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Vorwort

Siebe, ich komme bald und mit mir bringe ich den 1.obn und
ich werde jedem geben, was seinem Werk entspricht. Ich bin das
Alpha und das Omega, der Erste und der Letzte, der Anfang
und das Ende.

(Offb 22:12-13)

In der vorliegenden Arbeit werden zum ersten Mal die eschatologischen Vorstellungen in
einem aus einem gemeinsamen Entstehungsgebiet (Brabant) und einem gemeinsamen Ent-
stehungszeitraum (hauptsichlich erste Hilfte des vierzehnten Jahrhunderts) stammenden
Korpus von mittelniederlindischen Texten systematisch untersucht. Hierunter fallen die
Vorstellungen iber das Los der Seele bei und nach dem Tod (Individualeschatologie), die
Vorstellungen tber den Ablauf der kollektiven Endzeit der Welt (Universaleschatologie)
sowie apokalyptische Tendenzen (siche unten, Kapitel 2).! Der mittelniederlindische Korpus
besteht aus dem Sidrac (anonym, vielleicht Jan van Boendale), Werken Jans van Boendale
(Lekenspiegel, Jans Teesteye und Boec vander Wraken), der Funften Partie des Spiege/ Historiael von
Lodewijk van Velthem sowie den Traktaten Jans van Leeuwen.

Die Eschatologie spielt seit Beginn des Christentums eine zentrale Rolle im christlichen
Denken. Der christliche Glaube ist schon immer stark auf das Ende der Welt gerichtet. Dies

driickt sich unter anderem darin aus, dass das Jingste Gericht zu den grundlegenden

1 Zwar ist das Interesse in der Medioniederlandistik an eschatologischen Themen in den letzten Jahren parallel zu
den Trends in der internationalen Forschung gestiegen, aber noch liegen keine systematischen Studien zu escha-
tologischen Vorstellungen im mittelniederldndischen Sprachgebiet im untersuchten Zeitraum vor. Die Zeitschrift
Queeste veroffentlichte nach Anleitung des Studientags ,Op weg naar het einde: Eschatologie in de Middelnederlandse
letterkunde® (Universiteit Leiden) zum Millenniumwechsel einige eschatologische Studien (Queeste 2000, Band 7:2).
Systematisch untersucht eschatologisches Gedankengut unter Einbeziehung des mittelniederlindischen Sprach-
gebiets ELIGH (1996). Diese Darstellung ist jedoch eher als allgemeine Einfithrung in das Phinomen Endzeitdenken
gedacht.



Glaubensaussagen gehort (vgl. unten, Kapitel 2 und Kapitel 6.5). Am Ende der Zeiten wird
Christus bei seiner Wiederkunft zum Jiingsten Gericht (Parusie) Giber das endgiiltige Los der
Seelen der Menschen entscheiden. Dann wird Gott die Welt vernichten und ,,einen neuen
Himmel und eine neue Erde” (Oftb 21:1) schaffen.

Die lineare Geschichtsvorstellung mit dem Jingsten Gericht als Endpunkt hat das
mittelalterliche christliche Denken mal3geblich geprigt (siche u.a. HAUESLER 1980, S. 18,
FRIED 2001, S. 1). Wihrend die ersten Christen die Parusie noch zu Lebzeiten erwartet haben
(u. a. Mt 24:34 und Offb 22:20) und das frithe Christentum stark durch apokalyptische Stré-
mungen geprigt war, wurden diese zwar mit der steigenden Institutionalisierung des
Christentums an den Rand gedringt, das Interesse am nahenden Jingsten Gericht blieb
jedoch wihrend des Mittelalters ungebrochen (siche MCGINN 1998, S. 1-36). Ausschlag-
gebend hierfiir war, dass durch den Einfluss des Kirchenvaters Augustinus eine Einteilung
der Weltgeschichte analog zu den Tagen der Schépfungswoche in sieben Zeitalter populir
wurde (w.a. De Civitate Dei, Kap. 20:7, 20:9). Weil die Weltzeitalter trotz gegensitzlicher
Bestrebungen der Kirche an Perioden von ungefihr tausend Jahren verbunden wurden,
lebten die mittelaltetlichen Christen in dem Bewusstsein, sich am Ende des sechsten
Zeitalters zu befinden, dessen Beginn durch die Geburt Christi markiert wurde und das mit
dem Jiingsten Gericht enden wiirde (siche LANDES 1988 und LANDES 2000).

Gerade angesichts der unzihligen Krisen, die das ausgehende dreizehnte, vor allem aber
das vierzehnte Jahrhundert, welches hier im Mittelpunkt steht, prigten, verwundert es nicht,
dass viele Menschen und einige der untersuchten Autoren das Jingste Gericht nahe
wihnten.? In einer Zeit, in der selbst elementare medizinische Zusammenhinge unbekannt
waren und Krankheiten nicht wirksam bekdmpft werden konnten, liegt es nahe, dass
Epidemien, aber auch militdrische und politische Konflikte, wie der Hundertjihrige Krieg
(1337-1453), als Strafe Gottes betrachtet wurden und das Ende der Welt nahe gewihnt wurde
(siche u.a. LERNER 1981, ELIGH 1996, S.133).3 Trotz des nicht zu verleugnenden
technischen und wissenschaftlichen Fortschritts (siche STRAYER 1961) wird das vierzehnte
Jahrhundert in der Forschung zu Recht als ein ,Krisenjahrhundert’, gekennzeichnet durch

einen allgemeinen Pessimismus, betrachtet:

2 Die Deutung zeitgenéssischer Krisen als Zeichen des unmittelbaren Bevorstehens des Jiingsten Gerichts ist eine
besondere Erscheinungsform des Endzeitdenkens, die in der Forschung als Apokalyptik, apokalyptisches Denken
oder apokalyptische Eschatologie bezeichnet wird (siche unten, Kapitel 2.1, Kapitel 7).

3 Die Menschen Europas, auf die der ,Schwarze Tod‘ — eine Form der Pest — in der Mitte des vierzehnten
Jahrhunderts traf, hatten seinem Wiiten kaum noch Widerstand entgegenzusetzen, weil sie durch schwerwiegende
Hungersnéte und andere Epidemien — verursacht durch wetterbedingte Missernten wihrend der so genannten ,Klei-
nen Eiszeit’ und Kriegsverwistungen — geschwicht waren. Siche BLOCKMANS 2010, S. 199-229, zu diesen Faktoren

als Verursacher der Krise und Stagnation in den Niederlanden im vierzehnten Jahrhundert.



Anyone who knows anything about medieval history knows that the fourteenth century
was an unhappy period in which every imaginable calamity afflicted Western Europe. It
was a century of war and rebellion, of famine and plague, of misgovernment and eco-
nomic depression. (STRAYER 1961, S.0609, vgl. HUIZINGA 1975, TUCHMAN 1979,
GRAUS 1987).

Trotz der sie umgebenden Krisenzeichen richtet sich das eschatologische Interesse der unter-
suchten mittelniederlindischen Dichter nicht ausschlieBlich auf die Bestimmung des
Standpunkts der eigenen Zeit in Bezug auf die Endzeit. Mit anderen Worten, das Gefiihl in
der Endzeit zu leben, fithrte nicht zu einer allgemeinen apokalyptischen Grundstimmung und
stindiger Angst vor dem Ende. Das Jungste Gericht spielt fur diese Dichter eine wichtige
Rolle als Referenzpunkt, um iber das eigene Seelenheil nachzudenken, uber geeignete
MaBnahmen zur Sicherung desselbigen nachzudenken und sich gut darauf vorzubereiten. Es
geht ihnen darum, ihren Lesern zu vermitteln, wie diese die ihnen verbleibende Zeit sinnvoll
fiir das Seelenheil nutzbar machen kénnen.

Unter dem modernen Begriff Eschatologie summiert sich die Gesamtheit aller christlichen
Vorstellungen des Endes, das heil3t, sowohl die mit dem kollektiven Ende der Welt beim
Jungsten Gericht verbundenen Themengebiete als auch die mit dem individuellen Schicksal
der Seele nach dem Tod verbundenen Themengebiete (siche unten, Kapitel 2). Escha-
tologische Texte unterscheiden sich nicht nur beziiglich ihres eschatologischen Fokus, son-
dern auch beziiglich ihres literarischen Genres, der Sprache oder des intendierten Publikums.
Zunichst spielte sich die Ubermittlung theologischen Fachwissens im Allgemeinen und
eschatologischen Wissens im Besonderen hauptsichlich im Rahmen der Latinitas, das heil3t
des lateinischen akademischen Diskurses ab; um das zwolfte bis dreizehnte Jahrhundert steigt
jedoch die Bedeutung der Volkssprachen fir den Wissenstransfer, erst durch die verstirkte
volkssprachliche Predigt, dann durch speziell fir Laien geschriebene Werke, die diese
Wissensbereiche einem neuen Publikum erschlieBen. Die Wahl der Volkssprache fir die
Unterrichtung in Themengebieten, die bisher zur Latinitas gehorten, eine um das vierzehnte
Jahrhundert im mittelniederldndischen Sprachgebiet zunehmend auftretende Tendenz, ist es
auch, die die im Mittelpunkt der vorliegenden Arbeit stehenden Autoren — Jan van Boendale,
Lodewijk van Velthem und Jan van Leeuwen — neben ihrem Wirkungskreis und
Wirkungszeitraum miteinander verbindet.

Nach der Vorstellung des mittelniederlindischen Korpus in Kapitel 1 wird in Kapitel 2
eine fir die Analyse von eschatologischen Vorstellungen in der mittelniederlindischen
Literatur brauchbare Terminologie entwickelt sowie eine Ubersicht iiber die relevanten
Entwicklungen im christlichen eschatologischen Denken bis zum vierzehnten Jahrhundert
gegeben. In Kapitel 3 werden die wichtigsten Quellen fiir eschatologische Betrachtungen im
Korpus vorgestellt. Dann wird der volkssprachliche Kontext des mittelniederlindischen Kor-
pus niher erldutert und dafir das Phinomen der Vernakularisation im mittelniederlindischen
Sprachraum in seinen historischen Zusammenhang gebracht (Kapitel 4). Die Analyse des
eschatologischen Gedankenguts der mittelniederldndischen Texte ist in die Themenkomplexe
Individualeschatologie (Kapitel 5) und Universaleschatologie (Kapitel 6) untergliedert. Kapitel



7 ist zwei Einzelfallstudien zu individuellen Endzeitprophezeiungen gewidmet, der
Prophezeiung des Bruders Jobannes bei Jan van Boendale und einer Prophezeiung Pseudo-
Joachims von Fiore bei Lodewijk van Velthem als Erscheinungsformen apokalyptischen
Denkens im mittelniederlindischen Korpus.* Abgerundet wird die Arbeit durch ein
synthetisierendes Schlusswort.

AbschlieBend noch einige Bemerkungen zur Vorgehensweise. Gerade die Eschatologie
bietet wegen ihrer Zentralitit im christlichen Denken des Mittelalters einen lohnenswerten
Kasus fir die Untersuchung von Bezichungen zwischen volkssprachlichem Schrifttum und
der Latinitas. Um die eschatologischen Vorstellungen im Korpus zu verorten, wird der Frage
nachgegangen, auf welche Art und Weise Trends aus der Latnitas Eingang gefunden haben
und ob der volkssprachliche Rezeptionskontext zu Transformationen geftihrt hat, die
Aussagen iber das eschatologische Verstindnis der Autoren bezichungsweise ihres
intendierten Publikums erlauben. Mit anderen Worten, bei der Analyse der eschatologischen
Vorstellungen wird stets ein Blick auf die Latinitas gerichtet, ohne jedoch eine systematische
Quellenstudie oder erschopfende Quellenvergleiche anzustreben. Des Weiteren wird auch ein
vergleichender Blick auf andere volkssprachliche Literaturen des lateinischen Westens
geworfen. Ein besonderes Augenmerk liegt auf der Rolle der Offenbarung des Johannes als
Bezugspunkt fiir die eschatologischen Vorstellungen im mittelniederldndischen Korpus, da
ithr im Allgemeinen eine wichtige Rolle in der Forschung zugeschrieben wird (siche unten,
Kapitel 2).

4 Diese Arbeit wurde im Juni 2012 abgeschlossen. Spiter erschienene Sekundirliteratur wurde nur vereinzelt

berticksichtigt.



Kapitel 1
Jan van Boendale, Lodewijk van Velthem und

Jan van Leeuwen — Anndherung an ihr Leben und
Werk

Die drei Protagonisten der vorliegenden Studie, Jan van Boendale, Lodewijk van Velthem
und Jan van Leeuwen, stammen aus dem selben Kulturraum, dem Herzogtum Brabant. Das
Herzogtum Brabant bot im vierzehnten Jahrhundert ein giinstiges intellektuelles Klima fur
die Entstehung von Literatur, insbesondere mittelniederldndischer Literatur. Es war zu die-
sem Zeitpunkt das politische und kulturelle Zentrum der Niederen Lande. Der Sammel-
begriff die ,Niederen Lande® wird fir die verschiedenen am nérdlichen Rand des rémisch-
deutschen Kaiserreichs gelegenen mittelalterlichen Herrschaften verwendet, deren Grundge-
biet zusammen ungefihr den heutigen Beneluxlindern (Belgien, Niederlande, Luxemburg)
entsprach (siche BLOCKMANS 1999). Die wichtigste Stadt des Herzogtums Brabant war
Brissel, dort befand sich auch der Sitz des herzoglichen Hofes. Antwerpen, die Stadt, mit der
Jan van Boendale so eng verbunden war, war wihrend er lebte die drittgréBte Stadt Brabants
und gerade auf dem Weg sich zu der wichtigsten Metropole des so genannten ,Goldenen
Zeitalters® zu entwickeln (siche UYTVEN 2002).

Das Herzogtum Brabant brachte nicht nur die drei in dieser Studie behandelten Autoren
hervor, sondern auch den berithmten Mystiker Jan van Ruusbroec (siche WARNAR 2002,
S. 31, vgl. VAN ANROOJJ 1994b, S. 149-151, SLEIDERINK 2003 und Warnar 2003). Diese
unterschiedlichen Individuen, mit ihten verschiedenen Lebensliufen und literarischen
Intentionen, haben einen gemeinsamen kulturellen Hintergrund, teilen ein gemeinsames
kulturelles Gedichtnis und eine gemeinsame literatische Bithne (siche WARNAR 2002, S. 34).
Sie sind geradezu fiir einen Vergleich pridestiniert. Dazu kommt, dass Jan van Boendale und
Lodewijk van Velthem fiir ein sozial dhnlich gestelltes Publikum schrieben, die nieder-
lindischsprachige urbane Elite, das heif3t reiche Birger und den Brabanter Adel, und einen



vergleichbaren sozialen und intellektuellen Hintergrund haben, beide waren ,Gebildete in der
Stadt® (,,geletterden in de stad WARNAR 2002, S. 35). Sie standen oftmals in engem Kontakt
mit stidtischen auBleruniversitiren Wissenszentren wie Klosterschulen und Lateinschulen,
hatten Zugang zu deren Bibliotheken und tauschten sich mit dem an diesen Orten wirkenden
gebildeten niederen Klerus aus (siche WARNAR 2002, S. 66, vgl. WARNAR 2007). Obwohl sie
weit weg von universitiren Zentren wie Patis oder Bologna titig waren und keine universitire
Ausbildung erhalten haben, standen sie in engem Kontakt mit der mittelalterlichen
wissenschaftlichen Kultur und begannen aus ihrer privilegierten Position heraus im grolen
Umfang Spezialwissen wie Theologie, Ethik oder Naturwissenschaften aus der gelehrten Welt
der Latinitas in volkssprachliche Kreise zu ibertragen (siche WARNAR 2002, S. 606, vgl.
WARNAR 2007). Wie viele andere mittelniederlindische Autoren des vierzehnten
Jahrhunderts, wie Melis Stoke, Jan Praet, Augustynken und dem aus dem dreizehnten
Jahrhundert stammenden Jacob van Maerlant, bewegten sie sich zwischen der
volkssprachlichen Literatur und der lateinischen Gelehrtenkultur.

Die in dieser Studie zentral stehenden Autoren haben auf ihre Art und Weise zu dem
grofflichigen Wissenstransfer beigetragen, bei dem sich nicht nur der linguistische Kontext
verinderte, sondern auch der soziale Kontext der Rezipienten. Dies machte eine
grundlegende Umarbeitung des Materials erforderlich. Jan van Boendale und Lodewijk van
Velthem haben sich bewusst dazu entschieden auf Niederlindisch zu schreiben, weil sie mit
ihren Texten lateinunkundige Laien erreichen wollten und nicht, weil sie kein Latein konnten.
Im Lekenspiegel lesen wir in der dltesten aus einer europdischen Volkssprache bekannten
Poetik (Hoe dichtren dichten selen ende watsi hanteren selen, Lsp., 111, 126), dass Jan van Boendale
stolz darauf war, in seiner Muttersprache tiber gelehrte Themen zu schreiben (siche WAR-
NAR 2002, S. 39). Auch Lodewijk van Velthem betont, dass er die Volkssprache benutzt, um
seine Zielgruppe zu erreichen und zu lehren (SH V, VII, 15, V. 1201-1214, siche WuUTT-
KE 2011, S. 226-229). Jan van Leeuwen fehlten vielleicht tatsichlich die Sprachkenntnisse, um
lateinische Texte zu verfassen, seinen intellektuellen Ambitionen tat dies keinen Abbruch
(siche unten, Kapitel 1.3).

Die intellektuellen Leistungen mittelniederldndischer Autoren — speziell Jans van Boen-
dale, Lodewijks van Velthem und Jans van Leeuwen — kénnen nur im gréBeren Kontext der
spatmittelalterlichen Schwerpunktverschiebung der religidsen Kultur von den altherge-
brachten Klostern und Abteien auBlerhalb der Stadt zur durch die neuen Bettelorden- und
Beginenkonvente geprigten stidtischen religiosen Kultur verstanden werden. Die Bettelbri-
der und Beginen lebten den Laien vor, dass eine vollstindige Abkehr von der Welt nicht
mehr die Voraussetzung fiir die Gewinnung des Himmelreiches war. Nicht zuletzt die volks-
sprachliche Predigttitigkeit der Bettelorden erméglichte es Laien, einen gréferen Anteil am
geistlichen Leben zu nehmen, und der Enthusiasmus, mit dem Laien diese Chance ergriffen,
zeigt ein starkes Bedirfnis zur aktiven Partizipation (siche WARNAR 2002, S. 66). Die
Aktivititen der Bettelorden hatten ecine aullerordentlich stimulierende Wirkung auf das
stadtische intellektuelle Leben. Thr Einfluss reichte viel weiter als die relativ geschlossene

akademische Kultur und wirkte besonders stimulierend auf volkssprachliche Schreiber. Mit
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ihren Bibliotheken brachten sie gelehrtes Wissen im wortlichen Sinn in deren Néhe und von
ihren Bildungsaktivititen profitierten die volkssprachlichen Schreiber nicht nur direkt,
sondern auch indirekt, da sie den Verstindnishorizont ihrer potentiellen Leser erweiterten
(ebd.). Die Beschiftigung mit den intellektuellen Traditionen und die selbst auferlegten
Bildungsaufgaben fithrten zur Entstehung eines umfangreichen Schrifttums im direkten
Umfeld der mittelalterlichen Bettelorden, von theologischen Handbichern bis zu grofen
Enzyklopadien — wie dem Speculum Historiale des Dominikaners Vinzenz von Beauvais, einer
der wichtigsten Quellen Lodewijks van Velthem.

Jan van Boendale und Lodewijk van Velthem haben eine relativ dhnliche Autoren-
biographie und intellektuellen Hintergrund, Jan van Leeuwen ist in diesem Kreis ein
Aullenseiter, sowohl was seinen Bildungsweg als auch seinen literarischen Stil betrifft.
Zumindest fir die ersten beiden Autoren ist es nicht ausgeschlossen, dass der stark im
Vordergrund stehende didaktische Anspruch, der Fakt, dass sie die Bildung der Laien nicht
als literarische, sondern als intellektuelle Herausforderung sahen, fir den ihre Werke kenn-
zeichnenden nlichternen didaktischen Stil verantwortlich ist. Denn es bleibt ratselhaft, warum
die reichhaltige mittelniederlindische Literatur des vierzehnten Jahrhunderts kein Pendant zu
volkssprachlichen eschatologischen Meisterwerken aus anderen Sprachgebicten, wie der
Commedia (entst. 1307-1321) des Dante Alighieri oder des Piers Plowman (entst. letztes Viertel
14. Jh.) des William Langland, hervorgebracht hat.

Die Analyse mittelaltetlicher Literatur ist von Unsicherheiten begleitet. Im Fall der im
Mittelpunkt dieser Studie stehenden Autoren besteht Unsicherheit iiber den Umfang des
literarischen Oeuvres (Jan van Boendale), verfiigen wir nur iiber wenige biographische Fakten
(Lodewijk van Velthem, Jan van Leeuwen), oder ist unbekannt, in welchem Umfang in das
Werk eingegriffen wurde (Jan van Leeuwen), wie aus der folgenden detaillierteren Vorstellung
der drei Protagonisten, ihrem Oeuvre und der Forschungsgeschichte hervorgehen wird. Dazu
kommen immer Unsicherheiten iiber die textliche Uberlieferung und Quellenfragen, denn so
lange nicht alle Quellen identifiziert sind, ist es schwer zu sagen, ob ein Autor mit seiner
eigenen Stimme spricht. Dennoch, durch die Analyse dieser Texte, ldsst sich ein Einblick in
mittelalterliche eschatologische Mentalititen gewinnen, denn eines wird dem Leser dieser
Arbeit bewusst werden, es gibt nicht eine mittelalterliche Eschatologie, es gibt verschiedene,
sich durchaus widersprechende, mittelalterliche Eschatologien, die ihre Spuren in den
literarischen Werken hinterlassen haben.

Von Lodewijk van Velthem und Jan van Boendale ist schon linger in der Forschung
bekannt, dass sie eschatologischen Fragen und Themengebieten groles Interesse entgegen-
brachten (siche Kapitel 1.1.2 und 1.2.2). So bearbeiteten sie als erste mittelniederlindische
Autoren die Jenseitsvision Visio Tnugdali (zur Visio Tnugdali siche unten, S.125f und
beendeten einige ihrer Werke mit einem Ausblick auf die Endzeit der Welt, wobei vor allem
Lodewijk van Velthem Anzeichen apokalyptischen Denkens zeigt. Uber Jans van Leeuwen
eschatologische Mentalitdt war in der Forschung bisher wenig bekannt. Sein schwieriger
Prosastil und das Fehlen einer modernen Edition haben dem Interesse an seinem Oecuvtre

keinen Dienst erwiesen. Gerade deshalb ist es lohnenswert, seine eschatologischen Denk-



bilder in die Untersuchung einzubezichen. Die Analyse seines Oeuvres zeigt, dass seine
Eschatologie einen Kontrast zu den anderen beiden Autoren bildet, da er dem chrono-
logischen Ablauf der Endzeit nur wenig Interesse entgegenbringt und sich auf das indi-
viduelle Seelenheil der Glaubigen konzentriert.

Der Umstand, dass alle drei Autoren in einem fast ein halbes Jahrhundert umfassenden
Zeitraum titig waren, scheint dazu einzuladen, chronologische Entwicklungen der eschato-
logischen Vorstellungen nachzuverfolgen. Deshalb wird auch der Frage nachgegangen,
inwieweit Unterschiede zwischen den drei Autoren, wie zum Beispiel die beinahe vollstindige
Negierung der Chronologie der Endzeit der Welt bei Jan van Leeuwen, durch chronologische
Entwicklungen des eschatologischen Denkens unter Einfluss der Krisen des vierzehnten
Jahrhunderts zu erkldren sind, oder ob andere Faktoren eine Rolle spielen. Das Aufzeigen
chronologischer Entwicklungen steht jedoch nicht im Vordergrund dieser Arbeit, zum einen,
weil das Oeuvre Jans van Boendale wegen seiner literarischen Qualitit und des Umfangs der
behandelten Themen im Mittelpunkt steht, zum anderen, weil die Autoren auf
unterschiedlich zeitlich zu verortenden Quellen aufbauen, was dazu fihrt, dass teilweise

jahrhundertealte Vorstellungen ibernommen werden, auch, wenn sie schon tiberholt sind.!

1 Als Reihenfolge bei der Besprechung in Kapitel 5 und Kapitel 6 wird soweit moglich die Reihenfolge Sidrac, die
Werke Jans van Boendale (Lekenspiegel, Jans Teesteye und Boee vander Wraken), die Funfte Partie Lodewijks van Velthem
und die Traktate Jans van Leeuwen eingehalten. Da die Analyse ergab, dass aufgrund der unterschiedlichen Art der
individuellen Werke kaum nennenswerte chronologische Tendenzen zu verzeichnen sind, werden der Sidrac
zusammen mit den Werken Jans van Boendale an erster Stelle besprochen. Da diese Texte meist auch die umfang-

reichste beziehungsweise variantenreichste Darstellung enthalten, bietet sich so ein guter systematischer Einstieg.
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1.1 Jan gebheten Clerc

1.1.1 Jan van Boendale: Biographische Skizze

Uber den personlichen und beruflichen Werdegang Jans van Boendale (auch bekannt unter
dem Namen ,Jan de Clerc’ oder ,Jan Deckers®) ist nur wenig Genaues bekannt.? Jan van
Boendale wurde 1279 in dem Dotf Tervuren bei Briissel (Brabant) geboren und starb um
1350/1351 in Antwerpen (Brabant).? Einige biographische Fakten beruhen auf Angaben in
seinen Werken, besonders dem Prolog von Jans Teesteye, in dem er seinen Namen nennt, seine
Funktion als Schoéffenschreiber der Stadt Antwerpen und seinen Mizen Rogier van Leefdale
(vgl. Teest., Prolog, V. 1-13, siehe auch unten, Kapitel 1.1.2). Das Amt des Schoffenschreibers
(ndl. schepenklerk), einem Dreh- und Angelpunkt der stidtischen Administration, bekleidete er
von 1313/4 bis 1343. Zu seinen Hauptaufgaben zihlten verschiedene Schreibarbeiten, vor
allem die Korrespondenz der Schoffen, aber ihm wurden auch juristische und politische Auf-
gaben anvertraut. Im Jahr 1336 tritt Jan van Boendale als stidtischer Ankldger in Erschei-
nung. Dieses Amt ldsst nicht nur einen gewissen juristischen Hintergrund vermuten, sondern
erklirt vielleicht auch seine sich selbst zugemessene literarische Rolle als 6ffentlicher An-
kldger (siche KINABLE 1997, S. 58, und PETERS 1983, S. 255/) sowie seine ausgesprochen ge-
richtliche Terminologie beziiglich des Jiingsten Gerichts (siche VAN LEEUWEN 1998).*

Jan van Boendale bezeichnet sich selbst als Kleriker (Clere, Teest., 1, V. 3). Das heil3t jedoch
nicht, dass er tatsichlich ein Geistlicher war. Im Mittelniederlindischen des vierzehnten
Jahrhunderts kann die Bezeichnung ¢re sowohl einen Geistlichen mit niederem Weihegrad
andeuten, als auch einen gebildeten Laien ohne Weihegrad (siche VAN UYTVEN , S. 28, und
das Lemma clere im MINW). Zu diesem Zeitpunkt hatte die Kirche im Vergleich zum frithen
Mittelalter ihr Bildungsmonopol verloren, dadurch gingen geistlicher Weihegrad und Bildung
nicht mehr automatisch zusammen (siche VAN UYTVEN, S. 28). Im dreizehnten und vier-

zehnten Jahrhundert nahm in den Niederlanden der allgemeine Alphabetisierungsgrad zu

2 Titelzitat (Kapitel 1.1) aus Jans Teesteye (Prolog, V. 3). Die biographischen Angaben zu Jan van Boendale beruhen,
soweit nicht anders angegeben, auf KESTEMONT 2013, S. 151-156. Zum Leben Jans van Boendale siche auch
PETERS 1983, MAK & REYNAERT 1985, S. 254-263, VAN ANROOIJ 2002a, VAN UYTVEN 2002 und VAN

OOSTROM 2013, S. 142-175. In der letzten Ausgabe des Verfasserlexikons hat Jan van Boendale keinen eigenen
Eintrag, einige Werke werden jedoch besprochen, siehe den Eintrag im Register des 1’17, Bd. 14, Jan v. Boendale
(Jan de Clerc), S. 164. Zur Namensverwirrung siche KINABLE 1997, S. 2/ Im Gegensatz zur Germanistik werden in
der Niederlandistik die Beinamen der mittelniederlindischen Autoren wie moderne Nachnamen behandelt. Dies
fithrt dazu, dass Jan van Boendale in der Medioniederlandistik nicht als ,,Jan® abkiirzt wird, sondern als ,,Boendale®.
3 Antwerpen gehorte bis 1357 zum Herzogtum Brabant; danach zur Grafschaft Flandern (siehe VAN UYTVEN 2002,
S. 23).

4 Siehe REYNAERT 2011 zu Jan van Boendale als professionellen notariellen Schreiber mit einem juristischen Ausbil-

dungsschwerpunkt.



(siche WACKERS 1995, S. 53), und es fand auch muttersprachliche Alphabetisierung statt, zu-
mindest durch das Erlernen des Lesens in der Muttersprache. Dadurch ging die hoch-
mittelalterliche Unterscheidung zwischen clerici litterati und laici illitterati nicht mehr auf.

Jan van Boendale war mit hoher Wahrscheinlichkeit kein Geistlicher und hatte auch keine
universitire Ausbildung erhalten, aber er hat wahrscheinlich eine Kapittelschule, vielleicht
sogar die gleiche Briisseler Kapittelschule wie der berithmte Mystiker Jan van Ruusbroec,
besucht und dort Grundkenntnisse der Grammatik, Rhetorik, Ethik und Theologie erworben
(vgl. KINABLE 1997, S. 3, und WARNAR 2002, S. 39/. In einigen seiner Werke duflert er sich
abgiinstig gegeniiber Hohergebildeten, mit denen er in direkter Konkurrenz um lukrative
Amter und Funktionen stand bei denen Kleriker ohne akademische Schulung immer 6fter
das Nachsehen hatten (siche WARNAR 2002, S. 44). Es verwundert deshalb nicht, dass Jan
van Boendale Wissen als Schlissel zum Erfolg ansieht, der bei ihm — trotz hiufiger Kritik an
kirchlichen Missstinden — eine geistliche Karriere bedeutete (vgl. Lsp., III, 125, V. 185-198,
und WARNAR 2002, S. 36, zur Kirchenkritik als wichtiges Themengebiet bei Jan van Boendale
siche REYNAERT 2002, S. 141-151). Jan van Boendale sucht auf der einen Seite selbstbewusst
einen anderen Weg als die lateinischen Gelehrten, die oft mit Geringschitzung auf das
,Geschreibe® der volkssprachlichen Dichter herabschauten, auf der anderen Seite grenzt er
sich von der Literaturproduktion lateinunkundiger Dichter ab, mit denen er in Hofkreisen um
finanzielle Vergiinstigungen konkurrierte (siche GERRITSEN [ET AL.] 1994, S. 250-253, WAR-
NAR 2002 und WARNAR 2007).

