem fleische und ran uber den lip abe in den
blsen. Daz waz im als minneklich an ze sehent von der fdrinen minne, daz er den
smerzen nit vil ahtete. (S.16,9-14)

% 21Da rief Mose alle Altesten Israels zusammen und sagte zu ihnen: Holt Schafe oder Ziegen fiir eure
Sippenverbdnde herbei, und schlachtet das Paschalamm! ?Dann nehmt einen Ysopzweig, taucht ihn
in die Schissel mit Blut, und streicht etwas von dem Blut in der Schiissel auf den Tirsturz und auf die
beiden Tirpfosten! Bis zum Morgen darf niemand von euch das Haus verlassen. “Der Herr geht
umher, um die Agypter mit Unheil zu schlagen. Wenn er das Blut am Tirsturz und an den beiden
Tirpfosten sieht, wird er an der Tir vorubergehen und dem Vernichter nicht erlauben, in eure Hduser
einzudringen und euch zu schlagen. **Haltet euch an diese Anordnung! Sie gelte dir und deinen
Nachkommen als feste Regel.

*Denn das wird der Bund sein, den ich nach diesen Tagen mit dem Haus Israel schlieBe — Spruch
des Herrn: Ich lege mein Gesetz /n sie hinein und schreibe es auf ihr Herz. Ich werde ihr Gott sein,
und sie werden mein Volk sein. **Keiner wird mehr den andern belehren, man wird nicht zueinander
sagen: Erkennt den Herrn!, sondern sie alle, klein und groB3, werden mich erkennen — Spruch des
Herrn. Denn ich verzeihe ihnen die Schuld, an ihre Siinde denke ich nicht mehr.

% 3Fiigt dem Land, dem Meer und den Bdumen ke/nen Schaden zu, bis wir den Knechten unseres
Gottes das Siegel auf die Stirn gedriickt haben. *Und ich erfuhr die Zahl derer, die mit dem Siegel
gekennzeichnet waren. Es waren hundertvierundvierzigtausend aus allen Stdmmen der Sdéhne
Israels, die das Siegel trugen.

% Bettina SPOERRI: Schrift des Herzens. Zum vierten Kapitel der >Vita< Heinrich Seuses. In: Claudia
BRINKER-VON DER HEYDE und Niklaus LARGIER (Hg.): Homo Medietas. Aufsdtze zu Religiositét,
Literatur und Denkformen des Menschen vom Mittelalter bis in die Neuzeit. FS fir Alois Maria HAAS
zum 65. Geburtstag. Bern, Berlin u.a.: Lang 1999. S5.299-315, hier S.299.
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In gewisser Weise kann man Seuse nun als den ersten Tatowierten der abendlandischen
Geschichte bezeichnen'®, der sich seine Verletzungen selber zufiigt und keinerlei Schmerz
dabei zu empfinden scheint. Die Hitze der Minne lasst ihn nicht leiden, sondern treibt ihn mit
innerer Kraft an. Die Forderung nach einem Minnezeichen taucht in der Bibel schon in Hid
8,6'"" auf (diese Stelle dient schon bei der ewigen Weisheit oftmals als Bezug), namlich als
ein Siegel am Herzen. Wéahrend die Vorstellung eines Siegels noch harmlos erscheint, sehnt
sich Seuse nach Stichen, die bis an den Grund seines Herzens reichen, sodass er ganzlich
von Gott erfillt ist. Der Fremdkérper des Giriffels dringt in seine Brust ein und soll dabei
helfen, den géttlichen Spiritus in sich aufzunehmen. Obwohl Seuse um die Unmdglichkeit
seiner Wunscherfillung weiB3, weil er in seiner irdischen Hulle verhaftet ist, begibt er sich mit
der blutigen Wunde in die Kapelle unter das Kruzifix und betet zu Gott, dass sich dieser bis
an den Grund hineindriicken soll, damit er nie mehr von diesem getrennt ist: Herr, ich enkan
noch enmag dich nit farbaz in mich gedrucken; owe herr, ich bite dich, daz du es volbringest
und daz du dich nu fdrbaz in den grund mins herzen drukest und dinen heiligen namen in
mich also zeichnest, daz du uss minem herzen niemer me gescheidest (S.16,18-22). Die
,Mitarbeit' Gottes ist vonnéten, da Seuses Kraft alleine nicht ausreicht und diese Verbindung
zwischen ihnen auf Gegenseitigkeit beruhen soll. Um bis an den Grund des Herzens zu
gelangen bedarf es einer transzendenten Kraft, die den irdischen Kérper bis in sein Innerstes
durchdringen kann.'® Das Gebet vergeht ohne Reaktion von Seiten Gottes, Seuse verbleibt
minnewunt (S.16,22) und mit der Zeit verheilt die Wunde auf seiner Brust. Die Narbe wird
nun zu einer privaten Berlhrungs- und Schaureliquie, die Trost austbt und seinen Glauben
starkt: Er trig den namen also uf sinem herzen unz an sinen tod, und als dik sich daz herze
bewegte, als dik wart der nam bewegt (S.16,26-28).

Analog zu den weltlichen Minnezeichen, die duBerlich auf der Kleidung getragen oder gar in
das eigene Herz geschrieben werden'® befindet sich das von Seuse direkt an seinem
Kérper — seine Liebesbeziehung zu Gott ist also nicht oberflachlich, sondern in Herz und Blut
eingemeisselt und transzendiert diese Verbindung sogar.'® Diese Transzendenz erfolgt
durch eine Aktion Gottes: eines Tages als Seuse mit dem Kopf auf dem Altvaterbuch im
Stuhl sitzt, versetzt er diesen in einen trancedhnlichen Zustand, [ijn dem entsank er im selb
(8.17,3). Infolgedessen erscheint auf seinem Herzen, also direkt Uber bzw. aus der IHS-
Narbe, ein leuchtendes goldenes Kreuz mit Edelsteinen. Seuse mdchte diesen Glanz der
Lichterscheinung nicht in die AuBenwelt dringen lassen und halt schitzend eine Kappe

1% vgl. KELLER 2006 (s.Anm.63) S.225.
191 | eg mich wie ein Siegel auf dein Herz, / wie ein Siegel an deinen Arm!
192 ygl. SPOERRI 1999 (s.Anm.99) S.305.
1% Urban KUSTERS: Der lebendige Buchstabe. Christliche Traditionen der Kérperschrift im Mittelalter.
In: Horst WENzEL, Wilfried SEIPEL und Gotthart WUNBERG (Hg.): Audiovisualitdt vor und nach
Gutenberg. Zur Kulturgeschichte der medialen Umbriiche. Wien: Kunsthistorisches Museum 2001.
S.107-118, hier S.114.
194 vgl. SPOERRI 1999 (s.Anm.99) S.306.
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dartber, aber [d]o brunnen die usdringent glenz als wunneklich, wie vast er su barg, daz es
nit half von ire kreftigen schonheit (S.17,9-11). Die Lichtstrahlen scheinen sich gegen das
Verstecktwerden zu wehren, sie wollen direkt gesehen werden. Dass das Kreuz als ein
Zeichen der Gottesliebe dient, ist ausreichend bekannt (vgl. Rém 5,8'%, Joh 3,16'%).
AuBerdem impliziert es die Dimension des Leidens fir Gott im Sinne der imitatio bzw. ein
Hineinnehmen in die Heilsdimension der Erlésung. Die Lichterscheinung unterstreicht diese
Bedeutung weiter. Das Kreuz ist somit das zentrale Bekenntnis- und Erkenntniszeichen des
Glaubens, das sowohl fiir das historische Leben Jesu als auch fur die darauf basierende
christliche Theologie steht.'”” Uber Seuses Herz kreuzen sich anabatische und katabatische
Ebene und eréffnen den Spielraum der Performanz.

Performative Einschreibung und Kommunikation Gottes

In der Herz-Episode geht dem géttlichen Eingreifen das menschliche Handeln samt einer
Bitte um Beistand voraus; beide geschehen aber nicht in zeitlicher Nachfolge, sondern sind
durch einen anscheinend langeren Zeitraum voneinander getrennt, da Seuse als Zeitangabe
[e]ins malen na meti (S.17,1) nennt. Bettina SPOERRI betrachtet die Licht-Begegnung als eine
unio-Erfahrung - obgleich diese als eine solche nach dem Seuse’schen Dreiweg in der
Phase des anfangenden Menschen eigentlich noch nicht méglich ist - und argumentiert die
Wundheilung als eine Gemeinschaft zwischen Gott und Mensch: ,Wahrend das Leid noch
dem Materiellen verhaftet war, ist nun der Heilung der Kérper-Wunde diejenige des Herzens
in Form einer unio mystica, einer durch wechselseitige Liebe bewirkten Verschmelzung der
Seele des Glaubigen mit Gott gefolgt.“'® Ich méchte hierbei jedoch entgegnen, dass laut
Seuse der Zustand der Gelassenheit einer unio mystica vorausgeht bzw. gar als eine
Bedingung flr diese angesehen werden kann. Eben den Zustand einer Einung zu erreichen
ist erst in der Phase des vollkommenen Menschen am Ende des mystischen Weges maglich.
Natirlich erweist sich diese Lichterscheinung als ein géttliches Gnadengeschehen, aber von
einer ,Verschmelzung” der Seele mit Gott kann meines Erachtens hier nicht die Rede sein.
Einerseits wirkt die Beschreibung dieser Lichterscheinung beinahe zu banal, um eine derart
entrickende Erfahrung wie eine unio zu erzéhlen. Besonders in Anbetracht dessen, dass
Michael FIGURA die unio als ,bewuBtes Innewerden (Einwohnung) Gottes, daB3 er [der bzw.
die erfahrende Mystiker/in — Anm. d. Verf.] es mit Worten nicht mehr adaquat mitteilen

1% Gott aber hat seine Liebe zu uns darin erwiesen, daB Christus fir uns gestorben ist, als wir noch
Stinder waren.
1% Denn Gott hat die Welt so sehr geliebt, daB3 er seinen einzigen Sohn hingab, damit jeder, der an ihn
glaubt, nicht zugrunde geht, sondern das ewige Leben hat.
% Vgl Gisbert GRESHAKE: Kreuz. In: Lexikon fiir Theologie und Kirche. Herausgegeben von Walter
KASPER. Bd. 6: Kirchengeschichte-Maximilianus. Freiburg, Basel u.a.: Herder *1994. Sp.441.
198 vigl. SPOERRI 1999 (s.Anm.99) S.307.
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kann*'® beschreibt. Andererseits erwéhnt Seuse an dieser Stelle nichts von seiner Seele
bzw. einer Begegnung mit Gott. Er versinkt zwar in sich selbst, aber dieser Zustand scheint
eine Bedingung fir die Kommunikation mit der géttlichen Sphare — wie sich im weiteren
Verlauf der Arbeit noch herausstellen wird — zu sein. Natirlich kann ich zustimmen, dass
diese Begegnung im Herzen geschieht, sich also in einem geistig-seelischen Bereich
vollzieht und nicht im materiellen,'® dies allein bedingt aber keine unio! Vielmehr
reprasentiert das Licht fir mich die Doxa, also Macht und Heiligkeit, Gottes, die sich oftmals
in Lichterscheinungen manifestiert. Letztendlich ist eine Festlegung jedoch unbestimmbar,
da dazu nur der oder die das Geschehen Erlebende eine — vielleicht sogar gar nicht
definitive — Bestimmung geben kénnte. Betonen mdochte ich aber, dass sich in dieser
Einschreibung ein performativer Vorgang vollzieht. Dabei beziehe ich mich auf Cornelia
HERBERICHS und Christian KIENING, die als performativ die ,Wiederholbarkeit eines Aktes,
der auf paradoxe Weise den Eindruck von Einmaligkeit erzeugen und zugleich mit Dauer

versehen kann“'"

bezeichnen sowie die Begriffsabsteckung von Ingrid KASTEN, die
Performativitat ,nicht als einmalige[n] und absichtsvolle[n] Akt [versteht], sondern eine sich
stéandig wiederholende Praxis, durch die Normen etabliert und stabilisiert werden, wobei der
Akt der Wiederholung auch die Méglichkeit der Veranderung miteinschlieBt.“'"® Ausgehend
von diesen beiden Definitionen méchte ich zeigen, dass sich gerade in der Eigenschaft der
Narbe, eine Reliquie zu sein, ihre performative Qualitat offenbart. Die Einmaligkeit der
Herzeinschreibung liegt im Vorgang des Schreibens, der durch die Haut als
Beschreibungsmedium und einer fix ausgewahlten Stelle nur einmal vollzogen werden kann.
Gleichzeitig erfolgt im Gedenken, Betrachten oder Berlhren der Einschreibung eine
Wiederholung des Aktes und wird durch die Verbreitung auf Stofftiichern durch Elsbet Stagel
oder gar durch die Darstellung Seuses auf Bildern transportiert und weitergetragen. Die
performative Qualitat zeigt sich in der Einmaligkeit, die zugleich eine Vielheit in sich birgt.
Diesen Gedanken der Vielheit der Einheit zeigt sich auch in der Inschrift selbst. Deren
Buchstaben stehen fir Jesus, sie agieren als Zeichen; sie verweisen in der menschlichen
Sprache auf das Géttliche, referenzieren aber gleichzeitig auf etwas Abwesendes bzw.
Transzendentes.''® Sie schaffen durch das Schriftsystem eine Présenz von etwas, das sich
der Erfassbarkeit durch ein solches eigentlich entzieht. Am Korper aber kann eine Art
,Spielfeld’ geschaffen werden, um das Aufeinandertreffen von Irdischem und Géttlichem zu

ermdoglichen.

199 F1GURA 1989 (s.Anm.30) S.503.
"% ygl. SPOERRI 1999 (s.Anm.99). S.308.
Cornelia HERBERICHS und Christian KIENING: Einleitung. In: DIESS. (Hg.): Literarische
Performativitat. Lektiren vormoderner Texte. Zirich: Chronos 2008. S.9-22, hier S.10.
"2 KASTEN (s.Anm.21) S. S.XIX.
13 ygl. SPOERRI 1999 (s.Anm.99) S.308.
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Der Kérper als zu beschreibendes Medium

Die Inschrift selbst und der Kérper deuten durch ihre Verschmelzung miteinander nunmehr
Uber sich selbst hinaus und sind nicht mehr in der bloBen Zeitstruktur der Gegenwart
verhaftet, weil sie in die zuklnftige Erlésung verweisen bzw. sich mit einem deutlichen
Zeugnis in die kollektive Heilsgeschichte einschreiben. Dem Koérper ist nun eine
transzendente Eigenschaft inne. Alois HAAS verwendet bezuglich der Kérperinschriften bzw.
Tatowierungen den bezeichnenden Begriff der ,Autokalligraphie'™. Allein vom physischen
Vorgang her kann man die Verletzung der Haut als eine Grenziberschreitung sehen, durch
welche das Kérperinnere mit der AuBenwelt in Verbindung gebracht wird."'® Dem Selbst wird
etwas eingeschrieben, das einen gewissen Fremdkérper darstellt: ,Korperinschriften
andererseits kdnnen als Aufhebung des bloB Kérperlichen angesehen werden, insofern sich
mit der Schrift etwas Unkérperliches im Kérper verkdrpert.“''® Das bei Seuse eingravierte
Christus-Monogramm verweist durch sich selbst auf Gott, indem dieser aber die géttliche
Lichterscheinung initiiert, erfolgt eine Art ,Rickleitung’ an den irdischen Kérper. IHS dient als
Kirzel fir einen Kommunikationsvorgang, der das verstarkte Bewusstsein einer géttlichen

“17 stellt

Dauerprasenz schafft. Als ,rechtserhebliches Gedachtnis-, Kult- und Besitzzeichen
es Heinrich Seuse in die biblische Tradition der von Gott Versiegelten und birgt das
Versprechen der Erlésung in sich, in dem sicherlich auch die traditionelle Vorstellung
mitschwingt, dass man mit jemandes Namen Macht Gber eben diese Person erlangt. Ebenso
dient der Kérper hier in Anklang an Dtn 6,6''® als ein Medium der Erinnerung und des
Gedachtnisses,'”® da durch das IHS-Zeichen der Glaube an Gott in jenes Medium
eingeschrieben wird, das selbst durch den Tod nicht vernichtet werden kann. Dann ist nur
die irdische Hille vergangen, wahrend der himmlische Kérper am Jingsten Tag
wiederauferstehen wird.

Wunden und Narben kénnen als eine Art ,Beweismittel’ fir die Heiligkeit einer Person
dienen. Sie liefern eine Demonstration der Auserwahlung vor Gott und sind vor einer
schriftlichen Aufzeichnung prasent. Gleichzeitig sind sie ein wichtiger Bestandteil fur die
Verstandlichkeit, da sie sowohl als Zeichen fir llliteraten sowie als Kérperschrift lesbar sind.
In Bezug auf Seuse kommt dem IHS-Monogramm eine besondere Bedeutung zu, da es auf
bildlichen Darstellungen oftmals als Erkennungszeichen fir ihn gilt."® In bzw. auf Seuse

"4 Alois Maria HAAs: Handschrift und Tatowierung. In: Hans Ulrich GUMBRECHT und K. Ludwig
PFEIFFER (Hg.): Schrift. Minchen: Fink 1993. S.201-217, hier S.205.

'*Vgl. GSELL 2000 (s.Anm.11) S.471.
e > HAAS 1993 (s.Anm.114) §.208.

VgI. Urban KUSTERS: Narbenschriften. Zur religidsen Literatur des Spatmittelalters. In: Jan-Dirk
MULLER und Horst WENZEL (Hg.): Mittelalter. Neue Wege durch einen alten Kontinent. Stuttgart,
Le|p2|g Hirzel 1999. S.81-109, hier S.106.

® Diese Worte, auf die ich dich heute verpflichte, sollen auf deinem Herzen geschrieben stehen.

"9 vgl. Silvia SCHROER und Thomas STAUBLI: Die Kérpersymbolik der Bibel. Darmstadt: Primus Verlag
1998. S.49.
120 ygl. KUSTERS 1999 (s.Anm.117) S.99, 102, 105, 107.
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treffen nun Gottessohnschaft und Liebesbeziehung aufeinander'® und kulminieren im

leidenden Minnespiel.

Weitere minne-Episoden mit dem Herzen

Einmal, als es Seuse besonders reut, erfahrt er eine weitere Gottesbegegnung, die sein Herz
berthrt: do hort er neiswaz in siner innewendekeit als herzklich erklingen, daz alles sin herz
bewegt wart. (S.17,25-27) Ein himmlischer Gesang nimmt seine Traurigkeit von ihm und
offenbart ihm die Botschaft der reziproken Liebe: [SJo du mich ie minneklicher umbvahest
und ie unmaterilicher kussest, so du in miner ewigen klarheit ie minneklicher und ie lieplicher
wirst umbvangen (S.18,5-7). Diese Beziehung unter dem Motto ,Liebe produziert Liebe' wird
in seinen weiteren asketischen Ubungen und Disziplinen auf die Spitze getrieben. Je mehr
Seuse Gott bzw. die ewige Weisheit liebt, desto mehr wird auch er geliebt werden.

Ein anderes Mal nach dem Leiden wacht Seuse in der Fruh auf und ist in einer Vision von
himmlischer Gesellschaft umgeben, von der er zu wissen verlangt, auf welche Weise Gott
die Wohnung in seinem Herzen bezogen hat. Der Engel antwortet folgendes:

Do sprach der engel zi im also: ,nu tu einen frélichen inblik in dich und lig, wie der
minneklich got mit diner minnenden sele tribet sin minnespil.“ Geswind sah er dar und
sah, daz der lip ob sinem herzen ward als luter als ein kristalle, und sah enmiten in dem
herzen ruweklich sizen die ewigen wisheit in minneklicher gestalt, und bi dem sass des
dieners sele in himelscher senung; du waz minneklich uf sin siten geneiget und mit sinen
armen umbvangen und an sin gotlich herze gedruket, und lag also verzogen und versofet
von minnen under dez geminten gotes armen. (S.20,14-23)
Die Vorstellung des Herzens als wohnlicher Innenraum wird an dieser Stelle wortlich
genommen. Ebenso wie jene in Jer 4,19'%?, die anhand des Propheten Jeremia und dessen
Herzanfall in Anbetracht des nahenden Kriegslarms das Herz als Zentrum der Person bzw.
das Innere des Menschen prasentiert.’”® Das Klarwerden des Leibes kann man mit der
Verklarung Jesu (vgl. Mt 17,2'®) sowie der Auferstehung des Leibes am Jiingsten Tag
assoziieren.'® Seuse erfahrt durch Gott einen Blick in sein Inneres, das in dem Bereich (iber
seinem Herzen so durchsichtig wie Kristall ist. Darin sitzt nun die ewige Weisheit mit Seuse
auf dem SchoB und halt seine Seele mit den Armen umfangen wie das Jesuskind in vielen
bildlichen Darstellungen. Er ist in die Betrachtung der ewigen Weisheit entriickt und trunken

von der Minne Gottes — ein Zustand nahe der unio.

21 ygl. KELLER 2006 (s.Anm.63) S.227.
'22. 0 mein Leib, mein Leib! / Ich winde mich vor Schmerz. O meines Herzens Wénde!/ Mein Herz tobt
in mir; ich kann nicht schweigen. / Denn ich hére Trompetenschall und Kriegslarm|.]
123 \/gl. SCHROER/STAUBLI 1998 (s.Anm.119) S.46.
"2 Und er wurde vor ihren Augen verwandelt; sein Gesicht leuchtete wie die Sonne, und seine Kleider
wurden blendend wei3 wie das Licht.
25 Vigl. Arnold ANGENENDT: ,Der Leib ist klar, klar wie Kristall*. In: Klaus SCHREINER in
Zusammenarbeit mit Marc MUNTZ (Hg.): Frémmigkeit im Mittelalter. Politisch-soziale Kontexte, visuelle
Praxis, korperliche Ausdrucksformen. Miinchen: Fink 2002. S.387-398, hier S.387-388.
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Besondere Hinwendung Ubt Seuse zur Gottesmutter Maria. In seiner Heimat Schwaben gibt
es zur Neujahrsnacht den Brauch, dass die jungen Manner um eine Art Liebesgabe ihrer
Verehrten bitten und dabei Lieder sowie Gedichte vortragen: daz ist, su singend lieder und
sprechent schénu gediht und bringent es z0, wie st mugent mit hoflicher wise, daz in ihre
liep schapel geben (S.26,5-7). Im Andenken an diesen Brauch kniet Seuse im Morgengrauen
vor dem Bild der Gottesmutter nieder - interessant an dieser Stelle, dass die Beschreibung
Marias mit Kind einen starken Anklang an die Positionierung Seuses in der Herzkristall-
Vision in sich birgt'®® - und singt in seinem Inneren ein Lied zu ihren Ehren. Darin bittet er
sie, ihm zu erlauben, einen Kranz von ihrem Kind zu erhalten, fleht aber gleichzeitig um ihre
Hilfe, da er die Bitte selbst nicht so gut darbringen kénne. Daraufhin wendet er sich auch an
die ewige Weisheit, rihmt sie auf vielfache Weise und mdchte ein Pionier fir alle geistlichen
Liebenden sein:

[...] so kert er sich denn gen der herzlieben wisheit und neig ir nider uf die fusse und
grlizte sie von dem tiefen abgrinde sines herzen und rGmde si mit lobe an schéni, an
adel, an tugenden, an zartheit, an friheit mit iemer werender wirdekeit tber alle schén
jungfrowen dieser welt, und tet daz mit singene, mit sagene, mit gedenken und mit
begirden, so er iemer best konde, und wunschte denn, daz er in geischlicher wise aller
minner und minneklicher herzen ein vorlofer weri, und aller lieplicher gedenken, worten
und sinnen ein orthaber weri, dar umbe daz er die wirdigen gnu minneklich von ire
unwirdigen diener kénd geloben (S.26,17-26).
Als erstes fallt auf, dass sich Seuse auf seine Knie begibt und somit eine Geste der Demut
ausiibt, die das BuB- und Bittgebet kennzeichnet.'?” Andererseits ist dies auch eine géngige
Geste im Frauendienst, man denke nur an den Kniefall des Ritters vor seiner Dame oder das
Niederknien bei einem Heiratsantrag in der modernen Zeit. Den Frauen wird dadurch eine
héher gestellte Position zugestanden, ahnlich wie es Seuse hier mit der ewigen Weisheit tut.
Sein Ruhmen gleicht dem eines Dichters gegeniiber seiner Minnedame, er preist die
Eigenschaften der ewigen Weisheit (Schénheit, Herkunft, Tugendhaftigkeit, Zartheit, Freiheit)
und hebt sie von allen anderen hiibschen Frauen der (irdischen) Welt ab, indem er ihr den
hdchsten Stellenwert zusichert. Seuse méchte sich zum Vorbild der anderen Minnenden
erheben, denn er legt seine ganze Kraft in seinen Vortrag - er singt und tragt mit allen seinen
Gedanken und Begierden vor, so wie er es am besten kann -, damit die Wirdige noch
besser durch ihren unwirdigen Diener gelobt werden kann. Zusatzlich erhebt er die ewige
Weisheit zu seiner einzigen Geliebten und fordert eine Minnegabe von ihr: du bist daz lieb,
daz min jungez herze allein minnet und meinet, und alles zitlich lieb durch dich hat

verschmahet. Dez lass, herzenstrut, mich geniessen, und lass mich hut ein schapel von dir

126 1] daz bilde, da du rein miter ir zartes kind, die schénen ewigen wisheit uf ire schoss an ire herz

hat gedruket (S.26,10-11). Natirlich ist dies jedoch auch eine gangige Version der bildlichen bzw.
skulpturalen Darstellungen der Gottesmutter mit dem Jesuskind. Vgl. dazu Jutta SEIBERT: Lexikon
chrlsthcher Kunst. Themen, Gestaltung, Symbole. Freiburg, Basel u.a.: Herder 2002. S.215.
" Vgl. BERGER 1994 (s.Anm.18) Sp.1002.
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erwerben! (S.27,2-5) An dieser Stelle wird anhand des Vokabulars deutlich, wie eng Seuses
Liebesrihmen mit dem hdéfischen Diskurs verbunden ist. Die Bezeichnung herzenstrut
(Herzensgeliebte) kommt auch oft in mittelhochdeutschen Romanen vor, z.B. im
Engelhard'®, in Partonopier und Meliur'® und im Trojanischen Krieg’®® des Konrad von
Wiirzburg."'

Seuses Hochachtung gegeniber der Gottesmutter flihrt aber auch zu einem respektvollen
Verhalten gegenidber den irdischen Damen, ganz wie es dem ritterlichen Verhaltenskodex
entspricht. So weicht er einmal auf seinem Weg einer armen Frau aus, indem er sich selbst
auf die nasse Seite begibt und die Frau auf der trockenen Stelle vorbeilasst. Sein Verhalten
argumentiert er mit der Ehrung der Gottesmutter stellvertretend fiir alle Frauen: ey, liebu
frowe, min gewonheit ist, daz ich allen frowen gern zuht und ere but dur der zarten gotes
muter willen von himelrich (S.49,17-19). Besonderes Gewicht erhélt diese Episode dadurch,
dass Seuse als Ménch einer Frau, die, zuséatzlich durch ihre Armut, einer weiter unten
angesiedelten Gesellschaftsschicht angehért, ausweicht und ihr zuliebe sein Gewand
beschmutzt.

Ein anderes Mal, als Seuse starken Durst leidet, erscheint ihm die Gottesmutter in einer
nachtlichen Vision und méchte ihn mit einem besonderen Trank tranken: ich will dich trenken
mit dem heilsamen tranke, daz von minem herzen flusset (S.50,2-3). Der Trank vom Herzen
kann Blut oder Milch sein, es erfolgt keine ndhere Bestimmung. Als Seuse sofort erschrickt,
da er sich dieser Gabe als unwiirdig erachtet, beruhigt sie ihn mit Verweis auf den Platz Jesu
in seinem Herzen: wan sich der himelscher hort Jesus als lieplich in din herz hat gesenket,
und daz selb din tarrer mund als sur hat erarnet, so sol es dir ze sunderm trost von mir
werden (S.50,5-8). Hier dient das Herz einerseits als Ort des himmlischen Trankes, aber
auch als Ort der Vereinigung Seuses mit Jesus. In ihm offenbart sich jenes Verlangen, das
Seuse durch seine IHS-Einschreibung sehnlichst anstrebte. Durch diese hat er sich des
Maria’schen Trankes als wirdig erwiesen, da sich Jesus bzw. Gott schon in seinem Herzen
befindet. Zugleich bestatigt Maria den Vorgang der Herzeinschreibung und versichert Seuse
so, dass Gott in seinem Herzensgrund verankert ist. Auf das Erscheinen Marias in seinen
Visionen bzw. der nahrenden Aspekte Gottes méchte ich an dieser Stelle nicht weiter
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eingehen, aber auf das Werk von Caroline Walker BYNUM'*“ verweisen, die eben diese

Gesichtspunkte ausflhrlich erértert.

128 \/ 3388-91: herzetriit geselle, / ich wirde lieber schamerét / dan ich dich vor mir sehe tét / oder
anders eine swaere tragen.
V.3618-19: ach herzetrdt geselle min, / wie sol ez umbe dich gevarn?
129'y 20814-15: diu frouwe sprach ,daz si getan, / vil herzetrit geselle min.*
130 v/ 29280-81: ,ich hete ouch eteswenne / verborgenliche ein herzetr(it. *
131 Zu dieser Recherche vgl.
http://www.mhdbdb.sbg.ac.at:8000/mhdbdb/App?action=ShowQuotation&c=!+12224 (20.11.2009)
1% Caroline Walker BYNUM: Fragmentierung und Erldsung. Geschlecht und Kdrper im Glauben des
Mittelalters. Frankfurt am Main: Suhrkamp 1996.
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Ein weiteres Mal ist Seuse durch seine Ubungen so krank geworden, dass géttliche Heilung
vonndten ist. So sendet Gott einer Gottesfreundin eine Vision, in welcher er ihr mit einer
Biichse in der Hand erscheint und Seuse mit deren Inhalt bestreicht: Also gie unser herre z(
dem diener mit der blichsen und det die uf, do was in der buichsen frisches bliit. Des blites
nam er her us und streich es an des dieners herz, daz es zemal blitig wart, und streich im do
an sin hend und flsse und an sint gelider elli sament. (S.51,22-26) Das Blut dient an dieser
Stelle als ein Mittel der Heilung oder auch Reinigung. Aufféllig ist hier, dass es am Herzen
aufgetragen wird, was aber nicht weiter verwundert, wenn man das Herz als Stellvertreter fur
die ganze Person oder als Zentrum des Menschen betrachtet. Als die Gottesfreundin dann
zu Gott meint, dass es so aussahe, als ob er Seuse die finf zeichen in truken (S.52,2) wollte,
antwortet dieser bestatigend: ja, ich will sin herz und alle sin nature mit lidenne minneklichen
zeichen, und will in denne arznen und gesunt gemachen, ich will einen menschen us im
machen nah allem minem herzen. (S.52,2-5) Interessant erscheint mir hier das Eindriicken
der Stigmata, welches ja eine viel tiefere Wirkmacht inne hat als das bloBe Aufmalen der
Zeichen. Die Nachahmung Christi wird mit diesem Vorgang von Gott selbst vollzogen, der
eine mimesis durch die leidenden Minnezeichen produziert. Zugleich zeigt sich an dieser
Stelle aber auch der Leidensweg Seuses, den Gott flr ihn vorgesehen hat: zuerst muss er
leiden, um danach verarztet und geheilt zu werden. Zusatzlich wird Seuse durch die Rede
Gottes wiederum als ein von diesem Auserwahlter dargestellt, der zu einem Menschen nach
dem Willen Gottes werden soll. Diese Aussage rechtfertigt all jene Handlungen, die ich nun
in weiterer Folge beschreiben mdchte.

4.3 Leiden und Ziichtigung

Die Herz-Einschreibung war erst der Anfang der kérperlichen Leiden, die sich Seuse im
Namen Jesu auferlegt und eine Angleichung mit diesem erstrebt. Da die duBeren BuBlben
stark mit den unterschiedlichen asketischen Formen verbunden sind, habe ich dieses Kapitel
in drei Abschnitte gemaB der in der Vita geschilderten Entwicklung gegliedert: Beginn —
Radikalisierung — Umkehr. Ein Exkurs Uber den Gedanken der Blutstihne und die besondere
Bedeutung des Lebenssaftes soll die kérperlichen Versehrungen in einen ernsteren Kontext
als den der bloBen Selbstverstimmelung stellen. Denn schon in der Bibel steht in Lk 18,10-
14'% anhand des Beispiels vom Pharisder und Zéliner, dass Gott diejenigen, die sich ihrer

133 107wei Ménner gingen zum Tempel hinauf, um zu beten; der eine war ein Phariséer, der andere ein

Zéliner. "' Der Phariséer stellte sich hin und sprach leise dieses Gebet: Gott, ich danke dir, daB3 ich

nicht wie die anderen Menschen bin, die Rauber, Betriiger, Ehebrecher und auch wie dieser ZélIiner

dort. "?Ich faste zweimal in der Woche und gebe dem Tempel den zehnten Teil meines ganzen

Einkommens. "’Der Zéliner aber blieb ganz hinten stehen und wagte nicht einmal, seine Augen zum

Himmel zu erheben, sondern schiug sich an die Brust und betete: Gott, sei mir Siinder gnadig! “lIch
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eigenen Siunden leidend bewusst werden und sich erniedrigen, lieber hat, als die Aufrechten,
die sich selbst erhéhen und sich ihrer eigenen Niedrigkeit nicht bewusst sind.

4.3.1 Der Beginn

Exkurs: Askese

Der Begriff Askese geht auf das griechische Substantiv askesis zuriick, das ,Ubung’ heiBt.
Aus einer anthropozentrisch-ethischen Perspektive heraus soll die Askese zu einem
erhdhten Ethos fiihren und den Menschen in seinem Sein steigern.”® Sie wurde in der
gesamten antiken Welt praktiziert, da sie nach der Meinung vieler Philosophen jene
Leidenschaften reduziert, welche die Ursache fur Leid, Ausschweifung und Unbewusstheit
bilden. Das christliche asketische Ideal der Spatantike umfasste den Verzicht auf Ehe und
Welt, die freie Entscheidung flir die Nachfolge Christi und die Versenkung ins Gebet zwecks
Vereinigung mit Gott und Erlangung spirituellen Friedens.’® So kann man Askese aber auch
allgemein als alles das betrachten, ,das den Menschen zu einem vorgegeben Ideal hinfihren
will: Verzichtleistungen und besondere kérperliche und geistige Ubungen.*'%®

Die Devotionen und asketischen Ubungen gehen auf die monastischen Praxen der
Bettelorden =zurlick; das Fasten war eine der Ublichsten Praktiken. Erst ab dem
Hochmittelalter mit der aufbrechenden Laienfrommigkeit erscheint die Askese als alltagliches
Ideal fur jeden Christen. Es gibt verschiedene Begrindungen der kérperlichen Askese: 1) die
imitatio Christi nach dem Logion Jesu in Mt 10,38-39'%", 2) die imitatio Sanctorum nach dem
Vorbild der Wadistenvater, 3) das monastische Ideal des angelikos bios (also des
engelsgleichen Lebens), 4) die Angst vor dem rachenden Gott, da das do, ut des-Prinzip zur
Annahme verleitet, dass das Verzeihen Gottes nur mittels Selbstschadigung erreicht werden
kann, 5) die Vorstellung, dass ein schwacher Koérper weniger anfallig fir sindhaftes
Verhalten ist oder 6) der Gedanke der stellvertretenden BuBe eines Einzelnen fir die
Anderen.'®® Hinzu kommt noch der Aspekt des martyr vivus, wozu auch die Asketen zahlten,
da sie sich wie die Martyrer bemuhten, ihren Koérper mittels der asketischen Entsagung

sage euch: Dieser kehrte als Gerechter nach Hause zurlick, der andere nicht. Denn wer sich selbst
erhéht, wird erniedrigt, wer sich aber selbst erniedrigt, wird erhéht werden.
13% vgl. Arnold ANGENENDT: Geschichte der Religiositat im Mittelalter. Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft® 2000, S.560-561.

® Vgl. Arnold ANGENENDT: Heilige und Reliquien. Die Geschichte ihres Kultes vom friihen
Christentum bis zur Gegenwart. Miinchen: Beck 1994, S.57-58.
138 Karl Frank Suso: Geschichte des christlichen Mdnchtums. Darmstadt: Primus °1996. S.3.
37 8 Und wer nicht sein Kreuz auf sich nimmt und mir nachfolgt, ist meiner nicht wiirdig. **Wer das
Leben gewinnen will, wird es verlieren; wer aber das Leben um meinetwillen verliert, wird es

ewinnen.
s Vgl. Peter DINZELBACHER: Uber die Kérperlichkeit der mittelalterlichen Frémmigkeit. In: DERS.:
Kérper und Frommigkeit in der mittelalterlichen Mentalitadtsgeschichte. Paderborn, Minchen u.a.:
Schdningh 2007. S.11-49, hier S.24-26.
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abzutdten. Diese Askese entspricht allerdings nicht der vollen Form des Martyriums, sondern
einer geminderten, weil die Betreffenden im Gegensatz zu den Martyrern am Leben bleiben
und sich selbst nicht bis zum Tod opfern.'

Kulinarische imitatio als beginnender Kontakt zu Gott

Erste Ankldnge an die Askese erfolgen im siebten Kapitel, das von Seuses Mabhlzeiten
handelt. Diese halt er in stetem Gedenken an die Leiden Jesu. Vor dem Essen kniet er
nieder und bittet die ewige Weisheit mit ihm gemeinsam zu speisen. Er erhebt die Schissel
jedes einzelnen Gerichts erst zu Gott bevor er davon isst, damit dieser ihm seinen
himmlischen Segen zuspricht. Wenn er trinkt, dann geschieht dies in Erinnerung an die
Wunden Christi:

Er trank do ob tische gewonlich funf trunke und tet dle uss den funf wunden sines
geminnten herren; wan aber wasser und blit uss der gbtlichen siten ran, hier umbe
tet er disen trunk zwivalt: den ersten muntvol und den jungsten noss er in der minne
dez m/nner/chsten herzen, so dis ertrich geleisten mag, und in der /nhIZIgosten minne
dez hbhsten geistes von Seraphin, daz die mit sinem herzen wurdin vélleclich
geteilet. Die sp/se du im nit //npf/g war, bot er ze tunken gen dem minnewunden
herzen mit glitem globen, daz si im denne nit mbhti geschaden (S.24,26-25,2).
Die finf Wunden, die Stigmata, entsprechen fiinf Schlucken. Der Lanzenstich, aus dem Blut
und Wasser rinnen, entspricht zwei Tranken: der erste und der letzte vollziehen sich in
liebendem Gedenken an das liebreichste Herz des Erdreichs sowie im Andenken an die
feurige Liebe des Seraphim, damit diese ihm in seinem Herzen zuteil werden soll. War
Seuse eine Speise nicht bekémmlich, bittet er Jesus, diese in sein Blut — genauer gesagt in
sein von Liebe verwundetes Herz — zu tauchen, damit sie ihm dann nicht mehr zum Schaden
gereichen kann. Die blutige Speise erscheint somit von aller irdischen Kontamination
gereinigt. Seuses gesamter Tagesablauf scheint hier einem steten Gedenken an die Passion
Christi zu entsprechen, die alltaglichen Tatigkeiten werden mit Passionsmeditationen
durchformt.*
Nun erfahrt er zum ersten Mal in der Vita eine von Gott auferlegte Askese, die den
UberméBigen Verzehr von Obst betrifft. In einer Vision erscheint Seuse eine Gestalt, die ihm
einen Apfel als jenes Ding anbietet, nach dem er sich sehnt. Als er darauf antwortet, dass
sich sein ganzes Verlangen nach der ewigen Weisheit richtet, erkennt er sein zu starkes
Verlangen nach Obst und schamt sich flr sich selbst. Zwei Jahre lang isst er keines, wird

aber vom Begehren danach gequélt. Nach dieser Zeitspanne hat der Konvent nicht

139 vgl. Arnold ANGENENDT: Sithne durch Blut. In: Friihmittelalterliche Studien 18 (1984), S.437-467,
hier S.459-460.
%0 Peter DINZELBACHER: Das Blut Christi in der Religiositat des Mittelalters. In: Norbert KRUSE und
Hans Ulrich RUDOLF (Hg.): 900 Jahre Heilig-Blut-Verehrung in Weingarten 1094-1994. Festschrift zum
Heilig-Blut-Jubilaum am 12.Marz 1994. Sigmaringen: Jan Thorbecke Verlag 1994. S.415-434,
hier S.419.
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genigend Geld, um Obst zu besorgen. Der Umschwung erfolgt jedoch jah, als Seuse sein
Verlangen aus eigener Kraft iberwunden hat und den weiteren Verlauf in Gottes Hand legt:
[...] er mit mengem strite sich selber uberwand, daz er kein sunderheit ob dem tische wolt
haben mit opse, do bat er got, weri es sin wille, daz er es esse, daz er denne den convent
allen opses beriete (S.25,11-14). An dieser Stelle wird zweierlei deutlich: 1) Wenn sich
Seuse den Geboten Gottes fligt, dann wird er auf den rechten Weg gewiesen, da er sein
eigenes falsches Verhalten erkennt. 2) Die Initiative sowie das Beenden einer asketischen
Phase gehen von Gott aus, der waltend in das Leben Seuses eingreift. Dennoch ist Seuses
Lebensfliihrung stark von den Gedanken an das eigens auferlegte Sthnebedurfnis gepréagt.
Wenn er zum Beispiel zu Tisch zu rasch isst oder trinkt, schamt er sich vor seinen
Tischgenossen und erteilt sich eine selbst erdachte BuBe.

Die Ubereignung an Gott durch eben diese asketischen Praktiken zeigt sich als besonderes
Merkmal der Seuse’schen Lebensfihrung, sodass sich seine Lebenspraxis als
bedingungslose Verwirklichung der Nachfolge Christi versteht."*' Eine Vertiefung eben
dieses Gedankens findet im Jesu nachfolgenden Kreuzweg statt.

Der nachtliche Kreuzweg als Einiibung in das christférmige Leiden

Da Seuse lange Zeit von Gott mit himmlischem Trost verwdhnt wurde, hegt er nun eine
gewisse Abneigung gegen das schmerzhafte Mitleiden. Dem Bild des sich zu seinem
eigenen Nutzen in die Askese Flgenden wird hier ein Zweifelnder gegeniber gestellt: [...] so
er aber unsers herren marter sollte betrahten und sich dar in mit nachvolge solt geben, daz
was im swer und bitter (S.34,6-8). Da dieses Verhalten jedoch fiir Seuses weiteren Weg
keinesfalls vorteilhaft ist, greift Gott ein und zeigt ihm sein menschliches Leiden als
Ubergangsort zur Seligkeit und somit zur Ubersteigung der endlichen Existenz: weist du nit,
daz ich das tor bin, dur daz alle die waren gotesfrind missent in dringen, die z( rehter
selikeit son komen? Du mUst den durpruch nehmen dur min gelitnen menscheit, solt du
warlich komen z0 miner blossen gotheit (S.34,9-12). Der leidende Christuskérper ist die
Bedingung fur ein Weiterkommen auf dem mystischen Weg, der schlussendlich zu einer unio
fihren kann, er ist der Durchgang bzw. das Tor zur rechten Seligkeit. Eben diese kann aber
nur erreicht werden, wenn man sich vertrauensvoll dem Willen Gottes ergibt. Das Leiden ist
ein integrativer Bestandteil des Gottesweges — es ist notwendig, um die eigene Endlichkeit
zu erkennen und zu Ubersteigen, eine Erfahrung, die das Aufsteigen in die nachste Phase
bedingt. Dies sieht auch Seuse ein und erfahrt seine erste Lektion in Sachen Gelassenheit:
ledoch begond er es in sin gemerk nehmen, wie wider es ime waz, und vie an ze lernene,

daz er vor nit kone, und gab sich gelassenlich dar in (S.34,13-15). Er erkennt seinen eigenen

1 vgl. Markus ENDERs: Gelassenheit und Abgeschiedenheit — Studien zur Deutschen Mystik.
Hamburg: Verlag Dr. Kova¢ 2008. S.174.
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Widerwillen und lernt, dass dieser unnétig ist, da er dem Leiden nicht entkommen kann,
sondern es erfahren muss. Vielmehr soll er sich gelassen in diesen Zustand begeben, das
Leiden geduldig ertragen und erwarten. Seuse lernt hier anhand des kérperlichen Leidens
eine Form des Anheimgebens bzw. Sich Uberlassens an Gott, das in der Phase des
fortschreitenden Menschen mit dem Konzept der Gelassenheit noch weiter vertieft wird.

Von diesem Zeitpunkt an begibt sich Seuse jede Nacht nach der Mette im Kapitelgang in ein
christférmig mitliden alles des, daz sin herr und sin got Cristus vor hate geliten (S.34,17-18).
Das wichtige Adjektiv christférmig bezeichnet die Qualitit des Leidens, denn es geschieht in
Anlehnung an Christus. Wenn Seuse an das Leiden Christi denkt, erscheint das eigene Leid
desto nichtiger. Um das Leiden aber trotz des spéaten Zeitpunktes in einem wachen und
aufmerksamen Zustand vollziehen zu kénnen, macht er Bewegung - er geht von Ecke zu
Ecke des Kreuzganges, damit jede Tragheit von ihm abféllt. Das Gedenken an Christus
erfordert eine innerliche Konzentration, die nicht von duBeren Einflussen oder weltlichen
Gedanken abgelenkt werden soll.

Der innerliche Kreuzweg umfasst in Seuses Imagination den Zeitraum vom letzten
Abendmabhl bis zur Kreuzigung. Die fir mich bedeutendste Stelle kommt nach dem vierten
Kreuzgang, als Seuse Gott — wahrscheinlich in Form eines Kruzifixes — nahetritt, sich neben
ihn stellt und sein Leben in seine Hande legt: Hie gab er uf sinen willen, waz got mit im tete,
daz daz sin halb stet were (S.36,8). Er gibt seinen Willen auf — begibt sich also in eben den
Zustand der Gelassenheit — und Ubereignet sich Gottes Planen. Er nimmt jene Haltung ein,
welche fir die mimesis der Leiden notwendig ist. Danach geht er zur Kanzel hinauf, stellt
sich unter das Kreuz und erfahrt im Betrachten des Bildes vom leidenden Christus das
Bedurfnis, diesem gleich zu werden:

So er also kom under daz kruz, da im eins malen die hundert betrahtunge sins lidens
wurden, da knuwet er nider in dem anschowene des abziehens siner kleider und des
grimmen annegelens sins herrgn an das kruz; so nam er aber ein disciplin und negelt
sich mit herzklicher begierde zu sinem herren an sin krizz und bat in, daz sinen dé'ener
weder daz leben noh der tod, noch lieb noch leid niemer von ime gescheiden mohten
(5.36,13-19).
Der Wunsch Seuses, niemals mehr von Gottes Seite zu scheiden, wurde eigentlich schon im
Licht-Zeichen der IHS-Herzeinschreibung erflillt, scheint aber an dieser Stelle noch immer
vorhanden zu sein. Er méchte weder in guten noch in schlechten Zeiten von ihm getrennt
sein, weder im Leben noch durch den Tod. In der Betrachtung des leidenden
Christuskorpers, der seiner Kleider entledigt und an das Kreuz geschlagen wurde, greift
Seuse zur GeiB3el und ,nagelt’ sich mit herzlicher Begierde zu seinem Herrn an das Kreuz.
Da diese Vorstellung sicherlich nicht wértlich zu verstehen ist - obgleich Seuses dies auf
jeden Fall zuzutrauen wére -, empfinde ich den Wunsch nach dem Annageln als Ausdruck

fir das Bestreben nach Gleichférmigkeit. Indem Seuse in seiner Vorstellung gemeinsam mit
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Jesus gekreuzigt wird, riickt er seine eigene GeiBelung in die Verbindung mit den Leiden
Christi. Er schreibt sich in die Leidensgeschichte ein, welche durch bzw. in seinem eigenen
Kérper aktualisiert wird. Kreuz und GeiBel werden zu einem Bedeutungstrager, der das
Einschreiben des Leidens in den christlichen Kérper vollzieht. Irdischer und imaginierter
Kérper verschmelzen hier zu einem, sodass beide Ebenen nicht mehr voneinander zu
trennen sind.

An dieser Stelle wird besonders deutlich, inwiefern der Kérper Christi als ein Medium der
Vermittlung zwischen Gott und Mensch dient und als Liebeszeichen Gottes die
Kommunikation ermdglicht. So schreibt Sandra FENTEN Uber diese reziproke Beziehung:

Der Korper Christi wird als lesbarer vorgestellt und dem Leser nahegebracht. Er wird
bedeutend in seiner Funktion als Zeichen beziehungsweise Zeichentrager, welcher
das Wesen Gottes, seine Liebe und Barmherzigkeit offenbart. Uber den Kérper des
den Kreuzestod erleidenden Christus manifestiert sich seine Innerlichkeit, eine innere
,Gelassenheit’, welche exemplarisch ist und die Rickkehr zu Gott mdglich macht. [...]
Er wird als Meditationsgegenstand zum Vermittler. AuBerdem wird durch den Korper
eine als solche erfahrbare Nahe zur Ewigen Weisheit mdglich, die der Mensch sogar
den Engeln voraus hat.'*
Der Kérper am Kreuz dient als jenes Bild, durch welches Seuse die Angleichung an Christus
erfahrt. Er ist lesbar und schafft eine Verbindung zwischen der menschlichen und géttlichen
Ebene. Die imitatio Seuses ermdglicht es dem irdischen Kérper, die Liebesbotschaft des
Sohnesopfers in die Gegenwart zu versetzen. Der leidende Kérper Jesu 6ffnet in seiner
Wirkmacht und Zeichenhaftigkeit die Schleuse zwischen himmlischer und irdischer Sphare
und bietet eine rege Kommunikationsmdoglichkeit.
Der gekreuzigte Kérper erscheint als Impuls fir die weiteren Handlungen Seuses, welche in

der Folge immer radikaler werden.

Das Schweigegebot

Seuse empfindet das Schweigen fir seinen inneren Frieden so niitzlich, dass er 30 Jahre
lang hindurch bis auf eine Ausnahme bei Tisch schweigt. Um sich selber besser zu
disziplinieren, wahlt er drei Lehrmeister (HI. Dominikus, HI. Arsenius, HI. Bernhard) ohne
deren Erlaubnis er nicht sprechen will (vgl. Kap.14).

Das Schweigen wird schon im Judentum als Voraussetzung fir das Hoéren Gottes
angesehen. Der Mensch kann sich nur in der Andacht, die schlieBlich zum Schweigen wird,
Gott nahern.™® Aufgrund dieser Ansicht ist das Schweigen auch Bestandteil der negativen
Theologie: es enthillt das Unfassbare der géttlichen Natur und zeigt auf, wie wenig die

%2 FENTEN 2007 (s.Anm.11) S.47.
%3 vgl. Michael PLATTIG: Schweigen. |. Religionswissenschaftlich. In: Lexikon fiir Theologie und
Kirche. Herausgegeben von Walter KASPER. Bd. 9: San-Thomas. Freiburg, Basel u.a.: Herder 1994,
Sp.332-333, hier Sp.333.
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menschliche Sprache imstande ist, eine Erfahrung des Géttlichen zu artikulieren. Das
Schweigen lasst ,den Menschen auf seine sprachliche Selbstméachtigkeit Verzicht leisten [...]
und [gibt] dem Ergriffensein von Gottes Selbstmitteilung Raum.“'** Es kann auch in
Anlehnung an den Weg Jesu zum Kreuz gesehen werden (vgl. Mk 15,5'*) sowie als Pfad
einer freiwilligen Selbst-EntauBerung (vgl. Jes 53,7'*). Das Schweigen ist Teilhabe an der
Nachfolge Christi, es bereitet den Menschen auf das Wort Gottes vor. Denn Ziel des
Schweigens ist nicht das Schweigen selbst, sondern die Unterscheidung zwischen jener Zeit,
in der man spricht und jener, in der man schweigen soll (vgl. Koh 3,7')."® In diesem
Kontext offenbart sich das Schweigen nicht als bloBe Form des Nicht-Sprechens, sondern es
reiht sich in die verschiedenen Qualen Seuses ein. Das Schweigen dient als ein Gedenken
der Marter Jesu, seine Gottverlassenheit und Einsamkeit. Es passt in das Konzept der
imitatio und verdeutlicht Leben und Leiden Christi. Ebenso war es schon bei den
Wi stenvatern in regem Einsatz, da sie das Schweigen als notwendige Grundhaltung flr das
Erfahren der Gegenwart Gottes betrachtet haben. Als Beispiel hierfir kann der
Wistenménch Johannes Kolobos dienen, der seine gesamte Zeit mit Schweigen verbringt
und einen allzu redseligen Mitménch, als dieser seine Ruhe stért, mit den Worten tadelt:

,Seit du hier hereingekommen bist, hast du Gott von mir verjagt*.'*

4.3.2 Radikalisierung

Der Anlass fiir Seuses kérperliche Ubungen bildet die leblich natur in siner jugende (S.39,1),
derentwegen er mit im selben uberladen was (S.39,2-3). Das Ziel der unterschiedlichen
BuBibungen liegt darin, von sich selbst entbildet zu werden, um mit ganzer Weise die
imitatio anzustreben. Das Selbst muss Platz fur das Géttliche machen, das sich im
Menschen niederlassen soll. Dies kann aber nur mittels jener radikalen Ubungen erreicht
werden, die eben in der Phase des anfangenden Menschen notwendig sind. Das Freiwerden
vom Selbst ermdglicht den Wechsel zur Phase des fortschreitenden Menschen, der sich

durch Gelassenheit auszeichnet — eine Tugend, auf die sich Seuse mit den Ubungen

%4 Jiirgen MANEMANN: Schweigen. II. Systematisch-Theologisch. In: Lexikon fiir Theologie und Kirche.
Herausgegeben von Walter KASPER. Bd. 9: San-Thomas. Freiburg, Basel u.a.: Herder 1994. Sp.333.
“® Jesus aber gab keine Antwort mehr, so daf Pilatus sich wunderte.
8 Er wurde miBhandelt und nieder gedriickt, / aber er tat seinen Mund nicht auf. Wie ein Lamm, das
man zum Schlachter fihrt, / und wie ein Schaf angesichts seiner Scherer, / so tat auch er seinen
Mund nicht auf.
" eine Zeit zum ZerreiBen / und eine Zeit zum Zusammennéhen, / eine Zeit zum Schweigen / und
eine Zeit zum Reden (zum Verstandnis wichtig in diesem Zusammenhang ist Koh 3,1: Alles hat seine
Stunde. Flir jedes Geschehen unter dem Himmel gibt es eine bestimmte Zeit.)
8 vgl. Claudia Edith KuNz: Schweigen. lIl. Spirituell. In: Lexikon fir Theologie und Kirche.
Herausgegeben von Walter KASPER. Bd. 9: San-Thomas. Freiburg, Basel u.a.: Herder *1994. Sp.334.
%9 ygl. Roland KruscHE: Die Ubung des Schweigens in der Mystik. Uberlegungen zur Hermeneutik
des Schweigens. Frankfurt am Main, Berlin u.a.: Peter Lang 1996. S.75..°
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vorbereiten muss. Daher sucht er eine mengen list und gross bUssen, wie er den lip macheti
undertenig dem geiste (S.39,3-4). Diese BuBibungen orientieren sich an den Leiden Christi
und jene, die sie betreiben, versuchen sich selbst in Anlehnung an populéare Vorbilder in die
Heilsgeschichte einzuordnen. Der irdische Leib soll dem idealen Leib Jesu nachgebildet
werden und so zwischen Gott und Mensch vermitteln. Schon der heilige Dominikus befand,
dass eine bestimmte Wechselwirkung zwischen den Bewegungen der Seele und denen des
Kérpers besteht.™® Kérper und Geist beeinflussen einander und kénnen Emotionen nach
auBen oder innen transportieren, beide handeln in Ubereinstimmung miteinander. In diesem
Sinn kann auch die Leidenseinstellung Seuses mit dem Anspruch der Vermittlung zwischen
géttlicher und menschlicher Ebene gesehen werden.

Das eigene Leiden als Variation Jesu

Seuses Lebenspraxis versteht sich als bedingungslose Verwirklichung der Nachfolge Christi.
Der Vorbildcharakter des Lebens Jesu wird vor allem in seiner Leidenshaltung am
deutlichsten. Die GréBe der Liebe Jesu zeigt sich erst an dem UbermaB der menschlichen
Selbsthingabe und EntauBerung. Die standige Vergegenwartigung der Leidenshaltung dient
als eine Einiibung in das Loslassen des eigenen Willens."®' Seuse kreiert gewissermaBen
eine eigene Kunst des Leidens:

Bei einer solchen Soteriologie, da sich der duBerste Schmerz des Geschdpflichen —
und Jesu Erlésungswerk besteht nach Seuse im Aufsichnehmen dieses Schmerzes —
in seinen gegenteiligen Aspekt, in Angemessenheit und Schénheit reintegriert, gibt es
fiir den ,Diener* keine andere Méglichkeit als die Nachfolge Christi.'*?
Das Leiden sieht Seuse (meist) als nichts Negatives an, sondern als Mittel der Angleichung
und somit zugleich als Ausdruck fir seine Liebe zu Gott. Das Kreuz als Liebeszeichen findet
in Seuse seine Fortsetzung.
Jesus steht bei Seuse in seiner Funktion als sotér (Retter) im Vordergrund. Das Opfer, das
er bzw. Gott mit seiner Kreuzigung auf sich genommen hat, steht stellvertretend fir das
eigene Leiden. Der Schmerz ist nichts Negatives, sondern etwas Winschenswertes, da er
den eigenen Kérper dem Christi gleichmacht. Das Leiden ist ein notwendiger Bestandteil der
imitatio, der sicherlich schwer zu (er)tragen ist, aber eine Nahe schafft, die auf andere Weise
nicht erreicht wird. Dem Menschsein Christi kann solcherart am n&chsten gekommen
«153

werden. Die Wesensbestimmung der Nachfolge liegt in der ,Kreuzigung des Eigenwillens*™”,
denn nur Uber die menschliche Natur Christi kbnnen die Menschen zu seiner géttlichen Natur

190 y/gl. SCHMITT 1992 (s.Anm.14) S.293.
131 ygl. ENDERS 2008 (s.Anm.141) S.174, 176.
%2 Alois Maria HAAs: Sinn und Tragweite von Heinrich Seuses Passionsmystik. In: Burghart
WACHINGER und Walter HAUG (Hg.): Die Passion Christi in Literatur und Kunst des Spatmittelalters.
Tabingen: Niemeyer 1993. S.94-112, hier S.111.
158 FENTEN 2007 (s.Anm.11) S.13.
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gelangen. Der Mensch gleicht sich hierbei dem leidenden Christus an, da das am Kreuz
erfolgte Erlésungsgeschehen nicht abgeschlossen ist. Erst die Nachfolge bringt dem
Menschen das Heil.”™ Dies unterstreicht Markus ENDERS, da er die Nachfolge als die
Annahme des je eigenen Kreuzes sieht, die keine bloBe &uBerliche Nachahmung Jesu ist:
»,Compassio mit Christus meint eine Aneignung der Leidenshaltung Jesu, keine Nachahmung
seiner Leidensformen.“'*® Geist und Kérper miissen in Einklang miteinander sein. Seiner
Meinung nach ist der Schmerz auch jene Emotion, welche die rascheste Aufgabe des
eigenen Selbst ermdglicht: ,Der lauternde und reinigende Charakter des gegebenen Leidens
liegt darin begrindet, daB es durch seine schmerzhafte Wirkung den Menschen am
schnellsten und eindringlichsten zur Demut, zur Zuriicknahme des eigenen Willens fiihrt.“*
Der Schmerz schéarft das Bewusstsein, konzentriert die Sinne oder schafft gar eine
Entrickungserfahrung. Er kann berauschen und verinnerlichen, Ekstase oder Introversion
hervorrufen.

Die Leserlnnen von Seuses Vita wurden aber, da er zahlreiche Vorbilder hatte, nicht durch
die zur Schau getragene Grausamkeit in der Beschreibung seiner duBerlichen BuBibungen
abgeschreckt oder zweifelten gar an der Zurechnungsfahigkeit des Ménches. So war zum
Beispiel die GeiBelung eine von neun Gebetsgesten des heiligen Dominikus (ebenso wie die
Prostratio oder die Venjen), aber auch in den Vitae Patrum oder in den Nonnenviten werden
oftmals auBerst blutriinstige Praktiken berichtet. Viele Menschen scheinen in der Aneignung
des Schmerzens den Weg zu Gott zu sehen und leben aktiv ihr Leiden. Die Imitation der
Anachoreten und anderer heiliger Personen sichert Seuse ein hdheres Ansehen, da er sich
somit in eine Reihe von Heiligenviten einordnet, seine Taten durch die Berufung auf
bestimmte Autoritdten rechtfertigt und zu mehr Geltung bringen kann. Mit dem
Niederschreiben seiner Vita hat Seuse die Mdglichkeit geschaffen, anderen Menschen als
Ideal zu dienen und sich in den Kreislauf der gegenseitigen Autoritdtszuschreibungen

einzuordnen.'’

Bevor ich jedoch mit den einzelnen BuBlbungen Seuses beginne, méchte ich in einem
kleinen Exkurs die Vorstellung der Blutsihne erlautern, da deren Verstandnis fir die
weiteren Ausfihrungen wichtig ist.

Exkurs: Blutsiihne
Der Gedanke, dass Suhne nur in Verbindung mit Blut geschehen kann, findet sich schon im
Alten Testament. Dort wird Blut vor allem in zwei Bedeutungen genannt: als Lebenstrager

154 yigl. FENTEN 2007 (s.Anm.11) S.12.
%% ENDERS 2008 (s.Anm.141) S.175.
1% Epd. S.177.
197 \igl. FENTEN 2007 (s.Anm.11) S.145, 148.
48



und Reinigungsstoff. Bei der Feier des Versdhnungsfestes Jom Kippur in Lev 16,14-19'®
werden der Altar und das Allerheiligste, die Bundeslade, mit Blut bestrichen, besprengt und
somit gereinigt. Stellvertretend fir das Volk bitten die Hohepriester um die Vergebung der
Sinden. In Lev 17,11™° wird das Blut als lebensspendender Stoff beschrieben, der
gleichzeitig fur ein Leben sihnen kann. Es ist Sitz der menschlichen Seele, die von Gott
eingehaucht wurde und unter besonderem Schutz steht. In diesem Zusammenhang ist auch
das Verbot des Blutgenusses zu verstehen.'®

Auf allgemeiner Ebene formuliert Arnold ANGENENDT dieses Prinzip der Blutsiihne
folgendermaBen: ,Jedes Vergehen bewirkt eine Schadigung des menschlichen oder
kosmischen Lebens, und deren notwendige Wiedergutmachung kann nur mit Blut als dem
Trager des Lebens bewirkt werden.“'®' Eine weitere Entwicklung ergibt sich durch die von
Gott auferlegten Leiden der Propheten, die nicht aus offensichtlichen Fehltritten resultierten,

sondern vielmehr einen ,UberschuB an Siihne“'®?

produzierten, der schlieBlich als die
Heilswirkung ihrer Verkundigung betrachtet wurde. Im vierten Gottesknecht-Lied in
Deuterojesaja taucht der Gedanke der stellvertretenden Sihne auf (vgl. Jes 58,
45.7.11b"3). Im weiteren Verlauf wird nun eine neuartige Verbindung zwischen dem

prophetischen Selbstopfer und der Blutsiihne geschaffen (vgl. Jes 53, 11b.12b.12¢'%4).'®

158 "Dann soll er vom Blut des Jungstiers nehmen und es mit seinem Finger gegen die Vorderseite
der Deckf)latte spritzen; auch vor die Deckplatte soll er mit seinem Finger siebenmal etwas Blut
spritzen. "’Nachher soll er den Bock schlachten, der als Stindopfer fiir das Volk bestimmt ist, und sein
Blut hinter den Vorhang tragen. Er soll es mit dem Blut ebenso machen wie mit dem Blut des
Jungstiers und es auf die Deckplatte und vor die Deckplatte spritzen. '°So soll er das Heiligtum von
den Unreinheiten der Israeliten, von all ihren Freveltaten und Siinden entsihnen, und so soll er mit
dem Offenbarungszelt verfahren, das bei ihnen inmitten ihrer Unreinheiten seinen Sitz hat. ""Kein
Mensch darf im Offenbarungszelt sein, wenn er in das Heiligtum eintritt, um die Sihne zu vollziehen,
bis er es wieder verldBt. Hat er sich, sein Haus und die ganze Gemeinde Israels entsiihnt, "8s0 soll er
zum Altar vor den Herrn hinausgehen und ihn entsihnen. Er soll etwas Blut des Jungstiers und des
Bockes nehmen und es auf die Horner rings um den Altar tun. '°Etwas von diesem Blut soll er mit
seinem Finger siebenmal auf den Altar spritzen. So soll er ihn von den Unreinheiten der Israeliten
reinigen und ihn heiligen.
% Die Lebenskraft des Fleisches sitzt ndmlich im Blut. Dieses Blut habe ich euch gegeben, damit ihr
auf dem Altar fir euer Leben die Siihne vollzieht; denn das Blut ist es, das flir ein Leben siihnt.
180 vgl. Walter KASPER: Der bleibende Gehalt der Heilig-Blut-Verehrung aus theologischer Sicht. In:
KRUSE/RUDOLF 1994 (s.Anm.140) S.377-386, hier S.378.
1" ANGENENDT 1994 (s.Anm.135) S.62.
162 ANGENENDT 1984 (s.Anm.139) S.447.
188 “Aper er hat unsere Krankheit getragen / und unsere Schmerzen auf sich geladen. Wir meinten, er
sei von Gott geschlagen, / von ihm getroffen und gebeugt. °Doch er wurde durchbohrt wegen unserer
Verbrechen, / wegen unserer Siinden zermalmt. Zu unserem Heil lag die Strafe auf ihm, / durch seine
Wunden sind wir geheilt. "Er wurde miBhandelt und niedergedriickt, / aber er tat seinen Mund nicht
auf. Wie ein Lamm, das man zum Schlachten fihrt, / und wie ein Schaf angesichts seiner Scherer, /
so tat auch er seinen Mund nicht auf. " Mein Knecht, der gerechte, macht die vielen gerecht; / er ladt
ihre Schuld auf sich.
184 T"\Mein Knecht, der gerechte, macht die vielen gerecht; / er ladt ihre Schuld auf sich. "®weil er sein
Leben dem Tod preisgab / und sich unter die Verbrecher rechnen lieB. "%Denn er trug die Siinden von
vielen und trat fiir die Schuldigen ein.
185 \igl. ANGENENDT 1984 (s.Anm.139) S.447-448.
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Im Neuen Testament wird diese Verknipfung nun auf Christus Ubertragen. Wichtig flr die
Herausbildung einer Blutfrémmigkeit waren der Lanzenstich (Joh 19,34'%), in dem das Kreuz
und die Seitenwunde als Quell des Lebens erscheinen sowie der Hebraerbrief, in dem
Christus als Hohepriester auftritt, der mit seinem eigenen Blut siihnt (vgl. Hebr 9,12-14'¢"),
wobei die alttestamentliche Blutsiihne auf Jesus und sein Erldsungswerk iibertragen wird.'%®
Durch sein Blut stiftet Jesus den neuen Bund in Analogie zum Alten Bund, der auch durch
Blut geschlossen wurde (vgl. Ex 24,5-8"%). Im urchristlichen Bekenntnis des Rémerbriefes
(vgl. Rém 3,25'%) wird die zentrale Botschaft transportiert, dass im Gekreuzigten Gott selbst
gegenwartig ist und alle Menschen mit ihm durch die Hingabe seines menschlichen Blutes
verbunden sind, da Christus fiir alle gestorben ist.'" Deutlich zeigt sich dies auch an zwei
Stellen in der Offenbarung, némlich Offo 1,5 und 7,14' - im Vergleich mit der
zeitgendssischen Alltagswelt werden sie gegenwartig interpretiert und aus dem

eschatologischen Zusammenhang herausgelést.'

Den Zusammenhang mit den einzelnen Mystikerlnnen stellt Arnold ANGENENDT
folgendermaBen her: ,Die Erstsiihne leistete Jesus Christus, und diese wird in der Taufe
mitgeteilt. FUr die nach der Taufe begangenen Siinden missen dann die Menschen selber
die Suhne erbringen. Dies wird nun zum ,Grundsatz“ aller christlichen Askese und BuBe,
letztlich auch der Heiligkeit.“'”®> Die Mystikerlnnen sind also zum Handeln aufgefordert. Es
muss Blut flieBen, um Sithne zu erreichen. Blut hat nun dreierlei Bedeutungen inne: der

biblisch-theologischer Aspekt steht flir das persénliche Leben Christi, der sich willentlich als

% sondern einer der Soldaten stie mit der Lanze in seine Seite, und sogleich floB Blut und Wasser
heraus.

1%7 st er ein fiir alle mal in das Heiligtum hineingegangen, nicht mit dem Blut von Bocken und jungen
Stieren, sondern mit seinem eigenen Blut, und so hat er die ewige Erlésung bewirkt. "*Denn wenn
schon das Blut von Bécken und Stieren und die Asche einer Kuh die Unreinen, die damit besprengt
werden, so heiligt, daB sie leiblich rein werden, "*wieviel mehr wird das Blut Christi, der sich selbst
kraft ewigen Geistes Gott als makelloses Opfer dargebracht hat, unser Gewissen von toten Werken
reinigen, damit wir dem lebendigen Gott dienen.

198 \igl. ANGENENDT 1984 (s.Anm.139) S.450.

189 5Fr schickte die jungen Ménner lsrae/s aus. Sie brachten Brandopfer dar und schlachteten junge
Stiere als Heilsopfer fiir den Herrn. °Mose nahm die Hélfte des Blutes und goB3 es in eine Schiissel,
mit der anderen Hélfte besprengte er den Altar. ’Darauf nahm er die Urkunde des Bundes und verlas
sie vor dem Volk. Sie antworteten: Alles was der Herr gesagt hat, wollen wir tun; wir wollen
gehorchen. 8Da nahm Mose das Blut, besprengte damit das Volk und sagte: Das ist das Blut des
Bundes, den der Herr aufgrund all dieser Worte mit euch geschlossen hat.

"% I|hn hat Gott dazu bestimmt, Stihne zu leisten mit seinem Blut, Stihne, wirksam durch Glauben. So
erweist Gott seine Gerechtigkeit durch die Vergebung der Siinden, die friher, in der Zeit der Geduld,
begangen wurden|.]

VgI KASPER 1994 (s.Anm.160) S.379.

"2 und von Jesus Christus; er ist der treue Zeuge, der Erstgeborene der Toten, der Herrscher (iber die
Kon/ge der Erde. Er liebt uns und hat uns von unseren Sinden erldst durch sein Blut;

% Ich erwiderte ihm: Mein Herr, das muBt du wissen. Und er sagte zu mir: Es sind die, die aus der
groBen Bedrdngnis kommen; sie haben ihre Gewdnder gewaschen und im Blut des Lammes weil3
ggmaoht

Vgl. DINZELBACHER 1994 (s.Anm.140) S.419.

> ANGENENDT 1994 (s.Anm.135) S.63.
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leibliches und geistiges Opfer dargebracht hat. Der asketisch-mystische Aspekt beinhaltet
die Bereitschaft des Heiligen zum Martyrium oder zur missionarischen Berufung. Der
anthropologisch-sakrifikale Aspekt betrachtet Leib und Fleisch als Elemente des
Menschseins, die der Weisheit des Fleisches bzw. der geistlichen Weisheit
entgegenstehen.'”® So galt Blut auch im Mittelalter als Siihnemittel fir persdnliche Siinden,
wodurch die Vorstellung von Sihne durch reales BlutvergieBen in die allgemeine Askese
eindringt und spontane Zustimmung der Laien - wenn auch weniger von der pépstlichen
Seite aus - erhdlt."”” Blut dient als das ,Realsymbol, das jene Natur Christi anzugeben
vermag, die in der Tat seines Opfers und im Geheimnis des Kreuzes erfaBt ist.“'’® Da
Christus Mensch war und mit seinem Blut flr alle gestihnt hat, vermag jene Flissigkeit die
beste Verbindung zum Gottessohn zu schaffen. Im Hochmittelalter steht somit auch der
Mensch Jesu im Vordergrund, mit dem eine Liebesbeziehung aufgebaut werden konnte (z.B.
erotische Verbindungen in der Brautmystik) oder durch den die Erfahrung vom ,Mitleiden mit

dem Schmerzensmann*'”®

gemacht wurde. Der zeittypische Dolorismus zeigt sich an einer
starken Faszination des Leidens Christi, das zum Gegenstand von Meditationen und
ekstatischen Visionen wurde. Viele Gebete richteten sich an die Wunden oder das Herz

Christi und beide wurden zum Thema vieler bildlicher Darstellungen.'®

Bei Seuse findet nun diese Schmerzensehnsucht eine radikale Auspragung, die in der
wortwdrtlichen Aufnahme des Kreuzes nach Lk 9,23 besteht und mit dem Tragen eines

harenen Hemdes ihren Anfang nimmt.