1.1.2 Oecuvre und Forschungsgeschichte

Jan van Boendale hat neben seinen Aufgaben als Schoffenschreiber dem Anschein nach ein
imposantes literarisches Ocuvre geschrieben. Der Umfang seines Oecuvres ist jedoch nicht
unumstritten, denn der einzige Text, in dem er seinen Namen nennt, ist Jans Teesteye (vgl.
Teesteye, 1, V. 1-8), ein Rogier van Leefdale gewidmeter didaktischer Dialog (siche unten,
S. 16). Im Prolog von Jans Teesteye verweist Jan van Boendale auf eines seiner fritheren Werke,
das auch Rogier van Leefdale gewidmet war. Mit hoher Wahrscheinlichkeit handelt es sich
hier um die Laienenzyklopiddie der Lekenspiege/ (siche BRINKMAN 1998, S. 53). Weitere Werke
kénnen Jan van Boendale nur aufgrund von inhaltlichen und stilistischen Analogien mit mehr
oder weniger hoher Wahrscheinlichkeit zugeschrieben werden. Wihrend die éltere Forschung

diese Texte zunichst relativ vorbehaltlos Jan van Boendale zugeschrieben hatte, tauchte in

5> Noch immer galt in den Augen derjenigen, die eine hohere, sprich lateinische, Bildung erhalten hatten, jeder, der
nicht des Lateinischen machtig war und somit keinen eigenstindigen Zugang zu den lateinischen wissenschaftlichen
Schriften hatte, als z/iteratus. Unabhingig von den intellektuellen Fahigkeiten galt jeder, der keine lateinische Schule
durchlaufen hatte, als Laie (laicus) (vgl. GRUNDMANN 1978, S. 56-606). Zu diesem Aspekt im Zusammenhang mit Jans
van Boendale Poetik siche GERRITSEN [ET AL.] 1994, S. 246, und im Allgemeinen GRUNDMANN 1978.
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der jungeren Forschung die Vorstellung auf, dass in Antwerpen im gleichen Zeitraum
verschiedene didaktische Dichter im Stil Jans van Boendale titig gewesen sein missen — die
so genannte ,Antwerpse School‘.

Obwohl das letzte Wort Giber den Umfang des Oeuvres Jans van Boendale wahrscheinlich
noch nicht geschrieben wurde, ist der gegenwirtige Konsens in der Forschung, dass folgende
Wetke von ihm sind: Brabantsche Yeesten (ca. 1316-1351), Korte Kroniek van Brabant (1322-
1332/1333), Lekenspiegel (ca. 1325-1330), Jans Teesteye (ca. 1330-1333), Van den Derden Eduwaert
(kurz nach 1340), Melibens (1342), Boec vander Wraken (1346-1351), Dietsche Doctrinale (1345)
und Hoemen ene stat regeren sal (vor ca. 1350).6 Da es weiterhin unsicher ist, ob Jan van
Boendale die populire altfranzosische Prosaenzyklopidie Le Livre de Sydrac ins Mittelnieder-
lindische tUbersetzt hat, wird das Boek van Sidrac (1318) in der vorliegenden Arbeit als ano-
nymes Werk behandelt, das aber als eine der wichtigsten eschatologischen Quellen des
Lekenspiegel eine besondere Stellung einnimmt (siehe unten, S. 14).” Somit hat Jan van Boen-
dale ein umfangreiches und diverses Ocuvre auf seinem Namen stehen, das von Geschichts-
schreibung (Brabantsche Yeesten, Korte Kroniek van Brabant, Van den Derden Ednwaeri), stark per-
sonlich gefirbten ethisch-didaktischen Lehrgedichten fir Laien (Lekenspiegel, Jans Teesteye,
Hoemen ene stat regeren sal), relativ wortlichen Ubersetzungen zweier Texte des Albertanus von
Brescia, namlich De amore et dilectione Dei et proximi (entst. um 1238) (= Dietsche Doctrinale) und
Liber consolationis et consilii (entst. 1246) (= Melibeus), bis zu einem stark von Endzeitge-
dankengut geprigtem ethisch-historiographischen Werk (Boec vander Wraken) reicht.

Die Werke Jans van Boendale wurden tber das Mittelalter hinaus geschitzt, zumindest
lassen dies die reiche handschriftliche Ubetlieferung und der Fakt, dass der Me/ibens und die
Dietsche Doctrinale — wie ubrigens auch der Sidrac — zu den frithen niederlindischen Drucken
zdhlen, vermuten (siche VAN ANROOTIJ 20006, S. 9, und GORDEAU 2009). Zumindest drei
seiner Werke wurden auch auBlerhalb des niederlindischen Sprachgebiets rezipiert. So wurde
die Dietsche Doctrinale noch im vierzehnten Jahrhundert ins Mittelniederdeutsche und wenig
spiter ins Ripuarische Ubersetzt und es existiert eine ripuarische/niederrheinische Beat-
beitung des Lekenspiege/ aus der Mitte des fiinfzehnten Jahrhunderts; die gro3te Verbreitung

6 Sieche REYNAERT 2002, vgl. PETERS 1983, S. 256-258, und VAN ANROOIJ 1995. Neue Perspektiven fur die Fest-
stellung der Autorschaft mittelalterlicher Texte bieten die Digital Humanities. Fir die stylometrische Untersuchung des
Ocuvres mittelniederlindischer Autoren durch eine computergestiitzte Analyse der Reimworter siche KESTE-

MONT 2013. Die Stichproben im Jan van Boendale bisher zugeschriebenen Ocuvre ergaben keine Zweifel an seiner
Autorschaft (siche KESTEMONT 2013, 197/). AuBler Betracht gelassen wird nach Anleitung von REYNAERT (2002,

S. 127, Anm. 3) das so genannte Boec exemplaer, cine Ubersetzung des Breviloguinm de virtutibus antiguornm principum et
philosophorum des Johannes Valensis, das nur stark fragmentatisch tberliefert ist und dessen Zuschreibung sehr
unsicher ist.

7 Die mittelniederlindische Ubersetzung des franzosischen Livre de Sydrac (entst. um 1268) (= Boek van Sidrac, kurz
Sidrac) bildet wegen ihrer Prosaform eine Ausnahme und kann nicht mit Sicherheit zu Jans van Boendale Ocuvre
gerechnet werden (siche REYNAERT 2002, S. 128). Die von KESTEMONT (2013) entwickelte stylometrische Methode

lasst sich nicht auf Prosatexte wie den Szdrac anwenden.
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auBerhalb des niederldndischen Sprachgebiets fand jedoch der kurze Text Hoemen ene stat
regeren sal (siche VAN ANROOI]J 2006, S. 10f, und BIERSCHWALE & VAN LEEUWEN 2005).

Zum Leben und Werk Jans van Boendale, seinen Quellen, seiner Poetik, der materiellen
Ubetlieferung seines Oeuvres sowie literatursoziologischen und mentalititsgeschichtlichen
Aspekten seiner Werke und ihrer Rezeption liegen inzwischen teilweise umfangreiche Studien
vor.” Zunichst standen der Autor Jan van Boendale als historische Person und der Umfang
seines literarischen Oeuvres im Vordergrund. Dann richtete sich die Aufmerksamkeit auf die
von ihm verwendeten Quellen (sieche vor allem die verschiedenen Artikel von MAK, bes.
MAK 19572, MAK 1957b und MAK 1959b, siche auch DE VRIES 1844-1848, Bd. 1, S. xxviii-
Ixv) und vereinzelte inhaltliche Aspekte. Neu belebt wurde die Boendale-Forschung durch die
Uberwindung der dsthetisierenden Literaturauffassung mit dem Aufkommen einer kultut-
historischen und mentalititsgeschichtlichen Literaturbetrachtung.’ Die historisierende Be-
trachtungsweise fithrte zur verstirkten Aufmerksamkeit fiir literarisch-soziologische Aspekte
im Oecuvre Jans van Boendale. Er wurde zum Bugbild einer sich entwickelnden Burger-
moral.l® Auch literarische Aspekte seines Werkes, wie seine Poetik, wurden eingehend
untersucht (siche GERRITSEN [ET AL.] 1994, LIE 1994). Inzwischen ist Jan van Boendale aus
dem Schatten seines groflen Vorbildes und Vorgingers Jacob van Maetlant (siche auch unten,
Anm. 9) getreten. So wurde zum Beispiel aufgezeigt, dass er mit seinem mehr diskursiven
Schreibstil, im Vergleich zu Jacobs van Maerlant narrativem Stil, neue Wege geht: er
verwendet andere Quellen, behandelt andere Fragestellungen und richtet sich an ein anderes
Publikum (vgl. VAN ANROOTJ 2002b, bes. S. 68fund S. 79, vgl. VAN OOSTROM 2013, S. 142).

Die von KINABLE aufgezeigten Hauptlinien setzen sich in der jingeren Forschung fort.
Im Mittelpunkt des Forschungsinteresses standen die Brabanter Herzoge als Mizene
mittelniederldndischer Literaten wie Jan van Boendale und Lodewijk van Velthem (siche
SLEIDERINK 2003, S.99-140, und SLEIDERINK 2007), Form und Funktion deutscher und
niederlindischer Stadtregimente in der Tradition des kurzen Boendale-Textes Hoemen ene stat
regeren sal (siche BIERSCHWALE & VAN LEEUWEN 2005), die selbstindige Haltung Jans van
Boendale gegentber der lateinischen Gelehrtenkultur (siche REYNAERT 2003b, WAR-

8 Die folgende Ubersicht fasst die Hauptlinien des detaillierten Forschungsiiberblicks von KINABLE (1997, S. 1-6)
zusammen.

9 In der dlteren Literaturgeschichte hatten die Dichter mittelniederlindischer didaktischer Texte, wie Jacob van Maer-
lant und sein vielleicht groBter Bewunderer Jan van Boendale, der ihn mit dem Epitheton vader / Der Dietscher dichtren
(Lsp. 111, 126, V. 119)) versah, im Vergleich zu den Dichtern der ritterlichen Versepen nur geringes Ansehen (siche
KINABLE 1997, S. 1£, S. 6, VAN ANROOIJ 2002b, S. 68).

10 REYNAERT (1995, S. 103) lehnt die Erklirung des Aufkommens der didaktisch-moralischen Literatur durch das
Aufblithen der Stidte ab, denn die ersten Texte dieses Genres stammen aus einem adligen Umfeld. Die Annahme
der Existenz einer spezifischen Biirgermoral wird von REYNAERT (1994, S. 18) mit der Erklirung von der Hand
gewiesen, es handele sich um gréiere Mentalititsverschiebungen im Bereich der volkssprachlichen Autoren und der
Laien im Allgemeinen (vgl. Warnar 2007), deren Betrachtung unter dem Etikett ,Birgermoral‘ die Perspektive zu
sehr verengt. Noch in PLEIJ (2007, S. 101) fillt dieser Begriff jedoch in Bezug auf Jan van Boendale.
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1 Jan van Boendale, Lodewijk van Velthem und Jan van Leeuwen — Anniherung an ihr Leben und Werk

NAR 2005, WARNAR 2007, PLEI 2007, S. 24-28, WARNAR 2008 und WARNAR 2011), poeti-
kale Aspekte (siche REYNAERT 2011) und die Uberlieferungsgeschichte seiner Werke (siehe
KINABLE 2001 und VAN ANROOIJ 20006).

In der Forschung wird wiederholt auf Jans van Boendale stark eschatologisch geprigtes
Geschichtsbild hingewiesen. Die Darstellung historischer Fakten in seinen Werken ist nicht
immer besonders zuverlissig, seine Texte haben jedoch einen groBen Wert fir die
mittelaltetliche Mentalititsgeschichte (siche VAN GERVEN 1988/1989, zu diesem Aspekt
beztglich der Brabantsche Yeesten siche auch VAN GERVEN 1976).!! Unter anderem ist die ne-
gative Darstellung der Juden im Oecuvre Jans van Boendale von seinem eschatologisch-
apokalyptischen Geschichtsbild beeinflusst (siche VAN GERVEN 1988). Auch sein allgemeines
Verstindnis von Gerechtigkeit ful3t auf der absoluten Gerechtigkeit Gottes am Tag des Jing-
sten Gerichts (siche VAN ANROOIJ 1994b und VAN LEEUWEN 1998). Zwar spielt Millenaris-
mus — die Hoffnung auf ein tausendjihriges Friedensreich Christi auf Erden (siche unten,
S. 55) — im Boec vander Wraken eine Rolle, aber Jan van Boendale gebraucht diesen Topos, oh-
ne revolutiondre Unruhen gegen weltliche und kirchliche Obrigkeiten zu propagieren, obwohl
er scharfe Krittk am hoheren Klerus bt (siche VAN GERVEN 1988/89, S. 187-208, und
FAEMS 2009). Uberraschenderweise hat der Ausbruch der Pest in der Mitte des vierzehnten
Jahrhunderts nicht zum verstirkten Auftreten apokalyptischer Vorstellungen im Oeuvre Jans
van Boendale gefithrt. Er behandelt sie im Boec vander Wraken weder als Vorzeichen der
Endzeit noch als Werk der Juden (siche VAN DER EERDEN 1988, VAN GERVEN 1988/1989
und WUTTKE 2010). Dafiir hat Jan van Boendale in Jans Teesteye als erster volkssprachlicher
Dichter Teile des Pseudo-Bernhards von Clairvaux-Texts Meditationes piissimae de cognitione
bumanae  conditionis rezipiert (REYNAERT 1996). Seine auf den Meditationes beruhende
individualeschatologische Passage tber den contempins — die Verachtung der Welt angesichts
des Todes (siche unten, Kapitel 5.1.4) — ist nicht nur angesichts der Uberwiegenden For-
schungsmeinung, dass der Durchbruch des Sterblichkeitsgedankens bei Laien mit dem
Ausbruch der Pest (1348-1349) in Zusammenhang steht, ein sehr friher Zeuge der mittelnie-
derlindischen laikalen Rezeption dieser aus der lateinischen monastischen Literatur stam-
menden Vorstellung, sondern auch angesichts des ansonsten optimistischen Grundtones von
Jans Teesteye ungewohnlich (siche REYNAERT 1996, S. 202f, und unten, S. 111j).

Der Lekenspiegel, Jans Teesteye und das Boec vander Wraken sind diejenigen Werke Jans van
Boendale, in denen besonders viele eschatologische Themengebiete zur Sprache kommen.
Deshalb bietet ihre Analyse eine gute Ausgangslage fiir den Vergleich eschatologischer
Einzelaspekte bei Jan van Boendale mit Lodewijk van Velthem und Jan van Leeuwen und die

weitere Kontextualisierung. Es handelt sich gleichzeitig um diejenigen Werke Jans van

1 Inzwischen hat sich in der Forschung die Sichtweise durchgesetzt, dass die Parameter fiir die sachliche Richtigkeit
und Objektivitit der Historiographie im Mittelalter stark von den heutigen Parametern abweichen. Die Literatur zu
dieser Frage ist umfangreich, hier sei nur auf die der mittelniederlindischen Historiographie gewidmete Studie
HAGE 1989 verwiesen.
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Boendale, die von der Forschung als eigenstindige Umsetzungen der verwendeten Quelltexte
betrachtet werden und somit nahe bei der Mentalitit des Autors und seines Publikums
stechen. Aus ihnen spricht ein selbstbewusster Dichter zu uns, der seine eigene Meinung
vertritt und sich als Lehrer der Laien profiliert; dem es nicht nur um Wissensvermittlung geht,
sondern dessen Hauptanliegen die ethisch-moralische Formung seines Publikums ist (siche
u. 2. BRINKMAN 1998, S. 541, und REYNAERT 1995, S. 107-109). In Jans Teesteye zeigt sich zum
Beispiel, dass Jan van Boendale seine Meinung nicht aus Ricksicht auf seine Auftraggeber
zuriickhilt. Darin entschuldigt er sich zwar fiir seine harten Worte gegeniiber Frauen in
einem fritheren Werk — wahrscheinlich dem Lekenspiege/ —, die seiner adligen Auftraggeberin
nicht besonders geschmeichelt haben, duBlert sich anschlieBend aber wieder fast genauso
abfillig gegeniiber Frauen (siche KINABLE 1997, S. 25/, und BRINKMAN 1998, S. 54).

Unorthodox mag die Entscheidung erscheinen, in der vorliegenden Arbeit trotz der un-
sicheren Autorschaft und der abweichenden Formgebung durchgingig die Eschatologie des
Boek van Sidrac zusammen mit den Werken Jans van Boendale zu behandeln. Diese Vor-
gehensweise beruht auf der Uberlegung, dass die Autorschaft Jans van Boendale nicht
ausgeschlossen werden kann, dieser Text zum unmittelbaren literarischen Umfeld Jans van
Boendale gehért und er eine der Hauptquellen des Lekenspiege/ ist.'> Aullerdem bietet sich da-
durch gleichzeitig die willkommene Moglichkeit, die Eschatologie dieses bisher stiefmiit-
tetlich behandelten mentalititsgeschichtlich sehr interessanten Textes niher zu untersuchen."
Letztendlich sollte die Frage, ob Jan van Boendale der Autor des Sidrac ist, angesichts des
ohnehin recht hypothetischen Umfangs seines Oecuvres nicht iiberbewertet werden.'* Der
Sidrac gibt, wenn uberhaupt, nur in sehr beschrinktem Umfang Auskunft tGber die per-
sonliche Meinung des Ubersetzers, da dieser laut Prolog eine wortliche Ubersetzung ange-
fertigt hat (siche REYNAERT 2002, S. 129).

12 Der Sidrac ist laut MAK (1957b, S. 257) eine der wenigen, im Lekenspiege/ explizit benannten Quellen, z. B. in Lgp.,
IV, 1, V. 1-12. Schon im ersten und dritten Buch hat Jan van Boendale reichlich vom Sidrac Gebrauch gemacht, aber
erst im vierten Buch nennt er seine Quelle namentlich (siche MAK 1957b, S. 258). Aus der Bearbeitungstechnik S7-
drac-basierter Passagen in den vorhergehenden Biichern des Lekenspiege/ wird deutlich, dass Jan van Boendale nicht
uberall mit dem Sédrac Gbereinstimmt, ihn aber im vierten Buch als Propheten lobt und ihm auf diesem Gebiet glei-
che Autoritit wie dem heiligen Methodius zuschreibt und in grolen Ziigen folgt (siche ebd., S. 283-285). MAK (ebd.,
S. 290) schreibt die mittelniederlindische Ubersetzung vorliufig aufgrund der Ubereinstimmungen Jan van Boendale
zu.

13 Das mittelniederlindische Boek van Sidrac wird wegen seines besonderen Status zusammen mit den anderen Haupt-
quellen vorgestellt (siche unten, Kapitel 3.4).

14 Dies ist kein Pladoyer fiir eine Wiederbelebung der ,Antwerpse School‘. Die Anwendung des Konzepts ,Autor ist
im Mittelalter generell problematisch. Wenn in der vorliegenden Arbeit von Jan van Boendale, Lodewijk van Vel-
them und Jan van Leeuwen die Rede ist, geschieht dies in dem Bewusstsein, dass wir weder wissen, wer genau sich
hinter diesen Namen verbirgt, welchen Anteil diese Autoren an den ihnen zugeschriebenen Werken haben und in-
wieweit die Originalgestalt der Werke bewahrt ist. Das zentrale Anliegen der vorliegenden Arbeit ist die Analyse des

eschatologischen Gedankenguts verschiedener Texte, die in der Forschung mit diesen Namen verbunden werden.
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1 Jan van Boendale, Lodewijk van Velthem und Jan van Leeuwen — Anniherung an ihr Leben und Werk

Der Lekenspiegel

Der Lekenspiegel (,Laienspiegel’, entst. 1325-1330) ist nicht nur das Hauptwerk Jans van Boen-
dale, er zihlt auch zu den wichtigsten mittelniederldndischen didaktischen Dichtungen. Vier
vollstindig erhaltene Handschriften des voluminésen Werkes (beinahe 22.000 Verse), zahl-
reiche Fragmente von Lekenspiegel-Handschriften sowie Exzerpte sprechen fiir eine hohe Po-
pularitit dieses Werkes im Mittelalter, die sich Uber das mittelniederlindische Sprachgebiet
hinaus erstreckte, wie die schon erwihnten deutschen Ubersetzungen zeigen.!S Die Text-
grundlage der ersten Edition des Lekenspiege/ (DE VRIES 1844-1848) war die Handschrift Den
Haag, Koninklijke Bibliotheek, 75 E 63 (Brabant, Mitte 14. Jahrhundert), fir die vorliegende
Arbeit wurde die jungere digitale diplomatische Edition der Handschrift Brissel, Koninklijke
Bibliothek, 15658 (Brabant, ca. 1350) verwendet, die auf der CD-ROM Middelnederlands ent-
halten ist.!¢

Die vier Teile (,Biicher?) des Lekenspiege/ formen zusammen ein ,Weltbild in Versen® (,,we-
reldbeeld in verzen®, BRINKMAN 1998, S. 53). Im ersten und zweiten Buch werden die Heils-
und Weltgeschichte behandelt und einige theologische und kosmologische Themengebiete
gestreift, das dritte Buch steht im Zeichen von an ein vornehmlich stiddtisches Publikum ge-
richteten ethischen Richtlinien fur das tdgliche Leben, und im vierten Buch wird ein Ausblick
auf die eschatologische Zukunft mit dem Jingsten Gericht als Hohepunkt gegeben. Mit an-
deren Worten, der Lekenspiege/ enthilt alles, was ein gebildeter Laie in den Augen Jans van
Boendale wissen sollte: die Geschichte der Schépfung vom Anfang bis zum Ende der Welt
und das theologische Grundwissen sowie explizite Verhaltensregeln, um beim Jingsten
Gericht auf der ,,richtigen Seite® zu stehen.

Jan van Boendale hat die relativ ungeordneten Informationen seiner Hauptquelle Sidrac
systematisiert und mithilfe weiterer, meist lateinischer, Quellen erginzt, wobei et vor allem
auf apokryphe und populirtheologische Texte zurtickgriff (siche BRINKMAN 1998, S. 55, und
MAK 1957b, S. 264). Seine ungewdhnliche Quellenwahl kann als ein gewolltes Gestaltungs-
prinzip erklirt werden, mit der er entweder cine alternative Darstellung speziell im Vergleich
zu Jacobs van Maerlant Rzmbijbel erreichen wollte (siche BRINKMAN 1998, S. 56, zur Rémbijbel
siche unten, S. 84), oder allgemeiner als bewusste Abgrenzung von der intellektuellen Kultur
der Bettelorden betrachtet werden, deren theologische Haarspaltereien er in einigen Texten
kritisiert (siche REYNAERT 2002, S. 149, vgl. WARNAR 2002, S. 39-43).

15 Zur handschriftlichen Uberlieferung siche DE VRIES 1844-1848, Bd. 1, S. cxxii-cxxxix, DESCHAMPS 1972, S. 116-
118 und GORDEAU 2009, vgl. KINABLE 1997, S. 8. Siche auch den Eintrag J040 zum Lekenspiege/ im Katalog des
Narrative Sonrces-Projekts (www.narrative-sources.be). Eine Teillibersetzung des Lekenspiege/ ins moderne Niederlin-
disch bietet JONGEN & PITERS 2003.

16 Die Brisseler Handschrift ist detailliert beschrieben in DESCHAMPS & MULDER 2000, S. 14/, Bei den beiden
anderen vollstindigen Handschriften handelt es sich um: Den Haag, Koninklijke Bibliotheek, 75 E 63 (Brabant, 2.
Hilfte 14. Jahrhundert) und Den Haag, Koninklijke Bibliotheek, Bruikleen Koninklijke Nederlandse Akademie van
Wetenschappen, XXIII (Brabant, 15. Jahrhundert).
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Der Lekenspiegel ist wahrscheinlich im Auftrag von Rogier van Leefdale und seiner Frau
Agnes van Kleef entstanden, fiir die er wenig spiter auch Jans Teesteye schrieb. Die Hand-
schrift Brissel, Koninklijke Bibliotheek, 15658 enthilt sogar eine Widmung an Jan III., den
Herzog von Brabant, diese erscheint jedoch nachtriglich (siche KINABLE 1997, S. 16-41).
Rogier van Leefdale war Burggraf von Briissel und einer der wichtigsten Mitglieder des Rates
des Herzogs von Brabant (siche KINABLE 1997, S. 22). Es wire jedoch voreilig, aus diesem
Entstehungskontext zu schlussfolgern, dass Jan van Boendale bei der Komposition des
Lekenspiegel ausschlieBlich den Brabanter Hochadel in Gedanken hatte, denn so lassen sich
zum Beispiel die vielen in diesem Werk enthaltenen Ratschlige fur die Regierung einer Stadt
nur schwer erkliren. Vielmehr wurde bei der Komposition des Lekenspiege/ einem breiten
Publikum von nicht hdher geschulten, lateinunkundigen, Laien Rechnung getragen (siche
KINABLE 1997, S. 26-28). Der Lekenspiege/ richtet sich an verschiedene soziale Gruppen und
Personen: Adlige, wie Rogier van Leefdale und seine Frau, den Herzog von Brabant oder
Kinder von Adligen, vor allem aber richtet er sich an Mitglieder des stidtischen Mittelstandes
(siche KINABLE 1997, S. 42-73). BRINKMAN (1998, S. 57) betrachtet die breite stidtische Aus-
richtung des Lekenspiege/ als Zeichen seiner Modernitit.

Jans Teesteye

Das didaktische Gedicht Jans Teesteye (,Jans Vermichtnis®, ca. 1330-1333) ist kurz nach dem
Lekenspiege! entstanden und auch Rogier van Leefdale und seiner Frau Agnes van Kleef ge-
widmet, ist aber dhnlich wie der Leenspzege/ an ein breites, vornehmlich stadtisches, Publikum
gerichtet."” Der einzige vollstindige Text von Jans Teesteye ist in der Handschrift Oxford, Bod-
leian Library, Marshall 29 (Brabant, ca. 1400) uberliefert.!® Obwohl sich die Intentionen von
Jans Teesteye und dem Lekenspiege/ dhneln — beide Texte dienen der Vermittlung von ethisch-

moralischen Richtlinien an ein Laienpublikum —, hat Jans Teesteye eine ginzlich andere Form.

17 Die Datierung von Jans Teesteye ist unsicher. Dieser Text ist wahrscheinlich vor dem Tod Rogiers van Leefdale im
Jahr 1333 und nach der Fertigstellung des Lekenspiegel (ca. 1330) entstanden, da in Jans Teesteye auf ein fritheres Werk
desselben Autors verwiesen wird, von dem man annimmt, dass es sich hierbei um den Lekenspiege/ handelt (siche
KINABLE 1997, S. 16-41 und S. 65-68, und KESTEMONT 2013, S. 152).

18 Die Oxforder Handschrift enthilt neben Jans Teesteye die Jan van Boendale zugeschriebenen Texte Me/ibens und
Boec vander Wraken. Des Weiteren enthilt sie die drei anonymen Texte Dzt es van Maskeroen, Dit es van Saladijn und Dit
sijn die .x. plaghen ende die .x. ghebode (zur Oxforder Handschrift siche KINABLE 2001). Jans Teesteye ist herausgegeben in
SNELLAERT (1869). Diese Edition diente in ihrer digitalen Umsetzung auf der CD-ROM Middelnederlands als Textbasis
fur die Analyse. Des Weiteren sind noch zwei kurze Fragmente von Jans Teesteye erhalten, und das eschatologische
Ende des Textes (Teest., 43, V. 3884-4101, parallel mit Wraken, 111, 17, V. 2273-2490) wurde als Exzerpt in die
bertiihmte Handschrift-Van Hulthem (Briissel, Koninklijke Bibliotheek, 15589-623) aufgenommen und in die
Affligemse-Handschrift der Brabantsche Yeesten (Briissel, Koninklijke Bibliotheek, IV 684-85) interpoliert. Zum
parallelen Ende siche VAN ANROOIJ 1995, S. 45/, zur handschriftlichen Ubetlieferung siche DESCHAMPS 1972,

S. 118-120, KINABLE 1997, S. 8-10, sowie den Eintrag J029 des Narrative Sonrces-Projekts (siche Anm. 15 dieses
Kapitels).
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1 Jan van Boendale, Lodewijk van Velthem und Jan van Leeuwen — Anniherung an ihr Leben und Werk

Es handelt sich um einen fiktiven Dialog zwischen den Freunden Wouter und Jan. In drei-
undvierzig Kapiteln werden Themen wie Heilsgeschichte, theologisches Basiswissen, sittliche
Lehren und zeitgendssische Probleme behandelt. Obwohl die Dialogstruktur an Jacobs van
Maerlant Gedicht Wapene Martiin angelehnt scheint, setzt Jan van Boendale inhaltlich mit
seinem positiven Blick auf die eigene Zeit selbstindige Akzente und passt die Prisentation
der Materie stirker an das Fassungsvermégen seines volkssprachlichen Publikums an (siche
KINABLE 1997, S. 76fund S. 87f, vgl. WARNAR 2011).

Ahnlich wie im Iekenspiege/ wird am Ende von Jans Teesteye dem Aufruf zur Besserung des
eigenen Lebens mit einer Betrachtung tiber Himmel und Hélle Nachdruck verlichen (siche
KINABLE 1997, S. 96/). Dieser in Jans Teesteye (Kap. 43) mit der Uberschrift Wat die mensche es,
ende vander bitterbeyt der bellen, ende vander zuetecheyt des hemelrijes versehene, fur Jan van Boendale
typische Schluss findet sich auch am Ende vom Boec vander Wraken, in der Handschrift-Van
Hulthem und in der Affligemse-Handschrift der Brabantsche Yeesten (siche VAN AN-
ROOTJ 1995, S. 45, und Anm. 18 dieses Kapitels). Es handelt sich bei dieser Betrachtung tiber
Himmel und Hélle um eine Bearbeitung des vollstindigen dritten und des Anfangs des
vierten Kapitels der Meditationes piissimae de cognitione humanae conditionis Pseudo-Bernhards von
Clairvaux (siche REYNAERT 1996, S. 201/, und unten, S. 111)."”

Das Boec vander Wraken

Das Boec vander Wraken (Buch der Strafe’, entst. 1346-1350/1) ist wahtscheinlich Jans van
Boendale letztes Werk. Es ist nur vollstindig in der sogenannten Oxforder Handschrift
(Oxford, Bodleian Library, Marshall 29, entst. Brabant, ca. 1400) tberliefert (zusammen mit
Jans Teesteye, siche oben, S. 16).° In dem in drei grole Abschnitte und verschiedene Kapitel
unterteilten Werk kommen in loser Reihenfolge verschiedene historische Ereignisse zur
Sprache — wobei der hohe Anteil kontemporirer Ereignisse auffillt (siche MAK 1958, S. 8).
Verglichen mit dem Lekenspiegel oder Jans Teesteye ist die Grundstimmung des Boec vander
Wraken ausgesprochen pessimistisch. Immer wieder betont der Autor, dass er seine eigene
Zeit als eine Zeit des Verfalls betrachtet und das Jungste Gericht nicht weit sein kann (siche
VAN ANROOIJ 19944, S. 117-121). Angesichts der starken eschatologischen Prigung des Boec
vander Wraken Gberrascht es nicht, dass neben den auch Jan van Boendale zugeschriebenen
Brabantsche Yeesten fir die kontemporire Geschichte hauptsichlich eschatologische Texte wie
die Szbylla Tiburtina (siche unten, Kapitel 3.1), die Offenbarung des Psendo-Methodius (siche unten,

19 Als weitere lateinische Quelle wurde bisher fiir das 15. Kapitel von Jans Teesteye das Breviloguinm de virtutibus antiquo-
rum principum et philosophorum des Johannes Valensis identifiziert (siche KINABLE 1997, S. 85).