Auf die Haut gezeichnet: Das hdarene Hemd, Dornenhandschuhe und Armfesseln

Die erste Konstruktion von Seuses harenem Hemd ist mit Eisenketten ausgestattet. Da
jedoch der austretende Blutfluss zu stark ist, muss Seuse eine neue Ausarbeitung entwerfen.
Die zweite Konstruktion umfasst ein harenes Niederkleid flr den Unterkdrper, in welches
Riemen mit insgesamt 150 scharf gefeilten N&geln eingenédht werden, sodass diese stéandig
gegen den Leib gekehrt sind. Zur Verstarkung der Wirkung tragt Seuse das Unterkleid vorne
sehr eng zugeschlossen, damit sich die Spitzen umso mehr bis zum Nabel hinauf in das
Fleisch bohren. In diesem Gewand schlaft er auch. In der Sommerzeit kommt eine
zusatzliche Belastung hinzu: geschwacht durch Krankheit und Aderlass wird Seuse auf
seiner Bettstatt von dem dort hausenden Ungeziefer so sehr gequalt, dass er

178 Natalie Coccl: Die Verehrung des Blutes Christi und seiner Reliquien in den Schriften des Franz
von Assisi. In: KRUSE/RUDOLF 1994 (s.Anm.140) S.485-493, hier S.486.
7' \/gl. ANGENENDT 1994 (s.Anm.135) S.66 sowie ANGENENDT 2000 (s.Anm.134) S.366.
'8 Cocel 1994 (s.Anm.176) S.486.
7% DINZELBACHER 1994 (s.Anm.140) S.415.
180 y/gl. ebd. S.415-418.
81 Zu allen sagte er: Wer mein Jinger sein will, der verleugne sich selbst, nehme tdglich sein Kreuz
auf sich und folge mir nach.
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grein und gr/sgramet in im selb und wande sich von néten umb und umb, als ein
wurm tat, so man in mit spizigen nadlen stichet. Im waz dik, als ob er in einem
anbeshufen legi von angschlichi des gewurmes; wan er so gern heti geschlafen ald
so er entschlafen waz, so sugen su und bissen in wider strit. (S.39,19-21).
Der Zustand Seuses verschlechtert sich zunehmend. Die selbst auferlegte BuBe, die durch
das Tragen des harenen Hemdes Tag und Nacht aktiv ist, bringt ihn an die Grenzen des
Ertragbaren. Das Leiden wird nicht mehr so sehr als der Wunsch, Christus gleich zu werden
dargestellt, sondern als das, was es primar ist, namlich Schmerz und Eigenqual. Seuse
beschreibt sich selbst in einem jammerlichen Zustand, der dem eines von Nadeln
maltratierten Wurmes entspricht. Das Bild des Wurmes ist insofern treffend, da dieser als
kleines und hilfloses Lebewesen oft den Handlungen und Gefahren der Menschen oder
groBen Tiere ausgesetzt ist. Ps 22,7'% und Jes 41,14'® zeigen den Wurm aufgrund seiner
Wehrlosigkeit als Inbegriff der menschlichen Ohnmacht, wohingegen er in Jes 14,11'%
wegen seiner vernichtenden Wirkung (vgl. Ex 16,20'%) als ein Bild fiir den Tod angefiihrt
wird.'® Der Wurm verkdrpert also das Opfer und den nahen Tod gleichzeitig. Bei Seuse sind
nun ebenso diese zwei Aspekte prasent: er hat sich selbst zum Opfer der eigenen Qualen
gemacht, um durch das Leiden Christus nahe zu kommen, andererseits versetzt ihn die
tagliche Qual in einen Zustand der Pein. Der beiBende und zwickende Ameisenhaufen, auf
den er sich gebettet glaubt, zerfrisst langsam seine kérperliche Substanz — es scheint, als ob
er bei lebendigem Leibe verdaut werden wirde. Die unfreiwillige Schlafaskese wirkt sich
zusatzlich negativ auf Seuses emotionales Befinden aus. Er klagt zu Gott, in welch
jdAmmerlichem Zustand er sich doch befindet: so lig ich hie under disen ungenemen wurmen
und stirb und kann doch nit ersterben (S.39,26-40,1). Er stirbt vor Schmerzen und kann doch
nicht sterben, vor allem deswegen, weil dies erst der Anfang seines Weges zu Goitt ist. Die
koérperlichen Leiden mdgen in diesem Moment schmerzhaft sein, doch die inneren werden
sie noch Ubertreffen. Aber selbst dieser kleine Einbruch in der Leidensmotivation bleibt
weiter (von Gott) unkommentiert, denn weder die Kalte des Winters oder die Hitze des
Sommers kénnen Seuse von seinen selbst auferlegten BuBlbungen abhalten. Es scheint
fast so, als ob die AuBerung iber den eigenen Jammer weniger dem Haschen um Mitleid,
denn dem Herauskehren des eigenen Durchsetzungswillens dienen soll. Indem Seuse seine

persénliche Misere zugibt, zeigt er gleichzeitig auf, dass er sich Uber diesen Zustand aus

'82 1ch aber bin ein Wurm und kein Mensch, / der Leute Spott, vom Volk verachtet.
'8 Firchte dich nicht, du armer Wurm Jakob, / du Wiirmlein Israel! Ich selber werde dir helfen —
Spruch des Herrn. / Der Heilige Israels I5st dich aus.

* Hinabgeschleudert zur Unterwelt ist deine Pracht / samt deinen klingenden Harfen. Auf Wirmer
b/st du gebettet, / Maden sind deine Decke.

® Doch sie hérten nicht auf Mose, sondern einige lieBen etwas bis zum Morgen Librig. Aber es wurde
wurmig und stank. Da geriet Mose in Zorn (ber sie. (An dieser Stelle geht es um das Aufbewahren
des Ubriggebliebenen Manna.)

% vgl. Hans ScHMOLDT: Tierwelt. In: Das groBe Bibellexikon 2004 (s.Anm.87) S.510-511, hier S.511.
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eigener Kraft hinwegsetzen kann, um sein Bedirfnis nach imitatio fortzusetzen. Zudem
erfolgt auf seine Klage keine Reaktion seitens Gott oder der himmlischen Gefolgsleute,
welche in den Zeiten besonderer Not (v.a. bei der Todesnahe) immer eingreifen und Seuse
zu einem Stop bewegen.

Als nachsten Schritt erweitert Seuse das harene Hemd um das Element der Fesselung. Er
bindet einen Teil seines Gurtels sich um den Hals, an welchem er zwei Lederringe befestigt.
In diesen schiebt er nun seine Hande und schlieBt die Vorrichtung mit zwei Schldssern ab,
deren Schllssel vor ihm auf einem Brett liegt. Gewdhnlich befreit er sich zur Mette. Die
erhobenen Hande kann man als ein Zeichen fiir die Ubereignung an Gott betrachten, das
Anheimgeben in seinen Willen. Gleichzeitig ruft es aber auch Assoziationen an die Haltung
des gekreuzigten Christus hervor, der ja mit aufgespannten Armen an das Kreuz genagelt
wurde. Ebenso sind Assoziationen mit dem Pranger als Instrument der O&ffentlichen
Zurschaustellung der BuB- bzw. Demutshaltung mdglich. Seuse gibt sein ganzes Leben in
die Hand Gottes, denn wirde das Kloster samt seiner Zelle Feuer fangen, kdnnte er sich
selbst nicht schnell genug befreien und wirde elendiglich verbrennen. Es stellt sich jedoch
die Frage, wie oft Seuse aufgrund klésterlicher Verpflichtungen (gemeinsame Mahlzeiten
und das Stundengebet) eben diese Vorrichtung I6sen musste, da sie ja um einiges auffalliger
war als das harene Unterkleid, das unter der Kutte verborgen werden konnte. Da Seuse
stets um Geheimhaltung seiner Bestrebungen bemiht ist, dirfte diese Vorrichtung vor allem
in der Nacht zur Anwendung gekommen sein. Als seine Hande vom Aufspannen jedoch zu
zittrig geworden waren, erdenkt sich Seuse eine neue Konstruktion.

Die nachste Erganzung zum Hemd und zu den Fesseln bilden lederne Handschuhe mit
spitzen Stiften auf der gesamten Oberflache, die Seuse in der Nacht fir den Fall tragt, dass
er sein Unterkleid von sich werfen sollte oder er sich selber kratzen wollte, weil ihn das
Gewdirm zu sehr peinigt. Diese nachtlichen Aktionen verursachen viele Wunden, die an den
Armen und um das Herz herum zu schwaren beginnen. Wundbrand und Entziindungen
scheinen zu seinen Leiden dazuzugehdren.

Diese Quaélerei betreibt er 16 Jahre lang, bis ihm in einer Vision am Pfingsttag das
himmlische Gesinde erscheint und verkiindet, dass Gott dies nicht langer von ihm fordert.
Daraufhin wirft Seuse seine gesamten Geréatschaften in einen Fluss. Gott greift also an
dieser Stelle ein - zwar nicht direkt, sondern Uber Boten - und der Diener gehorcht sofort.

Anlegen des eigenen Kreuzes: Holzkreuz mit Eisennageln

Eines Tages hat Seuse den Einfall, etwaz zeichens an sinem libe ze tragene eines
enpfintlichen mitlidens dez pinlichen lidens sines gekruzgeten herren (S.41,1-3). Zu jenen
Initialen Uber bzw. in seinem Herzen méchte Seuse nun einen duBerlichen ,Beweis’ fir sein

Mitleiden mit Christus aufweisen kénnen. Er wilnscht ein Zeichen seiner koérperlichen
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imitatio, das auffélliger als das IHS-Monogramm ist. Also fertigt er sich selbst ein Holzkreuz
an, das circa die Lange der Hand eines ausgewachsenen Mannes und eine
dementsprechende Breite besitzt. Darin schlagt er 30 Nagel in Gedenken an die Wunden
Christi und dessen funf Minnezeichen (Stigmata) ein. Dieses Kreuz spannt er sich auf den
Ricken zwischen die Schulterblatter und trédgt es zum Lob seines Herrn acht Jahre lang Tag
und Nacht. In gewisser Weise kann man es als Verbildlichung der Aufforderung in Lk 9,23
sehen, das eigene Kreuz auf sich zu nehmen, das in diesem Fall tatsachlich in einem realen
Kreuz und keinem anderweitigen Leiden besteht. Das Kreuz kann zugleich als erstarrtes wie
lebendiges Symbol gesehen werden, denn das Sterben Christi am Kreuz war einmalig, kann
aber am eigenen Korper ein weiteres Mal vollzogen werden' - worin sich eben die
performative Qualitét der imitatio Christi erweist.

Im letzten Jahr erweitert Seuse diese Konstruktion zu Ehren der Gottesmutter mit sieben
Nadeln, die er in das Holzkreuz einschlagt und die genauso wie die N&gel in das Fleisch
dringen. Beim ersten Anlegen erschreckt Seuses menschliche Natur vor der Grausamkeit
dieses Gotteswerkzeugs, sodass er glaubt, es kaum ertragen zu kénnen und in sofortiger
Folge die Spitzen der Nagel und Nadeln an einem Stein umbiegt. Zum ersten Mal in Seuses
Leidensschilderungen geschieht ein derart radikaler Rickzug, doch ihm reut schnell vor
seiner unmanlich zagheit (S.41,20). Er richtet die Nagel wieder spitzig her und legt es auf,
wodurch sein Riicken blutig und versehrt wird: Wa er sass oder stind, da waz ime, wie ein
igelhut uf ime lege; so in ieman rOrrt unverwenet ald in stiess uf daz gewant, daz verserte in
(S.41,23-25). Ahnlich wie beim harenen Hemd und dem Gefiihl, stindig von Wirmern
gepeinigt zu werden, befindet sich Seuse hier in einem Zustand des standigen Schmerzes.
Der andauernde Schmerz sollte nun ein stetes Erinnern an die Leiden Christi am Kreuz
hervorrufen — dieser vorrangige Gedanke der imitatio scheint aber weniger im Vordergrund
zu stehen, da Seuse vielmehr Uber seine eigene Qual, denn Uber sein Vorbild schreibt.
Vielleicht dient die Beschreibung des persénlichen Leids an dieser Stelle aber auch der
Bestatigung seines Leidens, denn je starker Seuses Schmerzen sind, umso gréBer missen
auch die von ihm erdachte Qual und das Lob Gottes sein. Wie viel tapferer ist dann
derjenige, der dies aushalt und nach dem ersten Rickzug wieder fortsetzt. Die
Wiederaufnahme kennzeichnet ebenso eine Weiterentwicklung in Seuses Leidensfahigkeit,
da er an dieser Stelle nicht laut zu Gott fleht und um eine Ricknahme seines Leidens bittet,
sondern aus eigenem Entschluss heraus beschlieBt, das Kreuz wieder auf seinem Ricken
zu platzieren. Dadurch zeigt er zunachst eine gewisse Starke, indem er seine Handlungen
nicht abbricht, sondern weitermacht, und dringt zusatzlich einen Schritt in die Phase des
fortschreitenden Menschen vor, der das Leid mit Gelassenheit tragt.

187 \gl. SCHMITT 1992 (s.Anm.14) S.61.
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Um eine weitere Steigerung in seinem Leidens zu erzielen, ritzt Seuse die Initialen IHS auf
das von ihm getragene Holzkreuz: Daz im dis pinlich kriz dest lidiger were, do ergrib er
hinnan uf daz kridz den lieben namen IHS (S.41,26-27). Interessant erscheint mir, dass die
Initialen Jesu als bloBe Buchstaben eine derartige Wirkmacht besitzen. Anscheinend kann
das von Christus erlittene Leid durch die Einschreibung seines Namens in das Kreuz
transportiert werden. Behélt man den Gedanken im Hinterkopf, dass die Kenntnis um den
Name einer Person auch eine gewisse Macht Uiber diese beinhaltet, so eignet sich Seuse
diese durch den Schreibakt das Leiden Jesu an und inkorporiert sie in sein eigenes Leiden.
Beide Leidensformen konzentrieren sich auf das Kreuz, welches bei Seuse als ein Werkzeug
des irdischen Leidens fungiert und bei Jesus als Folterwerkzeug zum Tod fUhrte. In den drei
Buchstaben IHS kristallisiert sich nun die Essenz des christlichen Glaubens, namlich das
Bekenntnis zu dem einen Gott und der Hingabe seines einzigen Sohnes zur Erlésung aller
Menschen. Das Anlegen des kleinen Holzkreuzes entspricht natirlich nicht den Ausmafen
der Kreuzigung, fUhrt aber den gleichen Akt des Gekreuzigt-Werdens aus. In der
Angleichung an Christus imitiert Seuse sein Vorbild, variiert dieses jedoch und personalisiert
es dadurch. Durch die von ihm vorgenommenen Handlungen gewinnt sein gegenwartiger
Kérper eine transzendente Kraft, die durch die Schrift am Kérper zuséatzlich unterstutzt wird.
Gleich wie bei der Herzinschrift offenbart sich im Aufnehmen des eigenen Kreuzes die
performative Qualitat der Kreuzigung. Der Tod Jesu war einmalig, aber der Akt des Leidens
kann beliebig wiederholt, verandert und an die eigenen Anforderungen angepasst werden.
Das standige Tragen des Kreuzes am Ricken sowie die anderen Quaélereien (harenes
Hemd, Fessel, Handschuhe etc.) sollen an das Leiden Christi erinnern und dieses
nachahmen. Durch jede seiner Taten will Seuse das Gedenken an den Schmerzensmann
férdern, herbeirufen und prasent halten. Der Durchbruch zum fortschreitenden Menschen
bzw. zur leidenden Menschheit Gottes geschieht Uber den beschadigten und nicht den
intakten Kérper. Die vielfaltigen Offnungen durch selbst zugefiigte Verletzungen am Kérper
Seuses scheinen ein Eindringen Gottes zu fordern. Die Offnung der Oberflache (durch
Einritzen, Schlagen u.A.) wirkt als notwendiger Bestandteil fiir eine Transformation, die vom
Inneren auf das AuBere (ibertragen werden soll. Die Bewegung strahlt von den IHS-Initialen
als ,lebendige Buchstaben‘ hin auf das Kreuz, welches wiederum Uber den Ricken und die
eingedrungenen N&gel in das Innere Seuses reicht und dort in den IHS-Initialen am
Herzensgrund ihre Wirkung entfaltet. Die g6ttliche Essenz soll wie bei der Herzeinschreibung
in das Innerste des Menschen reichen und sich mit der Seele Seuses verbinden, sodass sie
nicht mehr voneinander getrennt werden kénnen.

Durch zwei tagliche Diszipline mdchte Seuse den Schmerz des Kreuzes steigern. Dabei
schlagt er mit der Faust auf das Kreuz, sodass die Nagel tiefer in das Fleisch eindringen und

nur mehr mit einem Werkzeug herausgezogen werden kdénnen. Dies geschieht aber nur
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heimlich, damit es niemand merkt. Die erste Disziplin erfolgt in Betrachtung jener Saule, an
der Christus gegeiBelt wurde mit der Bitte, dass die Wunden Christi die eigenen heilen
sollen. Die zweite geschieht in Betrachtung des Kreuzes, wo er negelt sich z{ ime, niemer
von im ze scheiden (S.42,4). Wie bei der Erdrterung des nachtlichen Kreuzweges verstehe
ich das Annageln als einen Wunsch nach Gleichférmigkeit. Durch eine Disziplin vor dem
Kreuz vollzieht Seuse sein eigenes Leiden vor den Augen Gottes und hat diesen somit als
Zuschauer vor sich. Durch das Kreuz am Ricken und den N&geln darin, kann das Annageln
jedoch auch gewissermafBen wortlich genommen werden. So wie die Nagel Christi ins Kreuz
dringen, so reichen auch die N&gel von Seuses Kreuz in das eigene Fleisch und rufen
Wunden hervor. Beide Kérper werden von N&geln perforiert und leiden unter dem Angesicht
Gottes zu dessen Lob. Eine dritte Disziplin geschieht nicht alle Tage, sondern nur an jenen,
an denen Seuse eine SelbstbuBe fur notwendig erachtet, u.a. wegen zuviel Speis und Trank.
Nach der Mette zieht sich Seuse oft an seinen Geheimplatz im Kapitelsaal zurlck, wo er je
100 Prostrationen (Bodenfalle) und Venjen (Kniefédlle) mit besonderer Betrachtung praktiziert.
Die Venjen gehéren zu den blichsten Gebetspraktiken, schon Jesus betet am Olberg (vgl.
Lk 22,41'%) in der Position des Kniefalls und auch in der Alten Kirche z&hlte die Venje zu
einer (blichen BuBiibung.'®. Der Kniefall ist eine sowohl im weltlichen als auch geistlichen
Bereich vorhandene Geste. Sie war in der Antike eine Reuegebarde fir Sklaven oder eine
Bittgebarde eines frommen Glaubigen vor seinen Géttern. Mitte des 3. Jh. wurde der Kniefall
allerdings zu einer reinen Ehrbezeugung des Blrgertums abgeschwéacht. Aufgrund der
engen Verbindung zwischen weltlichem und geistlichem Bereich gelangte diese Gebarde als
Teil des hoéfischen Zeremoniells wieder zuriick in den liturgischen Bereich. Der Kniefall vor
dem Altar war sowohl Bitt- und BuBgebarde als auch Bezeugung der eigenen Ehrfurcht. Ihm
ist ein besonderes Lob Gottes inne: ,Im Knien fallen wir vor Gott nieder, weil er Gott ist.
Knien heiBt anbeten, sich selbst vergessen, um Gott Gott sein zu lassen.“'*® Die prostratio,
der Bodenfall, dient als ein Zeugnis fir das Bewusstsein der eigenen Sundhaftigkeit und
Unwiirdigkeit vor Gott. Schon im Alten Testament (vgl. Gen 17,3"") wird sie als eine
Gebéarde des besonders intensiven Gebets gezeigt. Im Neuen Testament erinnern der
Raptus des Paulus (vgl. Apg 9,4 und die Gesik des geheilten Samariters (vgl.
Lk 17,15-16'%) an diese demiitige Haltung."®* Bei dieser kérperlichen Anstrengung geraten

'®8 Dann entfernte er sich von ihnen ungefahr einen Steinwurf weit, kniete nieder und betete].]

189 ygl. DINZELBACHER 2007 (s.Anm.138) S.32.

1% GRUN 1994 (s.Anm.18) Sp.322.

9" Abraham fiel auf sein Gesicht nieder; Gott redete mit ihm und sprachl.]

92 Er stiirzte zu Boden und hérte, wie eine Stimme zu ihm sagte: Saul, Saul, warum verfolgst du

mich?

%8 15Einer von ihnen kehrte aber um, als er sah, daB er geheilt war; und er lobte Gott mit lauter

Stimme. '°Er warf sich vor den FiiBen Jesu zu Boden und dankte ihm. Dieser Mann war aus

Samarien.

194 Vigl. Rudolf SUNTRUP: Die Bedeutung der liturgischen Gebarden und Bewegungen in lateinischen

und deutschen Auslegungen des 9. bis 13. Jahrhunderts. Minchen: Fink 1978. S.153-154, 166-167.
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die Nagel in Seuses Ricken in eine eigenstandige Bewegung: von dem nidervallene so
gestekten in ime die nagel, und so er denne uf stind, do zukt er si denn her wider us, und
aber von dem nidervallene stachen st niwd I6cher, und daz waz im gar pinlich; wenne st
nuwan an einer stat beliben in im stekende, so waz es lidig (S.42,31-43,3). Es erfolgt also
eine standige Verwundung bzw. Penetration des Fleisches durch die Nagel als Fremdkérper,
sie zucken hinaus und stechen gleich darauf wieder neue Offnungen. Die Wunden kreieren
eine andauernde imitatio Christi und streben in dieser Form eine besonders blutige und
schmerzhafte Angleichung an.

Die sausende Bestrafung: RiemengeiBel

Die SelbstgeiBelung war als Strafmittel schon friih in den Ordensregeln vorhanden. Im 8.Jh.
wurde sie erstmals als freiwillige BuBibung des Einzelnen erwéahnt und war im 10.Jh. nicht
nur im monastischen Bereich, sondern auch bei Laien bekannt.'®® In der Bibel war die
GeiBelung als Strafe bei Gesetzeslbertretung (vgl. Dtn 25,1-2'%) (iblich — selbst die
Jesusjlinger werden von den GeiBeln getroffen weil sie von Jesus predigen (vgl. Apg 5,40'%)
—, andererseits kann ihr in Anbetracht der Tempelreinigung von Joh 2,15'® eine gewisse

1
699

Suhnefunktion zugesprochen werden. In Hebr 12, dient die GeiBel als ein Zeichen der

erzieherischen Liebe Gottes. In Verbindung mit dem Gedanken der Blutsiihne kann auch die

4200

dritte Leidensvorhersage in Mk 10,3 gesehen werden, welche die Leiden Jesu als Leiden

des Gottesknechtes deutet (vgl. Jes 50,6%°").2%2

Als nachste Steigerung nach dem Holzkreuz fertigt sich Seuse eine GeiBel aus einem
Riemen an, den er mit vielen spitzen Stiften auf der gesamten Oberflache beschlagen hat.
Vor der Mette begibt er sich in den Chorgang vor das Kruzifix und unterzieht sich einer
schweren GeiBelung. Dies tut er so lange, bis seine Mitbriider sein Treiben entdecken. Wie
beim Mitleiden im Kreuzgang oder dem Holzkreuz geschieht das eigene Leiden auch hier im

Angesicht Gottes bzw. Christi, der mit dem Kruzifix als stummer Zuschauer prasent ist. An

195 ygl. FENTEN 2007 (s.Anm.11) S. 154,

% Wenn zwei Manner eine Auseinandersetzung haben, vor Gericht gehen und man zwischen ihnen
die Entscheidung féllt, indem man dem Recht gibt, der im Recht ist, und den schuldig spricht, der
schuldig ist, dann soll der Richter, falls der Schuldige zu einer Priigelstrafe verurteilt wurde,
anordnen, daB er sich hinlegt und in seiner Gegenwart eine bestimmte Anzahl von Schldgen erhdlt,
wie es seiner Schuld entspricht.
197 [Sie] riefen die Apostel herein und lieBen sie auspeitschen; dann verboten sie ihnen, im Namen
Jesu zu predigen, und lieBen sie frei.
%8 Er machte eine GeiBel aus Stricken und trieb sie alle aus dem Tempel hinaus, dazu die Schafe und
Rinder; das Geld der Wechsel schiittete er aus, und ihre Tische stie3 er um.
' Denn wen der Herr liebt, den ztichtigt er; / er schidgt mit der Rute jeden Sohn, den er gern hat.

° sie werden ihn verspotten, anspucken, geiBeln und téten. Aber nach drei Tagen wird er
auferstehen.
21 Ich hielt meinen Riicken denen hin, / die mich schlugen, und denen, die mir den Bart ausrissen, /
meine Wangen. Mein Gesicht verbarg ich nicht / vor Schmdhungen und Speichel.
22 ygl. Heinz GIESEN: GeiBelung. |I. Neues Testament. In: Lexikon fiir Theologie und Kirche.
Herausgegeben von Walter KASPER. Bd.4: Franca-Hermengild. Freiburg, Basel u.a.: Herder 1994,
Sp.368.
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dieser Stelle wird aber auch deutlich, dass sich die meisten Leiden Seuses in der Nacht
abspielen, in jenem Zeitraum zwischen Komplet und Mette. Die Mette, eine verdeutschte
Form fUr Matutin oder Vigil, ist das nachtliche Morgengebet, welches noch im Dunkel auf
Christus als das Licht der Menschen wartet. In dieser Erwartungshaltung scheinen auch die
Handlungen Seuses zu stehen, der mit seinen unterschiedlichen Leiden N&he zu Gott
erreichen will. Diese geschehen jedoch nur so lange, bis entweder Gott eingreift oder Seuse
von seinen Mitbriidern entdeckt wird. Sein Treiben findet im Verborgenen statt, wo nur Gott
und er selbst Zugang haben sollen. Mit dem selbstzugefligten Leiden in seiner Zelle oder an
anderen abgeschiedenen Orten kreiert er einen eigenen Raum, der nur dem Zuschauer und
dem Vollziehenden offen steht und eine Verbindung zwischen diesen schafft, in welcher der
Koérper als Kontaktmedium dient.

Am Sankt-Clemens-Tag zu Winterbeginn legt Seuse eine besondere Beichte ab. Er schlie3t
sich in seine Zelle ein, zieht sich bis auf das harene Unterkleid aus und geiBelt sich derart
stark, daz das blit von obnen nider ab ran, als so man eime schrepfet (S.43,17-18). Ein
krummer Stift an der GeiBel in der Form eines Hakens zerrt bei jedem Schlag am Fleisch.
Damit schlagt er sich nun so fest zu, dass die GeiBel in drei Teile zerspringt. Dieser Moment
birgt eine Wende in sich, die durch einen emotionalen Schock hervorgerufen wird:

Do er also blitende da stlind und sich selber an sach, daz waz der jemerlichst anblik,
daz er in dik gelichte in etlicher wise der geschéwde, als do man den geminten Cristus
freischlich geislete. Er ward von erbermde uber sich selb als reht herzklich weinende,
und kntwet nider also nakende und blitige in dem frost und bat got, daz er sin stind vor
sinen milten ogen dilgeti. (S.43,22-28)
Seuse setzt sein Leiden in dieser Situation mit demjenigen Christi gleich, da ihn sein eigener
Anblick an die GeiBelung Christi erinnert und das Gedenken an den geschundenen und
gequalten Korper hervorruft. Die letzten Momente Christi sind von dem Gefiihl der
Gottverlassenheit und Verzweiflung gepragt (vgl. Mk 15,33-38°%) — Emotionen, die hier
anscheinend auch Seuse erfahrt. Er empfindet seinen Kérper als einen jammerlichen Anblick
vor Gott; dieser ist derart psychisch und physisch zerschunden, dass Seuse zu weinen
anfangt. Die Tranen kennzeichnen seinen emotional belasteten Zustand, der just in jenem
Moment zu kulminieren scheint, als er sich mit Christus vergleicht. In Erbarmen Uber sich
selbst kniet er am Boden nieder und bittet Gott um die Wegnahme seiner Sinden. Er
befindet sich zugleich in einer Demuts- und Bittgeste, drlickt seine Ehrfurcht vor Gott sowie
die eigene Trauer aus. Verstarkt wird diese Lage durch Seuses nackten und blutigen

203 33415 die sechste Stunde kam, brach iiber das ganze Land eine Finsternis herein. Sie dauerte bis
zur neunten Stunde. **Und in der neunten Stunde rief Jesus mit lauter St/mme Eloi, Eloi, lema
sabachtani?, das heiBt iibersetzt: Mein Gott, mein Gott, hast du mich verlassen? *Einige von ihnen,
die dabeistanden und es hérten, sagten: Hért, er ruft nach Elijal *°Einer lief hin, tauchte einen
Schwamm in Essig, steckte ihn auf einen Stock und gab Jesus zu trinken. Dabei sagte er: LaBt uns
doch sehen ob Elija kommt und ihn herabnimmt, ¥ Jesus aber schrie laut auf. Dann hauchte er den
Geist aus. **Da riB3 der Vorhang im Tempel von oben nach unten entzwei.
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Zustand, wobei die Nacktheit einerseits durch die GeiBelung bedingt, aber auch als ein
Zeichen fUr die Bedurftigkeit bzw. Veranderung gesehen werden kann (wie z.B. beim
Taufritus friher die Menschen nackt das reinigende Bad betreten haben). Da die GeiBelung
selbst schon eine Demuts- bzw. Ubereignungsgeste darstellt, vermag der Kniefall dieses
Moment noch zu verdoppeln. Das Zerbrechen der GeiBel kann ebenso als ein Zeichen
Gottes gedeutet werden: bricht sie aus reiner Altersschwache auseinander oder weil dem
Treiben Seuses Einhalt geboten werden soll? Die Bitte Seuses zu Gott, seine Siinden von
ihm zu tilgen, scheint ein Eingestandnis in die irdische Verhaftung des kérperlichen Leidens
zu sein. Dieses kann zwar eine Angleichung an das Leiden Christi herstellen, nimmt aber
nicht die eigenen Stinden hinweg. Das Leiden vollzieht sich auBen und reicht noch nicht bis
in die innersten Bereiche der Seele hinein. Erst in der Phase des fortschreitenden Menschen
scheinen diese Erfahrungen erreicht werden zu kdnnen.

Am Fastnachtssonntag geiBelt sich Seuse so stark in seiner Zelle, dass ein Bruder durch die
Gerausche auf das Treiben aufmerksam wird und ihn in Folge davon abhalt. Als Ausgleich
dazu wascht Seuse seine Wunden mit Essig und Salz aus. Beide Substanzen rufen in
offenen Wunden einen starken brennenden und stechenden Schmerz hervor. Essig war
urspringlich verdinnter saurer Wein, ein beliebtes volkstiimliches Getrank zur Erfrischung.
Erst mit Ps 69,22 wurde die Trankung Jesu mit Essig (vgl. Mk 15,36 par.) als

verhdhnender Akt gedeutet.?®

Salz stellte im Alten Testament einen notwendigen
Bestandteil des Opfers dar (vgl. Lev 2,13%%) wohingegen es im Neuen Testament als
Bezeichnung fiir das Wirken der Apostel (vgl. Mt 5,13%%7) oder fiir ein treffendes Wort (vgl.
Kol 4,6°®) fungiert.’*® Ebenso wie das Blut bei der GeiBelung in den Kontext des Opfers
eingeordnet werden kann, so dient an dieser Stelle das Salz dazu. Es verstarkt sowohl den
empfundenen Schmerz — der ja durch die Aufdeckung des Mitbruders nicht mehr durch die
GeiBel hervorgerufen werden kann —, kennzeichnet Seuses Tat aber gleichzeitig auch als
Opfer zu Ehren Gottes. Der Essig wiederum erinnert an die imitatio. Er wird zwar nicht
getrunken, verstarkt jedoch die Qualen und schafft eine Verbindung zu den Leiden Jesu.

An seinem Geburtstag, dem Sankt-Benedikt-Tag, zieht sich Seuse in die Kapelle zurick,
schlieBt sie ab und entledigt sich seiner Kleidung. Er fangt an sich zu schlagen und trifft eine
der Hauptadern, do sprang daz blit her us, daz im der runs des blltes flos tber den fUss ab
dur die zehen uf den estrich und da swebte (S.44,9-11). Sein Arm schwillt stark an und

204 sje gaben mir Gift zu essen, / fiir den Durst reichten sie mir Essig.

VgI Jirgen ROLOFF: Essig. In: Das groBe Bibellexikon 2004 (s.Anm.87) S.135.

% Jedes Speiseopfer sollst du salzen, und deinem Speiseopfer sollst du das Salz des Bundes deines
Gottes nicht fehlen lassen; jede deiner Opfergaben sollst du mit Salz darbringen.

" Ihr seid das Salz der Erde. Wenn das Salz seinen Geschmack verliert, womit kann man es wieder
Sa/ZIg machen? Es taugt zu nichts mehr; es wird weggeworfen und von den Leuten zertreten.

® Eure Worte seien immer freundlich, doch mit Salz gewdrzt; denn ihr miBt jedem in der rechten
Weise antworten kénnen.
299 \/gl. Helmut MERKEL: Salz. In: Das groBe Bibellexikon 2004 (s.Anm.87) S.443.
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nimmt eine blaue Farbung an. Dartber erschrickt er so sehr, dass er sich nicht mehr zu
schlagen traut. Zur gleichen Zeit empfangt eine Frau namens Anna eine Vision, in der sie die
GeiBelung Seuses mit an sieht. Als er sich einen Schlag auf den Arm versetzen will, fangt sie
diesen ab. Als sie wieder zu sich kommt, do vand si den schlag gezeichent mit swarzen
totblliten an dem arme, als si du geisel getrofen hate (S.44,20-22). Diese Vision scheint mir
nur dem Zweck der Vorbildfunktion zu dienen, da ihre Beschreibung der kurzen Episode in
der Kapelle kommentarlos angehangt ist (in der neuhochdeutschen Ubersetzung HOFMANNS
wird sie zudem durch eine eckige Klammer vom restlichen Text getrennt)?'®. Dass eine
Nonne als auBenstehende Person eine Vision Uber Seuses Handeln empfangt, bestatigt
durch Gott als Vermittler eben dieser Zeugin — sowie den Leserlnnen der Vita — die
Rechtschaffenheit von Seuses Verhalten. Sein Handeln erscheint in dem Sinn vorbildlich,
dass es von Gott nicht getadelt, sondern vielmehr gut geheiBen wird. Ebenso kann die
Intervention Annas als Grund daflir gesehen werden, dass Seuse sich mit seinen Schlagen
nicht lebensbedrohlich, sondern ,nur‘ ernst verletzt hat. Gott hatte ihm somit durch die Nonne
geholfen und ihn vor einer tédlichen Handlung beschutzt.

4.3.3 Verschiedene Askeseformen

Schlafstatt

Anstatt eines Bettes benutzt Seuse eine alte Tir, auf die er sich bekleidet und ohne Bettzeug
zur Nachtruhe legt. Er hat sich eine kleine Matte aus Rohr geflochten, die bis zu seinen
Knien reicht. Als Polster hat er einen Sack mit Stroh geflllt und legt darauf ein kleines
Kissen. Er besitzt kein Nachtgewand und hat in der Nacht die gleiche Kleidung wie am Tag
an (samt den Schuhen, nur zuséatzlich mit einem dicken Mantel). Von Nachtruhe jedoch kann
keine Rede sein, denn Seuses Zustand ist von héchster Qual gepréagt: das Stroh-Kopfkissen
driickt, das Kreuz im Ricken sticht, die Arme in den Lederringen schmerzen und das harene
Niederkleid kratzt. Egal welche Bewegung er macht, alles ist mit Schmerzen verbunden: Er
lag also verjamert, daz er sich nit geleichen mohte als ein bloch: wenn er sich wolt umb
keren, so geschah im we, wan er so schlaferlich hinder sich uf daz kriz ut vaste viel, so
drungen in die nagel hin in in daz gebein, und denne liess er mengen stifzen zi got (S.45,9-
13). Beim hérenen Niederhemd qualt ihn das Gewlrm auf der Haut, die Nagel des Kreuzes
stechen ins Fleisch und mit der TUr als Unterlage schmerzt mittlerweile der ganze Korper. Im
Winter erfrieren fast seine FlBe, seine Beine schwellen an und er befindet sich in einem
auBerst jammerlichen Zustand: Du knu waren blitig und verseret, die huffen vol schnaten

von dem herin niderkleid, der rugg was von dem kriz verwundet; der lip waz Gde von

19 vgl. HOFMANN 1999 (s.Anm.61) S.73.
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masslosi, der mund tdrr von turstiger not, die hend zitreden von kraftlosi. Und alsus in dieser
marterlichen wise vertreib er sin tag und nahte. (S.45,19-24) Seuse bringt sich an den Rand
seiner Krafte. Sein Zustand erscheint wesentlich drastischer und bedauerlicher als bei jener
GeiBelung, wahrend der er seine eigene Jammerlichkeit betrachtet hat und zu Gott sprach
(vgl. Kap.4.3.2). Anscheinend dirften ihn diese Bedingungen jetzt aber in keinen
emotionalen Schock versetzen, sodass er seinem Treiben ein Ende setzen misste. Auch die
Mitbriider scheinen entweder nichts zu merken - wobei es fragwiirdig erscheint, wie Seuse
alleine ohne die Hilfe anderer bzw. ohne deren Aufmerksamkeit zu erregen eine alte TUr in
seine Zelle geschafft haben will (nattrlich stellt sich an dieser Stelle wieder die Frage nach
der Fiktion) - oder diese asketischen Formen scheinen zu einer allgemein anerkannten und
genehmigten Praktik der monastischen Lebensweise zu zdhlen. Nach der schmerzhaften
Erfahrung auf der TUr, verwendet er nun einen Stuhl als seine Bettstatt, der so schmal und
kurz ist, dass er sich darauf keineswegs ausstrecken kann. Diese Schlafgewohnheiten
dauern acht Jahre an.

Hinter dieser unbequemen Haltung kann man verschiedene Grinde vermuten. Der
permanente Entzug von Schlaf, der Verzicht auf eine entspannte Kérperhaltung und der
Verzicht auf bequeme Kleidung sind géngige Formen der Askese.?'’ Der Schlafentzug weist

2212 heruht, wo Jesus die Nacht vor der

auch auf die Idee des Wachens hin, die auf Lk 6,1
Berufung der Apostel mit stetem Gebet zu Gott verbringt.?"® Die asketischen Leistungen
Seuses entsprechen ebenso wie das Gebet der Idee der Gotteshuldigung. Sie sind
Handlungen, die in Gedenken an und fur Gott bestehen. Dennoch gleicht die von Seuse
praktizierte Askese fast dem Anfang eines selbst auferlegten Martyriums, das sich stetig

steigert und durch andere asketische Formen auf die Spitze getrieben wird.