20 Ess sind auBerdem zwei Fragmente des Boec vander Wraken bekannt (siche DESCHAMPS 1972, S. 119). Das Boec vander
Wraken wird in der vorliegenden Arbeit nach der auf der CD-ROM Middelnederlands enthaltenen digitalen Version der
Edition SNELLAERT 1869 zitiert. Eine Ubersetzung ins moderne Niederlindisch bietet VAN ANROOIJ 1994a. Eine
diplomatische digitale Edition, zusammen mit Abbildungen der Handschrift Ms. Marshall 29, ist zu erreichen tiber:
http://dutch.clp.ox.ac.uk/ (Stand 20.02.2016).
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Kapitel 3.2) sowie die Visio Fratris Johannis (siche unten, Kapitel 7.1) als Quellen verwendet
wurden (siche MAK 1958 und VAN ANROOIJ 1994a, S. 121/). Aufgrund des pessimistischen
Weltblicks und des assoziativen Aufbaus wurde das Boec vander Wraken lange Zeit als
Schwanensang des durch sein fortgeschrittenes Alter senil gewordenen und desillusionierten
Jans van Boendale betrachtet (siche ANROOI 1994a, S.115). Inzwischen riickte es als
interessanter Zeuge eines mittelalterlichen eschatologischen Weltbildes verstirkt in das
Blickfeld der Forschung (siche MAK 1958, bes. S.4f, VAN DER EERDEN 1988, VAN
ANROOTJ 1994a, 118f, KINABLE 2001, S. 7, FAEMS 2009 und WUTTKE 2010).

Das Boec vander Wraken ist vermutlich in zwei Phasen zustande gekommen: die erste
Version — bis Teil III, Kapitel 12, zuziiglich des eschatologischen Endes (Teil III, 17,
V. 2273f) — wurde 1346 begonnen, die zweite, vollstindigere, Version entstand zwischen
Ostern 1351 und kurz nach dem 5. Juli 1351 (siche VAN ANROOT1J 1995).2! Ein vierter, dem
ghemeyn orber (,gemeinen Wohl‘) — einem in der Brabanter Literatur wihrend der Regierungs-
zeit von Jan III. weit verbreitetem Topos (siche AVONDS 1994) — gewidmeter Teil wurde an-
scheinend nicht realisiert (siche VAN ANROOIJ 1995, S. 52)). In der uns vorliegenden Form ist
das Boec vander Wraken Jan 111., dem Herzog von Brabant, aufgetragen. Es ist jedoch annehm-
lich, dass die erste Version des Boec vander Wraken fur die stidtische Oberschicht Antwerpens
bestimmt war, und die nachtrigliche Widmung an Jan III. mit dessen seit dem Sommer 1345
verstirkt franzésisch gesinnter Politik zu tun hat, die den Unmut des auf der englischen Seite
stchenden Jans van Boendale erweckt hat (siche VAN ANROOIJ 1994a, S. 128/, und VAN
ANROOIJ 1995, S. 50-52).

21 Die Erweiterung in der zweiten Phase ist von der sechsten Version der Brabantsche Yeesten abhingig (siche VAN
ANROOIJ 19944, S. 128, ausfihrlich VAN ANROOIJ 1995, bes. S. 44-46).
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1.2 her Lodewijc [...] geheten Van Velthem

1.2.1 Lodewijk van Velthem: Biographische Skizze

Uber Lodewijk van Velthem ist nur wenig bekannt.® In der Forschung wird momentan
davon ausgegangen, dass er um 1270 geboren wurde und nach 1327, kurz nach der
Fertigstellung seines letzten bekannten Werkes, dem Boec van Merline, verstorben sein muss.
Es ist anzunechmen, dass er wie sein literarischer Zeitgenosse Jan van Boendale im
Herzogtum Brabant, dem Gebiet, in dem er den groBten Teil seines Lebens verbracht hat,
geboren wurde, sein genauer Geburtsort ist jedoch unbekannt.??

Die meisten biographischen Fakten tiber Lodewijk van Velthem sind aus seinen Werken
erschlossen, vor allem aus der Finften Partie des Spiege/ Historiael (siche unten, Kapitel 1.2.2).
So wissen wit, dass er wihrend des Winters 1297-1298 im flimischen Gent war. Er berichtet
unter anderem dariiber, wie das englische Heer unter Edward I. dort vergeblich auf ein Zu-
sammentreffen mit dem franzésischen Heer wartete (SH 'V, 4, V. 77-144). Es ist undeutlich,
in welcher Funktion Lodewijk van Velthem Augenzeuge des Hundertjahrigen Krieges wurde.
Des Weiteren berichtet er in der Fiinften Partie des Spiege/ Historiael, dass er die Priesterweihe
erhalten hat und ab 1304 eine Anstellung als Kaplan im Dotf Zichem in der Nihe von Diest
(Brabant) inne hatte und ab spitestens 1312 als Priester des Dorfes Velthem in der Nihe von
Leuven (Brabant, heute Veltem-Beisem) titig war. Seine Lateinkenntnisse sowie seine Kennt-
nis der theologischen Traditionen weisen darauf hin, dass er vor seiner Priesterweihe eine
theologische Grundausbildung erhalten haben muss. Nichts weist jedoch darauf hin, dass er
an der Universitdt von Paris studiert hat, wie es in fritherer Forschungsliteratur teilweise
vermutet wurde.** Zwar verblieb Lodewijk van Velthem nach eigenen Angaben im Winter
1293-1294 cinige Zeit in Paris, wo er Kontakt mit hochrangigen Mitgliedern des Brabanter
herzoglichen Hofes hatte, in welchem Zeichen dieser Aufenthalt stand ist jedoch unbekannt.

Im September 1315 bereiste Lodewijk van Velthem Antwerpen und seine Umgebung,
vermutlich, um die Vierte Partie des Spiege/ Historiael seiner adligen Mézenin Maria van Berlaar
anzubieten. Es ist verlockend dariiber zu spekulieren, ob sich Lodewijk van Velthem und Jan

van Boendale zu diesem Zeitpunkt in Antwerpen getroffen haben. Einen Hinweis auf ein

22 Das Titelzitat (1.2) ist der Funften Partie des Spiege/ Historiael entnommen (SH V, 8, Kap. 35, V. 1960y).

23 Die Angaben zur Biographie Lodewijks van Velthem beruhen soweit nicht anders angegeben auf BESAMUSCA,
SLEIDERINK & WARNAR 2009b (mit weiterfithrenden Literaturangaben).

24 Verschiedentlich wird Lodewijks van Velthem mangelhafte Lateinkenntnis kritisiert und bemangelt, dass er die
Fiinfte Partie des Spiege/ Historiael in so groBer Eile bearbeitet hat, dass seine Ubersetzung ohne die lateinischen Vor-
lagen unverstindlich ist (siche u.a. DE VRIES & VERWIJS 1861-1879, Bd. 1, S. Ixxxviii-Ixxxix, und HAGE 1994,

S. 215). Wahrscheinlich geht jedoch ein Teil der unverstindlichen Passagen auf die Rechnung von Kopistenfehlern
(siche BESAMUSCA, SLEIDERINK & WARNAR 2009b, S. 25/, vgl. DE VRIES & VERWIJS 1861-1879, Bd. 1, S. Ixxxviii).



derartiges Zusammentreffen finden wir in der Funften Partie nicht, wohl aber beschreibt
Lodewijk van Velthem, dass er wihrend dieser Reise das Getreide aufgrund heftiger Regen-
fille auf den Feldern verrotten sah und kutz darauf — im Jahr 1316 — eine Epidemie ausbrach,
die anscheinend auch ihn traf. Zumindest erkrankte er so schwer, dass er zeitweise erblindete
und nur mithilfe des Beistands der heiligen Jungfrau Maria gesundete, woftr er ihr voller
Dankbarkeit ein Gedicht widmete (vgl. SH 'V, VIII, 34, V. 1791-1925).

Uber Lodewijks van Velthem weiteren Werdegang nach der Fertigstellung der Fiinften
Partie im Jahr 1317 wissen wir nur, dass er noch das Boec van Merkine (siche unten,
Kapitel 1.2.2) schrieb. Wir wissen nicht, ob sich sein in der Fiinften Partie gedullerter Wunsch
auf eine Anstellung als Priester des seelindischen Adligen Gerard van Voorne erfiillt hat.

1.2.2 Oeuvre und Forschungsgeschichte

Lodewijk van Velthem stand lange Zeit im Schatten Jacobs van Maerlant. Wenn Uberhaupt,
war Lodewijk van Velthem als der wenig talentierte Vollender einiger Werke seines ungleich
beriihmteren und gerithmteren Vorgingers Jacob van Maerlant bekannt, vor allem des Spzege/
Historiael?> Der Spiegel Historiael wurde im Jahr 1284 von Jacob van Maerlant wahrscheinlich
im Auftrag Floris V. (Graf von Holland und Seeland) nach der Vorlage der lateinischen
Weltchronik Speculum Historiale des Dominikanermonches Vinzenz von Beauvais angefangen.
Jacob van Maetlant setzte sich in dem chrgeizigen Projekt das Ziel, die gesamte
Weltgeschichte von der Schépfung bis zur eigenen Zeit in mittelniederlindischen Reimen fiir
ein Laienpublikum aufzubereiten. Er war der erste volkssprachliche Vermittler des Specsu/um
Historiale 2

Jacob van Maerlant unterteilte den Spiege/ Historiael in finf so genannte ,Partien’, die wie-
derum in Bicher und Kapitel untergliedert sind. Er selbst beatbeitete die Erste und Dritte
Partie sowie einen Teil der Vierten Partie. Die Zweite Partie wurde von Philip Utenbroeke im
vierzehnten Jahrhundert bearbeitet.?” Es ist unbekannt, warum und wann Jacob van Maetlant
seine Arbeit an der Vierten Partie in Buch 3, Kapitel 34 abbrach. Es wird jedoch aus-
geschlossen, dass Jacob van Maerlant, wie Lodewijk van Velthem glaubte (§H IV, Kap. 51,
V. 41-53), wihrend der Arbeit verstorben war, da er spiter noch kleinere Werke geschrieben

25 Soweit nicht anders ausgewiesen, beruhen die Informationen zum Oecuvre Lodewijks van Velthem auf BESAMUS-
CA, SLEIDERINK & WARNAR 2009b, dort findet sich auch eine Ubersicht der handschriftlichen Ubetlieferung. Siehe
auch BIESHEUVEL & PALMER 1978-2004 sowie ausfiihrlich zur handschriftlichen Uberlieferung des Spiege/ Historiael
BIEMANS 1997 und den Eintrag 1.028 zur Fortsetzung des Spiege/ Historiael durch Lodewijk van Velthem im Narrative
Sources-Projekt (siche Anm. 15 dieses Kapitels).

26 Siche VAN OOSTROM 2000, S. 545-549 zu Jacob van Maerlant als Pionier der volkssprachlichen Vermittlung ge-
lehrter lateinischer Literatur.

27 Uber Philip Utenbroeke ist wenig bekannt (siche DESCHAMPS 1985).
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hat.?® Wir wissen nur, dass Lodewijk van Velthem am 3. August 1315 — ungefihr ein halbes
Jahrhundert nach Jacobs van Maetlant unvermitteltem Abbruch — die Vierte Partie im Auf-
trag der bei Antwerpen ansissigen seelindischen Adligen Maria van Berlaar zu Ende fiihrte.?
Von Lodewijks van Velthem literarischen Debiit sind auf Mittelniederldndisch nur Fragmente
tberliefert.® Glicklicherweise ist eine oberdeutsche Version der Vierten Partie in zwei Hand-
schriften aus dem zweiten Viertel des fiinfzehnten Jahrhunderts tberliefert.?! Die oberdeut-
sche Vierte Partie wird von WEIGAND (1991, S. 186-205) als wichtiger Vertreter der volks-
sprachlichen Rezeption des Speculum Historiale bezeichnet, was eine Edition winschenswert
macht.

Nach der Fertigstellung der Vierten Partie begann Lodewijk van Velthem die Arbeit an der
Finften Partie, mit der er den Sprege/ Historiael bis in die eigene Zeit fortfihrte. Er scheint die
Niederschrift nach Ostern 1317 abgeschlossen zu haben. Lodewijk van Velthem widmet am
Ende des achten Buchs der Fiinften Partie sein Werk dem seelindischen Adligen Gerard van
Voorne, dem Burggrafen von Seeland und einer der wichtigsten Ratgeber des Grafen von
Holland, Willem III. (vgl. SH V, VIII, 35, V. 1926-1969). Zuvor hatte er im siebten Buch die
Hoffnung gedullert, von Gerard van Voorne eine Anstellung als pape (,Priester?, ,Geistlicher?,
SHV, VII, 15, V. 1235) zu erhalten (vgl. SH'V, VII, 15, V. 1215-1244). Gerard van Voorne
scheint die Funfte Partie demnach nicht in Auftrag gegeben zu haben und es ist auch nicht
belegt, ob er sie jemals in den Héinden gehalten hat (siche SLEIDERINK 2005). Aufgrund des
ungewOhnlichen Platzes der ersten Nennung Gerards van Voorne vermutet VAN
ENGEN (2009, bes. S. 37 und S. 44), dass Lodewijk van Velthem sich erst wihrend der Arbeit
an der Finften Partie dafiir entschieden hat, sie ihm in Figeninitiative zu widmen (siche auch
Anm. 36 dieses Kapitels). Wenn auch tGber das Verhiltnis zwischen Lodewijk van Velthem

und Gerard van Voorne noch nicht das letzte Wort gefallen ist, lassen die Stoffauswahl und

28 Sieche VAN OOSTROM 1998, S. 369-375.

2 Die einzige Handschrift mit dem vollstindigen Anteil Jacobs van Maerlant am Sprege/ Historiael ist die Handschrift
Den Haag, Koninklijke Bibliotheek, KA XX. Auf ihr beruht die Edition des Anteils Jacobs van Maerlant am Spiege/
Historiael (DE VRIES & VERWIJS 1861-1879). In dieser Edition sind auch die Zweite Partie sowie die meisten mittel-
niederlindischen Fragmente des Anteils Lodewijks van Velthem an der Vierten Partie enthalten. Fir alle Verweise
auf den mittelniederlindischen Text der Ersten bis Vierten Partie des Spiege/ Historiae/ wurde, soweit nicht anders
vermerkt, Gebrauch gemacht von der digitalen Version dieser Edition auf der Webseite der DBNL, fiir Verweise auf
die Einleitung und den Textkommentar der gedruckten Edition (die in der digitalen Version nicht enthalten sind)
wurden die von Universiteitsbibliotheek Gent zur Verfiigung gestellten Digitalisate der Originalausgabe verwendet
(siehe Literaturverzeichnis).

30 Die meisten dieser Fragmente sind enthalten in der Edition DE VRIES & VERWIJS 1861-1879 (siche Anm. 29
dieses Kapitels).

31 Die Signaturen der beiden die oberdeutsche Prosafassung der Vierten Partie enthaltenen Handschriften sind:
Berlin, Staatsbibliothek zu Berlin — PreuBischer Kulturbesitz, ms. germ. quart. 2018 (Nurnberg, ca. 1430-1452) und
Wien, Osterreichische Nationalbibliothek, CPV 2902 (Niirnberg, ca. 1438). Des Weiteren existiert ein Fragment
eines dritten Manuskripts der oberdeutschen Version mit der Signatur Gotha, Handschriftenarchiv der Forschungs-
bibliothek Gotha, Memb. I 172 (c. 1350-75). Siche PALMER 1976, WEIGAND 1991, WEIGAND 2009 und

WUTTKE 2009.
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Prisentation des Materials vermuten, dass die Funfte Partie von Anfang an fiir ein adliges
Publikum gedacht war (siche HAGE 1989, S. 141-147, S. 164, und VAN ENGEN 2009, S. 44)
und es gibt viele Anzeichen dafiir, dass Lodewijk van Velthem Kontakte zu den hochsten
adligen Kreisen Brabants hatte (siche HAGE 1989, S. 141-147).

Die handschriftliche Uberlieferung der Fiinften Partie reicht zwar nicht an die Verbreitung
von Jacobs van Maerlant Anteil heran, alles in allem scheint es sich aber um ein fiir
mittelalterliche MaBstibe beliebtes Werk gehandelt zu haben.? Wir verfiigen uber eine
Handschrift, die den vollstindigen Text enthilt (Leiden, UB, BPL 14 E, entst. kurz nach
1316/1317, Brabant) sowie Fragmente von vier weiteren Handschriften.?> Drei der fragmen-
tarischen Handschriften werden in die erste Hilfte des vierzehnten Jahrhunderts datiert,
méglicherweise kurz nach der Entstehung der Funften Partie, und haben wahrscheinlich nur
selbige enthalten. Thre Entstehung in Seeland, Westflandern und Flandern weist auf eine
schnelle Verbreitung des Werks auB3erhalb Brabants hin. Die vierte fragmentarische Hand-
schrift ist um 1400 in Sudholland oder Seeland entstanden und enthielt vermutlich den
vollstindigen Spiege/ Historiael. Interessanterweise sind Teile der in der Finften Partie (4. und
5. Buch) enthaltenen Beschreibung der Schlacht von Worringen (1302, auf Niederlindisch
auch bekannt unter dem Namen Gondensporensiag), die Lodewijk van Velthem seinerseits von
Jan van Heelu und einem bisher unbekannten Dichter tibernommen hat, in den Brabantsche
Yeesten enthalten. Wann und durch wen diese Teile in die Brabantsche Yeesten aufgenommen
wurden, ob durch Jan van Boendale selbst oder einen seiner Nachfolger, konnte bisher
aufgrund der komplizierten Entstehungsgeschichte der Brabantsche Yeesten nicht eindeutig fest-
gestellt werden (siche KESTEMONT 2013, S. 104-124, S. 187-198). Exzerpte der Funften (und
Vierten) Partie sind des Weiteren in verschiedenen Sammelhandschriften enthalten.

Es ist nicht ausgeschlossen, dass Gerard von Voorne die Finfte Partie wohlgesonnen
empfangen hat und Lodewijk van Velthem zur Belohnung zu seinem Priester ernannte. Ei-
nen Hinweis darauf bietet Lodewijks van Velthem nichstes Werk, das Boec van Merline, eine
Fortsetzung des von Jacob van Maerlant begonnenen Doppelromans Historie van den Grale —
Merlijn, denn Jacob van Maerlant schrieb die Historie van den Grale — Merljjn, als er fir Gerards
Vater, Albrecht van Voorne, titig war. Gegen diese Hypothese scheint jedoch zu sprechen,
dass die frithesten Handschriften des Boec van Merline aus Brabant nicht wie zu erwarten aus
Seeland oder Holland stammen, und dass Lodewijk van Velthem sich in dem um 1327

fertiggestellten Boec van Merline nicht mit Voorne, sondern mit Velthem identifiziert (siche

32 Aufgrund der liickenhaften Uberlieferung von Lodewijks van Velthem weiteren Oeuvre und des Fehlens einer
namentlichen Erwihnung in der mittelniederlindischen Literatur vermutet VAN OOSTROM (2013, S. 59/), dass Lode-
wijk van Velthem bei seinen Zeitgenossen wegen seines Pessimismus nicht besonders erfolgreich gewesen sei. Zur
handschriftlichen Ubetlieferung der Fiinften Partie siche die in Anm. 25 dieses Kapitels genannte Literatur.

3 Digitalisate der Handschrift Leiden, UB, BPL 14 E konnen unter folgendem Link aufgerufen werden:
https://socrates.leidenuniv.nl:443 /webclient/ DeliveryManager?application=DIGITOOL-
3&owner=resourcediscovery&custom_att_2=simple_viewer&pid=2882913 (Stand 20.02.2016).
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SLEIDERINK 2005, VAN ENGEN 2009). Wie schon die Vierte Partie des Spiege/ Historiael ist
auch das Boec van Merline nur fragmentarisch auf Mittelniederlindisch tGberliefert. Wir knnen
jedoch mittels der in der so genannten Steinfurter Handschrift (Burgsteinfurt, First zu
Bentheimsche Schlossbibliothek B 37, Westphalen, ca. 1425) ubetlieferten spiteren
niederdeutschen Version einen guten Eindruck vom mittelniederldndischen Boec van Merline
gewinnen.?

Besonders problematisch ist die Bestimmung des Anteils Lodewijks van Velthem an der
berihmten mittelniederlindischen ILancelot-Kompilation, einer unschitzbaren Quelle der
mittelniederldndischen Artusepik. In der einzigen erhaltenen Handschrift der Lancelor-
Kompilation (Den Haag, KB, 129 A 10, ca. 1320-1325, Brabant), dem zweiten Band der
urspriinglich auf zwei Handschriften verteilten Kompilation, wird Lodewijk van Velthem als
Besitzer erwihnt: bier indet boec van Lancelote dat heren Lodewijes es van 1elthem (Zitat nach
BESAMUSCA, SLEIDERINK & WARNAR 2009b, S. 13). Beziiglich der Frage, ob es sich bei Lo-
dewijk van Velthem um den Besitzer, Kompilator, Auftraggeber, wichtigsten Kopisten oder
den so genannten Korrektor det Lancelot-Kompilation handelt, oder ob er verschiedene dieser
Funktionen in sich vereinte, ist noch kein Konsens erreicht. Zumindest wird inzwischen
ausgeschlossen, dass er die Kernteile des Zyklus tbersetzt hat (siche KESTEMONT 2013,
S.223-242). Es ist deutlich, dass die Bestimmung des Oecuvres Lodewijks van Velthem
schwierig ist, wenn auch aus anderen Griinden als bei Jan van Boendale. Zum einen sind
seine Werke nur fragmentarisch tberliefert (Vierte Partie des Spiege/ Historiael und Boec van
Merline), zum anderen ist nicht immer bekannt, welchen Anteil er an der Entstehung hatte
(Lancelot-Kompilation).

Erst in jingster Zeit werden Lodewijks van Velthem literarische Leistungen unabhingig
von seinem berihmten Vorginger Jacob van Maerlant bewertet.?> War das Gesamturteil
friher cher negativ, wird er inzwischen als selbststindiger Dichter wahrgenommen. Die
jungere Forschung hat aufgezeigt, dass Lodewijk van Velthem die Werke Jacobs van Maerlant
unter eigener Schwerpunktsetzung weiterfiihrt. Er ist auf der einen Seite wie Jacob van Maer-
lant und Jan van Boendale ein wichtiger Vorreiter der Intellektualisierung der mittelnieder-
lindischen Literatur, auf der anderen Seite ist er aber auch noch stark mit der Epik,
insbesondere der Artusepik, verbunden (siche BESAMUSCA, SLEIDERINK & WARNAR 2009b,
S.9, und VAN OOSTROM 2013, S.52-60). Die im Sammelband BESAMUSCA, SLEIDE-
RINK & WARNAR 2009a enthaltenen Artikel zu Biographie, Quellen, Geschichtsbild, Bearbei-

3 Bei der einzigen Ausgabe des Boec van Merline (VAN VLOTEN 1880) handelt es sich um eine wissenschaftlich unzu-
lingliche Rekonstruktion des mittelniederlindischen ,Urtextes des Doppelromans Historie van den Grale — Merlijn
Jacobs van Maerlant und der Fortsetzung Lodewijks van Velthem, dem Boer van Merline. In der modernen Edition der
Steinfurter Handschrift (SODMANN 1980) ist Lodewijks van Velthem Anteil ausgespatt.

3 So wurde Lodewijk van Velthem in der letzten Ausgabe des Verfassetlexikons noch unter dem Lemma ,Jacob van
Maerlant® behandelt (siche BIESHEUVEL & PALMER 1978-2004). Im Lex/V.A hat er mit HAGE 1999 sein eigenes

Lemma.
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tungsstrategic und Rezeption Lodewijks van Velthem zeigen ihn als wichtigen Wegbereiter
und Vertreter der Intellektualisierungsbewegung der mittelniederlindischen Literatur (siche
BESAMUSCA, SLEIDERINK & WARNAR 2009b, S. 30) und als experimentierfreudigen Dichter
(siche VAN DRIEL2011 und VAN DRIEL 2012). Da BESAMUSCA, SLEIDERINK
& WARNAR (2009b, S.25-29) zusammen mit SLEIDERINK (2009, S.161-163) und VAN
OOSTROM (2013, S. 52-60) einen rezenten Abriss der Lodewijk van Velthem-Forschung, ins-
besondere der Forschung zu den eschatologischen Biichern der Funften Partie des Sprege/
Historiael (Buch 7 und 8), bieten, konzentriert sich die folgende Ubersicht auf die Hauptlinien
der Forschung in Bezug auf eschatologische Themen in Lodewijks van Velthem Oecuvre.
Schon 1831 wurde die Rezeption der Prophezeiungen Hildegards von Bingen im siebten
Buch der Funften Partie einem weiterem Publikum bekannt, denn in diesem Jahr ver-
offentlichte Jan Frans Willems anonym Fragmente mit Visionen Hildegards von Bingen aus
der Funften Partie unter dem bezeichnenden Titel Voorzeggingen van de heylige Hildegarde omtrent
de Belgische ommwenteling. Es stellte sich jedoch spiter heraus, dass Jan Frans Willems diese
Prophezeiungen absichtlich aus belgisch-nationalistischen Beweggriinden manipuliert hatte
(siche ROCK 2000). Somit begann die eigentliche Erforschung der Hildegard-Rezeption in der
Finften Partie mit der ersten kritischen Edition des Sprege/ Historiae/ (DE VRIES &
VERWS 1861-1879). Die beiden Herausgeber vermuteten, dass das Speculum futurorum tenpo-
rum, sive Pentachronon, sanctae virginis Hildegardis (ca. 1220, kurz Pentachronon) des Zisterzienser-
priors Gebeno von Eberbach, in der die Prophezeiungen in teilweise bearbeiteter Form vor-
liegen, sowie Briefe Hildegards (Iiber Epistolarnm) als Hauptquellen fir die Prophezeiungen
Hildegards gedient haben (siche DE VRIES & VERWIS 1861-1879, Bd. 3, S. 462/ und ebd.,
Bd. 1, S. Ixxxiv-lxxxvi, siche auch VERDAM 1881).3¢ Als weitere Quellen des siebten Buchs
identifizierten sie die Explanatio in Danielem Prophetam des Kirchenvaters Hieronymus und das
im Mittelalter filschlich Joachim von Fiore zugeschriebene Werk Super Hieremiam.>” Fiir eine
weitere im siebten Buch enthaltene, dem Zauberer Metlin aus der Artussage zugeschriebene
Endzeitprophezeiung, war es ihnen nicht moglich eine Quelle zu identifizieren (ebd., Bd. 1,
S. Ixxxiv). Auch SLEIDERINK (2009), der mehr als hundert Jahre spiter der Quellenfrage der
in der Forschung stiefmiitterlich behandelten Metlin-Prophezeiung nachging, gelang es nicht,
eine direkte Quelle zu ermitteln, aber er bot die erste schlissige Interpretation dieser seiner

Meinung nach stark politisch gefirbten Prophezeiung an.

36 VAN ENGEN (2009, bes. S. 44) argumentiert, Lodewijk van Velthem habe die Hildegard-Passagen als Beweis seiner
theologischen Kenntnis mit dem Auge auf cine feste Anstellung durch Gerard van Voorne als Kanoniker im St.
Katharinenkapittel aufgenommen.

37 Es ist noch zu kliren, ob Lodewijk van Velthem die Explanatio in Danielem Prophetam des Hieronymus und/oder
den auf Hieronymus zurickgehenden Kommentar zu Daniel in der Glossa ordinaria verwendet hat (siche DE VRIES &
VERWIJS 1861-1879, Bd. 3, S. 462, HAEUSLER 1980, S. 107, und SLEIDERINK 2009, S. 174, Anm. 55).
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Die beiden ersten Herausgeber DE VRIES und VERWIJS waren es auch, die als erste den
eschatologischen Epilog des Speculum Historiale als Hauptquelle des achten Buchs der Funften
Partie anwiesen und ihn fir die Einfiigung der mit den anderen Biichern der Funften Partie
unzusammenhingend wirkenden letzten beiden Biicher verantwortlich machten (siche DE
VRIES & VERWIS 1861-1879, Bd. 1, S. Ixxxiii-Ixxxiv). Erst unlingst wurde Lodewijk van
Velthem durch eine stylometrische Analyse als Autor des im Ton vom Rest der Funften
Partie abweichenden eschatologischen Ausblicks im siebten und achten Buch der Funften
Partie bestitigt (siche KESTEMONT 2013, S. 114). Grof3e Fortschritte hat die Erforschung der
Quellen der beiden eschatologischen Biicher der Fiinften Partie seit DE VRIES und VERWIJS
nicht gemacht.® Auch die Herausgeber der Finften Partie (VANDER LINDEN [ET AL.] 1906-
1938) halten sich mit Anmerkungen zum Text stark zuriick.? Wie schon vor tber hundert
Jahren erschwert das Fehlen von wissenschaftlichen Editionen der lateinischen Hauptquellen
die Forschung (vgl. DE VRIES & VERWIS 1861-1879, Bd. 3, S. 462f), auBerdem hat sich
bisher niemand auBler SLEIDERINK (2009) — im Fall der Merlin-Prophezeiung — in gré3erem
Umfang fiir Lodewijks van Velthem eschatologische Quellen interessiert (ebd., S. 161).

Lodewijk van Velthem stand wiederholt wegen seines starken Interesses an der Endzeit im
Mittelpunkt der Forschung. So wies HAEUSLER (1980, S. 107-113) darauf hin, dass Lodewijks
van Velthem Endzeitbetrachtung im siebten und achten Buch der Finften Partie eine
auBergewohnliche Linge hat (ebd., S.107), besonders im Vergleich zu anderen volks-
sprachlichen Werken, und diese Betrachtung im siebten Buch auflerdem stark apokalyptisch
gefirbt ist (ebd., S. 108-109). Es sei nicht auszuschlieBen, dass Lodewijk van Velthem fiir das
siebte Buch ,kurzethand neue Visionen erfunden® hat (ebd., S.109, siche bes. unten
Kapitel 7.2). Der fur diese Arbeit erfolgte stichprobenartige Vergleich des achten Buchs der
Finften Partie mit dem Speculum Historiale ergab zusitzlich, dass Lodewijk van Velthem im
achten Buch seiner unmittelbaren Vorlage weniger getreu folgt als HAEUSLER (1980, S. 113)
und HAGE (1994, S. 215) angeben. Wichtige Unterschiede werden an betreffender Stelle
dieser Arbeit vermerkt. HAGE (1994, S. 215) vermutet, dass das groBe Interesse Lodewijks
van Velthem an Eschatologie und Apokalyptik auf seine Ausbildung und Titigkeit als
Geistlicher zurtickzufithren ist. Des Weiteren geht HAGE (1998) auf den in der Funften Partie
gelegten Zusammenhang zwischen der Vision Daniels von den vier Tieren und dem
Menschensohn (Dan 7:1-12) und den Entwicklungen im Deutschen Reich ein, die dem
Auftreten Heinrichs des VII. von Luxemburg (Kaiser von 1308-1313) eine heilshistorische
Perspektive verschafft (siche HAGE 1998, S. 148-158). Er argumentiert, dass Heinrich VIL in
der Funften Partie als der erwartete Endkaiser identifiziert wird (ebd., S. 159/, siche unten,

38 Sieche BESAMUSCA (2009) zu Lodewijks van Velthem Quellen im Allgemeinen. Die Art der verwendeten latei-
nischen Quellen, vor allem der Gebrauch des gelehrten Speculum Historiale, weist darauf hin, dass Lodewijk van
Velthem Zugang zu einer Klosterbibliothek gehabt haben muss (ebd., S. 78).

% Diese Edition ist unter schwierigen Umstidnden entstanden und leistete nicht, was man sich von ihr erhoffte (siche
BESAMUSCA, SLEIDERINK & WARNAR 2009b, S. 26).
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Kapitel 6.3, und WUTTKE 2011). SCHEEPSMA (2009) mutmalt, dass Lodewijks van Velthem
apokalyptisches Geschichtsbild nicht nur fur die Aufnahme der vom Speculum Historiale
unabhingigen Prophezeiungen im siebten Buch der Finften Partie gefiihrt hat, sondern auch
zur Aufnahme des Berichts Gber den BuBprediger IJsewijn aus der Mitte des dreizehnten
Jahrhunderts (§H V, 1, Kap. 31-34). Dieser predigte in verschiedenen Stidten gegen Habgier
und allgemeine Stindhaftigkeit und wurde nach zunichst wohlwollendem Empfang meist
schnell wieder der Stadt verwiesen (siche SCHEEPSMA 2009, S. 143).40 BESAMUSCA (2009)
weist auf eine Passage in den Hildegard-Prophezeiungen hin, in der Lodewijk van Velthem
dariiber berichtet, dass gewisse Personen, deren Namen er nicht nennen will, seine
Ubersetzungen der gegen die Bettelorden gerichteten Hildegard-Prophezeiungen auf sich
selbst bezogen und deswegen kritisiert haben. Daraus kénne man eventuell schlieSen, dass
Lodewijk van Velthem direkten Kontakt zu stidtischen Bettelordenkreisen hatte (ebd.,
S. 85f). AuBer fur sein besonderes Interesse an Endzeitprophezeiungen ist Lodewijk van
Velthem in der Forschung auch als friher Vertreter der volkssprachlichen Rezeption der
einflussreichen lateinischen Jenseitsvision Visio Tnugdalki aus dem zwolften Jahrhundert
bekannt (siche PALMER 1982, S. 191-201, zur isio Tuugdali bei Lodewijk van Velthem siche
unten, S. 125).

Die systematische Analyse des eschatologischen Gedankenguts Lodewijks van Velthem
konzentriert sich in der vorliegenden Arbeit auf den eschatologischen Ausblick der Finften
Partie des Spiege/ Historiael, d.h. auf das siebte Buch mit den vom Speculum Historiale
unabhingigen Endzeitprophezeiungen und das achte Buch mit der Bearbeitung des
eschatologischen Epilogs des Speculum Historiale sowie die Ubersetzung der Visio Tnugdali in
der Vierten Partie des Spiege/ Historiael. Fiir die Ubersetzung der Visio Tnugdali in der Vierten
Partie wurden die von DE VOOYS 1912 herausgegebenen Fragmente betrachtet und
Ausblicke auf die in PALMER 1982 abgedruckten Exzerpte aus der oberdeutschen
Ubetlieferung der Vierten Partie sowie die spiteren mittelniederlindischen Prosaversionen
gegeben (hrsg. in ENDEPOLS & VERDEYEN 1914-1917). In der vorliegenden Arbeit werden
prignante eschatologische Motive und Themen im Oeuvre Lodewijks van Velthem vor dem
Hintergrund allgemeiner Entwicklungen im eschatologischen Denken und im Vergleich zu
zeitgendssischem Material, insbesondere im Vergleich zu Jan van Boendale und Jan van
Leeuwen, betrachtet. Die genauere Bestimmung weiterer Quellen des eschatologischen
Epilogs der Funften Partie ist ein Desiderat der Velthem-Forschung, die im Rahmen der

vorliegenden Arbeit nicht geleistet werden kann.

40 Bruder IJsewijn kommt nur in der Fiinften Partie vor. Auch wenn dies nicht unmittelbar aus der Funften Partie
hervorgeht, suggeriert SCHEEPSMA (2009, S. 143), dass Bruder IJsewijn tiber das Jingste Gericht predigte und Mit-

glied der Sackbrider war, einem inzwischen aufgehobenen Bettelorden.
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1 Jan van Boendale, Lodewijk van Velthem und Jan van Leeuwen — Anniherung an ihr Leben und Werk

1.3 Jan van Leeuwen: De bon#s cocus van Groenendaal

1.3.1 Jan van Leeuwen: Biographische Skizze

Jan van Leeuwen (dt. Jan, der Lowe, siche GEIRNAERT & REYNAERT 1993, S. 194/) war
Laienbruder und erster Koch des bei Briissel (Brabant) gelegenen Klosters Groenendaal.*! In
Groenendaal hatte im Jahr 1343 der berithmte mittelniederlindische Mystiker Jan van
Ruusbroec fiir sich und eine kleine Anzahl Gefihrten eine Gemeinschaft gegriindet, die ab
1350 die Ordensregel der Augustinerchorherren annahm (siche AXTERS 1943, S. xix).#? Jan
van Leeuwen schloss sich dieser Gemeinschaft wahrscheinlich um 1344 an (ebd., S. xx). Sein
Ehrentitel der ,gute Koch® oder ,bonus cocus in der Vita des Henricus Pomerius bezieht sich
vor allem auf sein frommes Leben und erst an zweiter Stelle auf seine Kochkinste (siche
RUH 1999, S. 101). Es ist sogar eine Miniatur erhalten, auf der Jan van Leeuwen in seiner
Kiiche beim Kochen und in seiner Klosterzelle beim Beten zu sehen ist.* Jans van Leeuwen
Geburtsjahr ist unbekannt, sein Geburtsort war Affligem (in der Nihe Brissels, Brabant)
(siche AXTERS 1943, S.xx). Da Jan van Leeuwen sich als erwachsener Mann der Ge-
meinschaft anschloss (siche Prolog der Handschrift Brissel, Koninklijke Bibliotheek, IV
401), wird vermutet, dass er bei seinem Eintritt zwischen dreiig und vierzig Jahre alt war,
was ein Geburtsjahr um 1300/1310 nahelegt (siche AXTERS 1943, S.xx und S. 199). Das
einzige mit Sicherheit feststellbare Datum der Biographie Jans van Leeuwen ist 1378, sein
Sterbejahr.

Uber das Leben Jans van Leeuwen bevor er sich der Groenendaaler Gemeinschaft
anschloss, ist nichts Genaues bekannt. Es ist nicht ausgeschlossen, dass et vor seiner
Ubersiedlung nach Groenendaal eine Weile in Briissel gelebt hat (siche AXTERS 1943, S. xx).
Sein Biograph Pomerius gibt an, dass Jan van Leeuwen handwerkliche Berufe ausgetibt habe
(ebd., S.xxi). Es ist davon auszugehen, dass Jan van Leeuwen keine formale Schulung
erhalten hat. Als Laienbruder hatte er keinen Weihegrad und war fiir die gréberen Arbeiten

innerhalb der Klostergemeinschaft verantwortlich (ebd., S. xxif). Das Selbstzeugnis Jans van

41 Uber das Leben Jans van Leeuwen siehe besonders AXTERS 1943, S. xix-xxxiii, vgl. LIEVENS 1978-2004, Sp. 504,
und RUH 1999, S. 101-103.

42 Zu Jan van Ruusbroec, seinem Leben und seiner mystischen Lehre siche WARNAR 2003, vgl. MERTENS 1998 und
RUH 1999, S. 26-82.

4 Eine wichtige Quelle fir Jans van Leeuwen Leben, vor allem aber fiir die ihm entgegengebrachte Wertschitzung,
ist die in De origine Virisvaldis (ca. 1420), der von Henricus Pomerius verfassten Chronik Groenendaals, enthaltene
Vita Jans van Leeuwen (siche AXTERS 1943, S. xi-xvii).

# Die in der Handschrift Briissel, Koninklijke Bibliotheek, II 138 (ca. 1400) auf Folio 2r enthaltene Miniatur ist
abgedruckt in RUH 1999, S. 101. Fur eine Beschreibung dieser fragmentarischen Handschrift siche

DEscHAMPS 1972, S. 167.
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Leeuwen, er sei ein vollkommen ungebildeter Laie (vgl. die Passagen in AXTERS 1943, S. xxi),
ist jedoch unter Vorbehalt und dem Aspekt des Selbstschutzes zu betrachten. Jan van
Leeuwen erniedrigt sich in seinem gegen Meister Eckhart gerichteten Traktat (siche unten,
S. 239) selbst, d.h., er profiliert sich explizit als Laie, der es wagt, einem gelehrten Theologen
wie Meister Eckhart entgegenzutreten.

Wenn Jan van Leeuwen nicht schon vor seinem Eintritt in das Groenendaaler Kloster
lesen und schreiben konnte, dann hat er es sicherlich dort gelernt.*> Obwohl er von seinen
spiteren Groenendaaler Mitbriiddern als allein durch den Heiligen Geist gelehrt stilisiert wurde
(siche die Passagen in AXTERS 1943, S. liii, und vgl. RUH 1999, S. 103), ist davon auszugehen,
dass sein umfangreiches theologisches Wissen auf Selbststudium und der Vermittlung seiner
Mitbriider, insbesondere seines Beichtvaters Jan van Ruusbroec, beruht (siche KOk 1973, S.
131f, GEIRNAERT & REYNAERT 1993, S. 197, und RUH 1999, S. 101-103). Aus Jans van
Leeuwen Schriften spricht umfangreiche Bibelkenntnis — wobei Paulus sein liebster biblischer
Gewihrsmann ist (siche DELTEJK 1947, Bd. 1, S.89). AuBlerdem kannte er die Werke
Hadewijchs und verschiedener deutscher Mystiker — wahrscheinlich in mittelniederlindischer
Ubersetzung —, wie zum Beispiel Texte von Meister Eckhart (siche UBBINK 1978, S. 230) und
wahrscheinlich auch von Johannes Tauler (siche DESPLENTER 2013).4 Ob er seine Haupt-
autorititen Hieronymus, Augustinus, Gregor den GroBen, Pseudo-Dionysius, Bernhard von
Clairvaux und Aristoteles, die er teilweise auch in seinen Traktaten benennt, auf Latein gele-
sen hat, ist jedoch fraglich (siche AXTERS 1943, S. Ixif).*

1.3.2 Oecuvre und Forschungsgeschichte

Fir einen literarischen Spitziinder war Jan van Leeuwen ungemein produktiv. Sein Oeuvre ist
umfangreicher als das Oeuvre seines Vorbildes und geistigen Lehrers Jan van Ruusbroec
(siche AXTERS 1943, S. liii). Einige der teilweise sehr langen Traktate Jans van Leeuwen sind

4 Es ist anzunehmen, dass Jan van Leeuwen seine Werke, zumindest die erste Version, selbst geschrieben hat und
nicht von Anfang an eine Art Sekretir fiir die Niederschrift verantwortlich war (siche GEIRNAERT & REY-

NAERT 1993, S. 200).

46 Viel theologisches Wissen wurde wahrscheinlich indirekt, iiber andere Autoren, und in Vorlesesituationen
vermittelt. So weist WARNAR (2003, S. 207-211) darauf hin, dass nicht bekannt ist, was Jan van Ruusbroec in seiner
Gemeinschaft mindlich gelehrt hat. Zum Beispiel beruft sich Jan van Leeuwen fiir den Begtiff grontoetmoedicheit mit
Nachdruck auf Jan van Ruusbroec, in dessen schriftlichen Oeuvre taucht dieser Begriff jedoch nur einmal auf.

47 Jans van Leeuwen Kenntnis der Werke Bernhards von Clairvaux muss nicht auf eigener Lektiire beruhen. Sie kann
entweder auf der Vermittlung tiber die Werke Jans van Ruusbroec herrithren (siche VAN GEEST 1991, S. 277), aber
auch eine Vermittlung tber die Werke Hadewijchs ist denkbar. Zur Rezeption Bernhards bei Hadewijch siche u. a.
REYNAERT 1974, allgemein zu Hadewijch siche VAN OOSTROM 2000, S. 419-456. Zur Textkenntnis Hadewijchs bei
Jan van Leeuwen siche u. a. VAN GEEST 1991, S. 272, Anm. 30, und RUH 1999, S. 104 und S. 110/
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jedoch unvollendet.* Im Gegensatz zu Jan van Boendale und Lodewijk van Velthem hat Jan
van Leeuwen fir seine Traktate — bis auf einige Passagen in Reimprosa — beinahe durch-
gehend Prosa verwendet (siche KOK 1973, S. 147/, und REYNAERT 2005, S. 118-121).

Das bekannte Oecuvre Jans van Leeuwen ist vollstindig in zwei zusammengehdrenden
Handschriften tibetliefert, den Handschriften Briissel, Koninklijke Bibliotheek, 667 (vollendet
1540) und Brissel, Koninklijke Bibliotheek, 888-90 (die Abschriften der Texte Jans van Leeu-
wen datieren um 1543). Beide Handschriften wurden von dem Laienbruder Jan de Swettere
geschrieben und stammen urspriinglich aus dem Augustinerkloster Bethlehem in Herent (bei
Leuven, Brabant).¥ AuBerdem existiert eine inhaltlich mit dem ersten Band (d.h. der
Handschrift Briissel, Koninklijke Bibliotheek, 667) identische iltere Handschrift. Hierbei
handelt es sich um die Handschrift Brissel, Koninklijke Bibliotheek, IV 401 (entst. ca. 1460,
Brabant), die vermutlich urspriinglich zum Privatbesitz Grafs Johan IV. von Nassau gehort
hat. Aufgrund ihres fritheren Entstehungsdatums wurde sie fur den ersten Teil der Traktate
verwendet (beschrieben in DESCHAMPS & MULDER 2008, S. 60-64).

Ubersicht der Traktate Jans van Leeuwen:

In der Tabelle sind jeweils der vollstindige mittelniederlindische Titel und die lateinische
Version des Titels des Pomerius (nach AXTERS 1943, S. xxxiv-xxxvii, und LIEVENS 1978-
2004, Sp. 505-507) verzeichnet. Jedes Traktat ist des Weiteren mit dem in der vorliegenden
Arbeit verwendeten Kurztitel versehen (fett in Klammern) und soweit vorhanden einer

mutmallichen Datierung.

Briissel, KB, IV 401 Briissel, KB, 888-90

Vanden tien gheboden gods (De decem praeceptis) Dboec vanden tien gheboden (Item scripsit et alinm librum de

(= Tien gheboden) (entst. 1358, siche GEIRNAERT & pracceptis decalogi)

REYNAERT 1993, S. 193) (= Dboec tien gheboden) (entst. 1355, siche GEIRNAERT
& REYNAERT 1993, S. 192)

Dhboec van den bedinghen (De oratione) Vanden seven teekenen der sonnen (De septem signis Zodiaci

(= Bedinghen) (in AXTERS 1943, S. Ivi, datiert um 1371- | spiritualiter expositis)

1374) (= Seven teekenen) (im Text selbst datiert auf 1356
(siche AXTERS 1943, S. lvi)

Dhboec vanden inval (De inspiratione) Hoe dat alle goet orsprinct overmids die drybeit gods unt eenre

(= Inval) macht (De origine ommninm rerum)
(= Goet orsprinct)

4 Teilweise wurden sie vielleicht auch durchaus bewusst von Jan van Leeuwen aufgegeben, dies argumentiert REY-
NAERT (2005, S. 115) zumindest fur Seven Teekenen.

49 Zu diesen beiden Handschriften sowie zur weiteren Ubetlieferung des Oeuvres Jans van Leeuwen auch in
deutschen Ubersetzungen und dem Stand der Editionsarbeit, siche AXTERS 1943, s. xxxiv-1, LIEVENS 1978-2004,
Sp. 505-507, GEIRNAERT & REYNAERT 1993, DESCHAMPS & MULDER 2008, S. 1-9 und DESPLENTER 2010,
DESPLENTER 2011, bes. S. 287, vgl. DESCHAMPS 1972, S. 167-170 und STOOKER & VERBEI] 1997, Bd. 2, Nr. 592-
593.
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Die rolie vander woedegher minnen (De ardenti amore Dei)
(= Woedegher minnen) (nach 1355, siche
DESPLENTER 2011, S. 288)

Vanden ix choren der inghelen (De novem choris angelornm, et
cetera)

(=IX choren) (laut AXTERS 1943, S. Ivi, entstanden vor
1352-1353, auf jeden Fall vor Ghetuge, da in Ghetuge auf
IX choren verwiesen wird)

Vanden drien coningben (De tribus magis)

(= Drie coninghen) (entst. spitestens 1355, siche
GEIRNAERT & REYNAERT 1993, S. 192, vgl.
AXTERS 1943, S. lvii, vor 1352, DESPLENTER 2011,
S. 288)

Van sevenderhande manieren van menschen die gode minnen (De
septem generibus amatorum Dei)

(= Sevenderbande)

Van tienderbande materien (De articnlis)

(= Tienderbande) (entst. spitestens 1355, siche
GEIRNAERT & REYNAERT 1993, S. 192, vgl.
AXTERS 1943, S. lvii, vor 1352, DESPLENTER 2011,
S. 288)

Hoe dat men cristus leere verstaen ende oec volcomelije navolghen
sal (De intelligentia et observantia doctrinae Christi)
(= Cristus leere)

Een ghetuge (De differentia inter naturalem et supernaturalem
generationen)

(= Ghetuge) (entst. spitestens 1355, siche GEIRNAERT
& REYNAERT 1993, S. 192, im Text selbst datiert auf ca.
1352-1353 (vgl. AXTERS 1943, S. Iv)

Hoe dat men alle ongherechticheit laten sal ende christus roepe
ghetromwelye na volghen sal (De desertione injustitiae et obedientia
doctrinae Christs)

(= Ongherechtichei?)

Redene ende ondersceyt tusschen die ghene die god gheroepen ende
ewelec untvercoren heeft (De electione divina)

(= Omnderscey?) (entst. spitestens 1355, siche
GEIRNAERT & REYNAERT 1993, S. 192, um 1353-1355,
DESPLENTER 2011, S. 289)

Wat dat een armen mensche van gheeste toebehoert (De panpertate
spiritus)
(= Armen mensche)

Van vijfterbande bruederscap (De quintuplici confraternitate)
(= Bruederscap) (entst. spitestens 1355, siche
GEIRNAERT & REYNAERT 1993, im Text selbst datiert
auf 1355 (siche AXTERS 1943, S. Iv)

Een boexcken van meester Eckaerts leere daer hi in doelde
(Contra errorem dogmatis magistri Eckardi)

(= Eckaerts Jeere) (entstanden vor 1355, da in
Bruederscap auf Eckaerts leere verwiesen wird (siche
AXTERS 1943, S. Ixi)

Van seven alte wonderleke manieren van alindecheyden (De
septem calamitatibus)

(= Alindecheyden) (entstanden nach 1356, siche
AXTERS 1943, S. lvii)

Van enen inwendeghen verborghenen gheesteliken sacramenteliken
etene daer ons ibesus christus toe noet (De spirituali manducatione
corporis Christi)

(= Sacramenteliken etene)

Van menegherande goeder leeringhen die seer orberlije sijn (De
multiplicibus bonis et salutaribus documentis)

(= Goeder leeringhen)

Vanden viij salicheiden (De octo beatndinibns)
(= Salicheiden)

Een rolle van richters (De judicibus)
(= Richters) (entstanden nach 1355, siche
AXTERS 1943, S. lvii)

Zwei der in der Ubersicht aufgefithrten kurzen Traktate waren urspriinglich Teil lingerer
Traktate, nimlich Woedegher minnen (aus Bruederscap) und Alindecheyden (aus Seven teekenen); sie
enthalten in der vorliegenden Form jedoch Passagen, die in den lingeren Versionen nicht

vorkommen, entweder wurden diese Passagen aus den lingeren Traktaten gekiirzt oder von
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den Editoren bei der Umarbeitung zu einem selbststindigen Traktat hinzugefiigt (siche
AXTERS 1943, S. livf; und GEIRNAERT & REYNAERT 1993, S. 190).5

Das auf zwei Handschriften verteilte Gesamtwerk Jans van Leeuwen ist das Ergebnis der
wohliberlegten Editionsarbeit in seinem Heimatkloster Groenendaal (siche GEIRNAERT &
REYNAERT 1993, S. 191). Wahrscheinlich kam die heute vorliegende Zusammenstellung in
drei Phasen zu Stande (ebd., S. 192). Die Groenendaaler Editoren haben nicht nur die Ka-
piteliiberschriften hinzugefiigt, sondern auch in den Wortlaut der Traktate eingegriffen und
diesen inhaltlich verbessert, angepasst, zensiert und eventuell auch um ganze Passagen
erweitert (ebd., S. 199-201, vgl. AXTERS 1943, S. liiifj. Der Umfang der editorischen Eingriffe
ist noch nicht eindeutig festgestellt.

Pomerius scheint eine Sammlung des vollstindigen Oecuvres gekannt zu haben, denn die in
De origine VVirisvaldis enthaltene Liste der lateinischen Titel der Traktate Jans van Leeuwen hat
die gleiche Zusammenstellung und Reihenfolge wie die Uberlieferung der Traktate in den
beiden von Jan de Swettere kopierten Brisseler Sammelhandschriften (siche GEIRNAERT &
REYNAERT 1993, S. 192, vgl. AXTERS 1943, S. I-liii). Die geringe Verbreitung der im zweiten
Band enthaltenen Traktate im Mittelalter weist darauf hin, dass in diesem Band
,problematische Traktate‘, wie unvollendete (Seven teekenen) oder inhaltlich umstrittene Trak-
tate (Eckaerts leere) sowie dltere Versionen von Traktaten (Dboec tien gheboden), Gberliefert sind,
die nicht zur weiteren Verbreitung vorgesehen waren (siche GEIRNAERT & REYNAERT 1993,
S.192).1

Jan van Leeuwen wurde von seinen Groenendaaler Mitbriiddern sehr geschitzt. Dies zeigen
neben der schon erwihnten Edition seiner Werke schon zu seinen Lebzeiten die von ihm
erhaltenen Portrdtminiaturen und seine Lebensbeschreibung durch Pomerius. Auch auBer-
halb Groenendaals bestand noch lange Zeit nach seinem Ableben Interesse an Jans van
Leeuwen Texten: Teile seines Werkes wurden ins Deutsche tbersetzt (siche GEIRNAERT &
REYNAERT 1993, bes. S. 199-208, vgl. DESPLENTER 2011) und sogar ins Lateinische (siche
GEIRNAERT 2008). Nach der Mitte des siecbzehnten Jahrhunderts sank Jans van Leeuwen
Stern und das Interesse an seinen Werken lieB3 nach. Lange Zeit zeigte die Forschung wenig
Interesse an Jans van Leeuwen Schriften oder bewertete sie negativ.> Wegen des mangelnden
Forschungsinteresses ist das Standardwerk zu Jans van Leeuwen Leben und Werk noch
immer AXTERS 1943, darin sind jedoch nur Exzerpte, keine vollstindigen Traktate, enthalten.

Auch wenn einige Traktate inzwischen vollstindig herausgegeben sind (siche u.a.

50 In der Handschrift Briissel, Koninklijke Bibliotheek, 888-90 ist hinter den Traktaten Jans van Leeuwen der Dialoog
van Meester Eckhart en den onbekenden leek enthalten (siche AXTERS 1943, S. xxxvii). Zu diesem sehr interessanten Text
siche SCHWEITZER 1997 und VAN DAMME 2013, insbesondere zum gemeinschaftlichen textuellen Kontext mit Jan
van Ruusbroec und Jan van Leeuwen siche WARNAR 1995,

51 Vgl. KOK (1973, S. 151) zur scharfen Rhetorik in Eckaerts Jeere und der Groenendaaler Editionsarbeit.

52 Siehe AXTERS 1943, S. Ixvii-Ixix zum Nachleben Jans van Leeuwen und der negativen Rezeption seiner Werke in

der ilteren Forschung,
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DELTEK 1947, KOK 1973 und STOOP 2001), wird die Forschung durch Fehlen einer
kritischen modernen Gesamtausgabe erschwert.>?

In der Vergangenheit richtete sich das Hauptinteresse der Jan van Leeuwen-Forschung auf
die Grundaussagen seiner mystischen Lehre (siche z.B. AXTERS 1943, S. lviii-Ixi, und
RuUH 1999, S. 108-113), seine Quellen (siche AXTERS 1943, S. Ixi-Ixiii), das Verhaltnis seiner
Lehre zur Lehre seines Priors Jans van Ruusbroec (siche AXTERS 1943, S. Ixv-Ixvii, DEL-
TEK 1947, Bd. 1, S. 68-89, und WARNAR 2003, S. 201-211) und seine Kritik an Meister Eck-
hart und den Briidern und Schwestern des Freien Geistes (siche KOK 1973, UBBINK 1978
und RUH 1999, S. 113-117).5* Inzwischen wichst in der Forschung das Bewusstsein dafiir,
dass Jan van Leeuwen in seinem Werk andere Akzente als sein geistiger Lehrer Jan van Ruus-
broec setzt (siche u.a. AMPE 1959). So zeigt Jan van Leeuwen einen stirkeren
,»Christozentrismus®  (siche LIEVENS 1978-2004, Sp.507), er ibt unverblimtere
Gesellschaftskritik und greift seiner Meinung nach falsche Lehren — wie z.B. die Lehre
Meister Eckharts — stark an (siche u.a. AXTERS 1943, S. Ixiv/, LIEVENS 1978-2004, Sp. 509,
und WARNAR 2003, S. 202-204). In jiingerer Zeit stechen die Rezeption und das intendierte
Publikum verstirkt im Mittelpunkt der Forschung. So vermuten GEIRNAERT &
REYNAERT (1993, S. 195-198), dass Jans van Leeuwen ursprungliches Publikum auch aus
Laien auBlerhalb der Groenendaaler Gemeinschaft bestand. Ob Jan van Leeuwen tatsichlich
auBerhalb Groenendaals gelehrt hat, ist offen, denn als Laienbruder war es ihm offiziell nicht
erlaubt zu predigen. Es gibt zumindest Anzeichen dafir, dass seine Traktate teilweise aus
dem Kontext heraus entstanden sind, dass er den Gisten des Klosters, fiir deren Betreuung
er zustindig war und unter denen sich auch Laien befanden, wihrend der Mahlzeit mahnende
JReferate® gehalten hat (siche GEIRNAERT & REYNAERT 1993, S. 197/). DESPLENTER (2010)
weist auf den hohen theologischen Gehalt der beiden Dekalog-Traktate Jans van Leeuwen
hin und atgumentiert, dass Jan van Leeuwen seine Mitbrider in der Volkssprache
unterwiesen hat (ebd., S. 14).5 Deutliche Parallelen der Traktate Jans van Leeuwen mit dem
Oecuvre Johannes Taulers machen es annehmlich, dass Jan van Leeuwen die Lehre dieses
berihmten deutschen Mystikers kannte und die Rezeption Johannes Taulers im
niederlindischen  Sprachgebiet friher datiert werden kann als bisher (siche
DESPLENTER 2013).5 Des Weiteren hat DESPLENTER (2011) anhand einer nur auf Deutsch

53 Eine Edition von Jans van Leewen Traktaten scheint geplant. Siche https://www.e-laborate.nl/nl/ (Stand
20.02.2016). Wegen der fehlenden kritischen Gesamtausgabe der Werke Jans van Leeuwen wurde als Textgrundlage
fir die vorliegende Arbeit die Handschriften Brissel, Koninklijke Bibliotheek, IV 401 und Briissel, Koninklijke
Bibliotheek, 888-90 gewihlt, die zusammen sein gesamtes Ocuvre enthalten.

54 Hine umfassende Ubersicht iiber die ltere Jan van Leeuwen-Forschung inklusive Bibliografie bietet VAN

GEEST 1991.

55 Einige Traktate Jans van Leeuwen oder zumindest Teile einiger Traktate scheinen fiir eine miindliche Rezeption
gedacht zu sein (siche REYNAERT 2005, S. 122f).

%6 Siehe auch SCHEEPSMA 2007b zu den literarischen Bezichungen in der Mystik zwischen dem Rheinland und
Brabant.
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tiberlieferten Prophezeiung Jans van Leeuwen auf den Wert der deutschen Uberlieferung fiir
die Bestimmung des Umfangs der Groenendaaler Editionsarbeit hingewiesen.

Wiederholt wurde in der Forschung auf Jans van Leeuwen repetitiven und teilweise
zusammenhanglosen Schreibstil eingegangen. Jan van Leeuwen setzt oft seinen urspriing-
lichen Plan — metaphorisch angeordnete Reihungen, wie sie in der ihn umgebenden gelehrten
monastischen Literatur beliebt waren — nicht um, da er den Faden vetliert und abschweift.
Sein chaotischer Schreibstil wurde teilweise als Zeichen seiner Ungebildetheit negativ
bewertet (siche z. B. AXTERS 1943, S. Ixiii, und ebd. S.Ixix/) oder als ein Indiz fiir Zeitnot
wihrend des Schreibprozesses betrachtet (siche DELTEIK 1947, Bd. 1, S. 66). Keinesfalls
sollte man seinen unzusammenhingenden, exuberanten Stil als Zeichen einer mindlichen
Entstehung werten (siche RUH 1999, S. 104/. REYNAERT (2005, S. 121-123) weist auf die
Mboglichkeit hin, dass es sich bei dem vermeintlich chaotischen Stil Jans van Leeuwen um ein
gewolltes Stilelement handelt. Er zeigt Parallelen mit der éeriture féminine auf und wertet Jans
van Leeuwen Stil als Zeichen seiner Abkehr vom herrschenden maskulinen Diskurs. Dies
wire nicht Uberraschend fir einen Autoren wie Jan van Leeuwen, der die niederlindische
Mystikerin Hadewijch mehrmals in seinen Texten bewundernd nennt und dber textliche
Kenntnis ihres Werkes verfligte. Da Jan van Leeuwen an keiner Stelle eine strukturierte
Zusammenfassung seiner Lehre bietet und seine Traktate voller Wiederholungen sind, kann
es sich bei der Darstellung seiner Eschatologie in der vorliegenden Arbeit nur um einen
Versuch handeln, die wichtigsten Passagen herauszugreifen und gro3e Linien zu ziehen.
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Kapitel 2
Das christliche eschatologische Denken und

die Offenbarung des Johannes

2.1 Terminologie: Apokalyptik — Eschatologie —
apokalyptische Eschatologie?

In der bestehenden Forschungsliteratur herrscht kein allgemeiner Konsens hinsichtlich des
Unterschieds zwischen Eschatologie und Apokalyptik. Bernard MCGINN, eine Autoritit auf
dem Gebiet der mittelalterlichen Eschatologie, unterscheidet zum Beispiel zwischen
,2allgemeiner Eschatologie® und ,apokalyptischer Eschatologie® (letzteres deutet er meist an als
apocalypticism). An einigen Stellen verwendet er jedoch beide Begriffe mehr oder weniger
synonym, zum Beispiel, wenn er iber das ,,eschatological (or, more properly, apocalyptic)
element in the preaching of Jesus® (MCGINN 1984, S. 2) schreibt. Er ist sich der begrifflichen
Verwirrung in der Forschung bewusst: ,,Eschatology — apocabypticism — millenarianism. These are
confusing terms to most people, not least because writers often use them in somewhat
differing ways (MCGINN 1998, S. xvi)*“. Da terminologische Genauigkeit die Grundlage jeder
Forschung sein sollte und begriffliche Ungenauigkeit den Vergleich der Forschungsergebnisse
erschwert, wird im Folgenden zunichst die in der vorliegenden Studie verwendete
eschatologische Terminologie erértert. Dabei wird besonderer Wert darauf gelegt, dass die

Terminologie fiir die Analyse der zu untersuchenden Texte geeignet ist.
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2.1.1 Eschatologie

Der Begrift ,Eschatologie, das heilit die Lehre der Letzten Dinge, ist eine Neuschépfung.!
Im Mittelalter wurde in der lateinischen Literatur meist der Begtiff novissima verwendet, im
Mittelniederlindischen oft Gbersetzt mit Utersten (siche MINW Uterste). Meist bezog sich diese
Bezeichnung auf vier Themengebiete, weshalb sowohl in der lateinischen als auch in der
volkssprachlichen Literatur oftmals das einschrinkende Zahlwort ,vier® (lat. guatnor, mndl
vier) zugefiigt wurde. Die Themengebiete waren: der Tod, das Gericht, die Holle und der
Himmel.? Diese so genannten Eschata gaben Anlass zu Betrachtungen tiber den Tod des
Menschen, den Zustand der Seele nach dem unmittelbaren individuellen Utrteil nach dem
Tod, das zukiinftige Jiingste Gericht gefolgt durch das Ende der Zeiten sowie die Jenseitsorte
und waren im Mittelalter fur Intellektuelle und Laien eng miteinander verbunden. In der
Forschung der letzten Jahre werden sie jedoch oftmals voneinander getrennt betrachtet. Laut
BYNUM & FREEDMAN (2000b) haben diese Detailstudien auf der einen Seite neue
Erkenntnisse zu Einzelbereichen gebracht, auf der anderen Seite bestehe jedoch die Gefahr,
den Zusammenhang zwischen den verschiedenen Themengebicten aus den Augen zu
vetlieren.