Diverse Formen des Entzugs

Uber 25 Jahre begibt sich Seuse im Winter nach der Komplet in keinen beheizten Raum. Da
die Komplet das Abschlussgebet des Tages ist, bedeutet dies, dass Seuse seine Nachte in
der Kélte verbringt. In denselben Jahren meidet er jegliches Wasser- oder Dampfbad, was
seinem zarten Leib starkes Ungemach bereitet. Im Sommer nimmt er nur eine Mahlzeit am
Tag zu sich, in der Fastenzeit besteht diese weder aus Fleisch noch aus Fisch oder Eiern.
Lange Zeit Ubt er sich auch in der Armut, sodass er kein Geld empfangen bzw. damit

2 Vgl. Ulrich ERNST: Der Kérper der Asketen. Zur Theatralik von 'Heiligkeit' in legendarischen Texten

von der Spatantike bis zur Frihen Neuzeit. In: Klaus RIDDER und Otto LANGER (Hg.):
Kérperinszenierungen in mittelalterlicher Literatur. Kolloquium am Zentrum flr interdisziplinare
Forschung der Universitat Bielefeld. Berlin: Weidler 2002. S.275-307, hier S.276.
#'2 In diesen Tagen ging er auf einen Berg, um zu beten. Und er verbrachte die ganze Nacht im Gebet
zu Gott.
213 \/gl. DINZELBACHER 2007 (s.Anm.138) S.33.
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handeln will, egal ob mit oder ohne Erlaubnis seitens des Ordens dazu. Ebenso verbietet er
sich selbst, sich am Leib zu kratzen und zu berthren, auBer an den Handen oder FiBen.

In diesen vier selbst auferlegten Einschrankungen kulminieren drei asketische
Gewohnheiten: 1) die Besitzaskese, die sich besonders im Armutsethos der Franziskaner
sowie der Gesinnung der Bettelorden zeigt, 2) der asketische Verzicht auf Kérperhygiene
und 3) die Nahrungsaskese, die in einem stédndigen bzw. temporar limitierten Fasten oder
der Vermeidung bestimmter Getrénke bzw. Speisen besteht.?'* Alle drei ordnen sich in den
Ublichen monastischen Rahmen der Askese ein und dienen aufgrund ihrer kurzen
Erwdhnung in der Vita (mit Ausnahme der Trinkaskese) wahrscheinlich der
Vervollstandigung des Moénchtums.

Trinkaskese

Die Trinkaskese ist eine besonders schmerzhafte Angelegenheit, eine wetlindfe] Gbunge
(S.46,13), da Seuse sich selber auftragt, nur eine kleine Menge Wasser (lber den ganzen
Tag verteilt zu trinken. Er hat sich einen kleinen Becher geschaffen, den er immer mit sich
tragt. Sein Zustand gleicht dem eines kranken Menschen, der durch eine Fiebererkrankung
an groBer Entbehrung leidet, standig einen trockenen Mund hat und durch den Durst groBe
Qual leidet: In grossem turste was es im niwan ein erkllen des tdrren mundes, als der einen
siechen menschen in siner hizze labet (S.46,16-18). Der durstleidende Zustand wird durch
diesen Vergleich als eine Situation gezeigt, in welcher der Kérper in eine geschwéachte Lage
versetzt wird sowie innere (psychische) und auBere (physische) Qualen gleichzeitig erféahrt.
Nur an den hohen Feiertagen erlaubt sich Seuse, Wein zu trinken. Als er eines Tages
besonders leidet, schaltet sich Gott ein und spricht ihm gut zu:

So er etwen als turst/g waz und im selber von strenkheit smen turst weder mit wasser
noh mit wine wolt blizen, und er denn vil jemerl/ch uf z0 got sah, do ward im einest
von got inerlich geentwdrt also: ,Jig du, wie ich stind turstige in sterbender not mit
enklein ezzichs und gallen, und waren doch alle kdlen brunnen des ertrichs min
eigen!” (S.46,20-25)
An dieser Stelle befindet sich Seuse (wieder einmal) in einem jdmmerlichen Zustand.
Geschwacht durch seinen Durst, schaut er zu Gott auf und erhalt eine ,innerliche' Antwort,
die nur er héren kann. Gott spricht direkt zu ihm und unterstitzt ihn. Er férdert sein Handeln,
indem er ihn an die Not Christi am Kreuz (wie in Mk 15,36 par) erinnert. Dieser hat in seiner
sterbenden Not nur Essig zu trinken und dennoch sind alle Brunnen der Erde sein eigen. Die

Quelle ist ein Bild fiir Gott als Heilsgeber (vgl. Ps 36,10%'°, Jer 2,13?'%) sowie fiir Gottesfurcht

214 - Vgl. ERNST 2002 (s.Anm.211) S.76-77.
Denn bei dir ist die Quelle des Lebens, / in deinem Licht schauen wir das Licht.
® Denn mein Volk hat doppeltes Unrecht vertibt: Mich hat es verlassen, den Quell des lebendigen
Wassers, um sich Zisternen zu graben, Zisternen mit Rissen, die das Wasser nicht halten.
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und Klugheit (vgl. Spr 14,27%'"; 16,222'8) 2! Gott unterstiitzt also die Askese Seuses und
ermutigt ihn, weiterhin auf diesem Weg zu bleiben. Die diesseitige Qual ist nur ein Vorspiel
auf das Glick im Paradies, in dem ja bekanntlich Milch und Honig flieBen.

In der Zeit um Weihnachten denkt sich Seuse drei neue Ubungen aus. Nach der Mette bleibt
er bis zum Tagesanbruch auf den bloBen Steinen stehen. Er begibt sich an keinen warmen
Ort weder am Tag noch in der Nacht, er warmt sich auch nicht die Hande Gber dem Altar.
Seine Hande schwellen in der Folge an, verstéarkt durch das néachtliche Stehen und das
Schlafen auf dem Stuhl. Das Stehen ist ein alter Ausdruck der Ehrfurcht vor Gott (vgl. Gen
18,22%%), entspricht aber auch jener Haltung, mit der Jesus vor Gottvater herantritt (vgl. Hebr
4,16%"). Der stehende Korper zeigt seine Bereitschaft zum Héren (vgl. Ez 2,1%%%) und zum
Aufbruch (vgl. Ex 12,11%°) an.?** Mit geraden oder zum Teil gebeugten Armen entspricht er
der weit verbreiteten Oranten-Stellung oder symbolisiert mit ausgestreckten Armen die
Haltung Jesu am Kreuz.?® Seuse kombiniert hier die asketischen Formen des Schlafentzugs
und des Verzichtes auf eine bequeme koérperliche Haltung mit dem Stehen als eine
Ehrfurchtsbezeugung fir Gott.

Seinen ,Getrankekonsum’ schrankt Seuse weiter ein, sodass er nun den Tag Uber gar nichts
trinkt, auBer am Morgen zu Tisch. Dadurch trocknet die Mundhéhle stark aus und seine
Zunge zerschrammt derart, dass sie Uber ein Jahr nicht heilt. Das herumgereichte
Weihwasser zur Komplet bietet zumindest eine kleine Starkung, denn wenn ihm ein kleiner
Tropfen davon auf die Zunge fallt, verbessert dies seinen Zustand. Zu Tisch weist er jeden
Trank zurtick, um eben diese Absage Gott als Opfer darzubringen. Das von ihm abgelehnte
Getrank soll Christus am Kreuz helfen: owe himelscher vater, nim hin ze einem opfer mins
herzen sapf dis kil trank, und trenk dur mite in dem turste, als er stind turstige in dem kriize
in sterbender not (S.48,1-3). Seuse strebt mit seiner asketischen Leistung also eine imitatio
Christi an, da er sich an dessen (durstige) Leidenshaltung am Kreuz angleichen will.

Dieses Verhalten bringt aber nun langerfristig einen emotional-psychischen Ausbruch hervor.
Als er es eines Tages bei Tisch nicht mehr aushélt, zieht er sich in seine Kapelle zurlick und
beginnt bitterlich zu weinen:

27 Die Gottesfurcht ist ein Lebensquell, / um den Schlingen des Todes zu entgehen.

18 Wer Veerstand besitzt, dem ist er ein Lebensquell; / die Strafe der Toren ist die Torheit selbst.
19 ygl. Hans SCHMOLDT: Quelle. In: Das groBe Bibellexikon 2004 (s.Anm.87) S.415.
20 Die Manner wandten sich von dort ab und gingen auf Sodom zu. Abraham aber stand noch immer
vor dem Herrn. (Er spricht mit diesem, betet also.)
21 | aBt uns also voll Zuversicht hingehen zum Thron der Gnade, damit wir Erbarmen und Gnade
finden und so Hilfe erlangen zur rechten Zeit.
222 Er sagte zu mir: Stell dich auf deine FiiBe, Menschensohn; ich will mit dir reden.
23 50 aber sollt ihr es essen: eure Hiiften geglirtet, Schuhe an den FliBen, den Stab in der Hand. EBt
es hastig! Es ist die Paschafeier fiir den Herrn.
224 \/gl. BERGER 1994 (s.Anm.18) Sp.1002.
225 \/gl. SCHMITT 1992 (s.Anm.14) S.60, 274.
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Do sass er des selben sunnentages ze naht mit jamer ob tische, wan im ward daz
essen mit grossem turst nit ze liebe. Do man den tischsegen gelas, do ilte er
geswinde in sin capell, wan er enmoht sich von uberwundem lidene nit me enthalten,
und brach us und flos hin mit bitterlichen trehen und sprach: ,owe got, du erkennest
allein herzliden und herzennot: wie bin ich in dis welt so recht erbetselklich geborn,
daz ich in aller genugde so reht grossen gebresten mUss liden!” Do er in dieser klag
stund do waz im in siner /nwendeket wie nelswas in sin sele sprechi also: ,hab glten
mat, got der will dich schier fréwen und trésten; nut enwein, frume riter! Gehab dich
wol!“ Du wort erhugten neiswi sin herz, daz er uf hib und nit moht genzlich weinen,
und aber von smerzen moht er nit genzlich frélich sin, denne mlt dem, daz im die
trehen ab vielen, do zwang in nelswas inrliches ze lachene uf ein gétlich aventdre, dui
im kurzeklich von got werden sélte. (S.48,14-27)

Seuse hat so viel gelitten, dass diese innerliche Qual einen Ausbruch fordert. Er spricht zu
Gott und fragt ihn klagend, warum er soviel Leid in dieser Welt ertragen muss. Paradox wirkt
diese Fragestellung daher, dass sich Seuse all seine Qualen selber auferlegt hat, um eine
imitatio Christi zu erstreben. In seinem Inneren antwortet ihm eine Stimme, die von Gott zu
kommen scheint und ihm gut zuspricht. Gott will Seuse Freude und Trost bringen, er soll
nicht weinen, der fromme Ritter. Diese Worte stoppen zwar nicht seine Tréanen und seine
Schmerzen, aber eine innerliche Heiterkeit kommt auf, mit der sich Seuse auf sein géttliches
Abenteuer freut. Mit dem Wort aventiure werden automatisch die Assoziationen Ritter,
Ruhm, Kampf und gesellschaftliches Ansehen hervorgerufen. Das Abenteuer ist eine
freiwillige Konfrontation mit Gefahren, deren Weg aber auch Gott tberlassen werden kann,
sie ist das ,Sinnbild ritterlich-héfischer Verhaltensweise schlechthin“®?®. Kurt RUH interpretiert
die aventiure als einen Leidensweg, den der Ritter erst durchlaufen muss, bevor er an den
Artushof zurlickkehren darf.?®’ (Mehr zum Rittertum folgt in Kap. 5.2.1) In diesem
Zusammenhang kann auch Seuses Weg der imitatio betrachtet werden: das kérperliche
Leiden ist notwendig, um in die Phase des fortschreitenden Menschen aufzusteigen und
schlussendlich in der Phase des vollkommenen Menschen eine unio zu erfahren. Von Gott
erfahrt er Zuspruch, der ihn als Ritter bezeichnen Iasst und ihn auf ein géttliches Abenteuer
schickt. Dieses scheint jedoch erst zu beginnen, denn von den kérperlichen Leiden rat Gott
Seuse nun in der Folge ab.

4.3.4 Umkehr

Nach der Schilderung der unterschiedlichen Trankaskesen und -visionen schlie3t Seuse das
18. Kapitel knapp mit einer Revision seines Lebensstils, der seinen Kérper tber die Jahre an
den Rand des Todes getrieben hat, ab. Aufgrund dieses Zustandes gebietet ihm Gott
Einhalt, sodass er sich nun auf eine weitere Phase des Weges konzentrieren soll:

226 ELRISMANN 1995 (s.Anm.71) S.23.
27 \/gl. ebd. S.22-24.
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Do der diener sol/ch (big leben nach dem ussern menschen, als da vor enteil stat
geschrleben hat gef(iret von sinem ahtzehenden jare unz uf sin vierzegst jar, und elld sin
natur verwlistet was, daz nit me dur hinder waz, denn sterben ald aber von derley
ubunge lassen, do liess er dur von, und ward ime von got gezoget daz du strenkheit und
die wissen alle sament nit anders weri gewesen, denn e/n guter anvang und ein
durprechen sines ungebrochen menschen und meinde, er misti noch firbaz gedrungen
werden in einer anderley wise, s6lti im iemer reht beschehen. (S.52,6-53,4)
22 Jahre lang hat Seuse seinen Koérper um Gottes Willen kasteit, mit dem Ergebnis, dass
Gott diese Phase als einen gute Anfang bzw. den notwendigen Durchbruch flr seinen
weiteren Lebensweg sieht. Seine duBere Natur ist derart verwistet, dass ihn das weitere
Betreiben seiner Ubungen das Leben kosten wiirde. Vor diese Wahl gestellt, entscheidet
sich Seuse nicht fir den Weg des Martyrers, sondern flr ein Leben mit neuen Qualen, die
jedoch weniger den Koérper als die Seele betreffen. Das duBere Leiden war der Beginn fir
die Phase des fortschreitenden Menschen, es war notwendig, um aus Seuse einen
menschen [...] [z0] machen nah allem minem herzen (S.52,4-5).
Sandra FENTEN meint zu dieser Umkehr, dass Seuses kérperliche Ubungen nicht die richtige

Grundlage fir das EinGben in die Gelassenheit gebildet haben:

Der Diener muB erkennen lernen, daB seine kdrperlichen Askeselbungen ihm zur
Einlbung in die zur Vollkommenheit notwendige Kunst der Gelassenheit nicht verhelfen
konnten, weil sie zu sehr von seinem eigenen Willen abhingen und ihn nicht zur
Unterwerfung unter den Willen Gottes zwangen. Die Aufgabe des Eigenwillens und der
((ji;hzggsam, der dazu notwendig ist, stellten den Kern monastisch gepragter Askese
Hierzu mdéchte ich aber einwenden, dass das Anheimgeben an Gott ebenso wie die Kunst
der vollkommenen Gelassenheit eine gewisse Aufgabe des Eigenwillens fordert. Gerade
durch das Platznehmen Gottes im Herzen Seuses (vgl. Kap. 4.2.2) zeigt sich, dass dieser
gemeinsam mit Seuse dessen Erfahrungen miterlebt, sodass sie in seinem Willen
geschehen. Wenn eine Ubung zu stark wird oder zu lange andauert, greift Gott bremsend in
das Geschehen ein und verweist Seuse wieder auf das rechte MaBhalten — auch wenn
dieser Begriff in Anbetracht seiner Exzesse weniger angebracht scheinen mag. Die auBeren
Leiden sind als Vorbereitung fir die inneren Leiden notwendig, da diese die Seele des
Menschen noch starker angreifen und oft viel verletzender sind. Ersteres bildet daher eine
gewisse Vorbereitung bzw. Einlbung in das Leiden, welches notwendig erscheint, um
irgendwann einmal den Zustand der Gelassenheit oder gar eine unio zu erreichen.
Sandra FENTEN weist darauf hin, dass sich Seuse zu sehr auf die selbst auferlegten Leiden

konzentriert, als auf die von Gott aufgetragenen:

228 FENTEN 2007 (s.Anm.11) S.146.
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Nicht die strengen Ubungen an sich waren falsch, sondern die Annahme, daB das fir
die Angleichung an den leidenden Jesus und zur Einlbung der rechten inneren
Haltung notwendige Leiden in der aus eigenem Willen angenommene Korperaskese
besteht. Wenn der fortschreitende Mensch sich namlich darin Gben muB, seinem
eigenen Willen zu entsagen, nichts aus seinem eigenen Willen heraus zu tun,
sondern Gottes Willen durch sich wirken zu lassen, geht das kaum ohne daB er sich
zuvor mittels Kérperaskese von allen davon ablenkenden schédlichen Einfliissen und
von einer Vorherrschaft des Kérpers befreit hat.?
Die Radikalitat Seuses geht von seinem eigenen Willen aus; er will den Kdrper so stark
quélen, dass er bis an den Rand des Todes gekommen ist. Gleichzeitig ist diese Erfahrung
fir seinen weiteren Lebensweg pragend, weil er in der kommenden Phase des
fortschreitenden Menschen die inneren Leiden ertragen muss, die viel mehr schmerzen
werden als die duBeren. An Sandra FENTENs AuBerung méchte ich daher nur jenen Teil
kritisieren, der von einem negativen Kérperbild ausgeht. Auch wenn die paulinische Tradition
eher leibfeindlich eingestellt ist, so haftet dem Kérper im Christentum jedoch nichts
Negatives an, da er einen aktiven Part an der Auferstehung inne hat. Der Koérper ist nicht
verganglich, denn am Jingsten Tag tritt der Mensch die Ewigkeit mit einem verklarten
Kérper an.?® Er ist kein Hindernis fiir den Menschen, sondern gehért zu diesem dazu.
Ebenso mdchte ich widersprechen, wenn FENTEN impliziert, dass die Handlungen Seuses
eigentlich nicht notwendig waren. Denn waren diese freiwilligen Ubungen wirklich nicht in
Gottes Sinn gewesen, hatte Gott oftmals gegen Seuses Treiben Einspruch erheben kénnen.
Die méze als ritterliche Tugend scheint nun auch von Seuse gefordert zu werden. Sie ist als
Jhofische Mitte* seit antiker und frihchristlicher Zeit eine Grundtugend. Hierbei kann
zwischen einer asthetisch-quantifizierenden Variante und einer ethisch-qualitativen Variante
unterschieden werden. Erstere bezieht sich auf das Abwé&gen und Messen, z.B. in
GrdBenverhéltnissen, Harmoniegedanken, Vollkommenheitsvorstellungen. Zweitere dient
der sittlichen MaBigung sowie der Beherrschung von Leidenschaften und Affekten. Bei den
Kirchenvatern schitzt das rechte MaBhalten vor Eitelkeit und Hochmut und fUhrt die
gereinigte Seele zu Gott. Die Forderung nach einer sittlichen Disziplin findet sich auch im
Ménchsleben. Daher fuBt die monastische Askese in der héfischen mdze und umgekehrt
ebenso.”®' Die Gelassenheit, in welche sich Seuse nun einiiben soll, fordert eben jenes
MaBhalten, welches er in der anfangenden Phase deutlich Uberschritten hat. Dennoch
entbehren die strengen asketischen Formen und BuBubungen nicht ihres Sinnes:

Indem auch die strengste Korperaskese des Dieners der Ewigen Weisheit nicht zu
dieser Vereinigung fihrt, lehrt Seuse nicht nur (ganz im Sinne der Kirchenvéater) die
Begrenztheit ihrer Wirkung, sondern auch ein genaueres Verstandnis fir das Wesen

229 FENTEN 2007 (s.Anm.11) S.153.
230 ygl. Alois Maria HAAs: Christliche Introversion. In: DERS.: Mystik im Kontext. Miinchen: Fink 2004.
S.171-194, hier S.174.
1 \Vgl. EHRISMANN 1995 (s.Anm.71) S.128, 130-131.
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der Angleichung. Dabei nutzt er die kompromiBlose Harte, mit welcher die
Kérperaskese durchgefihrt wurde dazu, das eventuell unspektakular wirkende
Einliben in die geforderte Leidenshaltung in seiner Schwere und seinem Verdienst
begreifbarer zu machen, indem es den brutalen duBeren Ubungen als ein leidvolleres
und effektiveres kontrastreich gegenibergestellt wird. Die Adressaten lernen am
Beispiel des Dieners der Ewigen Weisheit, daB Koérperaskese zur Angleichung an
den leidenden Christus nur insoweit taugt, als sie eine Vorbereitung fir die geistliche
Ubung der Annahme innerer Gelassenheit darstellt. Als Vorbereitung aber muB sie
mit Blick auf die eigentliche Aufgabe dem Asketen genilgend Krafte lassen, um
seinen geistlichen Ubungen nachzugehen. Fir die Korperaskese als BuBlibung gilt
ganz Gleiches, da nur Uber die Angleichung an den leidenden Christus die eigentliche
Wiedergutmachung méglich ist.?*?
Die auBeren Leidensformen dienen einer Vorbereitung fir die Phase des fortschreitenden
Menschen, sie 0Offnen Koérper und Geist fir das Annehmen der Gelassenheit und die
Erduldung der inneren Leiden. Diese verletzen starker als die selbstzugefliigten
Leidensformen und brauchen eine gewisse schmerzerprobte Grundlage, auf der sie
aufbauen kénnen. Wirde Seuse die Schmerzen des anfangenden Menschen nicht kennen,
so wirde er vielleicht an den inneren Leiden zerbrechen. Im Hinterkopf zu behalten ist
jedoch, dass Seuse wahrscheinlich sein ganzes Leben lang ein gewisses MaB an Askese
und GeiBelung praktiziert hat, da diese gangige Formen des monastischen Lebenslaufes

bilden, er aber auf die radikal-brutalen Ausformungen verzichtet hat.?*®

4.4 Leiden und Visionen

4.41 Was ist eine Vision?

Der Begriff ,Vision® bezeichnet im wértlichen Sinn vor allem das Wahrnehmen durch das
Sehorgan, bezieht sich im abstrakten Sinn auf die ,persénliche und besondere

“23 und besteht im religidsen Sinn ,in der sinnlichen oder

Wahrnehmung der Dinge im Geiste
mentalen Aufnahme von offengelegten Realitdten, die normalerweise unsichtbar und dem
Menschen nach den aktuell gegebenen Umsténden unferfaBbar sind**®*. Auch der Traum
kann Ort der géttlichen Offenbarung sein, da er von der Kontrolle der Vernunft und des
Willens befreit ist.?*® In der Bibel erscheint die Vision vorrangig in den Prophetenbiichern,

deren Protagonisten auf vielfaltige Weise die Nahe Gottes erfahren. Diese kann in der

232 FENTEN 2007 (s.Anm.11) S.165-166.
233 \/gl. ebd. S.153, 156.
234 Alois Maria HAAS: Seuses Visionen. In: DERS. 1996 (s.Anm.50) S.179-221, hier S.179.
235
Ebd. S.179.
26 vgl. ebd. S.179.
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Betrachtungen von alltaglichen Dingen resultieren (vgl. Jer 1,11-14%*"), kann in der Folge
aber auch den Geschmackssinn (vgl. Ez 2,8-3,3%*%) und den Tastsinn beeinflussen.
Charakteristisch fir Gottesvisionen ist die Audition, welche beinahe am wichtigsten
erscheint, sodass man geradezu von ,Wortvisionen' sprechen konnte. Der Inhalt der
alttestamentarischen Visionen betrifft — ungleich den mystischen Erlebnissen — keine
transzendenten Erscheinungen, sondern ,hintergrindige Wirklichkeiten, die jeder Israelit

existent weiB, die aber dem normalen Sterblichen unsichtbar bleiben*?%®

, z.B. das Gewand
Jahwes, Vorgange aus der Vergangenheit oder von einem weit entfernten Ort. Im Neuen
Testament gibt es ebenso Visionen, wie z.B. die prophetische Berufungsvision bei Jesu
Taufe (vgl. Mk 1,10-11%*°) oder die mit Theophanie-Elementen ausgestattete
Verklarungsszene am Berg (vgl. Mk 9,2-9%*").2*2 Der Traum als Kontaktméglichkeit mit dem
Ubernatiirlichen taucht in beiden Testamenten auf, so z.B. bei der ersten Offenbarung
Samuels im Tempel (vgl. 1 Sam 3,1-4**%) oder im Traum Josefs, als dieser Maria bei den

ersten Anzeichen einer Schwangerschaft verlassen wollte (vgl. Mt 1,18-202*%).2%°

B7 11Das Wort des Herrn erging an mich: Was siehst du Jeremia? Ich antwortete: Einen Mandelzweig

sehe ich. “Da sprach der Herr zu mir: Du hast richtig gesehen; denn ich wache iber mein Wort und
fiihre es aus. '°Abermals erging an mich das Wort des Herrn: Was SIehst du? Ich antwortete: Einen
dampfenden Kessel sehe ich; sein Rand neigt sich von Norden her. “Da sprach der Herr zu mir: Von
Norden her ergieBt sich das Unheil iber alle Bewohner des Landes.

28 8py aber, Menschensohn, hére, was ich zu dir sage. Sei nicht widerspenstig wie dieses
widerspenstige Volk! Offne deinen Mund, und //3 was ich dir gebe. *Und ich sah: Eine Hand war
ausgestreckt zu mir; sie hielt eine Buchrolle. "°Er rollte sie vor mir auf. Sie war innen und auBen
beschrieben, und auf ihr waren Klagen, Seufzer und Weherufe geschrieben. 'Er sagte zu m/r
Menschensohn, iB, was du vor dir hast. I3 diese Roll! Dann geh, und rede zum Haus Israel! ®Ich
éffnete meinen Mund, und er lieB mich die Rolle essen. °Er sagte zu mir: Menschensohn, gib deinem
Bauch zu essen, fille dein Inneres mit dieser Rolle, die ich dir gebe. Ich aB sie, und sie wurde in
meinem Mund siB wie Honig.

289 Klaus KocH und Jirgen ROLOFF: Vision. In: Das groBe Bibellexikon 2004 (s.Anm.87) S.536-537,
hier S.536.

240 °ynd als er aus dem Wasser stieg, sah er, dal3 der Himmel sich 6ffnete und der Geist wie eine
Taube auf ihn herab kam. "'Und eine Stimme aus dem Himmel sprach: Du bist mein geliebter Sohn,
an d/r habe ich Gefallen gefunden.

Sechs Tage danach nahm Jesus Petrus, Jakobus und Johannes beiseite und fihrte sie auf einen
hohen Berg, aber nur sie allein. Und er wurde vor ihren Auge verwande/t 3seine Kleider wurden
strahlend weiB3, so weiB, wie sie auf Erden kein B/e/cher machen kann. *Da erschien vor ihren Augen
Elija und mit ihm Mose, und sie redeten mit Jesus. ®Petrus sagte zu Jesus: Rabbi, es ist gut daB wir
hier sind. Wir wollen drei Hitten bauen, eine fir dich, eine fir Mose und e/ne fur Elija. °Er wuBte
ndmlich nicht, was er sagen sollte; denn sie waren vor Furcht ganz benommen. ’Da kam eine Wolke
und warf ihren Schatten auf sie, und aus der Wolke rief eine Stimme: Das ist mein geliebter Sohn, auf
ihn sollt ihr héren. °Als sie dann um sich blickten, sahen sie auf einmal niemand mehr bei sich auBer
Jesus.

242 . Vgl. KOCH/ROLOFF 2004 (s.Anm.239) §.536-537.

'Der junge Samuel versah den Dienst des Herrn unter der Aufsicht Elis. In jenen Tagen waren
Worte des Herrn selten; Visionen waren nicht hdufig. °Eines Tages geschah es: E// schlief auf seinem
Platz; seine Augen waren schwach geworden, und er konnte nicht mehr sehen. °Die Lampe Gottes
war noch nicht erloschen, und Samuel schlief im Tempel des Herrn, wo die Lade Gottes stand. ‘Da
rief der Herr den Samuel, und Samuel antwortete: Hier bin ich.

24 18\t der Geburt Christi war es so: Maria, seine Mutter, war mit Josef verlobt; noch bevor sie

zusammengekommen waren, zeigte sich, daB sie ein Kind erwartete — durch das Wirken des Heiligen

Geistes. "°Josef, ihr Mann der gerecht war und sie nicht bloBstellen wollte, beschloB, sich in aller

Stille von ihr zu trennen. ?’ Wahrend er noch dartiber nachdachte, erschien ihm ein Engel des Herrn im
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Bei Seuse scheinen die Visionen wie bei den Propheten einen integrativen Teil im
Gottesverstandnis und dem Weg zu Gott darzustellen. Sie bieten besonders in Situationen
der physischen oder psychischen Not ein Mittel der Kommunikation mit Gott, um Mut
zugesprochen zu bekommen und den Weg des anfangenden Menschen samt seinen Leiden
auf sich zu nehmen. Sie dienen in Situationen der Bedréngnis oder Verzweiflung als eine Art
Hilfsmittel mit dem Ziel, die eigene Leistung Seuses zu unterstiitzen, ihn auf seinem Weg zu
bestatigen oder seinen Handlungen Einhalt zu gebieten, wenn sie zu gefahrlich werden.

Die Mdglichkeit der Kommunikation resultiert aus zwei Bestandteilen, namlich aus der
Bereitschaft des Menschen und dem himmlischen Gnadenakt, sodass die Vision als ein
plétzlicher Durchbruch der géttlichen Sphare betrachtet werden kann. Dadurch ist sie ein
Moment, das das Ziel des mystischen Weges in sich birgt und einen Abglanz der unio
bereithélt. Die Vision kann jedoch nur ein Wegweiser sein, da der Mensch nach ihrem
Erleben immer in seine irdische Verhaftung zurlckfallt und dort verbleibt. Die Vision ist eine
extreme Form des Erlebens, die manchmal kaum ertragbar ist und das eigene Erfahren
Ubersteigt.?*® Aufgrund dieser Bestimmung kann die Vision auch in Zusammenhang mit dem
Zustand der Ekstase gesehen werden, in welchem das menschliche Bewusstsein ganz oder
teilweise aufgehoben ist, sodass es von Ubernatirlichen Kréaften ergriffen werden kann.
Beispiele dafur sind bei den Propheten zu finden, z.B. bei der Verzickung des Saul
(vgl. 1 Sam 10,5.112*”) oder dessen Boten (vgl. 1 Sam 19,20%*%).%* Die Verziickung ist eine
besondere Version der Ekstase, eine ,durch Gott gewirkte Schau Ubernatirlicher
Gegebenheiten in einem Zustand des AuBersichseins*®°. Ein Exempel dafiir findet sich in
der ersten Vision Seuses, in welcher er ein auBergewdhnliches Erlebnis hat, das vor allem
durch die Erfahrung der Unendlichkeit Gottes charakterisiert wird.

Traum und sagte: Josef, Sohn Davids, fiirchte dich nicht, Maria als deine Frau zu dir zu nehmen; denn
das Kind, das sie erwartet, ist vom Heiligen Geist.
245 \/gl. HAAS 1996 (s.Anm.50) S.183-184.
24 ygl. Anna Margaretha DIETHELM: Durch sin selbs unerstorben vichlichkeit hin zuo grosser loblichen
heilikeit. Kérperlichkeit in der Vita Heinrich Seuses. Bern, Frankfurt am Main u.a.: Peter Lang 1988.
S.50-51.
247 5Danach wirst du nach Gibeat-Elohim kommen, wo die Vorposten der Philister stehen. Wenn du
dort in die Stadt hineingehst, wirst du eine Schar von Propheten treffen, die von der Kulthéhe
herabkommen, und vor ihnen wird Harfe, Pauke, Fléte und Zither gespielt. Sie selbst sind in
prophetischer Verziickung.
”Al/e, die ihn von friiher kannten, sahen, wie er zusammen mit den Propheten in Verziickung war. Die
Leute sagten zueinander: Was ist denn nur mit dem Sohn des Kisch geschehen? Ist auch Saul unter
den Propheten?
% [DJa schickte Saul Boten, um David holen zu lassen. Sobald sie die Schar der Propehten mit
Samuel an ihrer Spitze in prophetischer Verziickung sahen, kam der Geist Gottes auch (ber die Boten
Sauls, und auch sie gerieten in Verziickung.
249 Juirgen ROLOFF: Ekstase. In: Das groBe Bibellexikon 2004 (s.Anm.87) S.119-120, hier S.119.
#0 Epd. S.119.
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4.4.2 Die Visionen Seuses

Die Visionen geschehen dann, wenn sich der Mensch in einem Moment der Ruhe befindet,
sodass sein Geist nicht von den duBeren Dingen abgelenkt wird. Sie kénnen im wachen wie
auch im schlafenden Zustand zu ihm kommen und resultieren meist aus einem géttlichen
Gnadenakt. Viele Visionen finden in einer Zeit des Leidens statt, sodass es beinahe scheint,
als ob durch das Leiden ein Ventil zur gottlichen Kommunikation gedffnet werden wurde. Die
Visionen kindigen dabei manchmal weiteres Leid an, besanftigen dieses oder lassen andere
Personen erscheinen, deren Botschaft fir Seuse wichtig ist. Ebenso kénnen die Visionen
durch eine intensive Betrachtung der Natur, des Kruzifixes oder durch Lektlre hervorgerufen
werden. Meistens ereignen sie sich an besonderen Festtagen.®'

Von dem ubernaturlichen abzug, der im do ward (S.10,10)

Um die Mittagszeit am St. Agnes-Tag befindet sich Seuse alleine am rechten Chorstuhl. Sein
emotionaler Zustand ist aufgewunhlt, er hat ein sunderlich gedrenge von swerem liden, daz im
ob lag (S.10,14-15). Plotzlich erfahrt er eine géttliche Eingabe, in der seine Seele verziickt
und aus dem Koérper gerissen wird und hat eine Vision, in der er eigentlich nichts und doch
gleichzeitig Vieles sieht:

[...] do ward sin sel verzuket in dem libe neiss uss dem libe. Da sah er und horte, daz
allen zungen unsprechlich ist: es waz formlos und wiselos und hate doch a//er formen
und frodenr/chen lust in ime. Das herz waz girig und doch gesatet, der miit Iustlg und
wol gefiiret; im waz wiinschen gelegen und begeren entgangen. Er tet niwen ein
Steren in den glanzenreichen widerglast, in dem er gewan sin selbs und aller dingen
ein vergessen. (S.10,16-23)
Die Beschreibung kénnte als Beispiel fur die negative Theologie bzw. die mystische
Erfahrung an sich dienen. Das, was Seuse an dieser Stelle erlebt, lasst sich nur in
Gegensatze fassen bzw. im Negativen ausdricken. Er hért etwas, das allen Zungen
unaussprechlich ist, es ist gestaltlos und hat doch alle Formen. Sein Herz ist gierig und satt
zugleich, sein Sinn freudig und zugleich bewegt, er will winschen und hat kein Begehren.
Das einzige, was Seuse klar erscheint, ist der géttliche Schein, das Licht, durch welches er
sich selbst und seine gesamte Umgebung vergisst. Er befindet sich in einer Sphéare, die in
die Zukunft weist und gegenwartig ist: Es waz des ewigen lebens ein usbrechendu stissekeit
nach gegenwdirtiger, stillestender, rGwigen empfindlicheit (S.10,24-25). Die StiBe des ewigen
Lebens halt sich fur einen Moment — wie kurz oder lange dieses auch dauern mag — in der
Gegenwart auf und gewahrt Seuse einen Ausblick auf das Ziel seines Weges. Die Vision

verfehlt ihre Wirkung nicht, da er das Leiden willkommen heiBt, wenn dies der Lohn daflr

7 Vgl. DIETHELM 1988 (s.Anm.246) S.51-52.
70



sein soll: ist dis nit himelrich, so enweis ich nit, waz himelrich ist; wan alles daz liden, daz
man kann gewdrten, enmag die fréde nit von billich verdienen, der si eweklich sol besizzen
(S.10,26-28). Diese Erfahrung hinterlasst einen veranderten Menschen, der sich, aus dieser
Erfahrung scheidend, aus einer fremden Welt zurlickkehrend wahnt. Der Vorgang der
Trennung der géttlichen Vision ist schmerzhaft fir Kérper und Geist:

Do er so wider zU im selb kom, da waz im in aller wise als einem menschen, der von
einer andren welt ist komen. Dem lip geschah als we von dem kurzen ogenblik, daz
er nit wande, daz keinem menschen ane den tod in so kurzer frist so we méht
geschehen. Er kom wider neiswi mit einem grundlosem sufzen, und der lip seig nider
gen der erde wider sinen dank als ein mensch, dem von unmaht will gebresten. Er
erschrei inrlich und ersufzet ingruntlich in im selb und sprach: ,ach herzkliches giit,
disu stunde enmag von minem herzen niemer me komen.“(S.10,30-11,10)
Der Schmerz, aus dem géttlichen Bewusstsein zu scheiden, scheint ein rein kérperlicher zu
sein. Der Leib ist geschwéacht von dieser Erfahrung, sodass Seuse erschépft zu Boden sinkt,
obwohl seine weiteren Beschreibungen von einem durchaus positiven und beeindruckenden
Erlebnis sprechen. Seine Haltung driickt jedoch wie bei den Venjen Demut vor Gott aus. Die
Position verortet Seuse in seinem irdischen Dasein, denn selbst wenn sein Geist frisch und
munter sein mag, der Korper hat durch die Vision eine seine Kraft und Konstitution
Ubersteigende Macht erfahren, deren Nachwirkungen auch nach Verebben des Geschehens
zu splren sind. Der Koérper dient als Grenze zwischen dem Irdischen und Himmlischen.
Auch wenn sich ihm die Mdglichkeit bietet, in den transzendenten Bereich zu gelangen, so
bleibt er dennoch in der Gegenwartigkeit verhaftet, wahrend der Geist nach dem Géttlichen
strebt. Anna DIETHELM bezeichnet diesen Zustand passenderweise als eine ,Umkehr des
Sterbens*®*?, da die Riickkehr des Kdrpers aus der géttlichen Erfahrung als todes&hnlicher
Zustand empfunden wird. Nicht das Zugrundegehen des Koérpers wird als trauernd
empfunden, vielmehr das Verbleiben in diesem. Nichtsdestotrotz war dieser innerliche Abzug
eine einschneidende Erfahrung fir Seuse, die stark an eine von Paulus geschilderte
Entriickung in 2 Kor 12,2-4?°® erinnert, der sie vor allem in der Formulierung ob du sel in dem
lip belibi oder von dem lib gescheiden weri, des enwust er nit (S.10,29-30) gleicht. Aber auch
in dem Hoéren der eigentlich unsagbaren Worte &hneln die beiden Visionen einander.
Unabhangig von der Leib-Seele-Diskussion wird an Seuses Schilderung der Vision jedoch
deutlich, dass diese ein Erleben darstellt, das weit Gber das Kérperliche hinausgeht und die
Seele auf eine Ebene bringt, deren Erfahrung jegliches Vorstellen und Empfinden Ubersteigt.
Die Beschreibung der Vision in ihren Gegensétzen erinnert stark an eine unio, sie ist aber

2o DIETHELM 1988 (s.Anm.246) S.54.
23 21ch kenne jemanden, einen Diener Christi, der vor vierzehn Jahren bis in den dritten Himmel
entrtickt wurde ich weiB allerdings nicht, ob es mit dem Leib oder ohne den Leib geschah, nur Gott
weiB es. **Und ich weiB, daB dieser Mensch in das Paradies entriickt wurde; ob es mit dem Leib oder
ohne den Leib geschah, weiB3 ich nicht, nur Gott wei3 es. Er hérte unsagbare Worte, die ein Mensch
nicht aussprechen kann.
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auf Seuses Weg des anfangenden Menschen einzigartig. Obwohl er an anderen Stellen viele
weitere Visionen erfahrt, ist die Wirkmacht dieser nicht zu Ubertreffen.