Aus dem folgenden Streifzug durch einige theologische Lehrbiicher und Enzyklopidien
geht hervor, dass die Analyse des eschatologischen Gedankenguts in den mittelnieder-
lindischen Texten anhand der inhaltlichen Spannbreite des modernen Begriffs ,Eschatologie’
dem Konzept der VZer Utersten zu bevorzugen ist. Die Darstellung bietet keine umfassende
Ubersicht der teilweise kontroversen theologischen Ansichten zur Eschatologie, sondern
dient dazu, aus der theologischen Spezialliteratur brauchbare Analyseansitze fiir eine media-
vistische Studie herauszuarbeiten.

Ein traditionelles Lehrbuch der katholischen Eschatologie ist RATZINGER 2007 (Joseph
Ratzinger ist auch bekannt als Papst Benedikt XVI.). RATZINGER (2007, S. 17) stellt fest, dass
die Eschatologie als Lehre von den Letzten Dingen in der Theologie lange Zeit am Ende der

theologischen Gesamtdarstellungen angesiedelt war und kaum diskutiert wurde. Inzwischen

! Laut BYNUM & FREEDMAN (2000b, S. 1, Anm. 1) wurde der Begriff 1804 durch Karl Gottlieb Brettschneider
cingefiihrt.

2 Eine wichtige Rolle bei der Popularisierung der I7er Utersten hatte das Cordiale de quatnor novissimis (Ende 14. Jh.) des
Deutschordensmanns Gerard van Vliederhoven, das um 1400 ins Mittelniederlindische tibersetzt wurde (Di# szjn die
vier uterste). Vliederhoven hat das Konzept nicht erfunden, er selbst beruft sich auf Bernhard von Clairveaux. Aber
erst dieser Text gab den Ausschlag fiir die gro3flichige Verwendung dieses Konzepts als Meditationsgrundlage im
spaten Mittelalter. Das Cordiale de quatnor novissimis war der wichtigste Text zu diesem Thema im fiinfzehnten und
sechzehnten Jahrhundert. Siche OOSTERMAN 2000, S. 152, vgl. DE VOS 1866 und DUSCH 1975. Die VVier Utersten
werden als Analysegrundlage verwendet in OECHSLIN WEIBEL 2005.

3 Fur die Diskussion von katholischer Seite siche RATZINGER 2007. Auch in der evangelischen Theologie wird die
Eschatologie diskutiert, vgl. zum Beispiel BULTMANN 1958 und MOLTMANN 1964. Siehe auch die Ubersichtsdar-
stellung in MCGRATH 1997, S. 541-552.
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wire die Eschatologie in den Brennpunkt heftiger theologischer Diskussionen geraten, wobei
einige Auseinandersetzungen keine der traditionellen Themen der Lehre der Letzten Dinge
berithren. Als essentielle Bestandteile einer katholischen Eschatologie betrachtet Ratzingert:
die Theologie des Todes, die Unsterblichkeit der Seele und die Auferstehung der Toten, die
zweite Wiederkunft Christi zum Gericht und das Jungste Gericht sowie Himmel, Hélle und
Fegefeuer (vgl. ebd., Inhaltsverzeichnis und S. 17-20).

Der in RATZINGER 2007 nur gestreifte Unterschied zwischen individueller und universaler
Eschatologie wird in anderen Studien ausfithrlicher diskutiert. MCGRATH (1997), eine ein-
flussreiche Einfithrung in die christliche Theologie aus dem englischsprachigen Raum,
bespricht die Eschatologie unter der Uberschrift ,,Last Things: The Christian Hope®. Die
Eschatologie wird in dieser Studie im weitesten Sinn als Diskurs iiber das Ende betrachtet,
wobei das Ende sowohl das Ende des Lebens eines Individuums sein kann, als auch das
Ende des gegenwirtigen Zeitalters, das heilt das Ende der Geschichte (siche
MCGRATH 1997, S. 540). Dementsprechend wird zwischen gemeinschaftlichen Aspekten der
Eschatologie (,corporate understanding of eschatology®, ebd., S. 544) und individuellen
Aspekten der Eschatologie (,,individualist dimensions of the Christian hope®, ebd., S. 544)
unterschieden, wobei dieser Unterschied in der weiteren Besprechung einiger Eschata nicht
weiter verfolgt wird. Grund dafiir kann sein, dass nur ausgewihlte Teilbereiche der
christlichen Lehre von den Letzten Dingen besprochen werden: die Hélle, das Fegefeuer und
der Himmel (unter letzterem Aspekt werden auch die Auferstehung von den Toten, der
Glaube an das tausendjihrige Reich Christi auf Erden und die seligmachende Schau Gottes
(visio beatifica) betrachtet).*

Der Blick in theologische Spezialenzyklopidien bestitigt diesen Trend zur Trennung
zwischen universaler und individueller Eschatologie. So bezeichnet die (inzwischen schon
tber hundert Jahre alte und teilweise Uberholte, aber immer noch brauchbare) Carholic
Eneyclopedia die Eschatologie als ,,that branch of systematic theology that deals with the
doctrines of the last things® (TONER 1909), wobei als Teilaspekte die Eschatologie des
Individuums und die Eschatologie der Menschheit und des gesamten Universums
unterschieden werden. In der Catholic Encyclopedia wird zum mittelalterlichen Konzept der
Vier Letzten Dinge angemerkt, dass diese nur eine Zusammenfassung der christlichen Escha-
tologie darstellen. Eine systematische Behandlung musse sowohl Aspekte der individuellen
Eschatologie, das heif3t den Tod, das Individualgericht, den Himmel, das Fegefeuer und die
Holle sowie Aspekte der universalen oder kosmologischen Eschatologie, das heifit die
Vorzeichen der Endzeit, die Auferstchung des Leibes, das Letzte Urteil und das Ende der
Welt beinhalten. Auch im neueren Lexikon fiir Theologie und Kirche (furg LTHK) wird eine
Unterscheidung in individuelle und universale Aspekte der Eschatologie vorgenommen. Als

+1In der deutschsprachigen Sekundirliteratur finden sich verschiedene Schreibweisen und Bezeichnungen fiir den
Glauben an ein (tausendjihriges) Friedensreich auf Erden; in dieser Arbeit wird die im Duden verzeichnete Schreib-

weise Millenarismus verwendet.
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Einzeleschata werden dhnliche Themen behandelt wie in der Catholic Encyclopedia, nimlich die
Anschauung Gottes, die Auferstehung des Fleisches, der Auferstehungsleib, das Fegefeuer,
die Gemeinschaft der Heiligen, das Gericht, der Himmel, die Hélle, die Seligkeit, der Tod
und der Zwischenzustand nach dem Tod (siche RAHNER 1957-1963, Sp. 1094).

Sehr theoretisch wird im Lexikon Religion in Geschichte und Gegenwart (kurz RGG) an die
inhaltliche und begtriffliche Klirung des Begriffs ,Eschatologie herangegangen. Laut RGG
wird dieser Begriff in der ,,Metasprache der Religionswiss[enschaft]* seit Mitte des neun-
zehnten Jahrhunderts als ibergeordneter Begriff fiir drei Konglomerate von Endzeitvor-
stellungen verwendet: 1) die individuelle Eschatologie, das heiB3t das Ende des Individuums,
2) die kollektive oder universale Eschatologie, das heif3t das Ende der Menschheit und 3) die
kosmologische Eschatologie, das heifit das Ende der Welt (siche FILORAMO 2007, Sp. 1542,
Zitat ebd.). Laut RGG miissen in eine umfassende Betrachtung der Eschatologie Aspekte der
Protologie (Lehre von den Anfingen), der Anthropologie (Lehre vom Wesen des Menschen
und seiner Seele), der Ethik (der Zeitpunkt der Belohnung fiir gute Taten), die Vorstellungen
tber Zeit und Raum (lineare oder zyklische Zeit, Verfall oder Fortschritt, Jenseitsorte) und
die Formen der Bezichungen zwischen den Lebenden und den Toten einbezogen werden
(ebd.). Bei der dogmengeschichtlichen Behandlung wird im RGG herausgestellt, dass sich die
Letzten Dinge oftmals auf ,ecine Folge von Endergebnissen definitiven Charakters®
(SAUTER 2007, Sp. 1561) beziechen. Damit sind gemeint: ,,Tod, Auferstehung, Jingstes
Gericht mit dem gottlichen Urteil Giber ewiges Leben oder ewige Verdammnis, Vollendung
der Welt als neue Schopfung® (ebd.) sowie das dogmengeschichtlich junge Dogma des Fege-
feuers. Auch im RGG spielt der Unterschied zwischen individueller und universaler Eschato-
logie eine Rolle. Es wird betont, dass neben Reflexionen tiber den universellen Ablauf des
Endes eine Darstellung der christlichen Eschatologie auch Reflexionen iiber den Tod als ethi-
schen Bruchpunkt enthalten sollte. Beachtenswert ist die Feststellung, dass es sich als schwie-
rig darstellt, ein allgemeingiiltiges Bild der Entwicklung eschatologischer Fragestellungen zu
geben (ebd.). Aus der Behandlung der Eschatologie im RGG geht deutlich hervor, dass im
Mittelalter die Klirung verschiedener Finzelfragen im Mittelpunkt stand und noch keine
systematische Ausarbeitung einer Gesamteschatologie zustande gekommen ist.

Welche Eschata in der mittelalterlichen universitiren Theologie der Scholastik zentral
standen, zeigt beispielhaft ein Blick auf den eschatologischen Abschluss der Sentenzgen (Quatuor
Sententiarnm Libri) des Theologen Petrus Lombardus. Der Aufbau seiner Abhandlung der
Eschatologie im vierten Buch der Senfenzen wurde zur maligeblichen Grundlage der
mittelalterlichen theologischen Behandlung der Eschatologie (siche WICKI 1999a). Bei Lom-
bardus werden folgende Themen ausfiihrlich behandelt: die allgemeine Auferstehung, das
allgemeine Gericht, das ewige Leben und die ewige Verwerfung. Weniger ausfihtlich be-

handelt werden das Gericht nach dem Tod, die Jenseitsorte und die Vollendung des Kosmos
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(ebd., Sp. 5/).> Hieraus geht hervor, dass sich die mittelalterliche Theologie, mit den Senzenzen
des Petrus Lombardus als vorliufigen systematischen Endpunkt, nicht auf die Izer Utersten
beschrinkte (vgl. auch die Behandlung der scholastischen Eschatologie in OTT 1990). Die
Themengebiete in den Sentenzen entsprechen den in der Forschungsliteratur mehrfach vorzu-
findenden ibergreifenden Kategorien individuelle und universale Eschatologie.® Spitestens
ab Petrus Lombardus ist deshalb fiir die mittelaltetliche systematische Theologie davon aus-
zugehen, dass beide Aspekte eine Rolle gespielt haben, wenn auch in unterschiedlicher Ge-
wichtung.

Das heif3t jedoch nicht, dass sich die Analyse eschatologischen Gedankenguts auf die bei
Petrus Lombardus und in der scholastischen Theologie behandelten Eschata beschrinken
sollte, da einige wichtige eschatologische Themen wie der Antichrist, der Endkaiser, die
Vorzeichen der Endzeit und das tausendjihrige Reich Christi auf Erden in der systematischen
Theologie keine (nennenswerte) Rolle spielen (siche WICKI 1999a, Sp. 5/.7 Deshalb ist es
notwendig, auch diese Themen in die Analyse einzubeziechen. Somit ist zusammenzufassen,
dass in der vorliegenden Arbeit der Begriff Eschatologie auf die Gesamtheit aller christlichen
Vorstellungen des Endes, das heil3t sowohl auf das individuelle Schicksal der Seele nach dem
Tod, als auch auf das kollektive Ende der Welt beim Jingsten Gericht und die damit
verbundenen Themengebiete bezogen wird.®

Eine sich auf die Behandlung der wichtigsten Themen der individuellen und der
universalen Eschatologie beschrinkende Analyse lduft jedoch Gefahr, einer wichtigen Facette
mittelalterlichen Endzeitdenkens nicht genligend Aufmerksamkeit zu widmen — der
Apokalyptik. Verschiedene medidvistische Studien haben die Wichtigkeit apokalyptischen

5 Viele scholastische Theologen schrieben Kommentare zu den Sensengen des Petrus Lombardus, wie zum Beispiel
Bonaventura oder Thomas von Aquin. Laut BYNUM (1990, S. 53) hatte die Eschatologie in der scholastischen
Theologie einen etwas unkomfortablen Platz, weil deren Behandlung an letzter Stelle bei Petrus Lombardus dazu
fithrte, dass einige der Kommentare zu den Senfenzen die Eschatologie nicht erreichten. Im Verlauf des Mittelalters
gewannen die Doktrinen des Fegefeuers und der visio beatifica, das heilit des Zustands der Seele in der Zeit zwischen
dem Tod und dem Jiingsten Gericht, im Vergleich zur korpetlichen Wiederauferstehung in universitiren
Behandlungen der Eschatologie an Bedeutung (ebd.). Fiir eine ausfiihrliche Inhaltsangabe der Sentenzen siche ebd.,
S. 54f, vgl. BALTZER 1902, S. 159-164.

¢ So auch in HAAS (1989, S. 321), dort als , individuelle und allgemeine Eschatologie (Tod — Gericht)*.

7 Die fehlende Behandlung einiger dieser Themen ist wahrscheinlich auf die Abhingigkeit der Kommentare von den
Sentengen des Petrus Lombardus zurtickzufiihren, der laut BALTZER (1902, S. 163) Themen tiberging, die in der
Patristik als Bestandteile der Eschatologie eingebiirgert waren: ,,Manches, was z. B. H[ieronymus] hier behandelt,
Endzeit, Antichrist, ibergeht er ganz. Es ist schon ein Fehler, dass er mit dem jingsten gericht beginnt. So wirft er
die Beschreibung des Zwischen- und Endzustandes fortwihrend durcheinander. Eine bestimmte dogmatische
Formulierung war meist noch nicht vorhanden und L[ombardus| ist nicht der Mann, sie zu schaffen.”

8 In dieser Arbeit steht das eschatologische Denken im lateinischen Westen im Vordergrund. Soweit Vorstellungen

der byzantinischen Ostkirche relevant sind, werden sie gesondert behandelt.
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Denkens und apokalyptischer Prophezeiungen im Mittelalter erwiesen.” Deshalb wird im
folgenden Abschnitt diesem Aspekt, vor allem seiner Abgrenzung vom allgemeineren Begriff

,Eschatologie‘, Rechnung getragen.

2.1.2 Apokalyptik

Wenn ein wichtiger Bestandteil der christlichen Eschatologie die Vorstellung der Vollendung
des Kosmos und der Menschheit durch ihre jeweilige Aufhebung ist, das heiB3t der Ubergang
in die Unendlichkeit und somit die Aufhebung der Geschichtlichkeit, dann ist der Umkehr-
schluss, dass das christliche Geschichtsdenken immer eschatologisch ist, weil es auf ein defi-
nitives Ende der Zeit ausgerichtet ist. Trotzdem gleichen sich nicht alle christlichen Endzeit-
vorstellungen. Im Laufe der Jahrhunderte haben sich unterschiedliche eschatologische Stro-
mungen entwickelt. In der einen Strdmung richtet sich die Hoffnung zum Beispiel auf einen
endzeitlichen Messias (Messianismus), in der anderen auf ein tausendjihriges Reich Gottes
auf Erden (Millenarismus, vgl. Offb 20:4), in einer anderen wiederum auf das unmittelbare
Bevorstehen des Jingsten Gerichts (Apokalyptik).1® Aus der vorliegenden Forschungsliteratur
geht die Apokalyptik (im angelsichsischen Raum: apocalypticism) als wichtigste eschatologische
Stréomung des Mittelalters hervor. Wiederkehrende Diskussionspunkte in der Forschung sind
eine brauchbare Definition der Apokalyptik und ihre Abgrenzung von anderen Strémungen
wie Millenarismus oder Messianismus. Verkompliziert wird die Diskussion durch die unter-
schiedliche Verwendung des Begriffs Apokalyptik in Religionswissenschaft, Theologie, Lite-
raturwissenschaft und Mentalititsgeschichte.

In religionswissenschaftlichen Darstellungen ist der Begriff Apokalyptik eng mit der
literarischen Gattung der Apokalypse verbunden (siche FILORAMO 2007). In einigen Fillen
wird der Begriff Eschatologie als allgemeine Bezeichnung fiir die christliche Lehre der
Letzten Dinge verwendet und der Begriff Apokalyptik fiir einen Teilaspekt der Eschatologie.
Die Apokalyptik ist in diesen Darstellungen eine Teilmenge der christlichen Eschatologie, die
vor allem das beschreibt, ,,was nach den Ereignissen geschieht, die von den Apokalyptikern
beschrieben werden® (FILORAMO 2007, Sp. 1542). In der Religionswissenschaft wird die
Bezeichnung ,Apokalyptik® jedoch auch fiir eine bestimmte Textgattung gebraucht, in deren
Mittelpunkt durchaus die Letzten Dinge stehen kénnen, die aber nicht allein durch dieses
Interesse definiert werden (siche MCGRATH 1997, S. 541). Diese Definition ist in religions-

wissenschaftlichen Darstellungen weit verbreitet, das heiit, die Bezeichnung Apokalypse

9 Als prominentes Beispiel sei hier auf MCGINN 2000a verwiesen. Zur Bedeutung apokalyptischer Prophezeiungen
im spiteren Mittelalter siche z. B. SCHMIEDER 2008a.

10 Siehe die Ubersichten zu den unterschiedlichen eschatologischen Strémungen in LANDES 1988, S. 205-208 und
LANDES 2000, S. 101.
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steht fir eine spezielle literarische Gattung ,in denen ein auserwihlter Scher aus einer
gegenwirtigen Zeit Einblicke in zukiinftiges Geschehen erhilt, das normalerweise dem
Wissen der Menschen verborgen bleibt* (REDZICH 2010, S. 43).1" Nicht die Ubermittlung
von Endzeitwissen ist das Hauptanliegen dieses Schrifttums, sondern das Offenlegen der
Ereignisse vor dem Ende (Apokalypse kommt von gtiechisch: dmoxdivyig, das heiB3t
,HEnthillung®, |, Offenbarung®). Apokalypsen sind stilistisch durch den Gebrauch von Triu-
men und Visionen gekennzeichnet. Von den vielen jidischen und christlichen Apokalypsen
ist die Offenbarung des Johannes als einzige in den biblischen Kanon aufgenommen.

Von der Definition der Apokalypse als literarische Gattung ist die Definition von Apoka-
lyptik als religiose Stromung oder als ,,spezifische Form der politisch-weltanschaulichen
Rede” (REDZICH 2010, S. 44) zu unterscheiden.'? Letztere ist im Zusammenhang mit dem in
der vorliegenden Arbeit untersuchten Korpus von besonderem Interesse, weil nicht Uber-
setzungen der Offenbarung des Johannes untersucht werden, sondern eschatologische
Schriften im weiteren Sinn, in denen es zum Einen um Aspekte der individuellen und der
universalen Eschatologie geht, zum Anderen aber Tendenzen nachweisbar sind, die eigene
Zeit als unmittelbaren Teil der Endzeit aufzufassen. Dieses Phinomen wird in der media-
vistischen Forschung auch als apokalyptische Mentalitit — ein ,,apocalyptic understanding of
reality” (MCGINN 1998, S. 10) — betrachtet.

Kennzeichnend fir die apokalyptische Mentalitit sind laut MCGINN (1998): 1.) die
Betrachtung der Geschichte als eine gottlich vorbestimmte, strukturierte Einheit, 2.) die
pessimistische Betrachtung der Gegenwart unter dem Vorzeichen einer nahenden Krise, 3.)
das unmittelbare Bevorstehen eines endgiiltigen Urteils Gber Gut und Bése, bei dem die
Guten eine Form der Belohnung erwartet. Das wichtigste Element sei die ,,expectation of the
End“ MCGINN 1998, S. 11). Somit ist das Hauptmerkmal mittelalterlichen apokalyptischen
Denkens der zeitliche Aspekt, die Exwartung des u#nmittelbaren Endes:

1 Vgl. MCGRATH (1997, S. 541): ,,It will therefore be clear that while apocalyptic writings have an interest in the
,last things, the term ,,apocalyptic® is better used to refer to a type of theology and a style of writing®.
12 MCGINN (1998, S. 33) bezeichnet diese Form des eschatologischen Diskurses als ,,rhetoric of apocalypticism®.
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Einige ma. Geschichtstheorien sind dartiber hinaus auch von apokalyptischen
Vorstellungen geprigt. Thnen zufolge habe Gott den von ihm vorbestimmten Plan der
Geschichte offenbart; der Ablauf der Zeitalter und das #nmittelbare Bevorstehen der
Letzten Dinge [...] kénnten durch Ausdeutung von bibl. wie nichtbibl. Prophetien, die
zu hist. Ereignissen in Bezug zu setzen seien, entziffert werden. SchlieBlich sind
manche apok. Sehweisen stark vom Chiliasmus (Millennarismus) beeinflufit, insofern
sie Hoffnung ausdriicken auf eine bessere Zeit, die nach dem Sieg tiber die Krifte des
Bésen auf Erden eintreffen solle. (MCGINN 1999, Sp. 6/, Kursivierung U. W.)13

Apokalyptik ist laut MCGINN eine spezifische Manifestation eschatologischen Denkens, die
verschiedene Substrémungen wie Millenarismus und Messianismus kennt. Nicht nur die
Unmittelbarkeit des Endes ist ein wichtiges Kennzeichen mittelalterlichen apokalyptischen
Denkens, dazu kommt, wie aus dem oben stehenden Zitat deutlich wird, das prophetische
Element, das heif3t, der gottliche Plan wird nur an einige Auserwihlte enthillt.!* Dominierend
ist jedoch der zeitliche Faktor, alle weiteren Unterscheidungen setzen das apokalyptische
Element voraus.!?

MCGINN (1998, S. 33-36, vgl. MCGINN 2002, S. 89/) unterscheidet zwei elementare Modi,
nach deren Grundztgen sich mittelalterliche Prophezeiungen unter dem Einfluss von histori-
schen, sozialen oder mentalititsgeschichtlichen Verinderungen (um-)formten: den a-priori-
Modus — die Interpretation zeitgendssischen Geschehens im Rahmen existierender apokalyp-
tischer Szenarien — und den a-posteriori-Modus — die Anpassung iibetlieferter apokalyptischer
Szenarien an die rezenten Entwicklungen, das heiit die Validierung neuer Entwicklungen
durch ihre Verortung am Ende der Zeiten. Besonders der a-posteriori-Modus sei im Mittelalter
besonders fruchtbar gewesen (siche MCGINN 1998, S. 33).16

Als ausschlaggebendes Merkmal der mittelalterlichen Apokalyptik wird in dieser Arbeit der
socben ausgefihrte Glaube an das ummittelbare Bevorstehen des Jingsten Gerichts iber-
nommen, der sich durch das Deuten kontemporirer Ereignisse als Vorzeichen der Endzeit
definiert.!” Beztiglich der Nihe des Endes kann zusitzlich zwischen psychologischer und zeit-

licher Unmittelbarkeit unterschieden werden:

13 Vgl. LANDES (1988, S. 205): ,,a belief [...] that one lives at the very edge or in the midst of the Last Events® oder
Encyclopedia of Apocahypticism, S. ix: ,,Apocalypticism, broadly described as the belief that God has revealed the
imminent end of the ongoing struggle between good and evil in history [...]*.

14 Im Mittelalter werden nicht nur biblische Endzeitprophezeiungen tradiert, es entstehen auch neue Prophe-
zeiungen, die durch die géttliche Inspiration des Sehers legitimiert werden.

15 Siehe MCGINN 1998, S. 28/ Dort werden unter dem Oberbegriff Apokalyptik die Teilaspekte Millenarismus und
Messianismus betrachtet.

16 Ein Beispiel fir diesen innovativen Aspekt mittelalterlicher apokalyptischer Schriften ist die Herausbildung der
Endkaiserlegende (siche MCGINN 1998, S. 33).

17 Apokalyptisches Denken ist zum Beispiel anders definiert in REEVES 1984, S. 40. REEVES fasst das unmittelbare
Bevorstehen der Krise zeitlich sehr weit auf, weswegen in ihrer Darstellung alle Menschen des Mittelalters im Be-
wusstsein des Endes lebten: ,,People had no sense of looking ahead through uncounted ages stretching out before

them: whether the actual End was imminent or not, they lived close to it, for ,,The Lord is at hand* rang in their
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2 Das christliche eschatologische Denken und die Offenbarung des Johannes

There were, to be sure, apocalyptic prophets and texts that announced (usually) veiled
chronological predictions about the timing of the last events, and many dates for the
end of the world were proclaimed in the medieval period, as in our own day. But
apocalyptic traditions, especially within Christianity where Christ had warned his
disciples, ,,It is not for you to know the times or periods that the Father has set by his
own authority” (Acts 1:7), have often functioned more on the basis of a psychological
imminence. [...] To live ,,in the shadow of the Second Coming* is to conduct one’s life
in and out of the conviction that the final events have begun and that our every action
must spring from that belief. This is what it means to be apocalyptically minded in the
proper sense of the term. (MCGINN 1998, S. xviij)

In beiden Fillen handelt es sich um eine Positionierung der eigenen Zeit in Bezug auf das
Ende der Welt, wobei der Aspekt der psychologischen Unmittelbarkeit eine wichtigere Rolle
fir den mittelalterlichen apokalyptischen Diskurs spielt, da in den meisten Texten keine
exakten Aussagen tber den Zeitpunkt des Endes getroffen werden, oft aber Ereignisse der
eigenen Zeit unter den Vorzeichen des Endes betrachtet werden. Die Begriffe ,Apokalyptik®
und ,apokalyptisch® werden demnach in dieser Arbeit fiir eschatologische Vorstellungen
gebraucht, die sich durch psychologische oder zeitliche Unmittelbarkeit des Endes aus-
zeichnen, das heif3t, wenn eine direkte Verbindung zwischen den Ereignissen der eigenen Zeit
und dem Ende der Heilsgeschichte gelegt wird.!®

Der Aspekt der zeitlichen oder psychologischen Unmittelbatkeit ist demnach ein
grundlegendes Merkmal der Funktion von Endzeitprophezeiungen im mittelalterlichen
apokalyptischen Diskurs (siche auch das folgende Unterkapitel). Der apokalyptische Prophet
ist bereit, ja sicht sich gerade aufgrund seines Wissens dazu herausgefordert, sein Wissen tiber
die Endzeit mit seinem Lebensgeschick, die Zeit, in der er seine Stimme erhebt, zu verbinden.
Dies ist der fundamentale Unterschied zwischen der Perspektive der universalen
Eschatologie, die sich auf die Ewigkeit richtet, und der Perspektive des Apokalyptikers.
Dieser richtet seinen Blick vor allem auf seine Gegenwart.

ears.“ (ebd., S. 41). Einerseits hat sie mit dieser Sichtweise nicht Unrecht (siche die Ausfithrungen zur Weltzeit-
alterlehre (kosmischen Woche) unten, Kapitel 2.3.2), andererseits bietet die in der vorliegenden Arbeit hantierte
Sichtweise auf das mittelalterliche Geschichtsdenken als grundsitzlich eschatologisch geprigt — mit ausgeprigt
apokalyptischen Tendenzen als Sonderform — mehr analytische Differenzierungsmoglichkeiten.

18 Die einzige Ausnahme betrifft den Begriff ,apokalyptische Bildsprache’, der fiir unmittelbar auf die Offenbarung

des Johannes zuriickgehende Bildsprache verwendet wird.

43



2.1.3 Drei Eschatologien

Als Ergebnis der bisherigen terminologischen Diskussion ist festzuhalten, dass zwischen indi-
vidual- und universaleschatologischen Vorstellungen unterschieden werden kann und die
Apokalyptik eine spezifische Manifestation des eschatologischen Denkens ist. So kann ein
universaleschatologisches Thema, wie zum Beispiel das Auftreten des Antichrist, ohne apo-
kalyptische Tendenzen behandelt werden, wenn es nicht mit einer unmittelbaren Endzeit-
erwartung verbunden wird.

Die eschatologischen Vorstellungen des Mittelalters bewegen sich stets zwischen unter-
schiedlichen Polen. Aspekte der Individualeschatologie, der Universaleschatologie und der
Apokalyptik kénnen in verschiedener Gewichtung eine Rolle spielen. BYNUM &
FREEDMAN (2000b, S. 8) unterscheiden deshalb zwischen einer ,Eschatologie der Wiederauf-
erstechung’, die den Ablauf der Endzeit zum Inhalt hat, einer ,Eschatologie der Unsterb-
lichkeit‘, die sich dem Schicksal der leibgetrennten Seele nach dem Tod widmet und einer
,Eschatologie der Apokalypse’, die eine Zwischenposition einnimmt. Die ,Eschatologie der
Apokalypse® hat mit der ,Eschatologie der Wiederauferstehung® den Fokus auf das Ende der
Zeit, die Korpetlichkeit des Menschen und die Menschheit als Kollektiv gemeinsam, und mit
der ,Eschatologie der Unsterblichkeit® das Gefiihl, dass nur das Hier und Jetzt zihle, weil der
Tod jederzeit eintreten kann. Zu dem zeitlichen Aspekt der Unmittelbarkeit kommt in dieser
Definition der ,Eschatologie der Apokalypse® ein politischer Aspekt: ,,[Apocalyptic eschato-
logy, U. W.] faces towards society and coerces the here and now, although it can be reformist
as well as radical and does not necessatily [...] recruit the disadvantaged or the discontented®
(BYNUM & FREEDMAN 2000b, S. 8).19

Wir haben bereits gesehen, dass die mittelalterliche systematische Theologie keine
eschatologische Gesamtdarstellung hervorgebracht hat. Ahnlich ist das Bild auch fiir die
auBlerhalb der universitiren Theologie entstandenen so genannten populirtheologischen
Texte.? Das Primirziel dieser Texte ist nicht eine theologisch fundierte Gesamtdarstellung
der Eschatologie, sondern die Einbezichung eschatologischer Themen zu bestimmten

Zwecken. In der geistlichen Literatur des Mittelalters stehen dabei neben durch einen

19 Diese Definition dhnelt der bereits oben in Kapitel 2.1.2 angefiihrten Betrachtung der Apokalyptik als mogliche
Form systembewahrender oder systemkritischer politischer Rhetorik (siche MCGINN 1998, S. 30).