Es stellt sich aber die Frage, inwiefern Seuses Beschreibungen der Erlebnisse in der Vita
nicht auch einer gewissen Stilisierung bzw. Fiktionalisierung entsprechen. Natlrlich taucht
dieser Punkt schon am Anfang (vgl. Kap. 3.1), wenn es um die Realitat hinter der Gattung
Autobiographie geht, auf. Das Thema der Authentizitéat ist aber auch an dieser Stelle von
Bedeutung, da besonders durch den direkten Zugriff Seuses auf das Paulus-Zitat
Intertextualitdt bzw. kreative Schreibkraft sichtbar wird. Die Ahnlichkeit kann daraus
resultieren, dass Seuse diese Stelle fir eine gute Beschreibung halt und sie verwendet, weil
ihm eigene Worte fehlen, um das Erleben zu beschreiben, oder er benitzt sie, um seine
Authentizitat nachzuweisen und sein eigenes Erleben mit dem eines anerkannten Menschen
zu messen und dadurch gleichzusetzen. Andererseits ist die Vita in ihrer Gesamtheit ein
kinstlich gefertigtes Produkt, dessen Zusammensetzung und Inhalt nach dem Gutdinken
des Autors angefertigt wurden. Naher mochte ich auf diese Thematik aber im
abschlieBenden sechsten Kapitel meiner Arbeit eingehen.

Seuse bleibt nach dem Erleben der Vision nicht unverandert. Seine auBerliche Erscheinung
tragt zwar keine Zeichen dieses auBergewdhnlichen Geschehnisses, aber er spirt innerlich
die géttliche Macht noch immer in sich:

Er gie da mit dem libe und ensah noch enmarkte uswendig niemand nut an ime; aber
sin sele und mdt waren inwendig vol himelschen wunders; die himelschen blike
giengen und widergiengen in siner innigosten inrkeit, und waz im neiswi als ob er in
dem lufte swebt/ Die kreft siner sele waren erfillet dez slissen himelsmakes, als so
man ein gut latwergen usser einer bihsen schutet und du buhs dennoch dur na den
gUten smak behaltet. Diser himelscher smak bleib im dur na vil zites und gab im ein
himelsch senung nah got. (S.11,10-18)
Der stiBe Himmelsgeschmack setzt sich in Seuses Seele fest und lasst ihn an die Richtigkeit
seines eingeschlagenen Weges glauben. Gleichzeitig erinnert er ihn immer wieder an die
Vision und seine Sehnsucht nach Gott. Die SiBe ist ein bekanntes Zeichen flir die
Gegenwart Gottes. Als Bestatigung dieser dient sie auch hier. Gott hat sich also bereits im
zweiten Kapitel der Vita am Anfang des Weges in Seuses Innenraum niedergelassen. Die
Forderung an Gott im vierten Kapitel, sich an den Grund seines Herzens zu drlicken,
erscheint dadurch als Radikalisierung des schon Geschehenen, denn durch die IHS-Narbe
wird Gott sichtbar in den Koérper eingeschrieben — ein Vorgang, der an dieser Stelle im
zweiten Kapitel nicht derart deutlich geschieht. Das Innere dient gleichzeitig als Kontrast zum
AuBen, denn wahrend Seuse in der Gegenwart mit seinem Kérper fest am Boden verhaftet
bleibt, scheint er innerlich zu schweben und die géttlichen Blicke in sich zu spuren. Er ist voll

des himmlischen Wunders. Dieses Geflihl bleibt inm als Gewissheit seines Erlebens.
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Im weiteren Verlauf méchte ich nun unter drei Gesichtspunkten die Haufigkeit und Vielfalt der
unterschiedlichen Visionen demonstrieren. Ich présentiere hier jedoch nur einen kleinen
Ausschnitt, da eine genauere Untersuchung der Visionen selbst so ertragreich ware, dass
sich daraus eine eigene Arbeit ergeben wirde.

Visionen mit himmlischem Personal

Seuse erféhrt in seinen vielfaltigen Visionen nicht nur Besuch von Gott, sondern auch von
der ewigen Weisheit, der Gottesmutter Maria und unterschiedlichen Jiinglingen, die von Gott
als Boten geschickt werden, um mit Seuse zu sprechen.

Die ewige Weisheit begegnet Seuse zum ersten Mal im dritten Kapitel der Vita. Sie offenbart
sich ihm wahrend des Hérens der von ihr handelnden Worte — er erfahrt ihre Gegenwart bei
einer Lesung: Eines tages las man ze tische von der wisheit, da von sin herz ingruntlich
bewegt ward. Si sprach also. (S.13,26-27) Die ewige Weisheit scheint zu Seuse in seinem
Herzen zu sprechen, die gesamte Kommunikation vollzieht sich also im Inneren,
abgeschottet von der Offentlichkeit, in der sich Seuse aufhélt. Wie in Kap. 4.2.1 beschrieben,
erzahlt sie Seuse von ihrem Aussehen als Himmelskdnigin in einer Weise, die das lesende
und sehende Moment Ubersteigt. Interessant erscheint mir, dass sich diese private Erfahrung
in einem durchaus 6ffentlichen Rahmen vollzieht, ndmlich in der Gegenwart vieler anderer
Ménche, die sich ebenfalls bei der Lesung aufhalten. Da das Kriterium flr eine Vision jedoch
in einer Abgeschiedenheit des Geistes liegt, kann eben die Lesung und die durch sie
hervorgerufene Konzentration auf das Géttliche durchaus eine Reduktion der Gedanken zur
Folge haben, eine innere Einkehr also. In diesem intimen Moment 6ffnet sich der Geist
Seuses und lasst sich von der ewigen Weisheit berihren.

Auch bei dem Einschreiben der Initialen IHS in sein Herzen erfahrt Seuse eine gbttliche
Erscheinung. Diese manifestiert sich als ein Lichtstrahl Gber seinem Herzen, der erscheint,
als er Uber das Altvaterbuch gelehnt in eine Vision entsinkt: [Ulnd nam der altveter blch
under sin hobt z{ einem kissin. In dem entsank er im selb und ducht in, daz neiswaz lichtes
us drungi von sinem herzen (S.17,2-4). Eine nadhere Beschreibung des Vorganges befindet
sich in Kap. 4.2.2 — der Lichtstrahl dient als Bezeugung fir Seuse, dass Gott wahrlich am
Grund seines Herzens Platz genommen hat. Das Licht steht als Zeichen flr Christus bzw.
Gott und ersetzt quasi das himmlische Personal. Wie schon bei der vorhergehenden Episode
mit der ewigen Weisheit scheint hier der geschriebene — zuvor war es der gesprochene —
Buchstabe eine Verbindung zu dem Géttlichen herzustellen. Die Vision entsteht in einem
schlaf- bzw. traumahnlichen Zustand, da sich Seuse gerade in seiner Zelle befindet und
entweder langsam einschléft oder abrupt in den Sog der Vision gerissen wird. Wahrend bei
der ewigen Weisheit die Vision das Herz Seuses bewegt, entsinkt er an dieser Stelle sich
selbst. Er begibt sich in einen offenen Zustand des Geistes, in dem Gott eine einfache
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Verbindung zu ihm herstellen kann. An beiden Visionen wird deutlich, dass Visionen
Gnadenakte sind, die vom Géttlichen ausgehen und den Menschen beeinflussen.
Dass eine Vision auch mit einem MorgengruB einhergehen kann, zeigt sich in der nachsten
Episode.®* Nach der Mette zieht sich Seuse in seine Kapelle zuriick, sitzt in einem Sessel
und erfahrt eine plétzliche Vision, die mit einem Morgengru3 an Maria einher geht:

[UInd denne giengen im och uf sinti ogen, und viel geswind uf sint knti und griizte
den ufbrechenden llehten morgensternen, die zarten kungin von himelrich, und
meinde: als du kleint végeld in dem sumer den liehten tag griizent und in frélich
enphahent, also in der frélichen begirde grizt er die Ilehtbrmgerm des eW/gen tages,
und sprach denn du wort nit einvalteklich, er sprach su mit einem sissen stillen
gedbne in siner sele. (S.17,15-24)
Besonders pragnant erscheint mir die Formulierung der aufgehenden Augen, denn in einem
gewissen Sinn gehen Seuse diese wirklich auf. Sie ermdglichen ihm die Sicht in eine
Sphére, die dem ,normalen‘ Leben verschlossen bleibt. Die Augen kdnnen einen Blick in den
transzendenten Bereich transportieren, der bis in die gegenwartige Dimension hineinreicht.
Was Seuse genau sieht, wird an den wenigsten Stellen beschrieben, dies scheint aber kaum
von Belang zu sein, denn wichtiger ist, welche Erfahrungen und Geflihle in Seuse
hervorgerufen werden. Die Vision geht mit einem Kniefall einher, der im Kontext des
MorgengruBes eine demutige Ubereignende Haltung symbolisiert. Bedeutsam wirkt, dass die
GruBworte von Seuse nicht einfach gesprochen werden, sondern mit einer Art musikalischer
Begleitung in seiner Seele einhergehen. Neben der Sphare des MorgengruBBes in der
Realitat und dem gegenwartig stattfindenden Kniefall, erfahrt die Szenerie gleichzeitig einen
transzendenten Tiefgang, der durch die musikalische Untermalung géttlichen Ursprungs
gewabhrleistet wird.
Die Visionen kénnen ebenso als eine Art der ,Unterstiitzung* Seuses gesehen werden, der
immer wieder zweifelt, ob Gott ihm auch ja nahe steht und ihn niemals verldsst. Eines Tages

erscheint ihm in einer Vision ein Engel, der ihn in ein fremdes Land fuhren will:

Do er einest also sass der selben zit, do was im vor in einer gesiht, wie er neiswar
verfliret weri in ein ander land. Also duht in, daz sin engel gar gutlich vor im stinde ze
siner rehten hand. Der diener vert geswind uf und ummvahet den geminnten engel
und umbschlusset in und trukt in an sin sele, so er iemer minneklichest konde, daz
reht kein mitel was enzwischen in zwein, dez in duhte, und hib uf mit kleglicher
stimme und mit weinenden ogen, und sprach us e/nem vollen herzen: ,owe, engel
mine, den mir der minneklich got ze trost und ze hiit hat geben, ich bite dich dur die
minne, die du ze got hast, daz du mlch nicht lassist.” Do entwdrt der engel und sprach
also: ,getarst du got nit getruwen” Ldg, got der hat dich also lieplich umbvangen in
siner ewikeit, daz er dich niemer will gelassen.”(S.19,1-20,9)

%4 Diese verstehe ich in Anlehnung an DIETHELM 1988 (s.Anm.246) durchaus als Vision oder
zumindest visionsahnlich. HOFMANN 1999 (s.Anm.61) Ubersetzt diese Passage mit einem reinen ,dann
Offnete er seine Augen” (S.47).
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Das Fremde kann man paradigmatisch fir das Gefthl der Unsicherheit oder gar
Gottverlassenheit Seuses deuten. In dieser unbekannten Gegend angekommen scheint sich
Seuse unsicher und einsam zu fUhlen, da er sogleich den Engel umarmt und diesen an seine
Seele driickt, sodass kein freier Platz zwischen den beiden Gestalten ist. Klagend und
weinend spricht er zu dem Engel und bittet diesen, ihn ja nicht zu verlassen. Der Engel
antwortet aber, dass Gott ihn in seiner Liebe immer umfangen halt. Eine Tatsache, der sich
Seuse deutlich bewusst wéare, wenn er fest an die Liebe Gottes glauben und diesem
bedingungslos vertrauen wirde. Da er sich aber erst in der Phase des anfangenden
Menschen befindet und diese 6fters von Zweifel gepragt ist — obwohl Gott doch in den Grund
seines Herzens geschrieben wurde —, helfen die Visionen mit, den Weg Seuses zu
unterstitzen und ihn in seinem Tun zu bestarken.

Die Sehnsucht Seuses nach der Liebe Gottes zeigt sich ebenso in einer weiteren Vision,
namlich jener, in welcher ein Engel Seuse zeigt, wie Gott in seinem Herzen Wohnung
genommen hat: Und eins males nach einem lidenden zite do geschah eins morgen frl, daz
er och umgeben waz mit dem himelschen ingensinde in einer gesiht. Do begert er von ire
einem klaren himelfdrsten, daz er im zogti, in weler wise gotes verborgnu wonung in siner
sele gestalt were. (S.20,10-14) Die Symbolik des kristallenen Herzens habe ich schon in
Kapitel 4.2.2 beschrieben. Die ewige Weisheit sitzt tief in Seuses Herzen und wird ihn
niemals verlassen; der Wunsch der IHS-Inschrift hat sich also erfillt. An dieser Stelle wird
deutlich, dass Visionen oft in Situationen des Leidens auftauchen bzw. der inneren Zweifel.
Seuse ist anscheinend standig von einer ganzen Schar Engel oder himmlischen Personals
umgeben. Nicht nur der Himmelsflirst, sondern gleich ein ganzes Gesinde befinden sich
sichtbar an seiner Seite. Die Prasenz dieses ,Publikums’' muisste eigentlich eine
unterstiitzende Wirkung austiben, da sich Seuse sicher sein kann, in den Zeiten der Not
niemals ohne himmlische Begleitung zu sein.

Aber nicht nur das himmlische Personal, sondern auch andere Verstorbene statten Seuse
ihren Besuch ab:

Do in den selben ziten hat er gar vil vision kunftiger und verborgenr dingen und gab
im got neiswi ein enpfintlich kuntsami, als verr es denn moht sin, wie es in himelrich
und in helle und in vegfur stunde. Es waz im gewonlich, daz vil selen im vor
erschinen, so su von dieser welt geschieden, und im kund taten, wie es in ergangen
weri, wa mit st ir bisse hetin verschuldet und wa mit man in gehelfen méhte, oder
wie ir lon von got weri. (S.22,21-27)

Die unterschiedlichsten Menschen kommen nach ihrem Tod zu ihm und berichten von
Himmel und Hdblle. Ebenso erscheinen ihm ,alte Bekannte’ wie sein friherer Lehrmeister
Meister Eckhart oder Bruder Johann von StraBburg. Bei diesen beiden Personen scheint der
Fokus eher auf einer Unterstitzung der Autoritat Seuses zu liegen, da Visionen von derart

bekannten Personen natlrlich auch das Ansehen dessen steigert, der diese Visionen
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empfangt. Meister Eckhart ist hier zuséatzlich in seiner Funktion als Lehrender préasent, denn
Seuse fragt ihn, was ein Mensch tun muss, der zu Gott kommen will. Er weist Seuse auf die
Gelassenheit hin, die fir ihn jedoch erst in der Phase des fortschreitenden Menschen
notwendig wird: er sol im selb nah sin selbsheit mit tiefer gelassenheit entsinken, und ellu
ding von got nut von der creatur nehmen, und sich in ein stille gedultkeit sezzen gen allen
wulfinen menschen. (S.23,9-12) Fir die Gelassenheit muss man sich selbst entsinken und
das Leiden nicht vom Kérper aus betrachten — was Seuse als anfangender Mensch ja
besonders ausfuhrlich tut —, sondern seine Leiden in stiller Geduld ertragen. Auch Bruder
Johann verstarkt die Wichtigkeit einer gelassenen Haltung: Do hib er uf und sprach, daz mit
wetlinders und ntizers dem menschen weri, denn da der mensch in gelassenheit von got im
selber gedulteklich us giengi und also got dur got liessi. (S.23,17-20) Es gibt keine bessere
und zugleich schmerzlichere Ubung fiir den nach Gott strebenden Menschen als die
Gelassenheit. Der Mensch soll sich in ihr selbst aufgeben und sich Gott lberlassen. Als
dritter Gast erscheint Seuse sein Vater, der im Fegefeuer stark leidet und seinen Sohn um
Linderung bittet. Zuletzt auch seine fromme Mutter, die ihm ihren von Gott empfangenen
Lohn vor Augen fihrt.

Kulinarische Visionen

In Kap. 4.3.3 wurde schon deutlich, dass sich auch in der Phase des asketischen Leidens
Visionen abspielen. Besonders die Fastnacht (Aschermittwoch) mit ihren festlichen
Ausschweifungen vor der langen Fastenzeit bietet fir diese einen geeigneten Anlass. In den
anfangenden Zeiten ist Seuse nun eine geistliche Fastnacht von Gott beschieden:

Und do er sah fleisch essen und glten win trinken und er hungrige und turstige was,
do ward er von innen gertret und gie balde us und begond sich selb erbarmen, und
ward von grund sins herzen inneklich sufzende. Des selben nahtes was im vor in
einer gesihte, daz er weri in einer siechstuben. (S.31,11-15)
Seuse befindet sich in einem leidenden Zustand, er fastet zwar zu Gottes Gefallen, was ihn
jedoch in Anbetracht der essenden und trinkenden Menschen in dem geheizten Stlbchen
eher reut, denn freut. Gleichzeitig setzt er mit seinem Fasten ein Zeichen, da er sich stark
von der Voéllerei und Trunksucht der anderen abgrenzt. In derselben Nacht hat er eine Vision,
die sich in einer Krankenstube abspielt. Dort hért er einen himmlischen Gesang, der ihm von
einem zwolfjahrigen Schiler zu stammen scheint. Ein himmlischer Jiingling erscheint sodann
und spricht zu ihm, dass dieser Gesang allein dazu dient, ihn zu erfreuen. Der Sénger bringt
Seuse nach seiner Darbietung etwas zu essen vorbei, ndmlich einen Korb voller roter
Frichte, die wie Erdbeeren aussehen, und die ihm Gott bzw. der Jesusknabe gesandt hat:
Lige, geselle und geswistergit, dis roten fruht hat dir din frint und din himelscher her
gesendet, der wunneklich knab und sun dez himelschen vaters, der dir och gesungen hat.
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Ach, wie hat er dich so recht liep! (S.31,33-32,2) Der singende Knabe, dessen Stimme
Seuse so verzaubert hat, war Jesus, von ihm kommen auch die Erdbeeren als Geschenk
und Liebeszeichen. Im Volksglauben gilt die Erdbeere als die Speise der Seligen im
Jenseits. In Bezug auf Seuse gilt sie als besonderes Bild der Liebe Gottes.** Die Farbe Rot
kann ebenfalls als Anspielung auf das Blut Christi bzw. des leidenden Seuses gesehen
werden. Die Erdbeeren sollen Seuses Hunger stillen, der durch den Gesang des Knaben
aber schon vertrieben wurde. Dass Christus erscheint und seine Liebe zeigt, bestéatigt Seuse
wieder einmal in seinem Weg. Er kann sich der Liebe Gottes in den Zeiten groBer physischer
Not sicher sein. Das Leiden ist aber auch in dieser Vision prasent, denn der Jlngling
Uberbringt Seuse die Leidensankiindigung Gottes: Du sollt billich lieb haben, wan er hat dich
furbaz gemeinet und geeret denn vil ander menschen. Dar umb hab in vil lieb. Und sag dir:
du mést liden und mdst och firbaz me liden denn vil ander menschen. Dar umbe bereit dich
dur z0! (S.32,13-17) Seuse mdchte Gott fiir seine Gabe danken und sieht vor dem Fenster
den Jesusknaben, als er sich ihm jedoch n&hern will, vergeht das Bild vor seinen Augen.
Neben dieser Vision des Essens folgen einige Trank-Visionen, die durch eine Durst-Askese
hervorgerufen werden. Die Serie beginnt mit einer Wasser-Vision, in welcher die
Gottesmutter samt dem Jesusknaben den Durst leidenden Seuse mit einem Krug Wasser
trankt:

[lIm waz vor in einer gesiht, wie unse frow kemi mit dem lieben kindlin Jesus in der
gestalt, als do er uf ertrich waz und sibenjerig waz. Es brahte in der hand ein krigli
mit frischem wasser; daz krigli waz uberg/estet und waz enklein grésser den ein
conventkopf. Also nam unse frow daz krug// in ir hand und bot es im, daz er trunki. Er
nam es und trank mit grosser begirde und erlaste sinen trust na wunsche. (S.49,4-10)
Der glanzende Krug entpuppt sich als eine Trinkschale von der GréBe wie sie im Kloster
verwendet wird. Diese kleine Menge vermag es jedoch seinen Durst zu stillen. Die Vision
folgt auf ein Moment groBer Verzweiflung, denn Seuse schmeckt das Essen ob des groBen
Durstes gar nicht und er betet klagend zu Gott, warum er so viel Leid ertragen muss. Eine
innere Stimme verkindet ihm eine baldige Tréstung, ndmlich die Durststillung durch Maria.
Kurz darauf leidet Seuse wieder unter Durst und ein weiteres Mal erscheint ihm Maria: Do er
des nahtes nider kom, do kom fir in stan in einer gesihte ein himelsches fréwliches bilde,
und das sprach zi im also: ,ich bin es, di miter, du dich in der vordren naht hat getrenket
uss dem kriglin, und mein, wan dich als ubel tirstet, so will ich von erbermde dich aber
trenken.” (S.49,27-31) Dieses Mal mdchte sie ihm aber den besonderen Trank geben, der
aus ihrem Herzen flieBt. Diese Stelle habe ich unter dem Blut-Aspekt schon in Kap. 4.2.2
naher behandelt. Auffallend ist hier jedoch, dass sich Maria als Mutter Seuses bezeichnet.
Durch die duBeren BuBibungen und Jesu Platz in seinem Herzen hat sich Seuse Christus

255 \/gl. SCHMIDT 2000 (s.Anm.69) S.109.
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angenahert, die imitatio hat ihm in der Folge auch eine besondere Beziehung zur
Gottesmutter verschafft. Sie ist nicht nur seine Minnedame, sondern durch die Angleichung
an den Gottessohn ebenso Mutterfigur. Als Seuse den himmlischen Trank genossen hat,

bleibt etwas in seinem Mund zuriick:

Do er wol hat getrunken des h/melschen trankes, do bleib im neiswas in dem munde
als ein v1/ kleines weiches knélleli, daz was wiss, als daz himelbrot geschafen was;
daz beh( er in dem munde neiswi lang ze einem waren urkiinde. Dar na enbrast er
an ein herzkliches weinen, und danket gote und siner lieben miter ire grossen
gnaden, die er von in hate empfangen. (S.50,11-17)
Das kleine Kiigelchen kann als Zeugnis fir die wirklich stattgefundene Trankung dienen.
Diese reicht von der Sphére der Vision in die Realitat hinein, wo Seuse mit einem kleinen
Stiick Manna beschenkt wird. Das Himmelsbrot (vgl. Ex 16,14-15°° Num 11,7-8%') ist eine
reale Speise, die im Sinaigebiet bis heute verzehrt wird. Schildlduse saugen den Saft aus
Tamariskenzweigen, sodass dieser dann verdickt zu weiBen siBlichen Kugeln zu Boden
fallt.>*® Mit einer eben solchen wurde Seuse in dieser Vision bedacht. Das Mannabrot
verbleibt lange Zeit in seinem Mund und dient als Zeichen der Erinnerung bzw. als Nachweis
fur die Erfahrung. An dieser Stelle bietet sich wieder die Frage nach der (Selbst-)Stilisierung
Seuses an: inwiefern bringt er dieses Symbol der Gnade Gottes ein, um seine eigene
Authentizitat zu starken und seine Erzahlung anschaulicher zu gestalten. Néheres dazu aber
in Kapitel 6.

Visionen mit Musik und/oder Tanz
Musik scheint ein integraler Bestandteil der Visionen zu sein, der in Seuse Wohlbefinden und
ein Geflhl der Gottesnahe hervorruft. Einmal hért er am frihen Morgen eine Stimme in

seinem Inneren Maria preisen:

Eins males sass er also der selben zit in siner riwe, do hort er neiswaz in siner
innewendekeit als herzkl/ch erklingen, daz alles sin herz bewegt wart, und du stimme
sang mit einer luter s(sser hellung, under dannen do der morgenstern uf gie, und
sang disu wort: ,Stella Maria maris hodie processit ad ortum, der merstern Maria is
hat her far gezoget.“ Dis gesang erhal a/s ubernaturlich wol in ime, daz im alles sin
gemuit verfloget ward, und sang mit ime frélich. (S.17,25-18,3)

26 " Als sich die Tauschicht gehoben hatte, lag auf dem Wiistenboden etwas Feines, Knuspriges, fein
wie Reif, auf der Erde. °Als das die Israeliten sahen, sagten sie zueinander: Was ist das? Da sagte
Mose zu ihnen: Das ist das Brot, das der Herr euch zu essen gibt.
%7 ’Das Manna war wie Koriandersamen, und es sah wie Bdelliumharz aus. ®Die Leute pflegten
umherzugehen und es zu sammeln; sie mahlten es mit der Handmdhle oder zerstampften es im
Mérser, kochten es in einem Topf und bereiteten daraus Brotfladen. Es schmeckte wie Olkuchen.
28 \/gl. Jirgen EBACH: Manna. In: Das groBe Bibellexikon 2004 (s.Anm.87) S.323.
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Die gesungene lateinische Zeile stammt aus dem neunten Responsorium der Matutin am
Fest Maria Geburt.?*® Sie setzt den Meeresstern Maria mit dem aufgehenden Morgenstern
gleich, beide erstrahlen zu dieser Stunde in vollem Glanz. Der Morgenstern taucht schon bei
der ewigen Weisheit als eines ihrer Attribute auf (vgl. Kap. 4.2.1). Es handelt sich hier um
einen Preisgesang, der sich an die Gottesmutter richtet. Diese singende Stimme hért Seuse
tief in sich selbst. Sie hallt derart in ihm wider, dass sein ganzes Herz davon bewegt wird.
Das Herz als besonderer Ort der Gotteswohnung bzw. der Gegenwart Gottes erbebt in
Resonanz der géttlichen Stimme, welche einen positiven Effekt auf Seuses emotionalen
Zustand austibt. Der Gesang vertreibt die negative Stimmung, breitet sich in seinem ganzen
Kérper aus und motiviert ihn zum Mitsingen. Musik besitzt also eine erbauliche Wirkung, die
sich im Inneren des Menschen abspielt.

Ein weiteres Mal wirkt Musik in einer derart aufwihlenden Weise, als Seuse eine Situation
des korperlichen Leidens erfahrt. Er empfangt durch den Gesang eine Vision, in der sein
Herz diese gbéttliche Schénheit nicht mehr ertragen kann:

Und do im also ein vil klein die smne in ein riw kamen, do erh(ben die himelschen
jungling mit hoher stimme daz schon respons: llluminare, illuminare Jerusalem etc.,
und daz erklang als unmesseklich slizz enm/ten in siner sele. Do su kumme ein vil
wenig gesungen, do wart dez himelschen gedénes du sel als vol, daz sin der krank lip
nit me moht erliden, und giengen im du ogen uf, und daz herze gieng uber und
flussen die inbrunstigen trehen tber abe. (S.18,22.29)
Die himmlischen Jilnglinge singen ein Responsorium, das in Seuses Seele Widerhall findet.
Die Musik Klingt stB, sie zeugt von der Préasenz Gottes, und erflllt Seuse derart, dass er
beinahe zu platzen scheint. Seine Seele ist so stark in Musik eingehllt, dass der kranke Leib
dies nicht mehr ertragen kann und in eine Vision ausbricht. Die N&he Gottes zeigt sich hier
als eine Erfahrung, die zwar in der Seele stattfinden kann, den geschwéachten Kérper aber
Uberfordert. Es scheint beinahe so, als ob der Kérper als Ausweichreaktion in eine Vision
abdriftet, um diese durch die Musik hervorgerufene Erfahrung mdglichst schonend zu
verarbeiten. Dabei geht Seuses Herz Uber, sei es vor Liebe zu Gott oder aus emotionaler
Uberbeanspruchung, und Trdnen rinnen Uber sein Gesicht. Die Musik ruft eine
Uberwaltigende Wirkung hervor, die aus Seuses Kérper birst und den Weg nach auBen
sucht. Die himmlische Musik kann hier als ein Aspekt des Géttlichen gesehen werden.
Eben diese Verknupfung zwischen Musik und Vision zeigt sich auch an einer Stelle, an der
die irdische Musik jedes Mal eine innerliche Vision Seuses hervorruft:

Hie mite kom er in ein gewonheit, wenn er loblieder horte < singen oder s(izt
seitenspil erklmgen oder von zn‘//chem lieb hort > sagen ald singen, so wart im sin
herz und mut geswintlich in gefurt mit einem abgescheiden inblik in sin lieplichostes
lieb, von dem alles liep flusset. Wi dik daz minneklich liep mit minneweinenden ogen,

259 \/gl. BIHLMEYER 1961 (s.Anm.54) S.17, Anmerkung zu Zeile 29.
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mit uszerspreitem grundlosen herzen sie umbvangen und in daz minnerich herz

lieplich gedruket, daz weri unsaglich. (S.15,3-9)
Das Héren bzw. Singen von Lobliedern fihrt Seuse jedes Mal zu Gott. Sein Herz und seine
Sinne werden zu einer abgeschiedenen Innenschau geflhrt, in der er seiner liebsten Liebe
(also die ewige Weisheit bzw. Gott) begegnet. Gott ist Liebe und von ihm kommt auch alle
Liebe, die Seuse durch die Musik erfahrt. Die Begegnung mit Gott Ubersteigt seine Sinne.
Gott hat in Seuses Vision minneweinende Augen sowie ein ausgebreitetes und grundloses
Herz (als ein Zeichen fir seine unendliche Liebesfahigkeit). Er halt Seuse an sein Herz
gedrickt. Gott ist Liebe durch und durch. Er flieBt aus vor Liebe und hélt Seuse in Liebe
umfangen. Die Beziehung der reziproken Liebe habe ich schon in Kap. 4.2.2 naher
behandelt — Liebe produziert Liebe: je mehr Seuse liebt, desto mehr wird er geliebt
werden.?®® Diese Vision zeugt von der Ndhe Gottes, die Seuse so sehnsiichtig erstrebt.
Dass die himmlische Musik aber auch heilend wirken kann, zeigt sich in der folgenden
Episode, in welcher der Gesang das kdérperliche Leid vertreiben kann:

[D]o waz im vor in der gesiht, wie er horti engelschliches gesang und slizzes
himelsches gedone Da von ward im als Wol daz er alles sines lidens vergass. Also
sprach ire eine z( ime: ,sih, als du gern hérest von uns daz gesang der ewikeit, also
hé6ren wir von dir gern daz gesang von der ewigen weisheit.“ Und sprach aber dur na
also: ,dis ist des gesanges, daz die userwelten heiligen werdent fro/lch singende an
dem jungsten tage, so st an schowent, daz su in iemer werender fréde der ewikeit
sint bestetet.” (S.20,24-21,5)
An dieser Stelle wird deutlich, dass sich Visionen und Musik oftmals tberschneiden kénnen.
Durch die Musik wird eine Nahe zu Gott geschaffen, welcher am besten in einer Vision
begegnet werden kann. Der Engelsgesang und die himmlische Musik erscheinen wie in den
oberen Ausschnitten st3, aber es taucht zusatzlich ein weiterer Hinweis auf ihren Ursprung
auf. Es handelt sich um den Gesang der Ewigkeit, den die heiligen Menschen am Jiingsten
Tag singen werden, wenn sie sich in der immerwahrenden Freude des Paradieses und des
ewigen Lebens wiederfinden. Dass gerade Seuse diesen zu héren bekommt, zeigt auf, dass
er sich auf dem richtigen Weg befindet. Mégen seine kdrperlichen Leiden noch so grausam
sein, er wird diesen Gesang eines Tages am Jingsten Tag zu héren bekommen, da er von
Gott geliebt und auserwahlt ist. Gleichzeitig weisen die Engel darauf hin, dass auch sie bzw.
Gott gerne Seuses Lobpreis fiir die ewige Weisheit héren und unterstitzen ihn somit in
seinem Vorgehen.
Ein anderes Mal wird Seuse von den Engeln zu einem himmlischen Tanz aufgefordert, der

ebenso wie der Gesang sein Leiden verschwinden lasst:

%0 An dieser Stelle mdchte ich jedoch nicht implizieren, dass die Liebesbeziehung zwischen Gott und
Mensch auf einem do, ut des-Verhéltnis beruht. Gott liebt alle Menschen unabhéngig ihrer Gesinnung
und Gegenliebe.
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Der selb jungling kom als recht wol gemiteklich zU ime und meinde, st werin dear
umb her ab von got z{ im gesendet, daz st im séltin in sinem liden himelsch fréd
machen, und sprach, er solti sint liden zu den sinnen werfen und inen geselschaft
leisten, und er musti mit in och himelsch tanzen. [...] Do der diener horte den
geminten namen Jesus also slisseklich erklingen, do ward sin herz und sinne alse
recht wol gemut, daz ime verswand, ob er ie liden gehabt. [...] Dis tanzen waz nit
geschafen in der wise, als man in dieser welt tanzet; ez waz neiswi ein himelscher
uswal und ein widerinwal in daz wild abgrund der gSt/ichen togenheit. (S.21,12-16,
19-21, 26-28)
In der Bibel findet der Tanz meistens im Kult (vgl. Ps 149,3%®'; 150,4°%) als Lob Gottes statt
oder, wie in den Geschichtsbichern erzdhlt, nach einem Sieg (vgl.
Ri 11,34, 1 Sam 18,6%*. Er ist aber besonders durch den Tanz Davids vor der
Bundeslade bekannt (vgl. 2 Sam 6,14%%°).%¢ Der Tanz hier kann vor allem als Lob Gottes
gesehen werden, da er zwar zur menschlichen Leidenslinderung getanzt wird, aber
gleichzeitig die Prasenz Gottes herbeiruft. Mit diesem Tanz hat es eine auBergewdhnliche
Bewandtnis, da er von himmlischer Abstammung ist und eine Verbindung zwischen Himmel
und Erde schafft. Wértlich betrachtet (vgl. Zeile 27-28) féllt er aus dem Himmel hinaus,
jedoch zugleich wieder in den Abgrund der himmlischen Heimlichkeit hinein. Der Abgrund
kann hierbei das Unfassbare bezeichnen, das nicht in GrdéBenentsprechungen und
bestimmte Bezeichnungen eingepasst werden, aber auch ein Hinweis auf eine ekstatische
Erfahrung sein kann, die keine Grenze kennt. Tanz und Gesang spielen sich auf einer Ebene
ab, die zwischen der irdischen und himmlischen Sphére liegt. Sie ist vielmehr eine
Zwischenstufe, auf der die Nahe Gottes erreicht werden kann, jedoch nur als Gnadenakt und
auf Gottes Initiative hin — sie vollzieht sich also nur aus der katabatischen Richtung. Der
Tanz erweist sich jedoch wie der Gesang als eine Erfahrung, welche im besten Fall die rein
irdische Ebene Ubersteigt und einen gewissen Kontakt zu Gott herstellt. Zuséatzlich
ermdglicht dieser das Wohlbefinden des leidenden Kérpers, dem seine Qual genommen

wird.

Ausgehend von den kérperlichen Leiden, die ich in diesem Kapitel beschrieben habe,
verlagern sich die Leiden nun in das Innere des Menschen. Den fortschreitenden Menschen
erwarten neue Qualen und Herausforderungen, auf die ich im nachsten Kapitel naher
eingehen werde.

%' Seinen Namen sollen sie loben beim Reigentanz, / ihm spielen auf Pauken und Harfen.
262 1 obt ihn mit Pauken und Tanz, / lobt ihn mit Fiéten und Saitenspiel!
%83 Als Jiftach nun nach Mizpa zu seinem Haus zurtickkehrte, da kam ihm seine Tochter entgegen; sie
tanzte zur Pauke. Sie war sein einziges Kind; er hatte weder einen Sohn noch eine andere Tochter.
%4 Als sie nach Davids Sieg iiber den Philister heimkehrten, zogen die Frauen aus allen Stidten
Israels Kénig Saul singend und tanzend mit Handpauken, Freudenrufen und Zimbeln entgegen.
2% Und David tanzte mit ganzer Hingabe vor dem Herrn her und trub dabei das leinerne Efod.
#86 \/gl. Hans SCHMOLDT: Tanz. In: Das groBe Bibellexikon 2004 (s.Anm.87) S.492-493.
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5 Der fortschreitende Mensch: Verinnerlichung des Leidens

Die zweite Phase auf Seuses mystischem Weg ist von den inneren Leiden gepragt. Wahrend
sich der anfangende Mensch besonders durch kérperliche Qualen auszeichnet, findet das
Leid hier im Inneren des Menschen, in der Seele, statt. An diesem Ort ergibt sich eine neue
Auseinandersetzung zwischen Mensch und Gott, sodass Seuse oftmals mit seinen Grenzen
konfrontiert wird. Die groBe ,Herausforderung‘ dieser zweiten Phase besteht im Erproben der
Gelassenheit, die in Anbetracht der zahlreichen Verleumdungen und inneren Leiden bewahrt
werden soll. Dabei wird das Konzept der geistlichen Ritterschaft Seuses weiter ausgebaut
und auch die Rose erfahrt eine Vertiefung ihrer metaphorischen Bedeutung in der
Seuse’schen Leidenskonzeption.