20 In den fur die exegetischen und literarischen Werke des Hoch- und Spitmittelalter einflussreichen populir-
theologischen Schriften wie dem E/ucidarium iberwiegt ,,concrete exegesis“ (siche GOW 1995, S. 93, Zitat ebd.).
Wurde zum Beispiel der Antichrist in der Hochtheologie symbolisch ausgelegt, wurde er in der Populirtheologie zu
einem in der Endzeit erwarteten Individuum. Siche Gow (1995, S. 94): ,,[...] many medieval and early modern Latin
authors were less concerned with precise Biblical scholarship than with that part of the Christian tradition which they
knew best. Furthermore, the vernacular sources that interpreted learned theology for the non-Latinate in literary or
exegetical genres provide evidence for a strikingly different and more popular interpretation. To the broad masses of
Western Christendom, and to many learned clerks, the Antichrist was a real person who would be born, live, and die,

often in a perverse parody of Jesus’ life, at the End of Time.
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2 Das christliche eschatologische Denken und die Offenbarung des Johannes

apokalyptischen ~ Grundton  gekennzeichneten Texten neutralere  Ausarbeitungen
eschatologischer Themen (siche BYNUM & FREEDMAN 2000b, S. 8).2! Der theoretische und
gelehrte Anspruch dieser Schriften variiert von anspruchsvollen populirtheologischen
Darstellungen wie dem Elucidarium des Honorius Augustodunensis (siche unten, Kapitel 3.4)
bis zu volkstimlicheren Heiligenleben.??

Auch auBlerhalb der geistlichen Literatur spielt die Faszination fir das Weltende und das
Seelenheil eine groBe Rolle, zum Beispiel in den mittelniederlindischen moralisierend-
didaktischen Reimdichtungen, in denen christliche Lehren mit profan-weltlichen Themen
verbunden sind. So stehen zum Beispiel im Lekenspiege/ dem Lob der Ehe gewidmete Kapitel
oder Ausziige aus den Weisheiten antiker heidnischer Autoren neben der Geschichte des
Papsttums oder eschatologischen Betrachtungen. Im Gegensatz zur geistlichen Literatur sind
diese Werke nicht aus der normativen Perspektive der Kirche geschrieben, sondern sie
orientieren sich an den praktischen Bedirfnissen von Laien, das hei3t, sie sind aus der
Perspektive eines in der Welt lebenden Laienpublikums geschrieben (siche REYNAERT 1994,
S. 14-16).2 Auch in historiographischen Werken, wie dem Sprege/ Historiael, und in nicht
primdr auf Wissenstransfer ausgerichteten diskursiv-ethischen Werken, wie den Canterbury
Tales (entst. ca. 1388-1400) des mittelenglischen Dichters Geoffrey Chaucer oder der Com-
media (entst. 1307-1321) des italienischen Dichters Dante Alighieri finden sich eschatologi-
sche Themen und apokalyptische Tendenzen.?

Laut BYNUM & FREEDMAN (2000b, S. 7) bleibt in der gegenwirtigen Forschungstradition
oftmals unberticksichtigt, dass im Mittelalter verschiedene Ausformungen eschatologischer
Vorstellungen fest miteinander verbunden waren und interagierten. Aspekte der Individual-

eschatologie, der Universaleschatologie und der Apokalyptik kénnen in ein und demselben

2! Der Begriff ,geistliche Literatur® wird in der Mediavistik unterschiedlich definiert. In dieser Arbeit gelten als
,geistliche Literatur® alle Texte, die sich auBerhalb universitirer theologischer Kreise primir auf die Vermittlung
christlicher Lehre richten. Damit wird der Definition WILPERTS (1989, S. 328, unter dem Eintrag ,Geistliche
Dichtung®) gefolgt. Als Hauptformen zihlt WILPERT (ebd.) auf: Erbauungsliteratur, Evangelienharmonie, geistliches
Drama, geistliche Epik, Kirchenlied und geistliches Lied. Auch die Werke Jans van Leeuwen zihlen zur
mittelniederlindischen geistlichen Prosa, denn das Hauptanliegen seiner Schriften ist die Ubermittlung christlicher
Lehre, wie zum Beispiel in seinen beiden Dekalog-Traktaten (siche DESPLENTER 2010). Obwohl die geistliche Prosa
einen Grofteil des mittelniederlindischen Schrifttums ausmacht (siche MERTENS 1993, S. 8j), wurde sie bis auf
wenige Ausnahmen wie Hadewijch oder Jan van Ruusbroec in der literaturwissenschaftlichen Forschung
stiefmiitterlich behandelt (siche VAN OOSTROM 2001, vgl. MERTENS 1993, S. 28-35).

22 Die geistliche Literatur des Mittelalters liegt sowohl auf Lateinisch als auch in verschiedenen Volkssprachen vor.
Die mittelniederlindische geistliche Literatur ist in Versen oder in Prosa verfasst, verfolgt unterschiedliche
didaktische Ziele und richtet sich an unterschiedliche Rezipienten. Auch wenn noch im Spiten Mittelalter jeder als
Laie bezeichnet wird, der nicht iiber Lateinkenntnisse verfiigt, muss es sich dabei nicht mehr per definitionem um einen
Analphabeten handeln (siche MERTENS 1993, S. 9-20). MERTENS (1993, S. 9) weist des Weiteren darauf hin, dass
Laien in verschiedenen Kontexten lebten, weshalb er zwischen Laien, Semi-Religisen und Religiésen unterscheidet.
23 Zu dieser Art von Literatur, die in der Medioniederlandistik im Vergleich zu epischen Werken lange Zeit keinen
guten Ruf hatte, zihlt insbesondere das Ocuvre Jans van Boendale (siche REYNAERT 1994, S. 16).

24 Der Begriff ,diskursive ethische Literatur® ist REYNAERT (1994, S. 16) entlehnt.
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Text auftreten und miteinander in Konflikt geraten, denn wenn zum Beispiel direkt nach dem
Tod tber das Los der Seele entschieden wird, welchen Mehrwert hat dann das Jiingste
Gericht (siche BYNUM & FREEDMAN 2000b, S. 8/)? Diese Fragen stellten mittelalterliche
Theologen, Geistliche und Dichter vor grole Probleme, die meist kreativ geldst wurden. Das
heif3t jedoch nicht, dass sie die groitmogliche Kohirenz zwischen den verschiedenen Vor-
stellungen anstrebten. Kontrastierende Sichtweisen kénnen nebeneinander stehen, die inner-
halb eines Textes zu inhaltlichen Spannungen zwischen den verschiedenen Eschatologien
fihren kénnen. Um das eschatologische Gedankengut im mittelniederlindischen Korpus
integral zu betrachten, wird demzufolge die Analyse nicht auf einen Aspekt beschrinkt,
sondern der Dreiteilung von BYNUM & FREEDMAN (2000b) gefolgt.?> Anstelle der von
BYNUM & FREEDMAN (2000b) verwendeten Bezeichnungen ,Eschatologie der Unsterb-
lichkeit’, ,Eschatologie der Wiederauferstehung® und ,Eschatologie der Apokalypse® werden
jedoch die in der Forschung weiter verbreiteten Bezeichnungen Individualeschatologie,
Universaleschatologie und Apokalyptik verwendet. Dieser tbergreifende Analyseansatz dient
dazu, Einsicht in die Funktionen der Endzeitvorstellungen innerhalb des Korpus zu erhalten,
denn eschatologische Vorstellungen sind eng verbunden mit den Angsten und Hoffnungen
einer Zeit, ob im Mittelalter, als die Angst vor dem Antichristen real war, oder heute, wo ein
atomarer Fallout eine der groBen apokalyptischen Angste der westlichen Zivilisation ist (vgl.
BYNUM & FREEDMAN 2000b, S. 1, und DINZELBACHER 1993b).26

Im Analyseteil der vorliegenden Arbeit werden zunichst die Individual- und die Universal-
eschatologie untersucht (Kapitel 5 und Kapitel 6). Die Auswahl der einzelnen Eschata orien-
tiert sich an den Themen der mittelalterlichen lateinischen Eschatologie, wie sie aus den gro-
Ben theologischen Summen, aus der Forschungsgeschichte und der terminologischen Diskus-
sion hervorgehen. Als Eschata der Individualeschatologie werden die Jenseitsorte (Himmel,
Hoélle und Fegefeuer) sowie das individuelle Gericht nach dem Tod behandelt, als Eschata
der Universaleschatologie der Ablauf der Endzeit (verschiedene Einzelaspekte), das Jungste
Gericht und die Transformation der Welt.

An erster Stelle steht die Frage, wie das eschatologische Gedankengut im mittelnieder-
lindischen Korpus dargestellt wird. An zweiter Stelle wird versucht, die Ergebnisse der Ana-
lyse des mittelniederlindischen Korpus beziiglich der Latinitas und den umliegenden Volks-
sprachen zu verorten. Zum besseren Verstindnis des jeweiligen Teilaspektes und zur Verein-
fachung der Verortung beziiglich der Latinitas wird jeder Unterpunkt durch eine Darstellung

der jeweiligen Hauptentwicklungslinien in der Lafnitas eingeleitet.

25 So stellt sich Christa OECHSLIN WEIBEL (2005) laut Titel die Aufgabe den ,,Himmel und die anderen Eschata“ in
den deutschen Predigten Bertholds von Regensburg zu analysieren. Welche die anderen Eschata sind, wird nur aus
der Inhaltsangabe deutlich, da die Auswahl nicht verantwortet ist. Auf jeden Fall tibersteigen die untersuchten
Eschata das der Analyse zugrunde liegende Konzept der ,,vier Letzten Dinge* (OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 33).

26 Siehe HAAS (1989, S. 320) zur absoluten Apokalyptik ,,als endgiiltige (Selbst-)Zerstérung des Menschen®. Einen
integrativen Ansatz wie in der vorliegenden Arbeit verfolgt Palmer 2014 fiir das frihe (lateinische) Mittelalter mit

teilweise verbliiffend dhnlichen Ergebnissen.
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2 Das christliche eschatologische Denken und die Offenbarung des Johannes

Im dritten Analysekapitel (Kapitel 7) wird der mittelniederlindische Korpus auf apo-
kalyptische Tendenzen untersucht. Dabei liegt der Schwerpunkt auf apokalyptischen Tenden-
zen in zwei als Fallbeispielen ausgewihlten Endzeitprophezeiungen, als Vertreter einer im
Korpus auffillig anwesenden literarischen Form. Dabei wird der Frage nachgegangen, ob sich
der in der Forschung angedeutete Zusammenhang zwischen apokalyptischen Endzeitpro-
phezeiungen und politischer Rhetorik nachweisen ldsst. Bei der Feststellung, ob es sich um
apokalyptische Endzeitprophezeiungen handelt, wird sowohl auf psychologische als auch auf
zeitliche Unmittelbarkeit des erwarteten Endes geachtet.

2.2 Mittelalterliche Eschatologie in der Forschung

BYNUM & FREEDMAN (2000b, S. 9) bezeichnen die Eschatologie als einen der paradoxalsten
Aspekte der Religiositit, denn sie sucht den Sinn eines Endes zu ergriinden, dessen Grenze
niemand Uberschreiten kann.?” Trotz dieses Paradoxes haben sich weder die mittelalterlichen
Dichter und Denker noch die spitere Forschung davon abhalten lassen, die Grenzen des
Sagbaren abzutasten, wie aus dem folgenden Abriss der zu den verschiedenen Aspekten der
mittelalterlichen Eschatologie in der Vergangenheit erschienenen Studien hervorgeht.?

Vor allem zwei Forschungstrends sind fiir unsere eigene Zeit und unsere Projektionen auf
das Mittelalter bezeichnend. Zum einen betrachten viele Studien das Mittelalter — besonders
das spite Mittelalter — als eine Zeit der Krisen und der daraus resultierenden alles beherr-
schenden Angst vor dem Weltende oder dem Tod.?* Diese Betrachtungsweise fithrte zu einer
tberdimensionalen Aufmerksamkeit fiir mittelalterliche apokalyptische Vorstellungen.®® So

verwundert es nicht, dass die Endzeitforschung zeitgleich mit der letzten Millenniumsfeier

27 Sieche BYNUM & FREEDMAN (2000b, S. 9): ,,A sense of the end [...] contradicts itself, for it looks for a moment that
gives significance to the course of time by finally erasing (ending) that to which it offers significance®.

28 Das Ziel des Abrisses ist keine erschopfende Forschungsiibersicht zu Endzeitvorstellungen, hierfiir siehe ins-
besondere die Ubersichten in GOw 1995, S. 1-21, S. 93-112, MCGINN 1998, S. xiii-xxv und S. 1-41, BYNUM &
FREEDMAN 2000b, HOLDENRIED 2006, S. xvii-xxvi, EHRICH 2010, S. 15-46 und S. 63-88, REDZICH 2010, S. 42-148
sowie die Beitrige in MCGINN 2000a. Weitere grundlegende Studien werden in den einleitenden Unterkapiteln der
vorliegenden Arbeit genannt. Relevante Studien zur Offenbarung des Johannes werden in Kapitel 22.3 und Kapitel
4.2 genannt.

29 Neben der noch immer diskutierten so genannten Angst vor dem Jahr 1000 (siehe LANDES 2000) wurde vor
allem das spite Mittelalter als von Angst gekennzeichnet betrachtet (siche u. a. DELUMEAU 1985 und DINZELBACH-
ER 19906).

30 Die Forschung tendiert dazu, die Rolle der Apokalyptik im Mittelalter iberzubewerten, obwohl der Grofteil der
Schriften nicht apokalyptisch gefirbt ist (siche REDZICH 2010, S. 2).
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eine Konjunktur etlebte.? Anlisslich des Millenniumwechsels erschien auch die epochen-
tibergreifende Encyclopedia of Apocabypticism, die Ubersichtsartikel zu den wichtigsten Aspekten
der Apokalyptik bietet.?> Zum anderen fithrte die vermehrte Forschung zum gegenwirtigen
Umgang mit dem Tod zu steigendem Interesse am mittelaltetlichen Umgang mit dem Tod.3
Sehen wir uns die drei eschatologischen Teilbereiche Individualeschatologie, Universalescha-
tologie und Apokalyptik genauer an.

Ein populdrer individualeschatologischer Forschungsbereich ist seit dem Wirken von
Philippe ARIES der Umgang mit dem Tod und mittelalterliche Todesrituale. ARIES postuliert
fiir das Mittelalter durch die Verlagerung der Entscheidung tiber das Seelenheil vom Jingsten
Gericht auf das unmittelbar nach dem Tod stattfindende Individualgericht eine Verschiebung
vom ,gezihmten Tod‘ — dem Tod als kollektivem Ritual, ohne besondere Angstvorstellungen
— zu einem personlichen, von der Angst um das Seelenheil begleiteten individuellen Tod.**
Auch die Entwicklung des Fegefeuergedankens im Mittelalter, der seit dem Erscheinen von
Jacques LE GOFFS La naissance du purgatoire viel Aufmerksamkeit gewidmet wurde, steht im
Zusammenhang mit dem Seelenheil®® Laut LE GOFF bot die volle Ausbildung des Fegefeuer-
gedankens im spiteren Mittelalter den Gldubigen die Moglichkeit der nachtriglichen Reini-
gung fiir das Himmelreich an einem gesonderten Jenseitsort. Diese Vorstellung wire beson-
ders von den Laien begriiit worden, die im Gegensatz zu den Geistlichen kaum eine Chance
hatten, ihre Seele Zeit ihres Lebens vollkommen rein zu halten. LE GOFF kritisiert die volle
Ausbildung des Fegefeuergedankens als ,Okonomie des Seelenheils‘ und als einen wirksamen
kirchlichen Kontrollmechanismus tUber die Laien. Der Erfolg des Fegefeuergedankens hat
vermutlich zur Bliite volkssprachlicher Jenseitsvisionen im Mittelalter gefithrt (siche ANGE-
NENDT 2009, S. 705). Besonders aufschlussreich zum engen Verhiltnis zwischen den Jen-
seitsvisionen und dem Fegefeuer und den Jenseitsorten im Allgemeinen sind die Studien
Aron GURJEWITSCHS und Peter DINZELBACHERS (u. a. GUREVICH 1983 und DINZELBACH-
ER 1989). Des Weiteren liegen zu den Jenseitsorten verschiedene Einzelstudien vor (siche
u.a. MCDANNEL & LANG 1988, VORGRIMLER 1993, DINZELBACHER 19992, OECHSLIN
WEIBEL 2005).

31 Obwohl das neue Millennium erst 2001 begann, gab der Wechsel 1999/2000 Anlass fiirr Millenniumangst.

32 Insgesamt drei Binde. Der zweite Band (MCGINN 2000a) ist dem Mittelalter gewidmet. Auch zum Millennium-
wechsel erschien MCGINN 2000d. Kritik an dieser Studie dufiert u.a. GOW 2008.

3 Exemplatisch sei hier ARIES 1976 genannt. Fur eine Forschungstbersicht siche u. a. WILSON 1980.

34 Siehe ARIES 1976. Diese These ist in Details nicht unumstritten, aber im GroBen und Ganzen von der Forschung
akzeptiert (siche u. a. ANGENENDT 2009, S. 874). Die Verschiebung des Schwerpunktes vom Jiingsten Gericht zum
Individualgericht wurde fir das mittelniederlindische Sprachgebiet u. a. im Bildprogramm des so genannten Stunden-
buchs der Katharina von Kleve (entst. ca. 1440) nachgewiesen (siche GORISSEN 1973, S. 416 und S. 468).

35 Siehe LE GOFF 1984. Kritik an LE GOFF 1984 duflern u.a. GUREVICH 1983 und ANGENENDT 2009, S. 711 (siche
auch unten, Kapitel 5.5).
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2 Das christliche eschatologische Denken und die Offenbarung des Johannes

Von den universaleschatologischen Vorstellungen erwiesen sich die Protagonisten der
Endzeit, besonders der Antichrist und der Endkaiser, als populir in der Forschung (siche u. a.
RAUH 1979, EMMERSON 1981, GOwW 1995 und MOHRING 2000). Aus diesen Studien geht
hervor, dass die Darstellung der Protagonisten der universalen Endzeit in der mittel-
alterlichen Literatur sowohl orthodoxe als auch apokalyptische Ziige haben kann’¢ Ein
weiterer Forschungsschwerpunkt sind die Funktion und Stellung von Endzeitprophezeiungen
in der mittelaltetlichen Eschatologie (siche u.a. REEVES 1993, MCGINN 1998, HOLDEN-
RIED 2006 und LERNER 2009) und Einzelstudien zu unterschiedlichen universalen Eschata,
wie zum Beispiel dem Jungsten Gericht und dem Auferstehungsleib (zuletzt einflussreich
By~NuMm 1995).

Obwohl Universaleschatologie und Apokalyptik ineinander tber greifen und der Anteil
apokalyptischen Gedankenguts im mittelalterlichen eschatologischen Diskurs nicht zu be-
streiten ist, muss sich der Leser dessen bewusst sein, dass apokalyptische Strémungen meist
eine Untergrundexistenz fithrten. Selbst das Jahr 1000 stellte wahrscheinlich nicht wie lange
vermutet, einen Hoéhepunkt der Apokalyptik dar (siche LANDES 1988 und LANDES 2000).
Zumindest radikalere Manifestationen apokalyptischer Strémungen wurden durch orthodoxe
Vertreter der mittelalterlichen Kirche, die eine anti-apokalyptische Eschatologie, das heif3t die
symbolische Lesung der betreffenden Bibelstellen, propagierten (siche zum Beispiel DA-
LEY 1991), abgewiesen und unterdriickt.>” Dies schlieft jedoch nicht aus, dass im Mittelalter
apokalyptisch-eschatologische Denkbilder auch systemerhaltend eingesetzt wurden: Es gab
,,manifestations of apocalyptic traditions that were intended to support the institutions of
medieval Christianity rather than to serve as a critique, either mild or violent”
(MCGINN 1998, S. 29, urspriingliche Kursivierung, siche auch MCGINN 2000c und WHA-
LEN 2009). Diese Erkenntnis stellt die Ausdeutung apokalyptischer Stromungen als
generellen Ausdruck von Zeitkritik, der zu (revolutiondren) Massenbewegungen fiihrte, in
den grundlegenden Studien COHN (1962) und TOPFER (1964) in Frage (siche POTESTA 2000,
S. 110f). Inzwischen liegen verschiedene Studien zur Bedeutung der Apokalyptik fiir das
mittelalterliche (Geschichts-)Denken vor, aber noch keine tberzeugende alternative
allgemeine Interpretation der mittelalterlichen Apokalyptik (siche MCGINN 1998, S. xix).3

Kinstlerische Verarbeitungen eschatologischen Gedankenguts in den Bildenden Kunsten

wie der mittelalterlichen Bildhauerei, Malerei oder Miniaturkunst wurden in der Ver-

36 So weist EMMERSON (1981, S. 34-72) auf vollkommen unapokalyptisch-orthodoxe Antichristdarstellungen hin.

37 Beispielhaft ist das Los des Johannes von Rupescissa, der die meiste Zeit seines Lebens in kirchlicher
Gefangenschaft verbrachte, wo er auch um 1365 verstarb. Seine apokalyptischen Prophezeiungen wurden dennoch
so ernst genommen, dass er wihrend seiner Gefangenschaft mit Schreibmaterial und Biichern versorgt wurde (siche
SCHMIEDER 2008b).

38 Siehe u. a. REEVES 1993 und FRIED 2001, vgl. die Sammelbinde VERBEKE, VERHELST & WELKENHUYSEN 1988,
EMMERSON & MCGINN 1992 und BRANDES & SCHMIEDER 2008.
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gangenheit zumeist getrennt von der Literatur analysiert.® Inzwischen wichst das
Bewusstsein fiir die Zusammenhinge zwischen kiinstlerischen Ausarbeitungen und dem
Schrifttum.® Die verstirkte Einbeziehung der mittelaltetlichen Bildenden Kunst hitte sicher-
lich interessante Perspektiven eréffnet und bleibt somit ein Desideratum, hitte aber den
Rahmen dieser Arbeit Uberschritten (nicht zuletzt, weil der Weg von der Schrift zur
Abbildung einfacher nachzuvollzichen ist als umgekehrt). Deshalb wurde fiir die Analyse die
schriftliche Tradition als Ausgangspunkt und Rahmen beibehalten.

Fir die Zielsetzung der vorliegenden Arbeit, der Verortung des eschatologischen Dis-
kurses im untersuchten mittelniederlindischen Korpus in der lateinischen und der volks-
sprachlichen eschatologischen Tradition, wirkt es erschwerend, dass der Ausgangspunkt der
meisten Studien das lateinische Schrifttum ist. An sich ist diese Schwerpunktsetzung nicht
ungewohnlich, da zum einen der universitire eschatologische Diskurs auf Latein gefithrt wur-
de und zum anderen der GroBSteil der geistlichen Werke und populirtheologischen Schriften,
wie das Elucidarium, oder Endzeitprophezeiungen primir auf Latein verfasst wurden. Es ist
nicht moglich, die Rezeption der Offenbarung des Johannes und die Entwicklung der
eschatologischen Vorstellungen ohne Finsicht in die Auslegung und Funktion der
Offenbarung des Johannes im theologischen und populirtheologischen Diskurs und die
breitere theologisch-eschatologische Debatte zu erfassen, da der lateinische und der volks-
sprachliche eschatologische Diskurs nicht voneinander unabhingig sind und der lateinische
eschatologische Diskurs duBlerst heterogen ist. Nur so kann die Frage beantwortet werden,
wie sich die exegetische und theologische Debatte zum weiteren kulturellen Einfluss
verhalten (siche MCGINN 1992, S. 3). Obwohl der lateinische Diskurs den fiir das Ver-
stindnis der volkssprachlichen Rezeption notwendigen Hintergrund formt, ist es legitim, das
Hauptaugenmerk auf den volkssprachlichen Diskurs zu richten, da auf diesem Gebiet Nach-
holbedarf besteht (vgl. OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 15), denn bis auf GOW 1995, einer dem
Thema der ,Roten Juden® in einem breiteren volkssprachlichen Korpus gewidmeten Studie,
beschrinken sich diese Studien bisher meist auf einen Autor (die volkssprachlichen Predigten
Berthold von Regensburgs in OECHSLIN WEIBEL 2005, Heinrich von Heslers in EH-
RICH 2010) oder auf ein Genre (ein Apokalypse-Kommentar in EHRICH 2010 und Apokalyp-

% Die mittelalterliche kiinstlerische Beschiftigung mit der Johannesoffenbarung kann unterschiedliche Formen an-
nehmen. Zu denken ist hier zum Beispiel an den Wandteppich von Angers, die Bilderzyklen der so genannten
Apokalypsehandschriften und Umsetzungen in der Malerei und der monumentalen Kunst, besonders in der
Kirchenarchitektur. Siehe u. a. EMMERSON & LEWIS 1984-1986, Christe 1992, SMEYERS 19932, SMEYERS 1993b, bes.
S. 113-116, ENEV 1996, BOERNER 1998, ALEXANDER 1999, ENGEMANN 1999a, PLOTZEK 1999, MCGINN 2000b,
DE HOMMEL-STEENBAKKERS 2001, DE HOMMEL-STEENBAKKERS 2007, bes. S. 159-161, und VAN LAAR-

HOVEN 2008, bes. S. 94-100, S. 133-136 und S. 216-222. Vgl. auch COCAGNAC 1955, GRUBB 1997 und

CAVENDISH 1977.

40 So zeigt BOERNER (1998) den grof3en Einfluss theologische Literatur auf die Ausgestaltung gotischer Welt-
gerichtsportale und DINZELBACHER (1989, S. 11-14) den Zusammenhang zwischen Katechese, der Bildenden Kunst

und der Bilderwelt der Jenseitsvisionen.
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2 Das christliche eschatologische Denken und die Offenbarung des Johannes

se-Ubersetzungen in REDZICH 2010). Die vorliegende Arbeit will zur synthetisierenden Er-
schlieBung mittelalterlicher eschatologischer Vorstellungen in einem breiteren volkssprach-
lichen Kontext beitragen.

Volkssprachliche Texte nechmen gegeniiber der Latinitas eine Sonderstellung ein, weil sie
sich primir an Laien richten, das heil3t ein Publikum ohne eigenen Zugang zum Schrifttum
der Latinitas. Dennoch muss man sich vor Verallgemeinerungen hiiten, denn Jan van
Leeuwen scheint seine volkssprachlichen Traktate durchaus fiir seine lateinkundigen Groe-
nendaaler Mitbriider geschrieben zu haben. Auch ist es nicht immer einfach zu beurteilen, ob
die Themen und Motive in volkssprachlichen Quellen tatsichlich volkstiimlich sind, denn
obwohl sie niher am Volk stehen als lateinische Texte, insbesondere hochtheologische Texte,
wurden sie von einer gebildeten Elite, das heil3t héfischen Dichtern oder stddtischen /Zterats,
fir eine Elite geschrieben (siche GOW 1995, S. 181).#! Eventuelle durch diesen Transferakt
verursachte Transformationen des eschatologischen Gedankenguts sind im Einzelfall

nachzuweisen.

2.3 Allgemeine Entwicklungen und Wendepunkte des

eschatologischen Denkens im Mittelalter

Die Eschatologie ist in all ihren Formen ein zentrales Thema der christlichen Lehre. Sie steht
seit den Urspringen des Christentums immer wieder im Mittelpunkt theologischer
Betrachtungen und wandelt sich fortwihrend. Das eschatologische Interesse kann auf das
Seelenheil des einzelnen Christen gerichtet sein (Individualeschatologie) oder das Los der
Christenheit am Ende der Zeiten (Universaleschatologie). In diesem Unterkapitel wird
zunichst auf die Offenbarung des Johannes und die verschiedenen Auslegungstraditionen
eingegangen. Danach werden weitere fiir den mittelniederlindischen Korpus einflussreiche
Quellen fiir eschatologische Vorstellungen besprochen. Hiermit liefert dieses Unterkapitel die

theologische Grundlage fiir die detaillierteren Ausfithrungen im Analyseteil.

41 Siehe GOW (1995, S. 181): ,,Yet there was a clear distinction between the beliefs of the Latinate and those of the
illiterati. The phrase Red Jews clothed the Comestorine conflation (,Gog and Magog enclosed by Alexander plus the

Ten Tribes) in a homespun and uniquely German fabric.
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2.3.1 Die Offenbarung des Johannes

Die Hoffnung auf die baldige Wiederkunft Christi zum Jingsten Gericht (Parusie) und das
darauf folgende Ende der Geschichte ist ein wesentliches Kennzeichen des Urchristentums.
Die ersten Nachfolger Christi erwarteten seine Wiederkunft selbst zu etleben. Auch wenn in
der weiteren Entwicklung des Christentums die zeitliche Nihe der Parusie an Bedeutung
vetloren hat, haben das Jingste Gericht und sein Zeitpunkt ihre zentrale Bedeutung fir den
christlichen Glauben behalten. Noch heute sind sie Teil des apostolischen Glaubens-
bekenntnisses.

In heutigen sikularisierten Vorstellungen wird das Ende der Welt vorrangig mit Natur-
katastrophen verbunden (nicht zuletzt in populiren Filmen wie The Day after Tomorrow und
2012). Oft wird das Wort ,Apokalypse® synonym fir den Weltuntergang gebraucht (siche
REDZICH 2010, S. 43). Der heutige Laie betrachtet die Offenbarung des Johannes vor allem
als Referenztext fiir die Schrecken des Jingsten Gerichts und wire wahrscheinlich Gberrascht,
dass der Jungste Tag nicht das Hauptthema dieses Textes ist (ebd., S. 44). Der Grund hierfiir
ist, dass die Etymologie des griechischen Wortes Apokalypse (,Offenbarung’, ,Enthillung®) in
Vergessenheit geraten ist und nur wenige jemals die gesamte Johannesoffenbarung, zweifellos
eines der schwierigsten Bibelbiicher, gelesen haben. Streng genommen handelt es sich auch
nicht um die Offenbarung des Johannes, sondern um die Offenbarung Jesu Christi an einen
unbekannten Johannes. Im Mittelalter wurde der Johannes der Offenbarung filschlicherweise
mit Johannes dem Evangelisten — dem Lieblingsjiinger Christi — gleichgesetzt (siche RED-
ZICH 2010, S. 560-565).

Im mittelalterlichen lateinischen Westen wurde die Johannesoffenbarung wegen der irr-
timlichen Zuschreibung an den Evangelisten Johannes relativ breit rezipiert und hatte einen
groBlen Einfluss auf die Theologie und das allgemeine Geschichtsverstindnis (siche
MCGINN 1984, S. 22). Sie war eines der am kontroversesten diskutierten und am haufigsten
kommentierten Bibelbiicher des lateinischen Westens. Rezipiert wurde die urspriinglich grie-
chische Johannesoffenbarung im spiten Mittelalter meist in der Revision des Kirchenvaters
Hieronymus der altlateinischen kanonischen Bibeltexte — der Vulgata. Daneben existierten
auch volkssprachliche Ubersetzungen (siche unten, Kapitel 4.1).42 In der griechischen byzan-
tinischen Kirche gehorte die Johannesoffenbarung lange Zeit nicht zum biblischen Kanon
und es fand kaum eine inhaltliche Auseinandersetzung statt (siche RIEDLINGER 1999, vgl.
BRANDES 2008).