5.1 Was ist Gelassenheit?

Nachdem sich Seuse als anfangender Mensch an den Rand des Todes begeben hat bis ihm
von Gott Einhalt geboten wurde, beginnt nun ein neuer Abschnitt in seinem Leben. Es ist
unklar, wie viel Zeit zwischen dem 18. — in dem die Phase des anfangenden Menschen
endet — und 19. Kapitel vergangen ist, ob es sich um kurze Momente oder mehrere Monate
handelt. Jedenfalls beginnt Seuse das darauffolgende Kapitel mit der Beschreibung einer
Vision, die er nach der Mette in seiner Zelle erfahrt. Ein himmlischer Jlngling fungiert als
Gottesbote und Uberbringt Seuse die Nachricht, dass er lange genug in der niederen Schule
gedient hat und er nun von ihm in die Schule der héchsten Kunst gefihrt wird. Dort soll er
jene hohe Fahigkeit lernen, du dich in goetlichen frid sol sezzen und dinen heiligen anvang 20
eim seligen end bringen (S.53,15-16). Gelassenheit wird als ein Zustand des Friedens und
somit auch der inneren Ruhe beschrieben, welcher die Phase des anfangenden Menschen
als beendet erklart und die Transformation zum fortschreitenden Menschen vollzieht. Der
leidende Mensch bedarf dieser Eigenschaft, um die inneren Leiden, welche noch
schmerzhafter als die duBeren sein sollen, unbeschadet Uberstehen zu kénnen. Seuse wird
nun von dem himmlischen Jingling in ein geistiges Land zu einem schénen Haus, in dem
Menschen leben, die die Gelassenheit pflegen, begleitet. Hier soll er eben diese Kunst
erlernen, will er sich gedulteklich geben in den engen notstal da er inne muss beweret
werden (S.53,27-28). Die inneren Leiden dienen als eine Art Bewahrungsprobe, um in die
Phase des vollkommenen Menschen aufsteigen zu kénnen. Spéatestens an dieser Stelle wird
deutlich, dass in der Phase des fortschreitenden Menschen keine leichte Aufgabe zukommt
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auf Seuse, sondern ihn eine starke emotionale Herausforderung erwartet, der er jedoch mit
Geduld und Vertrauen in Gott entgegen stehen soll.
Was Gelassenheit genau ist, beschreibt der himmlische Jiingling Seuse folgendermaBen:

Du hohe schil und ir kunst, die man hie liset, daz ist nit anders denn ein genzu,
volkomn(i gelassenheit sin selbs, also daz ein mensch stand in sélicher entwordenheit,
wie im got ist mit im selb ald mit sinen creaturen, in lieb ald in leide, daz er sich dez
flisse, daz er alle zit stand glich in einem usgene des sinen, als es denn menschlich
krankheit erzugen mag, und allein gotes lob und ere sie ansehende, als sich der lieb
Cristus bewiste gen sinem himelschen vatter. (S.54,1-8)
Der Mensch muss sich selbst lassen und zunichte werden, um den Zustand der
Gelassenheit zu erreichen. Unabhangig davon, wie Gott oder seine Kreaturen die Menschen
zu ihm stehen, soll Seuse stets die gleiche Gemutsverfassung bewahren und nur mehr auf
das Gotteslob reagieren wie es Christus getan hat. Negative Erfahrungen mit Gott oder den
Menschen soll Seuse ertragen, ohne dass sein eigener (Gemuits-)Zustand davon betroffen
wird. Dieses Sich-Selbst-Entwerden kann auch als eine Art Vorbereitung auf die Gottesnahe
in der Phase des vollkommenen Menschen gesehen werden bzw. als Eindben in das
Erfahren einer unio.
Gelassenheit meint in ihrer Grundbedeutung ein Sich-Gott-Anheim-Geben in dem Sinn, dass
man sich selbst und sein ganzes Sein an Gott Ubergibt, sich diesem Ubereignet. Das soll
nicht ein Ubertragen der Verantwortung oder Lebensfiihrung im Sinn einer totalen
Resignation bedeuten, sondern dieser Vorgang geschieht aus eigener Entscheidung heraus
und im Vertrauen auf Gott, dass dieser das Richtige fir den Menschen tut. Sich-selbst-
Aufgeben bedeutet hier in Gott aufzugehen. Das Zunichte-Werden heiBt, die irdische Hiulle
des Korpers zurlickzulassen und diese nicht mehr als Mittel zu verwenden, um Gott naher zu
kommen. Durch das Festhalten am Kérper ist der Mensch in der Gegenwart verankert, aus
welcher er schwerlich in die himmlische Sphére zu gelangen vermag. In diesem Sinn stellt
die Fixierung auf den Korper ein gewisses Hindernis dar, das jedoch mittels der
Gelassenheit Uberwunden werden kann. Wenn die Seele zu sehr am Kérper hangt, wie es in
Seuses Phase des anfangenden Menschen deutlich geworden ist, dann kann die Nahe zu
Gott umso schwerer erreicht werden. Die Leiden am Kérper dienen als Zwischenstufe dafur,
allein mit der Seele zu Gott zu gelangen. Der Kérper dient als Ubergangs- und nicht als
Erkenntnismedium, welches das individuelle Bewusstsein auf Gott zentriert.
In der Ubereignung an Gott kulminieren ,Geduld, Selbstverleugnung, Gehorsam,
Vertraglichkeit, Nachgiebigkeit, Selbstbeherrschung, Beherrschung der Begierden,

«267

Gottergebenheit*“”’ — eine Reihe von eher passiven Eigenschaften, deren Einhalten jedoch

eine groBe Herausforderung fur die versuchenden Menschen bedeutet. Dieser Aufgabe steht

%7 HoFMANN 1999 (s.Anm.61) S.82, FuBnote 70.
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die Verortung im Irdischen entgegen, die ,Eigenschaft“?®

im wahrsten Sinn des Wortes,
welche den Menschen fern von Gott halt. Indem Seuse als anfangender Mensch seinen
Kérper mit &uBeren BuBlbungen gequalt hat, hat er einen Anfangspunkt geschaffen, auf den
er aufbauen und von dem aus er seinen Weg fortsetzen kann. Die Botschaft der Diszipline
war eine Konzentration auf das Innere, ein Erkennen der eigenen Grenzen und der
individuellen Leidensféhigkeit sowie das Eintuben in das Vertrauen auf Gott. Indem Gott
immer wieder Kontakt zu Seuse aufgenommen hat (durch Visionen, Auditionen etc.), hat
dieser einerseits Bestatigung in seinem Tun erfahren, andererseits aber auch Motivation fur
seinen weiteren Weg gefunden. Auch wenn die Quintessenz des anfangenden Menschen
lautet, dass man nicht die ganze Kraft und Hingabe auf duBere BuBubungen legen soll, da
diese schlussendlich zu keiner Einheit mit Gott fihren und fir den Kérper schadlich wirken
kdnnen, so haben sie Seuse doch auf die Phase des fortschreitenden Menschen vorbereitet.
Er hat eine Eindbung in das Leiden an sich erfahren, sodass die inneren Leiden, deren
Starke die duBeren Ubertrifft, auf keinen unerfahrenen Menschen treffen.

Dass diese Gelassenheit aber nicht so einfach zu erreichen ist, erweist sich gleich als
Nachstes. Als Seuse sofort begeistert mit der neuen Herausforderung anfangen will, da dies
ja nicht so schwer sein kann, gebietet ihm der himmlische Jingling Einhalt: ,dist kunst will
haben ein ledig missekeit: so man ie minr hie tit, so man in der warheit ie me hat getan;“
und meinde ein sélich tin, in dem der mensch sich selb vermitelt und nit luter gotes lob
meinet (S.54,12-15). Weniger scheint also mehr zu sein. Damit spielt der Bote auf jene
Menschen an, die immer mehr lber ihre Taten reden, als diese zu vollbringen. Derjenige, der
sich selbst zu sehr in den Mittelpunkt seines Lebens stellt, kann schwer zu Gott gelangen, da
dieser nicht zum Zentrum werden kann. Das Ich wird auf diese Weise ein Hindernis, das sich
zwischen Gott und die menschliche Seele stellt.?*®

Im Gegensatz zu seinem Enthusiasmus betreffend die duBeren BuBlUbungen findet sich
Seuse hier in einer anderen Situation wieder. In Selbstzweifel versunken ob dieser

schwierigen Aufgabe erscheint Seuse das Einliben in die Gelassenheit nicht méglich:

IGg inwert genote, so vindest du dich selb noch eigentlich und merkst, daz di noh mit
allen dinen ussren ubungen, die du dir selb usser dinem eigen grund an tet, bist
ungelassen ze enpfahene frémd widerwertikeit. Du bist noh als ein erschrockens hesli,
daz in einem buschen verborgen lit und ab iedem fliegenden blate erschriket. Also ist
dir: ab zlvallendem lidene erschrickest du alle din tag; ab dem anblik diner
widersachen entvarwest du; so du solltest under gan, so fluhst du; so du dich solltest
bloss dar bieten, so birgest du dich; so man dich denne lobet, so lachest, und so man
dich schiltet, so trurest. (S.54,19-29)

Seuse setzt sich selbst als ein angstlicher Hase in Szene. Ein Bild, das gar nicht so

unpassend erscheint. Er, der bei manchen Ubungen immer wieder wegen ihrer Grausamkeit

288 \/gl. HOFMANN 1999 (s.Anm.61) S.82, FuBnote 70.
9 \/gl. ebd. S.82, FuBnote 71.
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gezbgert hat, gerat in Anbetracht dieser schwierigen Aufgabe in Zweifel. Besonders
interessant erscheint mir, dass sich Seuse als Hase vor jedem herabfallenden Blatt flirchtet
und nicht vor den wilden Tieren, die ihn eventuell anfallen kénnten. Natlrlich kann das
einerseits als reine Redewendung gemeint sein, andererseits kdnnte man auch
interpretieren, dass ein solcher Hase vor jeder Kleinigkeit und Belanglosigkeit erschrickt, weil
er die Schwere seiner Aufgaben noch nicht ernst genug nimmt. Die Aufzahlung seiner
gegensatzlichen Reaktionen offenbart Seuse als einen wechselhaften Menschen, dessen
emotionaler Zustand leicht verénderbar ist — bei Lob strahlt er, bei Schelte trauert er. Mit
einer solchen Reaktionsweise liefert er sich seiner Umwelt auf Gedeih und Verderb aus.
Ebenso stellt sich Seuse die spannende Frage, warum er es eher ertragt, sich selbst
auferlegte Leiden anzutun, als fremde Widerwartigkeiten zu ertragen. Uber fremd zugefiigte
Leiden besitzt Seuse keine Macht, er kann diese nicht abbrechen oder bewussten Einspruch
dagegen erheben, somit ist er ganz Gott und dessen Gnade ergeben. Er inszeniert sich als
vorbildhafter, aber nicht idealer Mensch, der auch Fehler macht und so fir seine Leserlnnen
,menschlich’ bleibt.

Nach den schweren Zweifeln folgt jedoch eine rasche Erholung, da gleich zu Beginn des 20.
Kapitels Seuses Erleichterung tiber das Abnehmen der duBeren Ubungen zum Ausdruck
kommt: Do dem diener derley usser (bunge, di im an sin leben giengen, wurden von got
abgesprochen, des wart sin vermlgtu natur so fro, daz er weinete von fréden (S.55,1-3). Nun
kann er endlich tun und lassen, wie es ihn freut, ohne asketische Grundsatze zu befolgen:

nu dar, lieber herr, nu wil ich hinnan fdr ein mUSSIg und ein fries leben han und will mir
wol lassen sin. Ich will minen turst mit win und mit wasser wol bizen, ich will
ungebunden uf minem strosak schlafen, des ich dik mit jamer han begert, daz mir daz
gemach vor minem tod von got wurdi. Ich han mich selber gnii lang verderbet, es ist
zit, daz ich hinnen far geruwe (S.55,7-13)
Seuse betrachtet die Phase des anfangenden Menschen an dieser Stelle als eine rein
negative Erfahrung, obgleich er vorher immer wieder betont hat, dass die von ihm sich selbst
auferlegten Ubungen nur zu seinem Besten sind. Nun hat er endlich die heiB ersehnte
Handlungsfreiheit, um trinken und schlafen zu kénnen wie es ihm beliebt. Seuse betrachtet
die vergangene Zeit negativ, er hatte sich mit den duBeren Ubungen selbst verdorben —
wenn, dann eher korperlich als geistig — und nun soll er fir diese biBen. Dass ab nun aber
auch nicht alles eitel Sonnenschein ist und Seuse tun und lassen kann wie er will, wird

spatestens bei der Vorstellung der geistlichen Ritterschaft klar.
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5.2 Das Konzept des inneren Leidens

In der Phase des fortschreitenden Menschen steht beim Leid weniger das Ertragen von
selbstauferlegten BuBdbungen im Vordergrund, sondern eine willentliche Annahme des von
Gott erteilten Leides, das besonders innere Qualen hervorruft. Das ,Ziel' dieser Phase
besteht im EinGben in das geduldige Ertragen, welches zu einer Weiterentwicklung der
mystischen Personlichkeit dient. Hierbei wird einerseits Seuses Funktion als Minneritter
wieder aufgegriffen, andererseits auch allgemein in eine Lehre des inneren Leidens
eingeflhrt.

5.2.1 Die geistliche Ritterschaft

In einer Vision erlebt Seuse eine Vertiefung jenes Dienstverhéltnisses zur ewigen Weisheit,
das ich schon in Kapitel 4.2.1 besprochen habe. Wahrend er im Betstuhl sitzt, sinniert er
iber Vers 7,17° des Hiob-Buches: militia est etc., des menschen leben uf disem ertrich ist nit
anders denn ein riterschaft (S.55,19-20). Wahrend fir diese Stelle in der
Einheitslibersetzung das Wort ,Kriegsdienst’ gewahlt wird, bevorzuge ich die von Seuse
verwendete Variante riterschaft, da diese in meinen Augen den Aspekt des Dienstes starker
als den des Krieges hervorhebt. Dies betont auch Joachim BUMKE in seiner Erlduterung zum
Begriffsursprung des Wortes Ritter: Das lateinische Wort miles bezeichnet im 12. Jh. den
Ritter (im klassischen Latein bedeutet es ,Soldat’ und ,Krieger), wobei der Gedanke des
Dienstes ebenso im Vordergrund steht, da das Verb militare ,dienen® oder ,Kriegsdienst tun’
bedeutet. Im 10. und 11. Jh. erhdlt das Wort zwei neue Akzente. Es bezeichnet nun den
Lehnsmann/adeligen Vasallen sowie die bewaffneten Reiter. Das deutsche Wort Ritter ist ab
dem 11. Jh. bezeugt und dirfte eine Neubildung gewesen sein, deren Betonung sowohl auf
dem Kriegsdienst als auch auf dem Dienstgedanken allgemein liegt.””' Vor allem letzterer
charakterisiert nach BUMKE den Ritterbegriff auf besondere Weise: ,Der adelige Herr begibt
sich seiner Herrenrechte und tritt in den Dienst einer Dame; er dient um Minnelohn, und es
ist eine Auszeichnung fur ihn, Diener zu heiBen. Wenn man nun ein Wort suchte, um diesen
Diener zu bezeichnen, bot sich das Dienstwort ritter beinah von selbst an.“*’* Ritterschaft
bedeutet also primér den Dienst flr eine hdher gestellte Persdnlichkeit, sei es nun eine
adelige Dame oder Gott, welcher die héchste Achtung und Ehrschatzung zukommt. Dies

270 Ist nicht Kriegsdienst des Menschen Leben auf der Erde? / Sind nicht seine Tage die eines
Tagelbéhners?
271" vgl. Joachim BUMKE: Héfische Kultur. Literatur und Gesellschaft im hohen Mittelalter. Band 1.
Miinchen: dtv °1990. S.64-66.
272 Joachim BUMKE: Studien zum Ritterbegriff im 12. und 13. Jahrhundert. Heidelberg: Carl Winter
Universitatsverlag 1964. S.99.
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beinhaltet zugleich eine gewisse Aufgabe des Selbst, da es nun vorrangig um den Dienst fir
den/die Hbéhergestellte/n geht. Den Rittern werden in diesem Zusammenhang bestimmte
(religiése) Tugenden zugeschrieben, darunter besonders die Demut gegentber Gott (vgl.
Erec 10085-88°"%) sowie Mitleid und Barmherzigkeit gegeniiber den Menschen, die Not
leiden und Hilfe brauchen (vgl. Erec V.9798, 9816, 9821-22°"*). Als weitere Tugenden sind
die maze (constantia = Bestandigkeit) und staete (temperantia = MaBigung) wichtig, die in
einem ausgewogenen Verhaltnis zueinander stehen sollen. Es geht um den Mittelweg
zwischen diesen beiden Extremen sowie darum, das MaB gleich zu halten.?”® Diese letzten
beiden Eigenschaften lassen sich gut mit der von Seuse geforderten Gelassenheit
verbinden. Die korperlichen Quélereien sollen mit MaB und Ziel betrieben werden, sodass
sie Seuse helfen, das Gedachtnis an den leidenden Christus lebendig zu erhalten. Den
inneren Leiden, denen Seuse nun in der Folge begegnen wird, soll er bestandig
entgegenstehen und lernen, sie zu ertragen. Aus diesem Grund kann ich Sandra FENTEN
nicht zustimmen, wenn sie die geistliche Ritterschaft als eine alleinige Institution zum Zweck
der Unterscheidung bezeichnet: ,Die Idee von der geistlichen Ritterschaft dient also
hauptséachlich der Unterscheidung des duBeren und des inneren Leidens sowie der Phasen,
welchen sie zuzuordnen sind.“*’® Als ersten Einwand méchte ich anfiihren, dass die Idee der
geistlichen Ritterschaft schon in der Phase des anfangenden Menschen aufkommt -
besonders im Minneverhéltnis zwischen Seuse und der ewigen Weisheit -, zweitens bildet
sie nicht das einzige Merkmal in der Phase des fortschreitenden Menschen. Neben der
Ritterschaft gibt es noch eine pragnante Leidensankiindigung, die Episode mit dem
zerschlissenen FuBtuch oder gar die Visionen mit den Rosenbaumen. Die Ritterschaft steht
also mitnichten im Mittelpunkt der Phase des fortschreitenden Menschen oder konstituiert
sie, sondern bildet hingegen lediglich einen integralen Bestand dieser. Das Leiden steht
weiterhin im Vordergrund.

Wahrend Seuse nun im Betstuhl sitzt, mindet die Betrachtung des Hiob-Verses nun in eine
Vision. Darin begegnet Seuse wieder einmal ein himmlischer Jingling, der ihn nun mit der
passenden Kleidung eines Ritters ausriistet: Er gie z(i dem diener und leit im an du riterkleit
und sprach z({ im: ,bis riter! Du bist unz her kneht gesin, und got will, daz du nu riter siest.*
(S.55,24-26) Seuse wird von der Funktion des Knechts in den Ritterstand erhoben und
erfahrt dadurch eine starke Aufwertung. Der Aufstieg in den Ritterstand kann symbolisch far
den Aufstieg in die Phase des fortschreitenden Menschen gesehen werden. War Seuse

% er tete sam die wisen tuont, / die des gote gendde sagent / swaz si éren bejagent / und ez von im
we/lent han. Hier wird Erecs Gottesfurchtlgke|t als groBe Herrschertugend gelobt.

* im erbarmte diu ellende scharl(.] [...] nd half in Erec traric sin. [...] mit guotem tréste er in benam / ir
herzeleide etewaz. Erecs Erbarmen mit den 80 Witwen zeugt ebenso von seinem vorbildlichen
Charakter.

275 \gl. BUMKE 1990 (s.Anm.78) S.417-419.
278 FENTEN 2007 (s.Anm.11) S.168.
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anfangs ,nur‘ Diener der ewigen Weisheit, so kann er jetzt fir sie kdmpfen, sie verteidigen
und o6ffentlich fir sie eintreten, da die inneren Leiden zwar — wie der Name schon sagt — im
Inneren des Menschen stattfinden, diese aber durch duBere Personen oder Geschehnisse
hervorgerufen werden. Die Ritterristung kann man als eine Art Starkungsvorrichtung fir
Seuse betrachten, da er zwar durch seine Erfahrungen als anfangender Mensch gewachsen
ist und sich weiter entwickelt hat, aber den inneren Leiden gefestigt gegentiber stehen muss.
Sie Ubt eine symbolische Schutzfunktion aus, sodass seine Seele von einer Art Schild gegen
die auBeren Widrigkeiten umgeben ist, damit diese nicht bis in sein Innerstes hineinreichen
kdénnen. Die eigentlich auBen getragene Ristung ist nun in das Innere des Menschen verlegt
worden, da gerade dieser Bereich den Anfeindungen und Verleumdungen ausgeliefert ist.
Die strahlende Ristung des Gottesritters bildet einen starken Kontrast zu Seuses Bekleidung
in den asketischen Zeiten. Wahrend er dort dreck- und blutverkrustet in seinem harenen
Niederkleid gefesselt vor sich hinvegetierte, befindet er sich hier als anerkannter Held mit
Prunkkleidung im Mittelpunkt. Der Kérper bildet nun nicht mehr die &uBerliche Spielflache
des Leidens, sondern seine Seele wird zahlreichen Angriffen ausgesetzt.

Seuse akzeptiert seine neue Aufgabe als geistlicher Ritter recht widerwillig, wollte er doch
eigentlich das neue Geflihl der MuBe auskosten:

Er sah sich selber an in den riterschin und sprach mit grossem wunder sines herzen:
.wafen got! wie ist es mir ergangen, waz ist uss mir worden! Sol ich nu riter sin? Ich
pflege hinnan fdr vil lieber mins gemaches,“ und sprach z(i dem jungling: ,sid nu got will,
daz ich riter sie, weri ich denne loblich in einem strite riter worden, so weri es mir dest
lieber.” (S.55,26-56,1)
Er ist Uber seine ,Beférderung’ verwundert, da er viel lieber die lang ersehnte Freiheit in
seinem Tun genieBen wollte. Dieser Impetus erscheint jedoch verwunderlich, wenn man an
die Leidenschaft denkt, mit welcher sich Seuse selber kasteit und den Leiden gefrént hat.
Vielleicht dient die anféngliche Ablehnung als Kontrastverstarkung, welche die Blrde bzw.
Hingabe betonen soll, die Seuse nun auf sich nimmt. Obwohl er nicht unbedingt Gottesritter
sein will, kritisiert er gleichzeitig, dass er lieber in einer Auseinandersetzung Ritter geworden
ware. Er unterstellt Gott gewissermaBen einen unverdienten Aufstieg, der ihm gar nicht
zustehen wirde. Diese Behauptung wird vom himmlischen Jingling sogleich korrigiert. Er
verkiindet ihm noch grdBeres Leiden als in der Phase des anfangenden Menschen und
prophezeit ihm genligend Auseinandersetzungen — als Voraussetzung daflr dient aber das
Ernstnehmen der Aufgabe der geistlichen Ritterschaft:

Wer die geischlichen ritterschaft gotes will unverzaheklich fliren, dem sol vil me grosses
gedranges begegnen, denn es ie tete hie vor bi den alten ziten den verrimten helden,
von der kechen riterschaft du welt pfliget ze singen und ze sagen. Du wenest, got hab dir
dinu joch ab geleit und dinu band hin geworfen, und sulest nu gemaches pflegen: es gart
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noch nit also, got will dir dind band nit ab legen, er will su endren und will su swerer
machen, denn su ie wurden.” (S.56,3-10)
Seuse wird in der geistlichen Ritterschaft eine hartere Bewahrungsprobe erfahren als ihm die
auBeren BuBibungen beschert haben. Der himmlische Jingling vergleicht die Ritterschaft
mit den Ruhmestaten vergangener Helden (BIHLMEYER sieht darin eine Anspielung auf das

Nibelungenlied oder die arturischen Helden)®”

, Vvielleicht um Seuse das Konzept
,schmackhafter' zu machen. Denn es sind genau jene schmerzhaften Qualen der Ritter, von
denen die Nachwelt besonders reden wird. Zudem hat Gott Seuse nicht aus seinem Dienst
entlassen, dass er nun seiner Geméachlichkeit fronen kann, sondern um das Band ihrer
Verbindung noch fester ziehen zu kdnnen. Das Band erinnert einerseits an die
Fesselvorrichtungen Seuses aus seinen BuBibungen, impliziert aber ebenso eine auf beiden
Seiten beruhende Beziehung zwischen Gott und Mensch. Ein Band kann gekniipft, aber
auch geldst werden. Es halt beide Parteien sowohl auf Abstand als auch N&he zueinander,
kann fester gezogen oder gelockert werden. Dieses Bild stellt das Verhaltnis der
Kommunikation zwischen Seuse und Gott sowie Gott und Mensch treffend dar, denn die
katabatische (absteigende) und anabatische (aufsteigende) Ebene spielen sich an einem
Strang ab und stehen in einem regen Austausch miteinander.

Die geistliche Ritterschaft soll nun ein Hinweis auf die Herausforderung Seuses sein, welche
ihm in dieser schwierigen Phase bevorsteht. Die Leidensankindigungen verdeutlichen die

auf ihn zukommende Anstrengung noch mehr.

5.2.2 Die Leidensankiindigung(en)

Seuse fuhlt sich verzweifelt, er empfindet sich selbst als den einzigen Menschen, der die
Last Gottes auf seinen Schultern tragt:

g/n ich allein ein stnder und ist menlich gereht, daz du din riten an mir armen also
ubest, und si an mengen menschen also sparest? Dis tribest du mit mir von minen
kindlichen tagen, in den du min ju(gvg natur mit sweren, langwirigen siechtagen
kruzgetest, und wande, ez weri nu gnug! (S.56,13-18)
Seuse erfahrt das Leid schon seit seiner frihesten Kindheit, insbesondere durch seine
Zweifel beim Ordenseintritt, dass seine Mitgliedschaft durch eine gréBere Zahlung des
Vaters quasi erkauft wurde. Ebenso haben schwere Krankheiten zu seinem Leiden
beigetragen. Seuse flhlt sich — wieder einmal — ungerecht behandelt, obwohl er das Leiden
doch gleichzeitig anzustreben scheint. Der himmlische Jingling in der Vision holt ihn jedoch
schnell auf den Boden der Tatsachen zurlick, denn er konfrontiert Seuse damit, dass er

77 \/gl. BIHLMEYER 1961 (s.Anm.54) S.56, Anmerkung zu Zeile 5f.
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zunichte werden soll: Du mUst ze grunde in allen dingen geslichet werden, sol dir recht
beschehen (S.56,18-19). Das eigene Ich muss zugrunde gehen, um die flir den mystischen
Weg entscheidende Erfahrung zu machen. Der Durchgang durch den Grund ist notwendig,
um das Selbst in den Hintergrund zu stellen. AuBere Dinge z&hlen nicht, nur Gott soll von
Bedeutung sein. Zur Gelassenheit muss sich der Mensch génzlich Gott anheimgeben und
sich selbst entwerden. Das Individuum selbst steht nicht mehr im Mittelpunkt seines Lebens,
sondern Gott. Gott ist der Grund allen Seins und um auf den Grund zu gelangen, muss man
Gott in seiner Unfassbarkeit begegnen.

Auf die Frage Seuses, wie viele Leiden ihm noch bevorstehen werden, versetzt ihm der
himmlische Jingling sogleich den nachsten Dampfer:

IGg ufwert an den himel: mahst du die unzallich mengi der sternen gezellen, so maht
du och dinu liden gezellen, du dir noch kunftig sint; und als die sternen klein schinent
und doch gross sint, also son dint liden klein schinen vor ungelipter menschen ogen,
du doch na eigenr enpfindung dir gross werden ze tragene. (S.56,21-26)
So viele Sterne am Himmel sind, so zahlreich werden seine Leiden sein. Seuses Aufgaben
mogen fur das ungelbte Auge klein und unscheinbar wirken, dennoch bergen sie flr ihn eine
groBe Herausforderung in sich. Sie sind die Bewd&hrungsproben, um in die Phase des
vollkommenen Menschen zu gelangen. Die drei Ebenen des mystischen Weges bauen
aufeinander auf, sie bedingen einander und bringen den Menschen naher zu Gott. Zuséatzlich
impliziert die Aussage des Jiinglings, dass Seuse fir seine eigenen Leistungen von den
Menschen Ablehnung erfahren wird (ein Gegensatz zu der Ruhmesankindigung bei der
geistlichen Ritterschaft), da sie sein Tun nicht groB3 schatzen, sondern vielmehr als kleine
Lappalien ansehen. Sie werden ihn selbst und das, woflr er steht, oftmals missachten.
In Anschluss an die Leidensankiindigung will Seuse sogleich wissen, welche Leiden ihn
erwarten werden. Darauf will ihm der himmlische Jingling keine Antwort geben, weil er
beflrchtet, dass Seuse sonst zu sehr verzagen kénnte. Auf dessen starkes Drangen hin
nennt er ihm unter den unz&hligen Leiden, die ihm noch bevorstehen. drei besondere. Friher
hat sich Seuse selbst Leid angetan, jetzt wird ihm diese Aufgabe weggenommen und in
fremde Hande gegeben; sein eigenes Ansehen wird in der Offentlichkeit untergehen. Die
frhere Bestrafungsform hat ihm bei den Leuten viel Reputation eingebracht, jetzt wird er
gebeugt und zunichte werden: Ich will dich nu dir selber nemen und will dich ane alle wer
den frémden ze handeln geben. Da mist du einen berlichen undergang nehmen diner
firnemekeit [...], aber hie wirst du under geschlagen und mdst ze nihti werden (S.57,3-5, 8-
9). Das Zunichtewerden verweist wieder auf das Erreichen der Gelassenheit als oberstes
Ziel; sie soll Seuse helfen, die inneren Leiden zu Uberstehen. Als zweite Ankiindigung kommt
hinzu, dass Seuse mit Untreue, Leiden und Ungemach in den Zeiten, wo er eigentlich Liebe
und Treue sucht, konfrontiert wird. Egal wie viel Leid er sich vorher selbst angetan hat, Gott
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hat ihm seine zarte und liebesbedurftige Natur gegeben, aufgrund derer er sich immer
wieder leicht von anderen Menschen verletzt fihlt. Diese ist auch der Grund dafir, dass
gerade die inneren Leiden far ihn eine besonders schwere Phase darstellen werden. Das
dritte Leiden besteht im Erfahren der Gottverlassenheit. Seuse war bisher verwdhnt von
gottlicher Liebe und Giite ([du] hast in gétlicher slissekeit als ein visch in dem mer geswebt
(S.57,18-19)), aber jetzt soll er von Gott und der Welt verlassen werden. Alles Gute wird
fehlschlagen und alles Schlechte wird ihn treffen: alles, daz du an vahest dir ze lieb ald ze
trost, daz mUss alles hinder sich gan, und waz dir leid und wider ist, daz sol alles fir sich
gan. (S.57,22-24) Es kommen wabhrlich keine sehr erbaulichen Zeiten auf Seuse zu, denn er
muss viel leiden, ohne dass ihm Linderung widerfahrt. Diese kann er nur erreichen, wenn er
den Zustand der Gelassenheit erlangt, in dem allein das Lob Gottes zahlt und alles Negative
von Gott und Mensch nicht mehr von Bedeutung ist.

Aufgrund dieser Ankiindigungen erfahrt Seuse eine starke korperliche Reaktion. Er
erschrickt, zittert, springt auf und lasst sich mit ausgebreiteten Armen in Kreuzstellung zu
Boden fallen. Er begibt sich in eine prostratio vor Gott, die héchste Demut und Ehrfurcht
symbolisiert. In Anbetracht dessen, was auf ihn zu kommen wird, erfillen ihn Schrecken und
Angst. Er, der schon bei den auBeren BuBibungen oft innerlich mit sich gerungen hat, wird
nun mit einer Form des Leidens konfrontiert, die er nicht direkt kontrollieren kann. Daher
stellt das Erproben der Gelassenheit eine Notwendigkeit dar, denn Seuse wirde ohne sie
wahrscheinlich an den inneren Leiden zerbrechen. Er ruft mit heulender Stimme und
schreiendem Herzen zu Gott, auf dass er ihn von dieser groBen Blrde befreien mdge. Sollte
dies aber nicht méglich sein, so nimmt er den himmlischen Willen auf sich. Seuse distanziert
sich von seiner Eigenverantwortung und Uberlasst die Entscheidung Gott. Wenn der in
diesem Moment gewissermaBen keinen Einspruch erhebt, dann fligt sich Seuse in dessen
Willen: [er] bat in, mbht es sin, daz er in denne Uberh(ibe dez grossen jamers dur sin milten
veterlichen gGti: méhti es aber nut sin, daz denn der himelsch wille siner ewigen ordnung an
ime volbracht wurde (S.57,28-30). Nat(rlich ist ihm das Leiden von Gott aufgegeben, daran
sollte er nicht zweifeln, aber er ist als Mensch des mystischen Weges auch aufgefordert,
dieses Leid von sich aus anzunehmen und dies nicht nur zu tun, weil er das Gefuhl hat, es
aufgedrangt zu bekommen. Aber Seuse flgt sich, als er erkennt, dass alles, was nun
geschieht, Gottes Willen entspricht. Eine Stimme, die sich wahrscheinlich als jene Gottes
erweist, spricht zu ihm und verabschiedet sich: gehab dich wol! Ich will selb mit dir sin und
will dir helfen, dis wunder alles gnedeklich uberwinden! (S.57,32-58,1) Gott sichert Seuse
seinen Beistand zu, er wird ihn nicht verlassen, sondern weiterhin Uber ihn wachen. Dieser
scheint sich daraufhin nicht mehr so unwohl zu flihlen und willigt mehr oder weniger in das
Leiden ein: Er stnd uf und ergab sich in die hend gotes (S.58,1-2). Letztendlich ist es genau
diese Reaktion, welche von der Gelassenheit und Gott gefordert wird, namlich das
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Ubereignen des Selbst an Gott und die Aufgabe des Ich, um ungehindert zu Gott zu
gelangen. Seuse soll ihm bedingungslos vertrauen, eine Fahigkeit, die schwer zu erlernen
ist.

5.2.3 Die Leidensgleichnisse

Das FuBtuch

Eines Morgens im Winter kehrt Seuse nach der Messe in seine Zelle zurlck, er setzt sich
nieder, friert und ist traurig. Pl6tzlich spricht eine Stimme in ihm, dass er das Zellenfenster
aufmachen, hinausschauen und lernen soll. Dort sieht er im Kreuzgang einen Hund mit
einem alten Tuch spielen:

do sah er einen hund, der Iif enmitten in dem krizgang und trlg ein verschlissen
fisstlch umbe in dem munde, und hat wunderlich geberde mit dem fUstlch; er warf es
uf, er warf es nider, und zarte I6cher dar in. Also sah er uf und ersufzet inneklich, und
ward in ime gesprochen: ,reht also wirst du in diner brlider munde.*(S.58,6-13)
Dies ist die erste Vision, in der ein tierisches Lebewesen auftaucht. In der Bibel wird der
Hund vor allem als herumstreuendes Tier erwadhnt und daher als eine niedrige Kreatur
angesehen (vgl. Koh 9,3-4°%) oder als Schimpfwort verwendet (vgl. 2 Sam 3,8°7%).%% Der
Hund allein versinnbildlicht ein niedrig geachtetes Lebewesen, aber das FuBtuch, mit dem
Seuse verglichen wird, besitzt einen noch niedrigeren Bedeutungsgrad. Es ist zerschlissen
und voller Lécher, aber nicht kaputt. Es ist zwar stark beeintrachtigt und mitgenommen,
jedoch nicht vollends zerstért. Dadurch, dass Seuse es als ein Objekt der Wertschatzung
anerkennt, zeigt sich — sofern es symbolisch fir ihn steht —, dass dieser ebenso wieder
Achtung und Wurdigung erfahren wird. Daher denkt Seuse beim Aufheben des FuBtuches
vom Boden des Kreuzganges ganz im Sinne der Gelassenheit: sid es anders nut mag gesin,
so gib dich dar in, und Iig eben, wie sich daz fUsstlch swigende tbel lat handlen; daz t0 och
du! (S.58,11-13) Wenn es eben anders nicht geht, so muss er sich dem Leiden fligen und
akzeptieren, was auf ihn zukommt. Er kann an seiner Situation nichts &ndern, das
(schweigende) Ertragen bleibt als seine einzige Handlungsweise Ubrig, mittels derer er den
Leiden entgegenzustehen vermag.

28 3pas ist das Schlimme an allem, was unter der Sonne getan wurde, daB alle dann ein und
dasselbe Geschick trifft und daB in den Menschen (berdies die Lust zum Bdsen wéichst und
Verblendung ihren Geist erfal3t, wdhrend sie leben und danach, wenn sie zu den Toten missen — 4ja,
wer wiirde da ausgenommen? Flir jeden Lebenden gibt es noch Zuversicht. Denn: Ein lebender Hund
ist besser als ein toter Léwe.
"% Da wurde Abner sehr zornig (iber die Frage Ischbaals und sagte: Bin ich denn ein Hundskopf aus
Juda?[...]
280 \/gl. SCHMOLDT 2004 (s.Anm.186) S.509.
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Das FuBtuch verbleibt in Seuses Besitz und erinnert ihn an seine Aufgabe, das Leiden
bewusst zu akzeptieren und nicht dagegen anzukampfen: so er wollte us brechen mit
ungedult, so nam er es her fur, daz er sich selb dar inne erkandi und gen menlich stille
swigeti (S5.58,14-16). Als wichtige Unterweisung lernt Seuse, dass er sich in den Zeiten der
Not nicht einfach so von jenen abwenden kann, die ihn quéalen. Als er dies einmal tut, wird er
sogleich von Gott geriigt: gedenk, daz ich, din herr, min schénes antlit nit kerte von dien, die
mich an gespbzeten (S.58,19-20). Diese Stelle verweist sowohl auf die Leiden des
Gottesknechtes (Jes 50,6°%")?%? sowie die Schmahungen Jesu durch die Soldaten vor der
Kreuzigung (Mk 17-20a®*). In beiden Situationen begibt sich der Leidende in die Hand
Gottes und ertragt ohne sich zu beschweren. Geduld ist jene Tugend, die Seuse noch lernen

muss.

Der Rosenbaum

Sein Zdgern beziiglich des Leidens zeigt sich auch in weiteren Situationen. Sobald Seuse
Leid begegnet, wird er von Zweifeln Gbermannt und fleht sofort zu Gott, diese méglichst
schnell von ihm zu nehmen: owe got, wan heti dis liden ein ende, daz ich sin were ab komen!

(S.58,23). Daraufhin erfahrt er von Gott eine direkte Unterweisung in die Lehre des Leidens:

du kanst noh nit wol liden, ich will es dich leren. Llg, wenne du in einem liden bist, so
sglt du nit sehens haben uf des gegenwdrtigen lidens ende, daz du wenest denn ze
ruw komen; du solt dich under dannen, edie will ens liden wert, bereiten, ein anders
liden gedulteklich ze enphahene, daz horet dur zu. Du solt tun als ein j;ungfrow, au
rosen brichet: so du einen risen ab der rosenstuden gebrichet, so %enugt ir nit, so
nimt in ir sinne eoinen fursaz, wie si noh me her ab gewunne. Also tu och du: bereit
dich vorhin dur zu, wenn dis liden ein end hab, daz dir geswind ein anders begegent.”
(S.58,25-59,3)
Wenn Seuse Leid erfahrt, so soll er nicht auf dessen Ende harren, sondern vielmehr weitere
Leiden erwarten und willkommen heiBen. Das Leiden entspricht keiner abgeschlossenen
Phase, es entspricht flir Seuse als fortschreitender Mensch eher einem andauernden
Zustand. Indem er sténdig damit konfrontiert wird, lernt er das Eindiben in die Gelassenheit.
Jener Seuse, der sich mit dem angstlichen Héslein identifiziert hat, muss nun weichen. Gott
verlangt von ihm das, wovor er sich eigentlich die ganze Zeit furchtet, ndmlich das Leiden
ohne Ausweg. Um dieses zu Uberstehen, bedarf er der Gelassenheit, die ihn die vielen

Verleumdungen unbeschadet Uberstehen lasst. Die Rosen verweisen - wie schon in

281 |ch hielt meinen Riicken denen hin, / die mich schlugen, und denen, die mir den Bart ausrissen, /
meine Wangen. Mein Gesicht verbarg ich nicht / vor Schmdhungen und Speichel.
282 V7gl. BIHLMEYER 1961 (s.Anm.54) S.58, Anmerkung zu Zeile 19f.
28 "Dann legten sie ihm einen Purpurmantel um und flochten einen Dornenkranz; den setzten sie ihm
auf "®und griiBten ihn: Heil dir, Kénig der Juden! "°Sie schiugen ihm mit einem Stock auf den Kopf und
spuckten ihn an, knieten vor ihm nieder und huldigten ihm. #%Nachdem sie so ihren Spott mit ihm
getrieben hatten, nahmen sie ihm den Purpurmantel ab und zogen ihm seine eigenen Kleider wieder
an.
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Kap. 4.2.1 - auf das Leiden und Blut Jesu und dienen insbesondere als Bild fur Seuse. So
wie es einem jungen Madchen nicht genligt nur eine Rose vom Rosenstock abzubrechen, so
soll auch Seuse freudvoll die vielen Leiden akzeptieren, willkommen heiBen und annehmen.
Das Blumenbrechen erinnert ebenso an die héfische Minnelyrik, vor allem an das Lindenlied
Walthers von der Vogelweide (V.l,1-6, 111,7-9%%%). Das Rosenbrechen verweist in diesem
Gedicht auf die korperliche Liebe. In Zusammenhang mit Seuse kann das Blumenbrechen
als Liebeszeichen gedeutet werden. Die Rosen stehen fir das Leid allgemein, wéhrend das
Blumenbrechen als Vermehrung des Leidens sowie als Geste der Liebe Gottes dient. Seuse
erfahrt also andauerndes Leiden, das ihn zwar qualt, aber gleichzeitig eine Auszeichnung vor
Gott darstellt.

Ein weiteres Mal spielt der Rosenbaum eine besondere Rolle in der Vision einer
Gottesfreundin, da er dort ebenfalls Seuses Leiden verkdrpert:

Also sah si, daz uss der sunnen gie ein glast gen des dieners herzen, der waz als
kreftig, daz alle sin adren und gelider enziundet wurden. Aber der rosbom neigte sich
enzwischen, und heti gern mit smen diken esten der sunnen schin gen sinem herzen
gehindert. Daz enmoht er nit get(in, wann du usbrechenden glenz waren als stark, daz
su durdrungen alle die este und luhten hin in in daz herze. (S.59,13-19)
Der Glanz der Sonne, welche als das aufgehende Licht ein Symbol fir Christus ist, strahlt so
stark auf das Herz Seuses, dass es — wahrscheinlich in géttlicher Liebe — alle seine Adern
und Glieder entziindet. Das feurige Licht symbolisiert die doxa Gottes, seine Macht und
Heiligkeit. Der Rosenbaum, der sich in der Vision neben Seuse befindet, erscheint jedoch
eiferstichtig, er mdchte diese Lichterscheinung verhindern und behindert die Strahlen mit
seinen dicken Asten. Das Licht erweist sich aber als resistent und dringt durch die Aste
hindurch bis in das Herz Seuses hinein. Wieder einmal fungiert das Herz als der Treffpunkt
zwischen Gott und Mensch, als Zentrum der Botschaft Gottes. Ebenso wie in der Episode,
als aus Seuses Herz mit der IHS-Narbe jenes Licht dringt, das sich auch nicht mit einer
Kappe erléschen lasst (vgl. Kap. 4.2.2), stellt das Licht hier eine Kraft dar, welche nicht
unterdrtckt werden kann. Was es nun mit Licht und Rosenbaum genauer auf sich hat, erklart
der Jesusknabe der Gottesfreundin, als diese ihn nach der Symbolik von Licht und Rose

fragt:

do hab ich sin minneriches herz als klarlich durglestet, daz ein widerschin des g/astes
sol von sinem herzen us dringen, der menschlicht herzen sol minneklich z0 mir
Ziehen; und der diker rosbom, der da betutet sind manigvaltigu liden, du im kunftig sint,
der enmag daz nit gehinderen, es miss adelich in im volbraht werden. (S.59,23-28)

4| Under der linden / an der heide, / da unser zweier bette was, / d4 mugent ir vinden / schéne

beide / gebrochen bluomen unde gras. |ll. Bf den résen er wol mac, / tandaradei, / merken, wa mirz
houbet lac.
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Rose und Licht stehen in Konkurrenz zueinander. Das Licht macht Seuse zu einem
durchsichtigen Gegenstand, der als Vermittler etwas von dem géttlichen Licht auf die
anderen Menschen Ubertragen soll. Es zeigen sich hier Anklange an den Gedanken einer
universalen Mission, d.h. Gott gesteht Seuse und seinen Leiden Wirkmachtigkeit und
Popularitat zu, die andere Menschen inspirieren soll. Der Kérper Seuses wird in der Phase
des fortschreitenden Menschen weniger zum Kommunikationsmedium zwischen Mensch
und Gott, sondern eher zum Spielfeld auf vertikaler Ebene zwischen den Menschen
untereinander. Seuse wird von Gott eine Beispielqualitat zugestanden, durch welche er
andere Menschen in ihrem Glauben unterstitzen soll. Die inneren Leiden bilden eine groBe
Herausforderung fur ihn, aber die Vision unterstitzt Seuse in seinem Tun. Das Licht, das
seinen Korper erflllt, dient als Zeichen der Gegenwart Gottes in seinem Herzen. Der
Rosenbaum mit seinen dicken Asten mag zwar ein Hindernis darstellen, aber er vermag es
nicht, das géttliche Licht in ihm zu erléschen. Auch wenn die Aste noch so dick sein — die
Leiden noch so schwer sein - mdgen, das Licht findet immer einen Weg und kann nicht von
ihnen verstellt werden. Beide Aspekte, sowohl der Rosenbaum als auch das Licht, sind
Kennzeichen des Goéttlichen. In ersterem kulminieren der Gedanke des Lebensbaumes und
die Rose. Der Lebensbaum steht im Paradies und bildet das Pendant zum Baum der
Erkenntnis (vgl. Gen 2,9%%). Spater wird das Kreuz Christi in der typologischen Sichtweise
mit dem Baum des Lebens gleichgesetzt und taucht im 12.-14. Jh. als Baumkreuz auf —
hierbei vor allem Stamm und/oder Aste eines Baumes samt Blattern, Bliiten oder
Friichten.?®® Die Rosen stehen fiir das Leiden und Blut Christi (vgl. Kap.4.2.1). Das Licht
wiederum dient ebenso als géttliches Zeichen, es steht fir den auferstandenen Christus als
das Licht des Morgens (vgl. Kap.4.2.1). Die Verbindung zwischen Rosenbaum und Licht mag
auf den ersten Blick wie ein Konkurrenzverhaltnis erscheinen, erweist sich auf den zweiten
Blick aber als ein Zusammenspiel. Der Kdérper bzw. die Seele Seuses bilden das Spielfeld
zwischen den Leiden (in Form des Rosenbaumes) und der géttlichen Botschaft (das Licht).
Beide widersprechen einander nicht, sondern ergdnzen einander — das Leiden Seuses und
die Liebe Gottes kreuzen sich in dieser Vision und zeigen die intensive Verbindung auf.

Die Abgeschiedenheit

Da Abgeschiedenheit fir den fortschreitenden Menschen férderlich ist, verbleibt Seuse zehn
Jahre lang fern von der Welt in seinem Kloster. Wenn er nicht zu Tisch speist, befindet er
sich in seiner Kapelle. Er redet so wenig als mdglich, blickt sich kaum um und unternimmt
keine Reisen. In einem selbstkritischen Satz kommentiert Seuse sein Tun: Dist hit elli half

25 Gott, der Herr, lieB aus dem Ackerboden allerlei Bdume wachsen, verlockend anzusehen und mit
kdstlichen Friichten, in der Mitte des Gartens aber den Baum des Lebens und den Baum der
Erkenntnis von Gut und Bése.
28 \/gl. SCHMIDT 2000 (s.Anm.69) S.19, 23-25.
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nit, wan in den selben jaren vielen uf in gar berlichu liden, von den er ward als swarlich
gedrungen, daz er im selb und andren menschen ward ze erbarmene. (S.60,7-9) Sein
Verhalten entspricht also jener Vorsicht oder Annahme, dass wenn er alle Situationen
meidet, in denen ihm Leid begegnen kdnnte, die schweren Leiden nicht auf ihn zukommen
wirden. Diesen kann er aber nicht entfliehen. Vielmehr stiirzen und dringen sie in so groBer
Zahl und Hetftigkeit auf ihn ein, dass er das Mitleid anderer Menschen erregen wird.

Ebenso kritisch-ironisch beschreibt Seuse seinen einsamen Zustand als gevangnust
(S.60,10); ein Begriff, der eher negativ denn positiv konnotiert ist. Um sich den zehn Jahre
andauernden Aufenthalt in seiner Zelle zu erleichtern, mdchte Seuse Bilder und Ausspriiche
der Wistenvater an der Zellenwand anbringen lassen. Doch Gott interveniert an dieser Stelle
und lasst den Maler erkranken — er macht ihn blind. Dies erinnert an zwei Episoden aus der
Bibel, in denen Jesus Blinde heilt (vgl. Joh 9,4-7%%"; Mk 8,23-26%%®). Ahnlich der
Vorgehensweise Jesu bewirkt auch Seuse hier die Heilung des Malers:

Der diener hiess in die nidergeworfen leiter wider uf zu den entworfen alten vetern
rihten, und gie die leite ruf und streich sin hende an du bilde und bestreich dem maler
sinti wetlind ogen und sprach: ,in der kraft gotes und der heilikeit dieser alter veter
gebut ich u, meister, daz ir morn des tages her wider in koment und an uwern ogen
genzlich genesen siend.” (S.60,20-26)
Wichtig ist, dass Seuse die Heilung nicht in seinem eigenen Namen vollzieht, sondern durch
die Kraft Gottes und der Wistenvater. Als Ménch kennt er die Beschreibungen von Jesu
Heilungen und wei3 um deren theologische Bedeutung. Jesus als Heilender verweist auf die
Heilstaten der Endzeit und bestatigt somit in seinem Wirken die Realitdt des
Gottesreiches.?® Die unterschiedlichen Heilungen spielten eine wichtige Rolle, um den
Menschen die Gottessohnschaft Jesu ndherzubringen. Die von Seuse vorgenommene
Heilung dient wahrscheinlich dem Zweck, seine Autoritét als Vertrauter Gottes zu bestatigen
bzw. sich selbst als ein solcher zu inszenieren. In gewisser Weise wirkt Seuses Anliegen
aber auch so, als ob er es ebenso aus Eigennutz vornimmt. lhm liegt an der schnellen
Fertigstellung der Malerei, damit er mdglichst bald in seiner Zelle eine Ablenkung von seinem
leidenden Zustand erféhrt. Dieser Verdacht wird aber sogleich relativiert, als Seuse jegliche

27 “Wir miissen, solange es Tag ist, die Werke dessen vollbringen, der mich gesandt hat; es kommt

die Nacht in der niemand mehr etwas tun kann. Solange ich in der Welt bin, bin ich das Licht der
Welt. °Als er dies gesagt hatte, spuckte er auf die Erde; dann machte er mit dem Speichel einen Teig,
strich ihn dem Blinden auf die Augen “und sagte zu ihm: Geh und wasch dich in dem Teich Schiloach!
Schiloach heiBt (bersetzt: Der Gesandte. Der Mann ging fort und wusch sich. Und als er zuriickkam,
konnte er sehen.
28 25Fr nahm den Blinden bei der Hand, fiihrte ihn vor das Dorf hinaus, bestrich seine Augen mit
Speichel, legte ihm die Hande auf und fragte ihn: Siehst du etwas? **Der Mann bl/ckte auf und sagte:
Ich sehe Menschen; denn ich sehe etwas, das wie Bidume aussieht und umhergeht. *’Da legte er ihm
nochmals die Hande auf die Augen; nun sah der Mann deutlich. Er war geheilt und konnte alles ganz
genau sehen.

Vgl. Klaus KocH und Jirgen ROLOFF: Heilung. In: Das groBe Bibellexikon 2004 (s.Anm.87)
S.208-209, hier S.209.
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Verantwortung fir die Heilung an die Altvater verweist: Aber der diener gab es den alten
vetern, an der bilde er die hende hat gestrichen (S.60,28-29). Die Wistenvater haben ihm
die Kraft gegeben, mit seinen Handen die Heilung des Malers zu bewirken. Wie schon bei
der Lichterscheinung in Kap.4.2.2 haben die Anachoreten etwas Wundertatiges geschaffen.
Nach der Heilung erlebt Seuse eine harte Leidenszeit. Es scheint fast so, als ob Gott allen
Menschen die Lizenz gegeben hatte ihn zu qualen, denn er wird nun Tag und Nacht von
Menschen und Geistern heimgesucht:

Got der tet die glich do in den selben ziten, als ob er den bésen geisten und allen
menschen uber in erlobet heti in ze pingen. Unzallich vil erleid er do von den bésen
geisten, die im mit angenommnen jemerlichen bilden mit wilder freidkeit so vil leides
und lidens an taten, baidu tag und naht, wachende und schlaffende, daz im vil we dur
von beschah. (S.61,1-6)
Seuse bekommt hier schon einen Vorgeschmack auf jene Zeit, in der er mit unzahligen
Verleumdungen konfrontiert werden wird. Auch als ihn einmal eine Anfechtung tGberkommt,
die ihn zum Fleisch Essen Uberreden will - obwohl er dieses schon viele Jahre lang
gemieden hat -, begegnet ihm in einer Vision eine heilige Person, die ihm Schlimmes
verkiindet: diese munch hat einen tod verschuldet, und den will ich im an tdn. (S.61,12-13)
Nach dem Prinzip ,Auge um Auge, Zahn um Zahn* scheint es Seuse nun an den Kragen zu
gehen. Was als nachstes geschieht, kénnte auch in einem modernen Horrorfilm erscheinen:
sid ich dir nu anders nit getn mag, so wil ich dinen lip doch mit disem negber pingen und ze
dem mund in boren, daz dir als we miss geschehen, als gross din lust mit fleisch essen ist
gewesen. (S.61,15-18) So stark wie seine Lust, Fleisch zu essen war, so sehr wird Seuse
nun verletzt: ein groBer Bohrer dringt in seinen Mund ein und verwundet seinen Mundraum
derart, dass er drei Tage nur mehr flissige Nahrung zu sich nehmen kann. Die inneren
Leiden verlagern sich hier in das Kérperliche hinein und dringen wahrlich nach auBBen. Das
korperliche Leiden tritt hier in einer radikalisierten Form auf, die sich der eigenen Kontrolle
entzieht.

5.3 Erfahrungen der inneren Leiden

5.3.1 Die andauernden drei Leiden

Drei innere Leiden betreffen Seuse besonders. Als erstes erfahrt er Anfechtungen in seinem
Glauben, die sich in kritisch-unglaubigen Fragen manifestieren und in seiner Seele Zweifel
und Unglaube hervorrufen (z.B. Wie konnte Gott Mensch werden?). Je mehr er diesen
widerstehen will, desto mehr verirrt er sich in seinen Gedanken. Gott l&sst ihn neun Jahre
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lang in diesem Zustand, der ihn innerlich zerreisst : In dieser anvehtung liess in got wol uf IX
jar mit schriendem herzen und weinenden ogen uf z(i gote und ze allen heiligen umb hilf
(S.61,28-30). Gott gebietet dem aber nach einiger Zeit Einhalt und verleiht Seuse gréssu
vestekeit und erluhtunge des globen (S.61,31-32). Das Ertragen dieser inneren Zerrissenheit
verleiht Seuse in der Folge mehr Verstédndnis und Vertrauen in seinen Glauben. Gott belohnt
diejenigen, die fur ihn leiden und Seuse insbesondere.

Das zweite Leiden besteht in einer Traurigkeit, die einen depressiven Zug tragt. Seuse fuhlt
sich so schwermiitig, als ob ein Berg auf seinem Herzen liegen wiirde. Uber acht Jahre lang
leidet er unter seiner allzu raschen Weltentsagung: sin geswinder abker waz so scharpf, daz
siner leblichen natur vil gross gedrang dur von beschah (S.62,3-4). Die Einsamkeit belastet
seine empfindsame Seele und ruft innerliche Zweifel und Schmerzen hervor.

Das dritte Leiden besteht in vielen Anfechtungen, die ihn von der ewigen Verdammnis seiner
Seele iiberzeugen wollen. Seuse glaubt, daz siner sele niemer rat wurdi, und eweklich misti
verdammet sin, swie recht er teti ald wie vil er sich (ibti, daz das nihtes nit hulfi, daz er der
behaltnen eine wurdi; es weri alles vor us hin verlorn (S.62,6-9). Seuse wird eingeredet, dass
seine Seele keine Rettung zu erwarten hat, unabhangig von seinen guten Taten. Wenn er
zum Chor geht oder etwas anderes Gutes tun will, greifen die Anfechtungen ein und wollen
ihn — ahnlich wie Jesus in der Wiste den Versuchungen des Teufels ausgesetzt ist (vgl. Lk
4,3-7%*°) — vom Vertrauen in Gott und dessen Heilswillen abbringen. Als Seuse nun Gott um
Hilfe bittet und mit ihm Zwiesprache halten will, verwendet er eine bezeichnende
Formulierung: er klopfete an sin herz (S.62,19). Nachdem Gott dort Wohnung genommen
hat, ist dies der Ort, wo er um Rat ansuchen kann. Im Rahmen dieser Anfechtungen wird er
mit einer Angst konfrontiert, die ihn schon seit friihester Jugend begleitet. Seuse flirchtet,
dass er die Sunde der Simonie (ein geistliches Gut wird gegen ein weltliches getauscht)
begangen hétte. Ihm stellt sich der Vorwurf entgegen, sein Eintritt in den Orden sei durch ein
Geldgeschenk seines Vaters an das Kloster erkauft worden. Die Zeit der Zweifel und Angste
lasst Seuse viele Jahre Gber in einem innerlich gequélten Zustand verbleiben, aus dem es
keine Ruckkehr zu geben scheint: Do dis freidig liden gewerete wol uf X jar, daz er sich
selber in dem zit allem nie an gesah, denn fur einen verdampneten menschen (S.63,1-4).
Dies dauert solange an bis er auf Meister Eckhart trifft, der ihn von seinem Leiden befreit.
Auf welche Art und Weise das geschieht, beschreibt Seuse leider nicht.

20 3na sagte der Teufel zu ihm: Wenn du der Sohn Gottes bist, so befiehl diesem Stein, zu Brot zu
werden. “Jesus antwortete ihm: In der Schrift heiBt es: Der Mensch lebt nicht nur von Brot. °Da fiihrte
ihn der Teufel (auf einen Berg) hinauf und zeigte ihm in einem einzigen Augenblick alle Reiche der
Erde. °Und er sagte zu ihm: All die Macht und Herrlichkeit dieser Reiche will ich dir geben; denn sie
sind mir (iberlassen, und ich gebe sie, wem ich will. "Wenn du dich vor mir niederwirfst und mich
anbetest, wird dir alles gehdren.
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5.3.2 Die Visionen der Gottesfreundin Anna

Waéhrend der Zeit der inneren Leiden erféahrt Seuse viele Visionen — aber nichts kann ihm
seine Qual erleichtern: Was im eblich grosses lidens viele uf dis glt werk, daz waz ane zal
und ane mass, wie menger sel och dur in gehulfen wurdi (S.63,11-13). Egal wie viel ihm
geholfen wird, die Leiden Uberwiegen alles Gute, das ihm widerfahrt.

Eine von Seuses geistlichen Tdéchtern, Anna, eine Nonne aus einem von ihm als Seelsorger
betreuten Frauenkloster, hat mehrere Visionen Uber Seuse. In einer ersten Vision zeigt ihr
Gott die Wirkung Seuses auf die anderen Menschen, da er viele im Glauben an Gott
unterstitzt und als Vorbild fir sie wirkt. Anna sieht Seuse auf einem Berg das Messopfer
darbringen, wobei sich viele Seelen an und in ihm befinden. Je naher eine Seele zu Gott ist,
desto mehr hat sie ihre Verankerung im Kérper des Dieners: ein iekliches als vil ez im me
gotes hatet, als vil hat es och me stat in ime, und als vil ez im inrlicher lag, als vil hat sich och
got zU im gekeret (S.63,17-19). Der Korper Seuses umfasst jenen Teil der Seelen, der sich in
Gott befindet, und somit wird ihm eine géttliche Qualitat zugesprochen. Gott hat in Seuse
Wohnung bezogen, wodurch Seuse nun eine Mittlerfunktion zwischen der irdischen und
himmlischen Ebene besitzt. Er nltzt seine Méglichkeit der Kommunikation mit Gott nicht nur,
um diesem ndher zu kommen, sondern ebenso dazu, anderen Menschen zu helfen und
ihren Seelen die richtige Richtung zu weisen.

In einer anderen Vision kann Anna Seuse unter den vielen Mdnchsbriidern nicht erkennen

und bittet Gott um Hilfe. Dieser verrat ihr ein Erkennungsmerkmal:

er hat einen grlinen ring umb sin hobt, der ist umb und umb mit roten und wissen
rosen vermischet under enander als ein résin schapel, und betutend die wissen rosen
sin luterkeit und die roten rosen sind gedultekeit in menigvaltigenm liden, daz er miz
erliden. Und als der guldin sinwel rmg, den man den heiligen umb daz hobt pfliget ze
malene, als der beze/chent der réselohte r/ng menigvaltigkeit dez lldens daz die
lieben gotesfriinde méssent tragen, die wil st noch in der zit mit ritterlicher Gbung got
dienend sind. (S.64,7-16)
Diese Beschreibung dient oft als Vorbild fir bildliche Darstellungen Seuses. Die Rosen
stehen als Kennzeichen fir ihn und sein Leiden. Der Ring um Seuses Kopf besteht aus
weiBen und roten Rosen: erstere bezeichnen seine Reinheit bzw. Unschuld, letztere
symbolisieren sein Leiden und die Geduld, mit welcher er dieses ertragt. Ebenso kénnen sie
mit jenen beiden Elementen in Verbindung gebracht werden, die aus Jesu Seitenwunde
geflossen sind (vgl. Joh 19,33-34%°"), namlich Blut und Wasser. Diese stehen gleich den

Rosen fir das Leiden und die Taufe als Neugeburt bzw. Reinigung. Der Rosenring umgibt

291 33Als sie aber zu Jesus kamen und sahen, daB er schon tot war, zerschlugen sie ihm die Beine
nicht, **sondern einer der Soldaten stieB mit der Lanze in seine Seite, und sogleich floB Blut und
Wasser heraus.
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Seuses Haupt wie die Korona die Heiligen, aber die Rosen verleihen ihm die besondere
Bedeutung des Leidens als Gottesritter.

In der Zeit des inneren Leidens ist Seuse stets von vielen Engeln umgeben. Er selbst erfahrt
auch eine Vision mit Rosen. In dieser wird er an einen himmlischen Ort geflhrt, wo viele
Engel versammelt sind. Einer von ihnen bittet ihn, seine Hand auszustrecken. Als Seuse nun
auf diese blickt, entdeckt er auf ihr eine Rose, die so groB ist, dass sie seine ganze Hand
umfasst und bis an die Finger reicht. Er empfindet sie als sehr schén anzusehen, weil3 aber
nicht recht, was sie bedeuten soll. Der Engel klart ihn daraufhin auf: es betutet liden und aber
liden, und och liden und aber und och liden, daz dir got will geben, und daz sint die vier roten
rosen an beden henden und beden flissen. (S.64,31-65,1) Die roten Rosen symbolisieren
wieder einmal das Leiden, das Seuse auferlegt ist. Hier hat er wie die vier Kreuzesmale Jesu
je zwei Rosen-Stigmata an Handen und FiBen. Das Rot der Rosen verweist auf die
Symbolik des Blutes, kann aber auch gleichzeitig darauf hinweisen, dass die inneren Leiden
keine korperliche Verwundung hervorrufen werden. Seuse seufzt nach dieser Offenbarung
sogleich schweren Herzens und bekundet, dass das Leiden zwar sehr weh tut, aber eine
wunderbare Zierde von Gott ist.

5.3.3 Unterschiedliche Verleumdungen und Gefahrdungen

Wie schmerzhaft die inneren Leiden fir Seuse sind, mdéchte ich in den né&chsten
Darstellungen kurz beschreiben. Nattrlich kénnten sie viel ausflhrlicher analysiert werden,
aber da ich nur aufzeigen will, wie sehr Seuse durch die inneren Leiden gequélt wird,
erscheint eine bindige Beschreibung der vielfaltigen Ereignisse als ausreichend.

Der Wachsdiebstahl

Einmal kommt Seuse in eine fremde Stadt, in der es ein Kruzifix gibt, dem viele Wundertaten
zugesprochen werden. Viele Leute hangen dort Wachsbilder (sogenannte Votivgaben) auf,
um Gott zu loben. Seuse bleibt wahrend seiner Durchreise vor dem Kruzifix stehen, kniet
nieder und fahrt dann in seine Herberge weiter. In der Nacht geschieht jedoch ein
Wachsdiebstahl, fir den Seuse aufgrund der Aussage eines siebenjahrigen Madchens
beschuldigt wird. Wahrend die Leute schlecht lber ihn reden, flhlt sich Seuse stark
gekrankt: ach herr, sid ich nu liden sol und muss, gebist du mir denn gemeind liden, diu mir
nit unerlich werin, du wolti ich frélich liden; nu grifest du mir in min herz mit dem undergang
miner eren mit den sachen, da von mir aller wirst geschiht. (S.66,28-67,4) Seuse wollte jene
leichten Leiden gerne ertragen, die ihn nicht mit allzu groBer Schande Uberhdufen, aber nun
trifft ihn der Ehrverlust so hart, dass er ihn als das Allerschlimmste betrachtet, was ihm
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geschehen kann. Dass es aber immer noch schlimmer kommen kann, beweisen die weiteren

Erlebnisse Seuses.

Der Kruzifix-Schwindel

In einer anderen Stadt gibt es ein Kruzifix, das daflr bekannt ist, wahrend der Fastenzeit zu
bluten. Seuses kommt mit anderen Reisenden dorthin, um das Wunder genau zu sehen. Als
er das Blut am Kreuz erblickt, beriihrt er es mit dem Finger, enthalt sich in der Offentlichkeit
aber einer genauen Aussage Uber dessen Ursprung: Daz tet er und seit es, doch in der
gewarsamkeit, daz er enkein urteil dar uber gab, ob es weri von got dar kommen oder von
den menschen; daz liess er hin z(i den andren (S.67,16-19). Die Berichte von Blutwundern
sind im Mittelalter haufig. Aus theologischer Sicht ist das Blut Christi aber schon vergossen
worden, sodass jedes weitere Christus-Blut nicht von ihm stammen, aber auf ihn verweisen
kann. Die Verehrung dieses Blutes gilt auch nur dem, auf den es verweist, namlich
Christus.®* In Anbetracht der leicht zu erhaltenden unterschiedlichen Vorwiirfe wegen
Haresie oder Irrlehren seitens der Obrigkeit, erscheint Seuses Verhalten logisch und
vorsichtig. Der Bericht Uber Seuse und das Kruzifix verbreitet sich rasch, wobei immer
wieder Dinge dazu erfunden werden, so z.B. dass das Blut eigentlich von Seuse stamme,
der sich in den Finger gestochen habe oder dass er die Zuschauer aus Geltungssucht
herangelockt habe (in Anbetracht dessen, dass schon vor ihm Menschen Zeugen des
Blutwunders waren, erscheint dieser Vorwurf besonders lacherlich). Aus Angst vor der bdsen
Nachrede muss Seuse in der Nacht fliehen, da ihn die Blrger sonst getétet hatten.

Der Haresie-Vorwurf und die Krankheit

Zwei hohe Ordensmitglieder in den Niederlanden konfrontieren Seuse mit dem Vorwurf, dass
er Blcher schreibe, die Falschlehren enthalten. Daraufhin wird er vor ein Ordensgericht
gestellt — das Ergebnis der Verhandlung bleibt offen. Dieses Verfahren erinnert stark an
Meister Eckharts Prozess und Seuses Angst vor einem Missverstandnis seiner Schriften wie
er es im Prolog zur Vita erwéhnt. Die Rickreise wird durch starkes Fieber und ein Geschwir
in der Herzgegend verschlimmert. In einem fremden Kloster findet Seuse Unterkunft, kann
vor lauter Schmerzen jedoch nicht schlafen und klagt zu Gott. Daraufhin empfangt er eine
Vision, in der ihm eine himmlische Schar erscheint und ein tréstliches Lied singt (daz erklang
also slsseklich in sinen oren, daz elli sin natur verwandlet ward (S.69,18-19)), welches
seinen schmerzhaften Zustand etwas erleichtert. Als ihn ein Engel zum Mitsingen auffordert,
meint Seuse, dass er das in seinem geschwachten und todesnahen Zustand nicht tun kann.
Der Engel besénftigt ihn sogleich, indem er ihm von seiner positiven Zukunft erzahlt: Gehab
dich wol, bis frélich, dir wirt nit! Du wirst noh ein sblich gesang bi dinen tagen tiinde, da von

292 \/gl. HOFMANN 1999 (s.Anm.61) S.93, FuBnote 81.
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got in siner ewikeit wirt gelopt und menig lidender mensch getrostet (S.69,28-30). Nicht
immer wird es Seuse so schlecht wie in dieser Situation gehen, sondern er wird so laut vor
g6ttlicher Freude singen, dass er damit Gott lobt und andere Menschen tréstet. Nach diesem
géttlichen Zuspruch féangt Seuse vor Erleichterung oder Erschépfung zu weinen an, im
gleichen Moment bricht auch sein Geschwir auf. Als Seuse in sein Mutterkloster
zuriickkehrt, berichtet ihm ein Gottesfreund von einer Vision, die ihm von Gott gesendet
wurde. Darin hat er gesehen wie die beiden Oberen, die Seuse verurteilen wollten, einen
raschen Tod erfahren haben und die Umwelt schnell wieder von Seuses Unschuld Uberzeugt

war.

Der Siindenfall der leiblichen Schwester

Seuses Schwester lebt genauso wie Seuse in einem Kloster, gerat eines Tages aber in
schlechte Gesellschaft und féllt in Stiinde, sodass sie aus Schande weglauft und nicht mehr
in ihre Gemeinschaft zurlickkehrt. Dieser Vorfall spricht sich schnell herum und so bekommt
auch Seuse die BloBstellung seiner Familie zu splren, da ihn die anderen Ménche ob der
Verfehlungen seiner Schwester meiden. Nichtsdestotrotz z6gert Seuse aber keine Minute ihr
zu helfen und versucht, die Verschwundene zu finden. Nachdem die beiden ein intensives
Gesprach miteinander geflihrt haben, kehrt Seuses Schwester wieder in ihren Orden zuriick
und lebt fortan so fromm, dass sie durch ihr vorbildliches Verhalten Gott und ihren Bruder
lobt.

Der bése Reisebegleiter

Ein Laienbruder begleitet Seuse auf einer seiner Reisen. Eines Tages kommen sie in ein
Dorf, wo gerade ein Jahrmarkt stattfindet. Wahrend Seuse in seiner Stube sitzt, begibt sich
sein Reisebegleiter in eine Schenke und konsumiert zu viel Wein. Daraufhin beschuldigen
ihn die sich dort aufhaltenden Handler des Késediebstahls und die Kriegsknechte meinen,
dass er Gift bei sich tragen wirde. Der Mitreisende wiederum walzt die Schuld auf Seuse
und erzahlt seinen Leuten, dass der Mdnchsorden Seuse mit Gift ausgestattet hatte, um es
im hiesigen Brunnen zu versenken, damit alle Menschen an den von ihm besuchten Orten
stirben. Die Leute formen sich zu einem Mob und wollen Seuse in Rage téten. Im Moment
der Todesgefahr betet Seuse zu Gott, weil ihm von den Menschen kein Erbarmen zukommt,
da taucht auf einmal ein Priester auf, der ihn fir eine Nacht in sein Haus aufnimmt und ihm
am nachsten Morgen hilft zu entkommen.

Die Begegnung mit dem Morder
Seuse geht allein in einen Wald und begegnet einem finster dreinblickenden Mann, der mit

einem SpieB und einem langen Messer bewaffnet ist, sowie einer jungen Frau, die ihn
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begleitet. Diese will Seuse beichten und berichtet ihm, dass der unheimliche Mann eigentlich
ein Morder ist. Er hat sie betrogen, von ihren Eltern weggefihrt und nun muss sie seine Frau
werden. Die junge Frau Uberredet den Mdrder zu beichten, woraufhin sich dieser Seuse
nahert. Da Seuse nichts von seinem Beichtvorhaben ahnt, glaubt er, dass ihn der Mann
téten will und steht zahlreiche Angste aus. Als sie schlieBlich miteinander sprechen, beichtet
der Mann nicht, berichtet Seuse aber, dass er an eben dieser Stelle im Wald einen Priester
getétet habe, dem er zuvor gebeichtet hat. Als Seuse und das Paar schlussendlich aus dem
Wald kommen, wartet schon der Reisegefahrte Seuses auf ihn. Das ungleiche Paar schlagt
einen anderen Weg ein. Seuse bittet in seinem Inneren um das Seelenheil des Mérders:

und bat got mit ernste und mit einem mnek//chen sufzen uber den morder, daz in got
liessi geniessen sins glten globen, den er z0 im gewan, und daz er in an sinem
jungsten sufzen nit liessi verdamnet werden. Dez Ward im ein sblicher gegenwurf von
got, dar an er enkeinen zwivel wollte han, daz er sélte der behaltnen eine wesen und
von got niemer gescheiden hier umbe (S.80,81-81,3).
Seuse verliert trotz seiner schlechten Erfahrungen nicht das Vertrauen in die Menschen und
bittet auch dann flir sie, wenn sie ihm eigentlich nichts Gutes wollen. Er wird fur die

Menschen ein Vorbild und hilft ihnen inren Weg zu Gott zu finden.