Die Offenbarung des Johannes gehért zur literarischen Gattung der christlichen und jidi-
schen Apokalypsen und ist durch eine dichte und symbolschwangere Sprache gekennzeich-

net. Auffillig sind vor allem das Fehlen einer linearen Reihenfolge, der durchgingige Ge-

42 Im Vergleich zu anderen biblischen Biichern war die Texttradition der Johannesoffenbarung relativ stabil (siche
REDZICH 2010, S. 47-49).

52



2 Das christliche eschatologische Denken und die Offenbarung des Johannes

brauch der Zahl Sieben als Gliederungsprinzip und die dualistischen Gegensitze zwischen Gut
und Bése (siche MCGINN 1984, S. 22). Die folgende Zusammenfassung dieser assoziativen
Bildfolge kann den Reichtum des letzten Buchs der Bibel nur andeuten.

Eine Figur namens Johannes richtet sich in Briefen an die sicben Gemeinden Asiens, um
ihnen im gottlichen Auftrag eine ihm teilgewordene Vorhersehung mitzuteilen. Als erstes be-
richtet Johannes von einer Himmelsvision, deren zentralen Elemente der Thron Gottes, das
versiegelte Buch und das geschlachtete Lamm sind. Das Brechen der sieben Siegel des Buchs
hat unter anderem das Auftreten der vier apokalyptischen Reiter zur Folge. Danach folgen
sieben, von schrecklichen Naturereignissen begleitete, PosaunenstéB3e. Weitere wichtige Mo-
tive sind die Vermessung des Tempels und das Zeugnis der beiden Propheten. Nach dem
siebten Posaunenstof3 wird der Beginn der Herrschaft Gottes angekiindigt und es kommt zu
Auseinandersetzungen zwischen Gut und Bose. Neben einem Drachen treten als weitere
bésartige Elemente zwei Tiere aus dem Meer auf. Ein Engel warnt unter Androhung der
Strafe Gottes davor, dem Tier zu folgen und sein Zeichen anzunechmen. Dann werden die
siecben Schalen des Zorns Gottes als die letzten sieben Plagen iber die Menschheit ausge-
schiittet und es erfolgt der von Jubel im Himmel begleitete Sturz der stolzen Hure Babylon.
Die Michte des Bosen werden besiegt und der Drache wird fiir tausend Jahre gefesselt.
Wihrend der tausend Jahre herrscht Christus mit allen, die in seinem Namen gewaltsam
getotet wurden. Dann wird der Drache wieder freigelassen und tichtet vor seinem Tod
zusammen mit den Volkern Gog und Magog viel Unheil an. Am Ende der Offenbarung des
Johannes — nach dem Jiingsten Gericht — werden ausfiihrlich die Freuden und die Schénheit
der nach dem Gericht transformierten Welt Gottes und des Neuen Jerusalems geschildert.
Durch dieses sehr positive Ende ist die um das Jahr 93 — den letzten Regierungsjahren des
rémischen Kaisers Domitian, in der die Christen schweren Verfolgungen ausgesetzt waren —
entstandene Offenbarung des Johannes ,,vor allem als Trost, Mut und Hoffnung spendendes
Zeugnis fir den kurzen Weg der Christengemeinde durch das Martyrium zur ewigen Seligkeit
zu verstehen® (REDZICH 2010, S. 40).
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2.3.2 Allgemeine Entwicklungen in der lateinischen

Kommentartradition zur Offenbarung des Johannes

Apocalypsis Joannis tot habet sacramenta quot verba*’

Auch heute wird es kaum jemanden geben, der dem Urteil des Kirchenvaters Hieronymus
tber die Komplexitit der Johannesoffenbarung im Eingangszitat dieses Kapitels nicht
zustimmt. Obwohl der Erzihlstil der Johannesoffenbarung relativ leicht erscheint, ist sie
wegen ihrer dichten Bildsprache nur fiir Eingeweihte verstindlich. Aus diesem Grund zihlen
viele mittelalterliche Theologen die Johannesoffenbarung zur materia obscura, ,,zu den dunklen
und geheimnisvollen biblischen Schriften” (REDZzICH 2010, S.1). Da die lateinische
Kommentartradition zur Offenbarung des Johannes die Grundlage fiir alle volkssprachlichen
Auseinandersetzungen mit derselben im Besonderen und das eschatologische Denken im
Allgemeinen bildet, folgt eine kurze Ubersicht iiber die wichtigsten Auslegungstraditionen.*

Beztglich der lateinischen Kommentartradition zur Johannesoffenbarung kann man
grundsitzlich zwischen einer allegorisierenden und einer (welt-)historischen Auslegungs-
tradition sowie verschiedenen Grundformen des Umgangs mit dem Text unterscheiden: der
symbolischen Lesart (auch allegorisch-spirituellen oder moralisierenden Lesart), der zyklisch-
rekapitulierenden  (geschichtsprophetischen) Lesart und der linear-chronologischen
(historisch-chronologischen) Lesart.* Diese Kategorisierung erleichtert die Besprechung der
verschiedenen lateinischen Kommentartraditionen, sie ist jedoch nicht absolut, da Uber-
lappungen auftreten kénnen (siche EHRICH 2010, S. 30).

Die symbolische Lesart*

Bei der symbolischen (auch allegorisch-spirituellen, typologisch-allegorischen) Lesart findet
die Bedeutungszuschreibung der Johannesoffenbarung auflerhalb des Literalsinns und des

apokalyptisch-zeichenhaften Sinns statt, das heilt unter Ablehnung jeder direkten Bezug-

4 Die Johannesoffenbarung hat so viele Geheimnisse wie Worter'. So lautet auch der Titel der umfangreichen Studie
REDZICH 2010 zur deutschen Ubersetzungstradition der Johannesoffenbarung nach einem Zitat des Kirchenvaters
Hieronymus.

4 Die Literatur zur lateinischen Auslegungstradition ist sehr umfangreich. Wie in Kapitel 2.1 dieser Arbeit bereits
angemerkt, wird in der Forschungsliteratur keine einheitliche Terminologie verwendet. Im Folgenden handelt es sich
um eine Synthese der Darstellungen in GOW 1995, EHRICH 2010 und REDZICH 2010. Thnen ist der Unterschied
zwischen allegorischer (nicht-historischer) und historischer Auslegungstradition, der auch in Bezug auf den
mittelniederlindischen Korpus eine entscheidende Rolle spielt, gemeinsam. Die Apokalyptik ist eine Variante der
historischen Lesart.

4 Die jeweils ersten Bezeichnungen sind der Studie REDZICH 2010 entnommen, die eingeklammerten Bezeich-
nungen EHRICH 2010. GOW (1995, S. 93-113) unterscheidet zwischen allegorical und historical traditions.

46 Soweit nicht anders angegeben, beruht dieses Unterkapitel auf EHRICH 2010, S. 30-35.
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2 Das christliche eschatologische Denken und die Offenbarung des Johannes

nahme auf geschichtliche Ereignisse oder Personen. Die johanneische Vision wird nicht als
eine den Ablauf der Endzeit beschreibende Geschichtsprophetie betrachtet, sondern als die
Beschreibung des spirituellen Weges der Kirche durch verschiedene Krisen bis zur eschato-
logischen Gottesschau (siche EHRICH 2010, S. 31).

Als Begriinder dieser exegetischen Richtung gilt Tyconius. Tyconius entwickelte diese
Auslegungsmethode im vierten Jahrhundert als Gegentreaktion auf den Millenarismus, der
frihchristlichen Herangehensweise an die Offenbarung (insbesondere an Offb 20:4-5), in der
die Wiederkunft Christi zum tausendjihrigen Friedensreich auf Erden in naher Zukunft
erwartet wurde (siche auch die Ausfithrungen unten zur zyklisch-rekapitulierenden Lesart).
Es besteht ein deutlicher Zusammenhang zwischen der Verwerfung der millenaristischen
Lesart der Offenbarung und der verdnderten Stellung der Kirche im rémischen Reich — dem
Wandel von einer unterdrickten und verfolgten Sekte zur privilegierten Staatskirche (siche
REDZICH 2010, S. 67).

Vor Tyconius versuchte man millenaristischen Strémungen durch die Berechnung des Al-
ters der Welt nach dem Konzept der kosmischen Woche den Wind aus den Segeln zu nch-
men (siche FREDRIKSEN 1991, S. 153).48 Die Vorstellung der kosmischen Woche beruht auf
einer Analogie zur Grindung der Welt. So wie Gott die Welt an sechs Tagen erschaffen hat
und am siebten Tag ruhte (vgl. Gen 1:3-2:3), wiirde die Welt sechstausend Jahre bestehen,
bevor Christus fiir das tausendjahrige Friedensreich der Heiligen auf Erden wiederkehrt (vgl.
Offb 20:4-5). Ein Tag Gottes gleicht somit tausend Erdjahren (vgl. Ps 90:4). Da in der zu
dieser Zeit vorherrschenden christlichen Chronologie das sechstausendste Weltjahr auf das
Jahr 500 nach der Geburt Christi fiel, wurde somit das Ende der Welt weit aus der eigenen
Zeit verlegt (siche FREDRIKSEN 1991, S. 153/). Andere exegetische Strategien waren die rein
allegorische Auslegung der Offenbarung, das heiit die absolute Zuriickweisung der
Erwartung des tausendjihrigen Reiches der Heiligen auf Erden und die Ablehnung jeglichen
kanonischen Status fir die Johannesoffenbarung (ebd., S. 154/). Nachdem die apokalyptische
Erregung durch diese Strategien abgeebt war, verzeichneten ab Beginn des vierten
Jahrhunderts apokalyptisch-millenaristische Strémungen erneut Zulauf, besonders unter den
nordafrikanischen Christen. Ausldser waren zum einen die Bekehrung des romischen Kaisers
Konstantin zum Christentum im Jahr 312 — denn damit war Rom, das Tier aus Offb 19:19-
20, Teil der Kirche geworden —, zum anderen das bedrohliche Ndherkommen des als Welt-
ende berechneten Jahres 6000 (siche FREDRIKSEN 1991, S. 155-157).

Den Wendepunkt brachte die typologische Lesart des Donatisten Tyconius, in der die in
der Johannesoffenbarung genannten Zahlen und Zeitspannen als spirituelle Wahrheiten

betrachtet werden und nicht als chronologische Berechnungsgrundlage fiir das Ende der

47 1In einigen Studien wird anstelle des Begriffs Millenarismus der Begriff Chiliasmus verwendet. Grundlegend fiir die
Betrachtung des mittelalterlichen Millenarismus als AuBerung revolutionirer Stimmungen sind COHN 1962 und
TOPFER 1964.

48 Siehe LANDES 1988 zur christlichen Chronologie als ,,Dimpfmittel gegen eschatologische Erwartungen.
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Welt.# Tyconius entwickelte unter anderem als hermeneutisches Grundprinzip seiner Aus-
legung das Prinzip der sieben Regeln. Diese sieben Regeln der spiritualisierenden Bibel-
auslegung des Tyconius sind in seinem einzigen erhaltenen Werk, dem Liber regularum, der
ersten lateinischen Hermeneutik, enthalten; der Inhalt seines Offenbarungskommentars ldsst
sich teilweise aus spiteren Rezeptionsspuren rekonstruieren.®® Tyconius sicben Regeln
ermoglichen die historische #nd allegorische Lesung ein und derselben Bibelpassage, ent-
werten konkrete biblische Zahlenwerte, wie das Tausendjihrige Reich (Offb 20:1-6), und
machen durch die Rekapitulationsregel eine chronologische Lesung, zum Beispiel der
Johannesoffenbarung, nicht zwingend (zu den sieben Regeln des Tyconius siche
FREDRIKSEN 1991, S. 157j):

,»By [...] complicating the biblical text, Tyconius gained a way to approach some of its
most unabashedly apocalyptic and millenarian passages head-on, affirming their
historical significance while obscuring their eschatological value. [...] Tyconius’ reading
of scripture thus emphasized the historical realization of prophecy while denying the
sort of social and temporal transparency to the text that would allow for a millenatian
interpretation.” (FREDRIKSEN 1991, S. 158/).

Aufgrund der Rezeption der Schriften des Tyconius durch den Kirchenvater Augustinus
bekam Tyconius’ spiritualisierende Auslegungsmethode groflen Einfluss und dominierte die
lateinische Kommentartradition beinahe siebenhundert Jahre lang.! Augustinus schrieb zwar
keinen selbstindigen Kommentar zur Offenbarung, baut aber in De Civitate Dei auf der
Auslegung des Tyconius auf, ohne jedoch dessen Naherwartung zu tUbernehmen (siche
REDZICH 2010, S. 68). Augustinus betrachtet die Zahl Tausend (Offb 20:3) als perfekte Zahl,
die das gesamte sechste und letzte Zeitalter der Zeitgeschichte symbolisiert. Wie lang das
letzte Zeitalter andauern wird, bleibt bei Augustinus offen.>? In dieser streng allegorischen
Auslegung des Augustinus werden die Visionen des Johannes ,,als wiederholte symbolische
Darstellungen der Kdmpfe und Triumphe der Kirche (Corpus Christi) gegen die Gesamtheit
der christusfeindlichen Weltmichte (Corpus Antichristi) in einem zeitlich nicht nédher
bestimmbaren Rahmen gedeutet, innerhalb dessen die ecclesia ihrer himmlischen Vollendung
entgegenstrebt und der allem Irdischen inhirente Dualismus endgiltig aufgehoben wird®
(REDZICH 2010, S. 69). An welchem Punkt innerhalb der Geschichte der Beobachter sich
befindet, spielt bei der Auslegung keine Rolle (ebd.).

4 Dennoch ist bei Tyconius durchaus von einer Naherwartung die Rede. Bei ihm symbolisiert das tausendjihrige
Reich die Zeit der Kirche auf Erden, die er als bald abgelaufen betrachtet (siche REDZICH 2010, S. 67).

50 Zum Beispiel bei Beatus Liébana (siche FREDRIKSEN 1991, S. 157, Anm. 42, und DALEY 2000, S. 29).

51 Siche FREDRIKSEN 1992 zum Einfluss des Tyconius auf Augustinus.

52 Vgl. REDZICH (2010, S. 69): ,,Die Hoffnung auf ein zukiinftiges tausendjihriges Friedensreich auf Erden wird
damit aus dem kirchlichen Denken verbannt. Die unmittelbare Zukunft wird bei Augustinus ins Unbestimmte — in
die Jange Zeit* — gestreckt und metaphysisch gedeutet. An ihrem Ende werde eine Zeitspanne kommen, in der alle

apokalyptischen Endzeitphinomene wie die Herrschaft des Antichristen ihren Ort haben.*
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Ein spiterer wichtiger Vertreter dieser bis weit ins zwolfte Jahrhundert vertretenen
Auslegungstradition ist Beda Venerabilis. Bei Beda ist der Text der Offenbarung in sieben
Abschnitte unterteilt, die als Prifigurationen von sieben Zeitaltern der Zeitgeschichte
aufgefasst werden. Das letzte, mit der Geburt Christi einsetzende Zeitalter, ist analog den
sieben Siegeln in der Offenbarung in sieben kirchengeschichtliche Perioden gegliedert. Diese
kirchengeschichtlichen Perioden sind nicht beziiglich ihrer Zeitdauer spezifiziert oder
chronologisch zugeordnet. Erst durch spitere Exegeten wurde ,,die streng allegorische Lesart
Bedas [..] durch die geschichtliche Identifizierung der Zeitperioden unterwandert®
(EHRICH 2010, S. 34). Schuld daran ist in gewissem MalBe Beda selbst, denn seine Gliederung
des Textes in sieben Visionen — parallel den sieben Schépfungstagen — bot Potential fir eine
historisch-chronologische Ausdeutung (siche REDZICH 2010, S. 70).

Weitere Vertreter der symbolischen Lesart der Offenbarung aus der karolingischen
Periode sind Ambrosius Autpertus, dem die mariologische Deutung der Frau, die mit den
Sonnen bekleidet ist (vgl. Oftb 12:1-6, mulier amicta sole), zu verdanken ist, und Haimo von
Auxerre. Von den spiteren orthodoxen Kommentatoren soll an dieser Stelle noch Richard
von St. Viktor genannt werden. Richard betrachtet ,,den modus descriptionis der Apokalypse im
Sinne einer sozial-ethischen Verpflichtung® und pladiert dafiir ,,das in der Vereinzelung der
contemplatio Geschaute in die Gemeinschaft der Lernenden zu integrieren® (REDZICH 2010,
S. 76) und betont besonders die Rolle des Johannes als Seelsorger und Lehrer (ebd., S. 77).

Eine entscheidende Rolle fiir die Erhaltung der symbolischen orthodox-ekklesiologischen
Lesart spielte die Glossa ordinaria (REDZICH 2010, S. 77). Die Glossa ordinaria war fur das wis-
senschaftlich-theologische Studium gedacht und neben den Senfenzen des Petrus Lombardus
und der Historia Scholastica (entst. 1169 und 1173, siche unten, S. 79) des Petrus Comestor ein
wichtiger Vertreter der normativen Schultheologie (siche REDZzICH 2010, S. 73). Sie bildet ab
dem dreizehnten Jahrhundert als Sammlung gekiirzter und standatdisierter Glossen der or-
thodoxen patristischen und karolingischen Exegeten den autoritiren Referenzrahmen fur

mittelalterliche orthodoxe Bibelkommentare (ebd.).>

Die zyklisch-rekapitulierende Lesart>

Im Gegensatz zur symbolischen Lesart der Johannesoffenbarung spielt die Kirchen- und
Weltgeschichte bei der zyklisch-rekapitulierenden Lesart oder auch ,geschichtsprophetisch
genannten Lesart der Johannesoffenbarung eine wichtige Rolle, denn der geschichtliche
Bezug der in der Offenbarung beschriebenen Ereignisse ist ein signifikantes Kennzeichen
dieser Lesart (siche EHRICH 2010, S. 36). Ihre Wurzeln liegen im von Victorinus von Pettau

im dritten Jahrhundert geschriebenen iltesten bekannten Kommentar zur Offenbarung.

53 Die Ubetlieferung der Glossa ordinaria war bis in die frithe Neuzeit relativ stabil. Siche REDZICH 2010, S. 73, zur
Glossa ordinaria und den wichtigsten Werken der scholastischen Schultheologie.
5+ Soweit nicht anders angegeben, beruht dieses Unterkapitel auf EHRICH 2010, S. 36-42.
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Darin wird die Offenbarung als Beschreibung der zukiinftigen Ereignisse der Endzeit ausge-
legt und die schrecklichen Visionen des Johannes als Beschreibung der zeitgendssischen Ver-
folgung der Kirche unter dem rémischen Kaiser Diokletian mit dem Versprechen des end-
zeitlichen Sieges. Victorinus deutet die verschiedenen Bilder der Offenbarung jedoch nicht als
lineare Beschreibung der Endzeit, sondern als sich wiederholende Beschreibungen ein und
derselben Ereignisse (Rekapitulationslehre). Teile des Kommentars des Victorinus wurden in
einer von jedem geschichtlichen Bezug gereinigten Version des Kirchenvaters Hieronymus
auch in der orthodoxen symbolischen Auslegungstradition rezipiert.

Obwohl bis ins zwodlfte Jahrhundert die symbolische Auslegungstradition dominierte, ging
die geschichtsprophetische zyklisch-rekapitulierende Lesart nicht verloren und lebte Ende des
elften Jahrhunderts mit dem Kommentar des Rupert von Deutz wieder auf. Als Griinde hier-
fir kénnen die steigende Naherwartung im zwolften Jahrhundert und die daraus hervor-
gehenden neuen geschichtstheologischen Ausdeutungen der zeitgendssischen Krisen, wie
dem Scheitern der innerkirchlichen Reformbewegungen, angefiihrt werden (siche RED-
ZICH 2010, S. 77). Bei Rupert von Deutz hat die Gegenwart zwar einen ,,moralischen Kor-
rektivcharakter® (EHRICH 2010, S. 37), denn einen direkten Bezug zwischen den Visionen der
Offenbarung und seiner eigenen Zeit stellt er noch nicht her, wohl aber tberschreitet er die
Grenzen der orthodoxen Tradition, wenn er ,,die Reprisentanten des Corpus Antichristi
einschlieBllich des Antichristen selbst in direkte Beziehung zu historisch-konkreten weltlichen
und geistlichen Machthabern und Fiithrungsgruppen setzt* (REDZICH 2010, S. 78). Ahnlich
gelagert wie Ruperts Deutungsmodell sind auch die zum kirchenreformierten Deutschen
Symbolismus zdhlenden Schriften des Anselm von Havelberg und des Gerhoch von Rei-
chersberg aus dem zwolften Jahrhundert, auch wenn hier schon eine ,,chronologische Prizi-
sierung heilsgeschichtlicher Entwicklungsstufen und eine genauere Situierung und Analyse
der als gegenwirtig begriffenen Epoche” (EHRICH 2010, S. 37) stattfindet. Durch die Rezep-
tion der welthistorischen Lesart des Deutschen Symbolismus in der Geschichtsphilosophie
tendierte die Deutung der Johannesoffenbarung zunehmend zur Kirchengeschichtsschrei-
bung, zum Beispiel bei Otto von Freising, einem bedeutenden aus dem deutschsprachigen
Raum stammenden Historiographen des zwdlften Jahrhunderts (siche REDZICH 2010, S. 79).
Damit war es nur noch ein kleiner Schritt zur vollstindigen Trennung von der symbolischen
Auslegungstradition und dem Versuch, den Bibeltext zur Welterklirung zu gebrauchen (ebd.).

Als wichtigster und kontroversester Neuerer innerhalb dieser Auslegungstradition — mit
einem entscheidenden Einfluss auf das mittelalterliche Geschichtsdenken — gilt zu Recht
Joachim von Fiore (siche MCGINN 1998, S. 126). Joachim von Fiore stammte aus Kalabrien
und war zunichst Beamter am sizilianischen Hof. 1171 bekehrte er sich zum geistlichen
Leben, trat in ein Zisterzienserkloster ein und wurde nach kurzer Zeit zu dessen Abt gewihlt.
Ab sofort strebte er nach der spirituellen Erneuerung und Perfektionierung des Klosterlebens
(siche MCGINN 1998, S.126). Um das Jahr 1183 offenbarte sich ihm ein neues
Auslegungssystem zur Erklirung der Heiligen Schrift, auf dessen Ausarbeitung und Vervoll-
kommnung er sich fortan richtete (zu den Kernpunkten seiner Lehre, siche unten). Wegen

seiner wachsenden Unzufriedenheit mit seinem Heimatorden griindete er um das Jahr 1190
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einen neuen Orden, die Floriazenser — benannt nach dem ersten Ordenshaus im kalabrischen
Fiore. Joachim von Fiore war nicht zuletzt aufgrund seines Rufes, besondere prophetische
Gaben zu besitzen, eine wichtige 6ffentliche Persénlichkeit und genoss das Wohlwollen und
den Schutz verschiedener pro-imperial gesinnter Pipste.® Im seine Zeit prigenden Konflikt
mit dem rémisch-deutschen Kaiserreich sprach sich Joachim von Fiore fiir die Unterordnung
der Kirche als Kompromisslosung aus, anstatt auf der Vorrangstellung des Papsttums zu
beharren (siche MCGINN 1998, S. 127). Nach dem Sieg der anti-imperialen Partei, die sich in
der Wahl Innozenz III. im Jahr 1198 zum Papst manifestierte, sank Joachims Ansehen an der
Kurie, wie die Verurteilung seiner Trinititslehre beim Vierten Laterankonzil (1215) zeigt. Es
ist wichtig festzuhalten, dass nur einige Punkte seiner Lehre als hiretisch verurteilt wurden,
nicht Joachim als Person selbst.

Durch die Verurteilung seiner Trinitdtslehre war Joachims Anschen umstrittener als zum
Beispiel das Ansehen der einflussreichen mittelaltetlichen Prophetin Hildegard von Bingen.
Dennoch verbreitete sich Joachims Ruhm innerhalb nur einer Generation nach seinem Tod
weit iber die Grenzen Kalabriens.’® Man kann jedoch davon ausgehen, dass nur wenige
seiner frithen Rezipienten seine Werke vollstindig gelesen haben, oftmals wurden nur verein-
zelte Zitate oder fignrae rezipiert (siche REEVES 1993, S.38-40). Auf der einen Seite galt
Joachim als ein groBer Gelehrter und als Prophet, der das Kommen der Mendikanten und
des Antichrist vorhergesagt hatte, auf der anderen Seite haftete seiner Lehre etwas Gefihr-
liches, beinahe Ketzerisches, an.”” Obwohl eine ausfiihtliche Darstellung der komplexen und
nicht nur im Mittelalter oft missverstandenen Geschichtstheologie Joachims von Fiore den
Rahmen der vorliegenden Arbeit tibersteigen wiirde, erscheint es sinnvoll, auf Joachims von
Fiore Geschichtstheologie der drei szazus und seine Auslegung der Offenbarung einzugehen.

Die komplexe exegetische Methode Joachims von Fiore beruht auf zwei grundlegenden
Denkfiguren: dem Prinzip der concordia zwischen den prophetischen und histotischen

Buchern des Alten und des Neuen Testaments, das heillt auf Parallelen zwischen dem

%5 Sieche MCGINN (1998, S. 126): ,,His meetings with the popes of the time and the undoubted approval of his works
by several pontiffs argue that he served as something like an apocalyptic adviser to the peace party in the Roman
curia (the group seeking compromise with the empire) in the period between the death of Alexander 111 in 1181 and
the accession of Innocent IIT in 1198.“

% Gebeno von Eberbach scheint schon im Jahr 1217 dariiber informiert gewesen zu sein, dass Joachim das baldige
Erscheinen des Antichrist vorausgesagt habe, was ihn seinerseits dazu brachte, Hildegards von Bingen
Prophezeiungen diesbeziiglich zu untersuchen und das Pentachron zusammenzustellen (siche REEVES 1993, S. 39).
Siehe auch unten, S. 91.

57 Vgl. REEVES (1976, S. 28): ,,Thus Joachim emerges as a man with two reputations. On the one hand, he was
magnus propheta |...], the one who foretold the advent of the Mendicants. On the other hand, he was twice-
condemned. When handbooks of saints and heretics began to appear in the fifteenth and sixteenth centuries, he
found a place in both. The discussion as to whether he was orthodox or heretic has gone on ever since.”

58 Die Literatur zu Joachims Lehre und dem Nachleben seiner Lehre ist duferst umfangreich. Grundlegend sind:
REEVES 1976, REEVES 1993 und POTESTA 2004. Die folgende Zusammenfassung der Kernpunkte seiner Lehre
beruht auf MCGINN 1998, S. 126-130, und EHRICH 2010, S. 38f.
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Personen- und Ereignisgefiige beider Bicher, und der Unterteilung der Heilsgeschichte in
drei status. Die Unterteilung in drei status, die so genannte Drei-Zeitalter-Lehre, ist eines der
bekanntesten Elemente der Lehre Joachims. Die drei Zeitalter sind analog zur Dreifaltigkeit
Gottes den drei Personen der Trinitit (dem Sohn, dem Vater und dem Heiligen Geist)
zugewiesen. Wihrend der drei einander iberlappenden Zeitalter erlangt die Menschheit ein
immer besseres Verstindnis von Gottes Wort, wobei der perfekteste status, das Zeitalter des
Heiligen Geistes, noch bevorsteht.

Fir Joachim von Fiore ist die Offenbarung des Johannes keine Endzeitprophezeiung. In
seinen Augen beschreibt sie die gesamze Heilsgeschichte, das hei3t, in der Offenbarung sind
durch das Prinzip der Konkordanz alle drei szazus prifiguriert. Entscheidend ist, dass Joachim
seine eigene Zeit, den Anfang des dreizehnten Jahrhunderts, als Schwelle zum dritten und
letzten status der Weltgeschichte, dem Zeitalter des Heiligen Geistes, betrachtet, das durch
eine héhere Form der Spiritualitit gekennzeichnet sein wiirde und dessen hervorragendsten
Vertreter (Bettel-)Monche (homines spirituales) sein wirden. Schon mit dem Ordensgrinder der
Benediktiner, Benedikt von Nursia, sah Joachim die Schwelle zum Dritten Zeitalter tiber-
wunden. Weitere Neuerungen der Geschichtstheologie Joachims sind die Erwartung, dass
gwei Antichristen auftreten werden, ein magnus oder maximus Antichristus vor dem tausend-
jahrigen Reich Christi und ein #/timus Antichristus danach, und die Erwartung der Geburt des
ersten Antichrist aus der Mitte der westlichen Christenheit (vgl. LERNER 1985). Joachim
selbst wihnte ersteres Ereignis schon eingetreten. Auch kehrte Joachim wieder zur Lehre
vom tausendjihrigen Reich Christi asf Erden zuriick und deutete entgegen der offiziellen
Lehrmeinung die letzten Kapitel der Offenbarung als eine lineare Beschreibung zukiinftiger
Ereignisse.

Joachim hinterlie ein umfangreiches Oeuvre, das nur vereinzelt in modernen Ausgaben
verfliigbar ist.** Noch immer ist die Autorschaft Joachims einiger Schriften nicht endgliltig
geklirt.® Bewegte sich Joachim mit einigen seiner Thesen an der Grenze zur Verwerfung als
Hiresie, waren seine Nachfolger weniger vorsichtig und gerieten in den Strudel der Auseinan-
dersetzungen zwischen den kirchlichen Institutionen und den radikalen Anhdngern des neuen
franziskanischen Armutsideals.®' Schriften wie das Liber introductiorius in Evangelinm aeternum
(;Ewiges Evangelium®) des Gerardo von Borgo San Donnino und der Kommentar zur Offen-

barung des Franziskaners Petrus Johannis Olivi wurden zusammen mit anderen Schriften,

5 Im ,International Center for Joachimist Studies® (San Giovanni in Fiore, Italien) scheint eine Ausgabe seines
Gesamtwerks geplant gewesen zu sein (siche http://www.centrostudigioachimiti.it, Stand 20.02.2016), das Zentrum
scheint seine Arbeit jedoch inzwischen eingestellt zu haben. Der Status der Edition ist undeutlich. Ich danke fiir
diese Information Alfredo Cosco (SISMEL).

60 Sieche REEVES 1993, S. 511-535, fiir eine Ubersicht aller (pseudo-)joachimitischen Schriften.

61 Joachim enthielt sich konkreter chronologischer Berechnungen und Spekulationen beziiglich der Gegenwart und
Zukunft. Seine radikalen Nachfolger, insbesondere die Franziskaner-Spiritualen, utilisierten jedoch das in seiner
Lehre angelegte Potential fiir Kirchenkritik und proklamierten das baldige Hereinbrechen des tausendjihrigen
Reiches Christi auf Erden (siche REDZICH 2010, S. 82).
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wie dem Joachim filschlich zugeschriebenen Jeremias-Kommentar (Super Hieremiam), als
hiretisch verurteilt.? In gemifBigter Form, das heif3t ohne apokalyptische Spekulationen, fand
Joachims Gedankengut im vierzehnten Jahrhundert Aufnahme in den Gesamtbibelkommen-
tar des Nikolaus von Lyra, die Postilla litteralis super totam Bibliam (siche REDZICH 2010, S. 83).

Die linear-historische Lesart6?