Das Ertrinken

Eines Tages reist Seuse entlang des Rheins und fallt durch einen Unfall in einen seiner
Nebenarme, woraus ihn aber ein junger Ritter aus PreuBen rettet. Ein anderes Mal
unternimmt Seuse eine Wagenfahrt bei schlechtem Wetter, worauf der Wagen prompt
umstlrzt und Seuse aus diesem in einen Fluss geschleudert wird; der Wagen folgt ihm
sogleich nach und landet auf ihm, sodass er sich nicht bewegen kann. Mit groBer Mihe kann
er nur durch den Einsatz mehrerer Leute gerettet werden. An dieser Stelle bietet sich
natlrlich wieder die Frage nach der Inszenierung an, denn dass Seuse derart ungliicklich
samt Wagen féllt, mag zwar passieren kénnen, kann aber ebenso als erzéhlerisches Mittel
dem Zweck der Dramatisierung dienen. In seinem nassen und frierenden Zustand findet
Seuse jedoch keine Unterkunft, erst als er zu Gott klagt, erbarmt sich ein Bauer und nimmt
ihn auf. Zwei Dinge werden dabei deutlich: Gott hilft Seuse immer dann, wenn dieser glaubt,
dass es nicht mehr weitergehen kann; zweitens l6sen sich die Vorwirfe gegen Seuse in
jenem Moment auf, als er gegenlber seinen Beschuldigern seine Unschuld beteuert (was
jedoch nicht bei jedem Vorfall stattfindet). Wenn diese mit seiner Aufrichtigkeit und

Verzweiflung konfrontiert werden, erbarmen sich manche und helfen ihm.
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Die Leidenspause

Seuse erféhrt Leiden ohne Unterlass, nur dieses Mal bekommt er eine kurze Pause gewahrt,
die er aber nicht als allzu positiv empfindet. Wahrend dieser Zeit kommt er in ein
Frauenkloster, wo ihn eine Nonne nach seinem Befinden fragt. Darauf entgegnet er
Erstaunliches: ich bin iez wol vier wochen gewesen, daz ich weder an lip noh an eren von
nieman bin angerennet wider min alten gewonheit, und furte leider, daz min got hab
vergessen (S.82,29-83,1). Am Anfang der Phase des fortschreitenden Menschen wollte
Seuse noch unbedingt seine MuBe genieBen kénnen und war ob der vielen angekindigten
Leiden entsetzt. Nun ist er so tief im Prozess des Leidens verankert, dass er die Zeit ohne
Leiden als eine Zeit ohne Gottesliebe empfindet. Die Rose als Symbol des Leidens und der
Liebe zugleich findet in dieser Aussage Seuses ihre Bestatigung. Sogleich naht jedoch ein
Bruder von Seuses Orden und stort den kurzen Frieden. Er berichtet, dass ein Burgherr
Seuse zurnt und ihn téten will, weil er angeblich die Tochter des Burgherrn und andere zu
einer falschen Lehre angestiftet hatte. Sofort fihlt sich Seuse freudvoll, er wahnt sich wieder
von Gott geliebt und im Zentrum dessen Aufmerksamkeit: eya, minu kint, gehabend uch wol!
Got hat an mich gedaht und hat min noh nit vergessen (S.83,22-23).

5.4 Der Durchbruch

In den Kapiteln 29-32 erféahrt Seuse nach den vielen Verleumdungen positive Bestatigung
von Gott und auch eine gewisse Belohnung fir sein Leiden.

5.4.1 Die minnereiche Abrechnung mit Gott: eine neuerliche Leidenslehre

Als Seuse einmal sehr krank wird, erfahrt er auch in diesem geschwachten Zustand
Spottreden und Beleidigungen von seinen Tischpartnern bei den Mahlzeiten. Dies trifft ihn
besonders, er bricht in Tranen aus und fleht still zu Gott: ach got, gnliget dich nit mit miner
erbetselikeit, die ich tag und naht lide, mir mGss och min spisli ob tisch mit grosser
widerwertikeit vermischet werden? (S.84,11-13) Nun wird die ruhige Essenszeit, die Seuse
schweigend verbringt, ebenso wie die restliche Zeit von den inneren Leiden betroffen; dass
dieses Erlebnis kein Einzelfall geblieben ist, darauf weist die kurze nachgestellte Bemerkung
Seuses hin: Dis geschah im dik und vil (S.84,13-14). Nach den vielen Verleumdungen von
auBen haben die inneren Leiden in das klésterliche Leben Einzug gehalten. Sie umfassen
alle Lebensbereiche Seuses, sodass sich ihm an keinem Ort Erleichterung bietet.

Ein anderes Mal zieht sich Seuse in seine Kapelle zuriick und halt eine heimliche
Zwiesprache mit Gott, in welcher er ihm sein Herz ausschuttet und seine eigene Mildtatigkeit
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hervorhebt. Er hilft allen jenen, die Unterstitzung von ihm benétigen: Ich gesah nie keinen
menschen in leid noch in betrﬁbde, ich heti ein herzklichs mitliden mit ime, und enmoht nie
gemn héren weder hinder den menschen noh vor in reden, daz ieman besweren méhti
(S.84,25-28) Seuse ist von Kindesbeinen an ein Mensch, den das Leiden anderer betriibt
und zur Hilfe anregt. Er erg6tzt sich nicht am Leid anderer oder bt sich in Ubler Nachrede,
sondern greift aktiv in die Situation ein und hilft den Menschen so gut wie er vermag (denn
aller menschen ding bessren, als verr ich mohte (S.84,31-85,1)). Diese Eigenschaft von ihm
zeigt sich besonders in seinem Verhalten gegentber den Armen (vgl. Kap.4.2.2) und der
schnellen Hilfe fir seine Schwester (vgl. Kap.5.3.3). Seuse Uberzeugt in seiner Darstellung
als fursorglicher Seelsorger, der den Menschen mit aller Kraft, die er besitzt, hilft:

Dero armen getruwe vater hiess ich, al/er gotesfrunden sunder frund waz ich; ellu du
menschen du trurig ald beswerd ie z{i mir kamen, du funden iemer etwas rates, da
sy frélich und wol getrSstet von mir sch/eden wan mit dem weinenden weinet ich, mit
den trurenden truret ich, unz daz ich si mGterlich widerbrahte. (S.85,5-9)
Er wird sogar ,Vater der Armen’' genannt, denn Seuse hilft jedem, der Rat bei ihm sucht.
Seine emotionale Verbindung zu den Menschen reicht soweit, dass er ihre jeweiligen
Geflhlszustdnde mit ihnen teilt — mit den Weinenden weint er, mit den Trauernden trauert er
— und sie wie eine Mutter von ihrem Leid erlésen will. Seuse hebt wahrend der Rede seine
positiven Eigenschaften immer stérker hervor, um am Ende seines Monologs mit Gott

hervorheben zu kénnen, wie sehr ihn dieser mit seinen inneren Leiden quélt:

Ach und au, m//ter herr, gestatest etlichen, von den der lieb Paulus sait und st namd
sin valschen brider, ach herr, daz klag ich, daz su in S0 grosser grimmkeit sich gen
mir bewisent, als du, herr, wol weist und es offenbar gnu ist. Ach, milter herr, daz sich
an und ergezz mich sin mit dir selben! (S.85,17-22)
Seuse wirft Gott vor, dass ihm, obwohl er allen Menschen hilft, von Gott in seiner
Leidenssituation nicht geholfen wird. Die ,(falschen Briider' (vgl. 2 Kor 11,26%*) lassen ihre
Bdsartigkeit an ihm aus und rufen viele innere Leiden hervor. Seuse empfindet diese als zu
zahlreich, da er schon genug gelitten hat, und fordert daher eine Entschadigung Gottes.
Dieser reagiert nach kurzer Zeit auf diese Abrechnung — er bezeichnet sie in seiner Antwort
als din kintlicha rechnung (S.85,24-25) - und konfrontiert Seuse damit, dass sich dieser noch
zu wenig in der Kunst der Gelassenheit versteht und daher mit den Leiden nicht richtig

umzugehen weif:

293 Ich war oft auf Reisen, gefdhrdet druch Flisse, gefdhrdet durch R&duber, gefdhrdet durch das
eigene Volk, gefdhrdet durch Heiden, gefdhrdet in der Stadt, gefdhrdet in der Wiiste, gefdhrdet auf
dem Meer, gefédhrdet durch falsche Brider. Unter den falschen Bridern‘ versteht Paulus extrem
gesetzestreue Judenchristen.
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Du solt wussen, daz got nit von dir gnﬁget eins gﬁtigen herzen, daz du hast, er will
noh me von dir, er will daz och: wenn du von ieman W/rst mit worten ald wisen berlich
gehandelt, daz du daz nit allein gedultekl/ch lidest, du must dir selb als gar under gan,
daz du nit gangest schlafen, e daz du hm z0 dinen widersachen komest und dazu au,
als verr es denn mdglich ist, ire Wutlges herz machest ruwig mlt dinen stssen,
demditigen worten und geberden; wan mit sSlicher senftm(tigen demUt benimest du in
swert und messer und machest su unmehtig in ir schalkheit. (S.85,26-86,1)
Das gute Herz und der gute Wille allein reichen nicht aus, um Gottes Willen zu erfillen.
Vielmehr soll Seuse in seinen inneren Leiden untergehen und sich selbst entwerden. Dies
kann er aber nur durch eine Begegnung mit denen, die ihm Bdses wollen, erreichen. Das
geduldige Erleiden der Ublen Nachrede bzw. Verleumdung genlgt nicht, sondern der Kontakt
mit den Verursachern soll hergestellt werden. Seuse soll ihnen demtig begegnen, mit siiBen
Worten zu ihnen sprechen und sie so zur Reue motivieren. Gott weist auf das Gleichnis der
Schafe und Wélfe Jesu in Lk 10,3%** hin; auf eben solche Weise wird auch Seuse unter jene
gesandt, die ihm nichts Gutes wollen, die er aber durch seine Sanftmut und Demut zum
Guten bewegen soll. Die Demut bedeutet in diesem Fall ,die gehorsame Unterordnung unter

den Willen Gottes im Gegensatz zum Hochmut und zum Stolz*?*®

, enthalt aber gleichzeitig
den Aspekt des Dienens, der die Beziehung der Christen untereinander bezeichnet (vgl. Mk
10,45%%; Lk 22,27%°"; 2 Kor 5,18%%%): ,Jesu Verzicht auf Macht und Recht um des Nachsten
willen wird so zum Leitprinzip aller kirchlichen Ordnung*®®. Das Liebesgebot Jesu verbindet
Gottes- und Néachstenliebe und die Liebe der Menschen untereinander wird durch die
Gottesliebe motiviert (vgl. Mk 12,28-31%%; Lk 6,36°"). Weil die Gottesliebe alle Menschen
umfasst, soll der/die Einzelne auch jenen, denen er/sie weder verbunden noch verpflichtet
ist, Liebe entgegen bringen (wie es z.B. in der Geschichte des barmherzigen Samariters
deutlich wird).>%

Diese neue Verknupfung zwischen Leiden und Liebe kann Seuse sogleich ausprobieren, da

ihn kurz darauf ein Laienbruder 6ffentlich beschimpft. Anstatt in seine Zelle zuriickzukehren

29 Geht! Ich sende euch wie Schafe mitten unter die Wolfe.
29 Hans ScHMOLDT: Demut. In: Das groBe Bibellexikon 2004 (s.Anm.87) S.106-107, hier S.106-107.

® Denn auch der Menschensohn ist nicht gekommen, um sich dienen zu lassen, sondern um zu
d/enen und sein Leben hinzugeben als Lésegeld fiir viele.

’ Welcher von beiden ist gréBer: wer bei Tisch sitzt oder wer bedient? Natiirlich der, der bei Tisch
SItzt Ich aber bin unter euch wie der, der bedient.

® Aber das alles kommt von Gott, der uns durch Christus mit sich verséhnt und uns den Dienst der
Versohnung aufgetragen hat.

Jurgen RoOLOFF: Dienen, Dienst. In: Das groBe Bibellexikon 2004 (s.Anm.87) S.110.
800 28Ein Schriftgelehrter hatte ihrem Streit zugehdrt; und da er bemerkt hatte, wie treffend Jesus ihnen
antwortete, ging er zu ihm hin und fragte ihn: Welches Gebot ist das erste von allen? #Jesus
antwortete: Das erste ist: Hore Israel, der Herr, unser Gott, ist der einzige Herr. **Darum sollst du den
Herrn, de/nen Gott lieben mit ganzem Herzen und ganzer Seele, mit all deinen Gedanken und all
deiner Kraft. °'Als zweites kommt hinzu: Du sollst deinen N&chsten lieben wie dich selbst. Kein
anderes Gebot ist gréBer als diese beiden.
31 Seid barmherzig, wie es auch euer Vater ist!
82 vgl. Jurgen ROLOFF: Nachster, Nachstenliebe. In: Das groBe Bibellexikon 2004 (s.Anm.87)
S.355-356.
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und die inneren Schmerzen still zu ertragen, wirft sich Seuse dem Laienbruder zu FiiBen und
bittet ihn flehentlich um Vergebung. Der Zorn des Beschuldigten 16st sich in Nichts auf, er
wirkt ganz verwundert, sieht durch diese Konfrontation sein falsches Handeln ein und bittet
wiederum Seuse um Vergebung: Und alsus ward sin herz gestillet und kom ze fride
(S.86,20-21). Die inneren Leiden dienen nun als ein Erproben der Gottesliebe, die sich in der
Nachstenliebe manifestieren soll.

5.4.2 Das Erfahren Gottes in der Todesnahe

Als Seuse eines Nachts aus einem Traum schreckt, in dem er die Worte aus Ps 22,2°% -
diese haben das Thema der Gottverlassenheit zum Inhalt und korrelieren mit den letzten
Worten Jesu am Kreuz - gehért hat, erahnt er dies als negatives Zeichen und flrchtet sich
vor weiteren schlimmen Leiden, die in der Folge eintreffen und ihn fast bis zum Tod bringen.
Seuse Uberfallt eine so starke Schwache, dass er ruhig wie ein Toter daliegt und sogar sein
Herz zu schlagen aufhért. Diese todesahnliche Lage bringt ihn jedoch nahe zu Gott: Sines
geistes gegenwurf, under dannen do er also vergangen lag, waz nit anders denn got und
gotheit, war und warheit na ewiger inswebender einikeit (S.88,10-12). Weder tot noch
lebendig befindet sich Seuse in einem Zwischenzustand, der einer Einung mit Gott
entspricht. Es handelt sich hier um keine glorreiche unio, sondern vielmehr um das reine
Erfahren der Nahe Gottes. Dort, wo Seuse nicht ist, befindet sich Gott. Im Bewusstsein
seines kommenden Todes bittet Seuse um die Gnade Gottes, betont, wie viel Gutes er getan
hat und welche Erkenntnis ihn Gott in dieser Todesnahe erfahren Iasst:

Ach, herr von himelrich, ich loben dich, daz du mir nu an minem tode ein so reht gut
bescheiden ende und bekantnust hast verluwen, und var nu von hinnen mitt ganzen
cristam globen ane allen zwifel und ane alle vort, und vergib allen den, die mir ie kein
leid getaten, als du vergebe an dem cruce den, die dich toten. (S.89,12-17)
Der Zeitpunkt des Todes ist jener, an dem Seuse allen vergibt, die ihm jemals Leid angetan
haben, genauso wie Christus am Kreuz seinen Mérdern verziehen hat (vgl. Lk 23,34%%). Hier
findet er die ultimative Gelassenheit, die sich in der Vergebung und Liebe fiir die anderen
manifestiert. Ebenso erfahrt er an dieser Stelle einen unerschitterlichen Glauben, der ohne
Zweifel und Furcht dem Tod entgegen sieht. An diesem Punkt, wo sich Seuse von der Welt

abwendet und in Gott wiederfindet, schwenkt der Tod wieder in ein neues Leben um. Die

393 Mein Gott, mein Gott, warum hast du mich verlassen, / bist fern meinem Schreien, den Worten
meiner Klage?
89% Jesus aber betete: Vater, vergib ihnen, denn sie wissen nicht, was sie tun. Dann warfen sie das
Los und verteilten seine Kleider unter sich.
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Wiedergeburt in Gott wird mit einer irdischen Wiedergeburt verbunden, sodass der irdische
Tod vorweggenommen und Seuse auf eine hdhere mystische Stufe gestellt wird.**

5.4.3 Leidensunterweisung: Das Leiden als Opfer fiir Gott

Seuse wendet sich einmal, als er an seine langwierigen Leiden sowie Gottes verborgene
Wunder denkt, seufzend zu Gott und winscht sich eine ,Belohnung‘ fir sein bisher
erbrachtes und kommendes Leiden:

ach zarter herr, disu vor genantu liden du sint uswendig an ze sehene als die
scharpfen dornen, die dur fleisch und bein tringent; dar umbe, zarter herr, so lass
usser den scharpfen dornen dero liden etwas sisser fruht us dringen einer guten lere,
daz wir erbetseligu menschen dest gedultklicher liden und unser liden in gotes lob
dest baz kunnin uf tragen. (S.90,11-16)
Seuse vergleicht die inneren Leiden mit Dornen, die das Fleisch durchdringen und starke
Schmerzen zuflgen. Aus diesen Spitzen sollen nun vielmehr stiBe Frichte wachsen - hier
dient die SUBe wieder als Zeichen fir das Géttliche -, damit das Leiden fur Gott desto
ertraglicher und besser wére. Die Dornen erinnern an zweierlei: einerseits rufen sie Anklange
an die Dornenkrone hervor, die Jesus wahrend seiner Passion als Spottsymbol aufgesetzt
wird, andererseits besitzen auch die Rosen, die ja symbolisch fir die Leiden Seuses stehen,
Dornen. In beiden Féllen bedeuten die Dornen aber Leiden, und genau dieses will Seuse
versuBt haben.
Daraufhin erfahrt Seuse eine Entriickung, in welcher eine Stimme zu ihm spricht: ich will dir
hit erz6gen den hohen adel mins lidens, und wie ein lidender mensch sol sin liden in
lobricher wise dem minneklichen gote wider uf tragen (S.90,20-22). Er soll darin unterwiesen
werden, wie ein Mensch sein Leiden Gott als Lob darbringen kann. Auf diese Ansage hin
Uberkommt Seuse ein unio-dhnlicher Zustand, der seine Seele von Gott bis zur Erde
aufzuspannen scheint: Von disen slizzen ingesprochnen worten zerfloss im sin sele in sinem
libe, und in der vergangenheit der sinnen von grundioser vélli sines herzen do zerspreiten
sich neiswi die arm siner sele in du witen ende der welt in himeln und in erde (S.90,22-26).
Durch die Ankindigung Gottes zerflieBt Seuses Seele und er erféhrt eine Entriickung seiner
Sinne. Vom unendlichen Grund seines Herzens spreizt er die Arme seiner Seele vom
Himmel bis zur Erde aus und umfasst die Unendlichkeit. Voll von seinen neuartigen
Liebesregungen mdchte Seuse Gott etwas Neues zum Lob darbringen, namlich sein eigenes
Leiden und das anderer; er begehrt,

%95 \/gl. DIETHELM 1988 (s.Anm.246) S.122.
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daz ich dir ird liden an ire stat hat loblich uf trage, in weler wise su geliten hein, und
opfren dir es an ire stat, als ob ich selbe daz alles sament nah mines herzen wunsch
an minem lib und herzen allein erliten heti, und but ez huat uf an ire stat dinem
einbornen lidenden sune, daz er eweklich dur von gelopt werde und du lidenden
menschen getrSstet werden, st sein noh hie in disem jamertal ald enr welt in dinem
gewalt. (S.91,15-21)
Seuse will der Stellvertreter aller Leidenden (dhnlich dem Pionier fiir alle Gottesminner in
Kap. 4.2.2) werden, ihnen das Leiden abnehmen und Gott als Opfer libergeben. Er bietet es
Jesus dar, der dadurch ewiglich gelobt werden soll, und den leidenden Menschen, denen es
als Trost dienen soll. Zum ersten Mal heiBt Seuse das Leiden willkommen und erstrebt sogar
von ganzem Herzen mehr davon. Denn das Leiden ware auch dann wichtig, wenn es allein
dem Zweck dient, Christus gleichzuwerden: Wan weri nit anders nuzzes noch gltes an
lidene, wan allein, daz wir dem schénen klaren spiegel Cristus so vil dest glicher werden, es
weri will angeleit. (S.92,1-3) Seuse wird aber gleichzeitig bewusst, wie wenig sein Leiden an
das Christi heranreicht: Owe, liden und liden, wie bist du so gar unglich! Herr, herr, du bist
allein der lider, der lidene mit schulden ursach nie gegab (S.92,9-11). Die Leiden eines
Menschen — und sei er noch so nahe bei Christus — kénnen nie an jenes Leiden
heranreichen, das Jesus am Kreuz und wahrend der Passion erfahren hat. Dieses Leid ist
einzigartig, kann aber auf gewisse Weise nacherfahren und imitiert werden. Daher soll das
Blut Christi die Leidenden reinwaschen:

so wir gebresthaftigi menschen dir ieme schuldiger sien woreden, so wir ieme mit
ufgezertem herzen dich in uns schliessen und wellen, als din gotlicher mund selb hat
gesprochen: wem lieb, wem leid, dur din lidenden hintrieffenden wunden geweschen
und aller ding unschuldig werden aller missetat, von dem du ewiges lob und ere solt
von uns haben und wir gnade von dir enpfahen, wan in diner gewaltigen
vermugentheit wirt elld unglichheit abgeleit. (S.92,22-28)
Umso schuldiger die gebrechlichen Menschen sind, umso mehr schlieBen sie Christus mit
verzehrendem Herzen in sich ein und wollen durch die blutigen Wunden rein gewaschen
werden. Im Gegenzug soll er ewiges Lob und Ehre erfahren sowie Gnade zuteil werden
lassen. Das Blut Christi dient, ahnlich wie das Wasser bei der Taufe, der Reinigung von den

Sinden und macht unschuldig.

5.4.4 Die Belohnung fiir das Leiden

Am Ostertag will Seuse von Gott wissen, wie dieser jene Menschen, die fur ihn gelitten
haben, belohnen will. Er entsinkt sich selbst und erféhrt eine Antwort von Gott in seinem
Inneren. Jene Menschen die mit ihm gelitten haben und gestorben sind, erhalten drei
besondere Gaben: Sie erhalten 1) Wunschgewalt im Himmel und auf Erden, sodass alles,
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was sie sich winschen, geschieht, 2) géttlichen Frieden, den ihnen keiner nehmen kann, 3)
eine innige Verbindung mit Gott: ich will su als inneklich durkussen und als minneklich
umbvahen, daz ich su und su ich, und wir zwei ein einiges ein iemer me eweklich sulin bliben
(S.93,18-20). Die gr6éBte der drei Belohnungen ist die ewig andauernde unio, in der Gott und
Mensch einander durchdringen und umfangen, sodass sie zu einem werden und ewiglich so
verbleiben. Mit der Aussicht auf diese drei Errungenschaften erwacht Seuse Uberglicklich
aus seiner Vision und imaginiert sich schon fréhlich mit der Wunschgewalt ausgestattet.
Nachdem sich Seuse ob der freudvollen Nachricht wieder beruhigt hat, fragt er die ewige
Weisheit nach der verborgenen Wahrheit:

/ﬁ% dien menschen, dien reht beschiht in dem durpruch, den ein mensch vor an hin
muss nehmen mlt einem entsinkene im selben und allen dingen, dero doch nit vil ist,
dero sin und mat sind als gar vergangen in got, daz su neiswi umb sich selbser nut
wussen, denn sich und ellu ding ze nemene in ire ersten ursprunge. (S.94,9-14)
Jene Menschen, die den Durchbruch in Gott erfahren, sind mit ihren Sinnen so sehr in Gott
eingegangen, dass sie sich selbst und alle Dinge in ihrem ersten Ursprung nehmen, d.h. sich
in Gott suchen und finden. Sie tun alles gerne, was Gott tut, und gewinnen so Wunschgewalt
in sich selbst, dienen Himmel und Erde und sind allen Lebewesen gehorsam. Besonders
zeichnet sie eine bestimmte Leidesfreiheit aus, denn sie empfinden kein Herzleid: Wan nah
dem ussern ze redene so hein su empfinden wol und we als ander lute, und tringet in etwen
naher denn andren von ire entgrobten zartheit, es enhat aber da inne nit stat ze belibene,
und nach dem ussern so blibent su vest vor ungehabtkeit (S.94,22-26). Sie empfinden zwar
auBerlich die gleichen Schmerzen wie andere Menschen, aber diese Geflihle haben im
Inneren keinen Bestand, sodass sie nach auBen hin besténdig wirken. Um diesen Zustand
zu erreichen, muss der Mensch sich selbst entwerden und entsinken; Seuse ist erst am Weg
zu diesem:

Als v1/ dich nu elgne gebrest hin zuhet, daz du sunde tlst, da von billich leid und
betr(ibt kumet einem ieklichen menschen, der si Gbet, als vil gebrist dir noh diser
selikeit; als vil du aber sund midest und dir selben dar inne us gast und in daz
vergast, da du noh leid noh swarheit maht haben, denne daz dir leid nit leid ist und dir
liden nit liden ist, daz dir ellu ding ein luter frid sind, so ist dir reht in der warheit.
(5.94,30-95,3)
Solange Seuse noch Sinden begeht, so fehlt es ihm an Vollkommenheit; wenn er aber die
Sinde vermeidet, das Leiden aufgibt und an jenen Ort entsinkt, wo er das Leid als solches
nicht mehr wahrnimmt, dann ist er am rechten Weg. Das Erreichen dieses Zustandes kann
nur durch die verlornheit des eigen willen (S.95,4) geschehen, denn die sich sehnenden
Menschen werden wie Durstige zu Gott und dessen Gerechtigkeit getrieben. Diese

Menschen finden zu allen Zeiten und in allen Leiden Gott wieder:
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Aber da wider einem entplbzten gemite entwdrt got und frid alle zit gegenwdirteklich
in den widerwertigen dingen als och in den wolgevallenden, wan er werlich da ist, der
es alles t0t, der es alles ist; wie mag inen denne der lidend anblik swer sin, da st inne
got sehent, got vindent, gotes willen gebruchent und um den iren willen nat wussent?
(S.95,21-26)
Dem, dessen Sinn von Eigenwillen befreit ist, dem ist Gott und Friede jederzeit gegenwartig
sowohl in den angenehmen als auch in den widerwertigen Angelegenheiten, denn Gott ist
immer fUr sie da. lhm kann das Leid nicht schwer werden, wenn er darin Gott erkennt und
dessen Willen wirken sieht. Solche Menschen finden sich wie im Himmel: Und alsus wirt dem
menschen, der wol liden kann, sins liden in der zit ein teil gelonet, wan er gewinnet frid und
fréd in allen dingen, und na dem tod folget im daz ewig leben. Amen. (S.95,31-33)
Der Leidende findet seine Erflllung im Zustand der Gelassenheit, in welchem er sein ganzes
Leid Gott libergibt und sich selbst entworden ist.

In der Conclusio méchte ich nun meine Gedanken zusammenfassen und auf die Verbindung

zwischen dem Wort Gottes und dem Koérper Seuses nédher eingehen.
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6 Zusammenschau: Das Wort gewordene Fleisch

Wahrend des Schreibens meiner Arbeit und der intensiven Auseinandersetzung mit Heinrich
Seuse bin ich zu der Annahme gekommen, dass er in den Darstellungen seiner Vita die den
Inkarnationsgedanken des Johannes-Evangeliums wértlich nimmt. So wie in der Bibel das
Wort Gottes zu Fleisch wird (vgl. Joh 1,1-3.14), formiert Seuse das menschliche Fleisch um
zur Schrift. Der Kérper dient als Kommunikationsmedium mit Gott, er wird sowohl mit
konkreten Buchstaben (das IHS-Monogramm {ber dem Herzen) als auch mit abstrakten
Zeichen (die unterschiedlichen Bestrafungsmethoden) beschrieben. Beide Arten sind Teil
eines Diskurses, der sich um den christlichen Gott rankt und dessen Zeichensystem sich auf
diesen bezieht. Seuse mdchte Gott ndher kommen, diesen ganz in sich aufnehmen und
seinen Koérper dabei dem des leidenden Christus angleichen. Der Akt des Beschreibens
wandelt den Korper in ein Medium um, das eine Verbindung zur himmlischen Sphare
schaffen kann. Der Koérper wird durch Seuses Handlungen pordés und ermdglicht ein
Eindringen Gottes, welches Seuse bewusst zuldsst und einfordert. Die Grenzziehung
zwischen Mensch und Gott wird dadurch fluid, verschiebt sich und konstituiert sich mit jedem
Akt neu. Das Beriihren Gottes vollzieht sich nicht nur am AuBeren des Menschen, der Haut,
sondern auch im Inneren. Es ist nicht allein eine taktile Begegnung, sondern sie geschieht
ebenso durch die anderen Sinne und dringt in jede einzelne Pore ein. Gott umfasst Seuse
von innen nach auBen, er erflllt ihn mit seinem Licht (vgl. Lichtereignis Uber den IHS-
Initialen) und seiner Gnade. Die Handlungen Seuses prasentieren den Kdrper als einen Ort,
der in Verbindung zu Gott treten kann. In den zahlreichen Schilderungen der Vita wird
deutlich, dass Gott und seine Dienerschaften stets um Seuse prasent sind. Gott sieht als
stéandiger Beobachter Seuse zu — alles, was Seuse tut, geschieht unter den Augen Gottes.
Daher besitzt jede einzelne Geste Gewicht und Bedeutung.

Die Kommunikation Seuses mit Gott verlagert sich jedoch vom kérperlichen Bereich immer
starker in den seelischen. Dies grenzt die Phasen des beginnenden und fortschreitenden
Menschen voneinander ab. Der Kérper ist notwendig, um durch die auBerlichen BuBlbungen
eine Kommunikationsbasis mit Gott zu schaffen und in diesen Handlungen gelbt, die
Fahigkeit der Gelassenheit zu erlangen. In der Konzentration auf den leidenden
Christuskérper will Seuse diesem in seiner Leidenshaltung gleich zu werden. Das Erkennen
der eigenen Endlichkeit bildet das Tor zu Gott, denn um den Zustand der Gelassenheit zu
erreichen, muss das Selbst an Gott Ubergeben werden. Der Kérper ist so gesehen ein
Ubergangsort, dessen Sinne vielfach in den Begegnungen mit Gott beansprucht werden.
Innen und AuBen beeinflussen einander — kérperliche und seelische Reaktionen erganzen

sich.
112



All diese vielfaltigen Erfahrungen verarbeitet Seuse in seiner Vita, die eine intensive
Beschreibung seines Weges zu Gott bietet. Es liegt nahe, sie als Leitfaden oder Exempel fir
andere Glaubige zu sehen, da Seuse schon durch seine Tatigkeit als Seelsorger im
pastoralen Bereich tatig war. Diese Vermutung bestatigt auch die Verfassungsabsicht der
Elsbeth Stagel, die aus ihrer Briefkorrespondenz mit Seuse eine urspringliche Version der
Vita zum Trost fir sich und andere zusammengestellt hat. In weiterer Folge hat Seuse diese
Zusammenschau Uberarbeitet, woraus die hier vorhandene Fassung der Vita resultierte. Es
ist jedoch zu beachten, dass der Bericht Seuses ein vom Menschen geschaffener ist, der
durch Stil, Fiktion und Verfasserabsicht gepragt ist. Die Vita entspricht keineswegs einer
lebensgetreuen Biographie, sondern einem fiktiven Werk, das gewisse Aspekte der Realitat
aufgreift und verarbeitet. Daher stimmt die Figur des Dieners der ewigen Weisheit auch nicht
mit dem ,echten Seuse Uberein, sondern sie ordnet sich in den stilisierten
Gesamtzusammenhang ein. Je nach Bedarf inszeniert sich Seuse in verschiedenen Rollen,
die von den unterschiedlichen Situationen, in denen er sich gerade befindet, abhéngen.
Seuse ist ,Autor, Spieler und Zuschauer in einer Person. So gesehen ist sein einsames
Spielen ein zutiefst in sein Leben eingreifendes, dieses grundsatzlich veranderndes
Kunstwerk.“*® Diese Kunst inszeniert sich jedoch immer in Bezug zu Gott, hat diesen als
Mittel- und Endpunkt, als Anfang und Ziel der Darstellung. Sprache — im mundlichen wie im
schriftlichen Sinn — erscheint als eine Schaffensmacht, sie kreiert eine andere Wirklichkeit,
die nicht der ,Realitat’ entsprechen muss, aber in dieser verankert sein kann. Sprache schafft
einen Raum der Kommunikation mit Gott. Diese drlickt sich zugleich durch die imitatio, die
auBeren BuBhandlungen zur Angleichung an den leidenden Christuskérper, aus, deren
Handlungen als eine eigene Form der ,Sprache‘ gelten kénnen. Durch seine Fiktion spielt
Seuse auch mit den Leserlnnen, ermdglicht Leerstellen und AnknUpfungspunkte, lasst

seinen Text ebenso pords werden wie seine Haut.

Ich habe in meiner Arbeit versucht, Seuse aus einem anderen Blickwinkel zu beleuchten.
Denn ich mdchte ihn nicht auf einen gottesglaubigen Masochisten reduzieren, dessen blutige
Verletzungen ohne tieferen Sinn geschehen. Vielmehr inszeniert sich Seuse in der Vita auf
eine bewusste Weise — seine BuBilbungen geschehen nicht um des reinen Schmerzes
willen, sondern um Gott zu begegnen. Die Zwiesprache mit Gott geschieht tiber den Kérper,
umfasst Seuse in seiner Ganzheit und fordert eine Reaktion des géttlichen Zuschauers
heraus, die auf dessen Gnade beruht. Gemeinsam schaffen Seuse und Gott eine Ebene der
Kommunikation, die die himmlische und irdische Sphare zu durchdringen vermag.

%% DIETHELM 1988 (s.Anm.246) S.88-89.
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8 Abstract

Diese Diplomarbeit beschaftigt sich mit Heinrich Seuses, der als Mystiker des 13.
Jahrhundert eine Vita (fiktiver Lebensbericht) verfasst hat. Darin schildert er seine
Begegnungen mit Gott, die er wahrend seiner Zeit als Dominikanerménch erfahrt. Das
Besondere an Seuse sind seine Schilderungen des Leidens, das oftmals blutig und
ausschweifend beschrieben wird, jedoch einen essentiellen Bestandteil seines Verhaltnisses
zu Gott bildet. Dieses Leiden, das sich in Kérper und Seele vollzieht, wird unter dem Aspekt
der Kommunikation als ein Mittel der Korrespondenz zwischen Gott und Mensch untersucht.
Eine Mdglichkeit der Antwort auf das Wort Gottes besteht in der imitatio, der aktiven
(Leidens-)Nachfolge Christi. Die Haut stellt eine porése Oberflache dar, die leicht
durchbrochen werden und Zeichentrager sein kann. Aber auch Jesus als logos (vgl. Joh
1,1-3) weist auf die Bedeutung der Sprache hin. Sprache und Koérper verbindet eine
performative Qualitat, sie beeinflussen und konstituieren einander. Nach einer Prasentation
der These der Autorin, die in Anlehnung an Niklaus LARGIERs Lob der Peitsche formuliert
wurde, folgt eine Einleitung zu der allgemeinen Frage was eigentlich unter
(Leidens-)Mystik verstanden wird sowie eine Kurzbiographie Heinrich Seuses. Da sich die
Vita auf die beiden ersten Phasen von Seuses dreiteiligen mystischen Weg konzentriert, sind
die Hauptkapitel dieser Arbeit nach diesen benannt. Im Kapitel Uber den anvahenden
menschen stehen die Themen der Zichtigung, Liebe und Visionen im Mittelpunkt. Inwieweit
lassen sich Seuses Handlungen als Liebesakte begreifen und welche spezielle Rolle kommt
dabei dem Herzen zu? Mit welchen unterschiedlichen BuB- und Askeselbungen quélt er
seinen Koérper? Beeinflussen die Visionen seine kdrperlichen Handlungsweisen? Im Kapitel
tiber den ziinemenden menschen steht das Konzept der gelassenheit im Mittelpunkt. Was
sind die inneren Leiden und auf welche Weise werden sie von seiner Umwelt kompromittiert?
Wieso sieht sich Seuse als geistiger Ritter und warum gewinnt die Rose als Metapher fir das
Leiden standig an Bedeutung? In der Zusammenfassung wird erldutert, wie Seuse die
Fleischwerdung des Wortes aus Joh 1,1-3.14 in seinen eigenen Kdorper transferiert hat.

This diploma Thesis is about Henry Suso‘s Vita written in the 13th century. Suso was a
German mystic and member of the Dominican convent. In Vita he describes his encounters
with God during his time as a monk in the Dominican convent. What makes his work special
and very popular after his death are the descriptions of his sufferings, which are often bloody
and thoroughly described, but nevertheless building an essential part of his relationship to
God. These sufferings, taking place in body and soul, are examined and analysed under the

aspect of communication as a possible tool to correspond with God. A possible answer to the
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Word of God is imitatio, the active simulation of the Passion of Christ. Skin serves as a
porous surface and medium, easily penetrated and providing space for markings. But also
Jesus as logos (see John 1,1-3) reminds us of the significance of language to communicate
with God. Hence language and body have a performative quality, actively influencing and
constituting each other.

After the thesis writer’s theory, which bases on Nikolaus LARGIER’s Lob der Peitsche, is
presented, a introduction to mysticism (under the aspect of suffering) and a short biography
of Henry Suso follows. Because the Vita deals with the first two phases of Suso’s mystic
path, this thesis’ main chapters are named after them. The chapter of the anvahenden
menschen is about corporal punishment, love and visions. How far can Suso’s actions be
interpreted as love acts and which particular role does the heart play? Which are the different
exercises of repentance and asceticism? Are Suso’s physical actions influenced by his
visions? The chapter of the ziinemenden menschen focuses on the concept of gelassenheit.
What are the inner sufferings and in what way are they compromised by Suso’s evironment?
Why does Suso see himself as a spiritual knight and why does the rose as metaphor for
suffering gain more and more importance? In the conclusion the author of this thesis
illustrates how Suso transferred the incarnation of the word in analogy to John 1,1-3.14 into
his own flesh.
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