Wihrend die Johannesoffenbarung in der zyklisch-rekapitulierenden Lesart als sich teilweise
rekapitulierende Geschichtsprophetie gelesen wird, wird sie in der linear-historischen Lesart
als lineare Prophetie des Schicksals der Kirche auf Erden gelesen:

Die als historisch begriffene Vision des Johannes bildet den Ausgangspunkt der
Parallelisierung zwischen dem letzten Buch der Bibel und chronikalisch vermittelter
Geschichte. Da die wesentlichen Prophezeiungen des Visionsbuches in Vergangenheit
und Gegenwart bereits erfillt erscheinen, bleibt der Zukunft nur noch das endgiiltige
Ende der Geschichte im Jingsten Gericht vorbehalten. (EHRICH 2010, S. 43)

Die linear-historische Lesart ist im dreizehnten Jahrhundert in franziskanischen Kreisen
entstanden. Als ihr Begriinder gilt der Franziskaner Alexander Minorita. In seinem
Kommentar zur Offenbarung ldsst er entgegen allen anderen Auslegungstraditionen das
tausendjihrige Reich mit dem ersten christlichen Kaiser im vierten Jahrhundert beginnen.
Das in der Offenbarung geschilderte Geschehen — der Sieg iber den Drachen, seine
tausendjihrige Fesselung und seine Freilassung (Offb 20:1-3) — deutet er in Bezug auf die
Spannungen zwischen der Kirche und dem rémisch-deutschen Kaiserreich seiner eigenen
Zeit. Bei Alexander erscheint die unmittelbare Zukunft viel deutlicher als Endzeit als bei
Joachim. Zwar machte Alexander selbst keine Angabe zum Zeitpunkt des Erscheinens des
Antichrist, aber das in seinem Kommentar das Ende des Islam markierende Jahr 1249
veranlasste einige Rezipienten zu endzeitlichen Spekulationen. Der linear-historischen Lesart
war erst ein Jahrhundert nach Alexander Minorita einiger Erfolg beschieden. Sie fand im
vierzehnten Jahrhundert Nachfolge in den Kommentaren von Petrus Aureoli und Nicolaus

von Lyra.

92 Der Jeremias-Kommentar (Super Hieremiam) ist besonders erwihnenswert, weil er Lodewijk van Velthem eventuell
als Quelle gedient hat (siche unten, Kapitel 7.2).
3 Soweit nicht anders angegeben, beruht dieses Unterkapitel auf EHRICH 2010, S. 42-45.
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Zwischenbilanz: Lateinische Kommentartraditionen zur Offenbarung des
Johannes

Obwohl die Kommentartradition zur Offenbarung als welthistorische Deutung begann, war
fir die universitire Theologie lange Zeit die patristische Tradition der symbolischen
Auslegung bestimmend. Erst im zwolften Jahrhundert gewannen welthistorische Deu-
tungsmodelle, wie die des Ruperts von Deutz oder Joachims von Fiore, im ,,Zuge einer
stirker welthistorisch orientierten Theologie® (REDZICH 2010, S. 65) wieder an Bedeutung.
Welthistorische Deutungsmodelle wurden innerhalb der kirchlichen Institutionen und durch
die konservativen Strémungen innerhalb der Bettelorden tberwiegend kritisch betrachtet
(ebd.). Ab dem vierzehnten Jahrhundert ist die Zeit der Neuerungen vorbei. Ab diesem
Zeitpunkt existieren die verschiedenen Traditionen nebeneinander, in manchen Fillen im
buchstiblichen Sinn, wie in einigen frithneuzeitlichen Drucken, in denen aus der Glossa
ordinaria und dem Kommentar des Nikolaus von Lyra entnommene Kommentarteile neben-
einander stehen (ebd., S. 83).

Im vierzehnten Jahrhundert existieren demnach drei verschiedene Auslegungstraditionen,
die sich beztglich der Wertung der historischen Dimension des Offenbarungstextes
unterscheiden: die symbolische, die zyklisch-rekapitulierende und die linear-historische
Lesart. Die im Mittelalter dominierende symbolische Lesart legt den Schwerpunkt auf die
Aussagen der Johannesoffenbarung zum Seelenheil des christlichen Individuums und zum
Heil der Christenheit, nicht auf das historische Schicksal der Menschheit (siche RED-
ZICH 2010, S.84). In der zyklisch-rekapitulierenden und der linear-historischen Ausle-
gungstradition wird die Johannesoffenbarung als Geschichtsprophetie mit einer historischen
Dimension gedeutet. Im Fall der zyklisch-rekapitulierenden Lesart werden alle Visionen der
Offenbarung als ,,Allegorien und als symbolische Wiedertholungen ein und desselben
zukinftigen Geschehens am unmittelbar bevorstehenden Ende der irdischen Zeit™ (ebd.)
betrachtet, wobei offen gelassen werden kann, wie viel Zeit bis zum Ende verbleibt. Im Fall
der linear-historischen Lesart wird die Offenbarung als eine lineare Beschreibung historischer
Ereignisse betrachtet, die entweder die gesamte irdische Geschichte umfassen oder auf
zuklnftige Ereignisse verweisen. Keine der mittelalterlichen Auslegungstraditionen ist von
Natur aus apokalyptisch, aber vor allem im Zusammenhang mit der linear-historischen Lesart
treten verstirkt apokalyptische und/oder millenaristische Interpretationen auf.

Orthodoxe Auslegungen der Offenbarung haben gemeinsam, dass das ,,Erlosungs-
potential der zweiten Parusie® wichtiger ist als ,,die Schrecken der letzten Dinge™ (beide
Zitate REDZICH 2010, S. 96). Auch in der Offenbarung selbst ist der ewige Lohn wichtiger als
die Schrecken der Endzeit, die vor allem als Warnung fiir diejenigen dient, die sich gegen
Christus stellen (ebd.). Da sich die mittelalterliche Apokalyptik auf die Zeitspanne vor dem
Jungsten Gericht konzentriert, die in der Offenbarung keine besondere Rolle spielt, spielt die

Offenbarung als Quelle nur eine Nebenrolle:
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Die mittelalterliche apokalyptische Literatur konzentriert sich [...] auf eine bestimmte
Zeitspanne vor dem Jingsten Gericht. Es handelt sich groftenteils um negative
Gegenentwiirfe zur orthodoxen, von Hoffnung geprigten (End-)Zeitdeutung, die den
Feind (den Teufel, den Antichristen und seine Anhinger) zu identifizieren und zu
personalisieren versuchen und die in aktuellen Not- und Kirisensituationen politisch
funktionalisiert werden. Apokalyptisches Sprechen meint in diesem Sinne kein exe-
getisches Verfahren, sondern eine Form der politisch-weltanschaulichen Rede, die sich
auf aggressive, spitestens seit der Frithen Neuzeit publizistisch wirksame Weise mit
aktuellen politischen, gesellschaftlichen oder kulturellen Mi3stinden auseinandersetzt.
[...] Dazu bedient sie sich einer spezifischen Rhetorik, zu der ein Repertoire an Aus-
drucksformen, Bildern, Motiven und Redestrategien gehért, das sich aus biblischen und
apokryphen Quellen, aber auch aus der Mythentradition, aus der welthistorisch orien-
tierten Exegese, aus der Historiographie und nicht zuletzt aus der mittelalterlichen
Visionsliteratur speist. (REDZICH 2010, S. 96/

Paradoxerweise kann die mittelalterliche Apokalyptik durchaus auf die Bildsprache der
Apokalypse zuriickgreifen, wurde aber aus anderen Quellen gespeist. Die Verwendung
anderer Quellen zur Beschreibung der dem Jingsten Gericht vorhergehenden Ereignisse gilt
jedoch fiir viele mittelaltetliche Texte, die nicht apokalyptisch im Sinne der in der
votliegenden Arbeit verwendeten Definition sind, und in besonderem MaBe fir den in der
vorliegenden Arbeit betrachteten mittelniederlindischen Korpus.® Dazu kommt, dass

urspriinglich apokalyptische Quellen auch ,,entapokalyptisiert” verwendet werden kénnen.

% In der vorliegenden Arbeit spielt der Aspekt der zeitlichen oder psychologischen Unmittelbarkeit der Erwartung
des Jungsten Gerichts eine entscheidende Rolle fiir die Definition von Apokalyptik (sieche oben, Kapitel 2.1.2).
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Kapitel 3
Die Hauptquellen der endzeitlichen

Betrachtungen im mittelniederlindischen Korpus

Die Johannesoffenbarung hatte nicht nur einen groBen Einfluss auf das mittelalterliche
eschatologische Denken und die mittelalterliche Geschichtstheologie. Viel mehr als heute
durchdrang die Bildsprache der Offenbarung die Gegenwart der Menschen und spielte auch
fir die Schriftkultur des Mittelalters eine wichtige Rolle. Die Spannbreite reicht dabei von der
Tradierung des Vulgatatextes der Offenbarung, exegetischen Kommentaren, hochtheolo-
gischen, populdrtheologischen und didaktischen Schriften, bis hin zu epischen, lyrischen und
dramatischen Verarbeitungen, sowohl auf Latein als auch in den Volkssprachen.! Beziiglich
der Ereignisse der Endzeit ist die zusitzliche Einbeziehung populirtheologischer Quellen je-
doch geradezu unvermeidbar, da Motive wie der Endkaiser und der Antichrist in der Hoch-
theologie keine besondere Rolle spielen oder zu abstrakt behandelt werden (sieche oben,
Kapitel 2.1.1).2

Auch fir die in der vorliegenden Arbeit untersuchten Texte ist die Johannesoffenbarung
nicht die einzige oder wichtigste Quelle fiir eschatologisches Gedankengut. So zeugt Jans van
Boendale geringer Zugriff auf die Offenbarung nicht von seinem allgemeinen Desinteresse

! Fiir eine Ubersicht literarischer Verarbeitungen siehe zum Beispiel EMMERSON 2000.

2Vgl. GOw (1995, S. 112): ,,The moralizing and allegorizing interpretations that looked to Scriptural and patristic
authority for information to make sense of the wotld did not find a place in the majority of late-medieval treatments,
which mined the Bible and Fathers for citations that could be used to plate their position in the armour of authority.
This distaste for abstract thought and scholarship, this preference for concrete identifications characterize both late-

medieval and ,late-modern® culture.
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am Bibeltext, da er andere Bibelbiicher nachweislich 6fter direkt oder indirekt zitiert.> Schon
MAK (1959a, S. 248) merkt diesbeziiglich an, dass Jan van Boendale zwar Passagen aus dem
Neuen Testament in eschatologischen Kontexten gebrauchte, es jedoch merkwiirdig sei, dass
er trotz seines starken Interesses am Weltende die Johannesoffenbarung nur selten als Quelle
heranzog und lieber zu apokryphen und legendenhaften Texten wie dem Sidrac griff (ebd.,
S. 248j). In Anbetracht der bisherigen Ausfithrungen ist die Quellenwahl Jans van Boendale
jedoch nicht besonders auffillig. Da sich Jans van Boendale Interesse im vierten Buch des
Lekenspiegel (und vergleichbar im Boec vander Wraken) auf die Zeit vor dem Jungsten Gericht
richtet, Gber die in der Offenbarung nicht viel konkretes ausgesagt wird, zieht er andere
Quellen heran. Auch bei Lodewijk van Velthem, der die Johannesoffenbarung in der Finften
Partie verschiedentlich in universaleschatologischen Kontexten anfithrt (u. a. in SH'V, VIL, 1,
V. 28)), ist der Grofiteil des eschatologischen Gedankenguts nicht direkt auf die Offenbarung
zuriickzufthren. Die Hauptquelle des achten Buchs der Funften Partie des Spiege/ Historiael ist
der orthodoxe eschatologische Epilog des Speculun Historiale des Vinzenz von Beauvais,
wihrend die stirker apokalyptisch gefirbte Endzeitbetrachtung im siebten Buch der Fiinften
Partie des Spiege/ Historiael unter anderem auf Daniel, Hildegard von Bingen und Merlin
zugeschriebenen eschatologischen Prophezeiungen beruht.

Wihrend des gesamten Mittelalters war neben der Offenbarung auch die in der Forschung
manchmal als ,Kleine Apokalypse® bezeichnete Endzeitrede Christi im NT (vgl. Mt 24 und
25, Mk 13, und Lk 17:20-37) eine wichtige Quelle fiir eschatologische Betrachtungen. In der
Endzeitrede Christi werden die letzten Ereignisse der Geschichte vor dem Auftreten des
,Menschensohns‘ als lineare Abfolge beschrieben. Dariiber hinaus wurden von den Theo-
logen und anderen an der Endzeit interessierten Autoren weitere orthodoxe Quellen, wie
andere eschatologische Bibelbiicher, besonders das Buch Daniel, aber auch Apokryphen wie
die Visio Pauli und das Evangelium des Nikodemus, studiert.* Einen besonderen Status hatten

prophetisch-visiondre Texte wie die Sibylla Tiburtina und die Offenbarung des Pseudo-Methodins

3 Insgesamt spielt die Bibel als Quelle fur den Lekenspiege/ eine auffillig getinge Rolle (siche MAK 19594, S. 221).
Dazu kommt, dass die im Lekenspiege/ nachweisbaren Bibelzitate fast immer indirekt, das heit aus dem Gedichtnis,
zitiert scheinen (ebd., S. 236-239, S. 242). Bei den direkten Bibelzitaten im Lekenspiegel, die zum Grof3teil aus dem
Matthius- oder Johannesevangelium stammen und sich meist auf das Jiingste Gericht beziehen, handelt es sich oft
um Teilzitate weit verbreiteter Bibelstellen, die fast als gefliigelte Worte zu betrachten sind (ebd., S. 2395), wie auch
das cinzige Zitat aus der Offenbarung: Want hi sprect selve alsict vinde /| Ic ben beghin ende inde (Lsp., 111, 112, V. 161-162,
nach Offb 21:6, 22:13 oder 1:8, siche MAK 1959a, S. 237, Anm. 5), das jedoch nicht im eschatologischen Ausblick im
vierten Buch des Lekenspiegel steht.

* Das lateinische apokryphe Evangelinm des Nikodemus (E jum Nicodemi, auch Gesta Pilati) ist in seiner im Mittelalter
weit verbreiteten zweiteiligen Form wahrscheinlich im fiinften Jahrhundert entstanden. Der erste Teil beschreibt die
Passion Christi, der zweite Teil Christi Hollenfahrt. Das Evangelium des Nikodemus fand Eingang in das Speculum Histo-
riale und wurde in verschiedene Volkssprachen tibersetzt (siche MORGAN 1990, S. 205, vgl. MINOIS 1991, S. 88-91,
und MCGRATH 2003, S. 88). Der Lekenspiege/ enthilt die einzige vollstindige Ubersetzung im mittelniederlindischen
Sprachgebiet (siche HOFFMANN 1997, S. 337). Siche HOFFMANN (1997, S. 337-360) zur Rezeption des Evangelinms

des Nikodenmus in der mittelniederlindischen Literatur.
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(siche unten, Kapitel 3.1 und Kapitel 3.2).5> Beide Texte stammen aus dem Einflussbereich
des Byzantinischen Reiches, von dem lange Zeit wichtige literarische und theologische
Impulse ausgingen (siche HUNGER 1999). Vor allem der Psendo-Methodius gilt als ,,[tlhe crown
of Eastern Christian apocalyptic literature® (MCGINN 1998, S. 70), er hatte einen groB3en Ein-
fluss auf die eschatologische Literatur des Mittelalters (siche HEYSE 1999b). Auch jingere
Jenscitsvisionen wie die Visio Tuugdali (siche unten, S. 125) gehdrten im Mittelalter zum
Allgemeingut.

Uberraschenderweise ist De Ortu et Tempore Antichristi (entst. um 950) des frinkischen Abts
Adso von Montier-en-Der als direkte Quelle fir den untersuchten mittelniedetlindischen
Korpus nicht nachweisbar. De Ortu et Tempore Antichristi war fur lange Zeit das einflussreiche
,Handbuch® des verfugbaren Endzeitwissens (siche FRIED 2001, S.42-58, vgl. Rusco-
NI 2000, S. 292/).6 Adso verband in diesem Werk das Motiv des Endkaisers als wichtigsten
Gegenspieler des Antichrist mit dem Motiv der vier Weltreiche, denen das rémische Reich
das letzte sein wiirde (siche MCGINN 1998, S. 72/, und RUSCONI 2000, S. 292). Es ist nicht
cindeutig feststellbar, auf welcher Quelle Adsos Kenntnis der Endkaiserlegende beruht. Adso
kannte die Szbylla Tiburtina wahrscheinlich nicht, es ist jedoch nicht auszuschlieBen, dass er
den Psendo-Methodius kannte (siche MCGINN 1998, S. 83). Adsos grofiter Verdienst liegt in der
systematischen Ordnung aller relevanten Passagen beziglich des Erscheinens des Antichrist
in der Endzeit und der begleitenden Ereignisse. Sich vor allem auf die Schriften der
Kirchenviter stiitzend, ist sein Bericht iiber den Antichrist in Anlehnung an das in seiner Zeit
populire Genre des Heiligenlebens modelliert (siche MCGINN 1998, S. 82/). Adsos
Darstellung weicht von der zu seiner Zeit vorherrschenden symbolischen Auslegung in der
Nachfolge des Tyconius ab und prisentiert den Antichrist als ein historisches Individuum
(ebd., S. 83).

Im Folgenden werden die vier wichtigsten ,alternativen® Quellen fiir eschatologisches
Gedankengut innerhalb des mittelniederlindischen Korpus kurz vorgestellt: die Szbylla Tibur-
tina, die Offenbarung des Pseudo-Methodins, das Speculum Historiale und der Sidrac. Weniger hiufig
gebrauchte Quellen werden jeweils in ihrem Analysekontext vorgestellt.”

5 Die Sibylla Tiburtina diente Jan van Boendale mehrmals als Quelle, die Offenbarung des Psendo-Methodins diente sowohl
Jan van Boendale als auch Lodewijk van Velthem als Quelle.

¢ Die Datierung des De Ortu et Tempore Antichristi folgt MCGINN (1998, S. 82). Brauchbar ist noch immer die Ausgabe
in SACKUR 1898, die fiir die vorliegende Arbeit verwendet wurde, die neueste Edition ist VERHELST 1976. Eine eng-
lische Ubersetzung der wichtigsten Passagen bietet MCGINN 1998, S. 82-87.

7 Zusitzliche Details und weitere Forschungsliteratur werden im Analyseteil ausgewiesen.
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3.1 Sibylla Tiburtina

Bei diesem Text handelt es sich um eine Prophezeiung, die vorgibt, die Interpretation eines
Traumes durch die heidnische Prophetin oder ,Sibylle’ mit dem Namen Tiburtina zu sein. Die
Sibyllen genossen in der griechisch-rémischen Antike hohes Ansehen als Staatsorakel, wobei
in Rom den Sibyllen von Cumi und Tibur die héchste Verehrung entgegengebracht wurde
(siche SACKUR 1898, S. 117)).8 Das letzte Mal wurden die Sibyllen wahrscheinlich unter Kai-
ser Julianus im Jahr 363 nach Christus befragt, aber weder das Ende der Staatsorakel noch
das sich durchsetzende Christentum vermochten die Tradition vollstindig auszulSschen,
sondern christlich-orientalisches Gedankengut drang zusitzlich in die Weissagungen der
rémischen Sibyllen ein (ebd., S. 119-122). Die Weissagungen der Sibyllen wurden wihrend
des christlichen Mittelalters weiterhin sehr geschitzt, weil ithnen verschiedene Geburts-
anktndigungen Christi zugeschrieben wurden, wie zum Beispiel die Marienerscheinung der
tiburtinischen Sibylle im Beisein des romischen Kaisers Octavian (auch Augustus genannt),
die mittels der ILegenda Anrea des Jacobus Voragine grolle Verbreitung fand (siche
MCGINN 1985, S. 21, siche unten, S. 102, zur Legenda Aurea).

Die erste (urspriinglich griechische) Version der Sibylla Tiburtina ist wahrscheinlich vor der
Offenbarung des Psendo-Methodius entstanden. Sie ist damit der fritheste Beleg fur das Wieder-
aufblithen der Apokalyptik im Ostlichen ROmischen Reich im vierten Jahrhundert und
vermutlich um das Jahr 380 als Reaktion auf ein konkretes historisches Ereignis, die
militirische Niederlage und den Tod Kaisers Flavius Valens bei Konstantinopel, entstanden
(siche MCGINN 1998, S. 43). Der anonyme Autor gab den Geschehnissen im christianisier-
ten rémischen Reich und ihrer heilshistorischen Bedeutung in einer neuartigen apokalyp-
tischen Vision Form (ebd.). Die eschatologische Hoffnung richtet sich — wie in der ebenfalls
ostlichen Offenbarung des Psendo-Methodius — auf das Byzantinische Reich (siche SACKUR 1898,
S. 123)). Die Sibylla Tiburtina war im Mittelalter jedoch nur in einer Ende des zehnten bis An-
fang des elften Jahrhunderts entstandenen Umarbeitung einer verschollenen ilteren lateini-
schen Version bekannt (siche LERNER 2009, S. 143).1° Von den christlichen Sibyllinischen

8 In der lateinischen christlichen Tradition ist nach dem Kirchenvater Laktanz aus dem vierten Jahrhundert meist
von zehn Sibyllen die Rede, in einer anderen Tradition analog zu den zwolf Aposteln von zwdlf Sibyllen (siche
MCGINN 1985, S. 9 und S. 20). In Wraken (1, 18, V. 1522) spricht Jan van Boendale nur von acht Sibyllen.

9 Laut HOLDENRIED (20006, S. xvii) ist das griechische Original zwischen 378 und 390 entstanden, von dieser Version
ist bisher kein Textzeuge bekannt. Eine aus dem sechsten Jahrhundert stammende Version ist herausgegeben in
ALEXANDER 1967 und teilweise ins Englische tibersetzt in MCGINN 1998, S. 45-49.

10 Die erste Ubersetzung der urspriinglich griechischen Prophezeiung hat wahrscheinlich schon wihrend der Regie-
rungszeit Ottos III. (996-1002) vorgelegen (siche HOLDENRIED 2000, S. xvii). Die fritheste erhaltene Handschrift der
lateinischen Szbylla Tiburtina stammt aus dem Jahr 1047 (ebd.). Es sind zumindest vier Versionen der zweiten Umar-
beitung der Sibylla Tiburtina zu unterscheiden. SACKUR (1898, S. 177-187) bietet eine Edition einer der iltesten und

am weitesten verbreiteten Versionen, die fiir die vorliegende Arbeit verwendet wurde.
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3 Die Hauptquellen der endzeitlichen Betrachtungen im mittelniederlindischen Korpus

Biichern zihlt die lateinische Sibylla Tiburtina — zusammen mit der Offenbarung des Pseudo-
Methodins — zu den populdrsten eschatologischen Prophezeiungen des Mittelalters, dies bele-
gen die umfangreiche handschriftliche Uberlieferung sowie zahlreiche volkssprachliche Ubet-
setzungen und Bearbeitungen (siche MCGINN 1998, S. 45, Anm. 17).11

Der Inhalt der im Mittelalter verbreiteten lateinischen Umarbeitung der Sibylla Tiburtina
lisst sich folgendermaBlen zusammenfassen: Nach einer kurzen Einleitung, in der unter
anderem die zehn Sibyllen und besonders die tiburtinische Sibylle, die Tiburtina, vorgestellt
werden, folgt die Ausdeutung einer Traumversion durch die Tiburtina auf Wunsch des
rémischen Kaisers Trajan, der dadurch beunruhigt war, dass alle hundert Senatoren Roms
gleichzeitig von neun blutigen Sonnen getrdumt haben. Die Auslegung des Traumes gipfelt in
einer Prophezeiung, in der die Tiburtina den stetigen Niedergang der Menschheit mit einem
apokalyptischen Finale nach neun Generationen voraussagt. Fur die neunte Generation
kiindigt die Tiburtina eine Reihe der Herrschaft des Endkaisers unmittelbar vorhergehende
Herrscher an (die so genannte Konigsliste), den Endkaiser Constans (rex Romanorum et
Grecornm) selbst, die Herrschaft des Antichrist sowie das Juingste Gericht.!> Bei einem
GroBteil der Koénigsliste handelt es sich um eine ex eventu-Prophezeiung (siche unten, S. 74),
da die nur mit dem ersten Buchstaben ihres Namens verschlisselt angedeuteten historischen
Herrscher einfach zu identifizieren sind.!?

Die in der Sibylla Tiburtina enthaltene Konigsliste ist in der Forschung sehr bekannt. Die
mit der Aktualisierung dieser Liste verbundenen politisch-polemischen Verwendungs-
moglichkeiten der Sibylla Tiburtina werden oftmals als ausschlaggebend fiir ihre grofie
Beliebtheit im Mittelalter betrachtet (siche HOLDENRIED 20006, S. xviifj. Dieses einseitige
Verstindnis der mittelalterlichen Rezeption der Sibylla Tiburtina beruht auf der lange Zeit
tonangebenden Edition von Sackur (1898), in der die Aktualisierung der Liste der letzten
Konige vor dem Endkaiser als wichtigstes Kennzeichen des Textes betrachtet wird und der
Text dementsprechend herausgegeben ist (siche HOLDENRIED 2006, S.3-30). Die
Untersuchung der gesamten mittelalterlichen lateinischen Ubetlieferung der Sibylla Tiburtina
zeigt, dass die Uberlieferung in vier verschiedene Stringe zerfillt und in vielen Fillen keine
Aktualisierung der Konigsliste vorgenommen ist, das heilt, dass der Text lberwiegend
unpolitisch verstanden wurde (ebd., S. xviiifj. Anstelle der politischen Lesung kristallisiert sich
vielmehr eine christologische Lesung als bedeutendste mittelaltetliche Lesung der lateinischen

11 Zur handschriftlichen Uberlieferung grundlegend ist HOLDENRIED 2006, vgl. SACKUR 1898, S. 126-128. Die friih-
esten volkssprachlichen Rezeptionszeugnisse sind zwei franzésische Ubersetzungen aus dem zwélften und dem spi-
ten dreizehnten Jahrhundert (siche LERNER 2009, S. 82, Anm. 40).

12 Die Sibylla Tiburtina kennt eine komplizierte Textgenese, die sich aufgrund einiger nicht erhaltener Zwischenstufen
nur schwer rekonstruieren lisst. So enthalten die ilteren griechischen Versionen noch keine Referenz auf den End-
kaiser und ist es unsicher, wann diese in die Tradition gelangt ist (siche MCGINN 1998, S. 43/). Es ist moglich, dass
det Pseudo-Methodius die Quelle fir dieses Motiv war (ebd., S. 44).

13 Das Ende der Sébylla Tiburtina — ab dem Auftreten des Endkaisers — ist tbersetzt in MCGINN 1998, S. 49/, Siehe
HOLDENRIED 20006, S. xix-xxi, fiir eine ausfiihrlichere Zusammenfassung.
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Sibylla Tiburtina heraus (ebd., S. xxi). Die in vielen Handschriften enthaltene umfangteiche
christologische Passage scheint fiir viele mittelalterliche Leser als unabhingige Bestitigung
der Gottlichkeit Christi der wichtigste Teil der Sibylla Tiburtina gewesen zu sein (ebd., S. xx7).14

Bisher liegt noch keine umfassende Untersuchung der volkssprachlichen Rezeption der
Sibylla Tiburtina vor. Im Korpus nutzt sie nur Jan van Boendale fiir Wraken und den Leken-
spiegel. Obwohl ihre Verwendung in Wraken auf ein gesteigertes Interesse fir die politisch-
polemischen Aktualisierungs- und Ausdeutungsméglichkeiten der Kénigsliste und des Motivs
des Endkaisers hinweisen koénnte (sieche unten, Kapitel 6.3), ist in diesem Text eine Be-
arbeitung der gesamten Sibylla Tiburtina enthalten.’ Im zweiten Buch des Lekenspiegel gibt Jan
van Boendale nur den christologischen Teil der Sibylla Tibnrtina wieder (vgl. Lsp., 11, 64), fir
die Endzeitprophezeiung im vierten Buch macht er keinen Gebrauch von ihr.

3.2 Offenbarung des Psendo-Methodius

Nach dem heutigen Stand der Forschung handelt es sich bei der Offenbarung des Psendo-
Methodius um einen urspringlich syrischsprachigen Text, der in einem syrisch-christlichen
Milieu gegen Ende des siebten Jahrhunderts entstanden ist.!® Um seiner politischen Botschaft
mehr Nachdruck zu vetleihen, legte der anonyme Autor seine Worte dem im frithen vierten
Jahrhundert als Mirtyrer gestorbenen Bischof Methodius von Patara in den Mund (siche
MCGINN 1998, S.70). Die Offenbarung des Psendo-Methodius ist in der Forschung unter
verschiedenen Namen bekannt, geldufig ist neben den Kurztiteln Psendo-Methodius und
Relevationes auch die Bezeichnung Apokalypse des Psendo-Methodius. Letztere Bezeichnung ist
jedoch irrefithrend, da das Werk eher dem Genre Predigt als dem Genre Apokalypse zuzu-
rechnen ist (siche REININK 1993, S. 83, Anm. 81).

Einer der wichtigsten Beitrige der Offenbarung des Pseudo-Methodins zur eschatologischen
Tradition ist die Legende vom Weltkaiser der Endzeit (siche unten, Kapitel 6.3), der
erfolgreich gegen heidnische Vélker, besonders die Muslime, kimpft. Der Endkaiser ist in der
urspringlichen Offenbarung des Psendo-Methodius ein byzantinischer Herrscher, da ,Rom* in die-

sem Text mit dem Ostrémischen Reich gleichgesetzt wird. Vermutlich wurde die erste latei-

14 Die christologische Passage ist in der Ausdeutung der vierten Generation enthalten.

15 1m Boec vander Wraken (1, 20) spielt auch der christologische Teil eine groBe Rolle. In dieser Passage richtet sich die
Sibylle unter anderem gegen die Juden, die nicht an Christus als Messias glauben (siche VAN GERVEN 1988, S. 6).

16 Die syrische Version ist herausgegeben in REININK 1993. REININK (1988, S. 85, Anm. 15) argumentiert fir eine
Entstehung um 691/692, MCGINN (1998, S. 70) hilt auch eine etwas frithere Entstehung (kurz nach 660) fiir
denkbar.
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nische Ubersetzung der syrischen Offenbarung des Psendo-Methodins Anfang des achten Jahrhun-
derts in Angriff genommen, weil man angesichts der militirischen Erfolge der Muslime im
lateinischen Westen glaubte, dass sich diese Prophezeiung erfillte (siche MCGINN 1998,
S. 72, Anm. 19).

Die lateinische Ubersetzung der Offenbarung des Pseudo-Methodius (im Folgenden kurz Pseudo-
Methodins) zihlt — zusammen mit der Szbylla Tiburtina — zu den weitverbreitetsten und einfluss-
reichsten eschatologischen Texten des Mittelalters, dessen Autoritit nur von der Bibel
(Johannesoffenbarung und Buch Daniel) sowie den Schriften der Kirchenviter tbertroffen
wird (siche REININK 1988, S.82f und MCGINN 1998, S.71-73).'7 Inhaltlich zerfillt der
Psendo-Methodins in zwei Teile. Der erste Teil beschreibt die Weltgeschichte ab Adam und Eva,
der zweite Teil des Pseudo-Methodins (Kap. 10-13) ist als Endzeitprophezeiung gestaltet: er
beginnt mit ex eventu-Prophezeiungen (siche unten, S. 74) und geht dann in echte Prophezei-
ungen iiber.!® Zunichst wird in einer Version der Alexanderlegende erzihlt, wie Alexander
der Grofie die wilden Stimme Gog und Magog hinter einer die ,,Briste des Nordens*
genannten Bergkette bis zur Endzeit eingeschlossen hat. In der Endzeit werden erst die
wilden barbarischen ,S6hne Ismaels® (= die Muslime) Persien und den Nahen Osten als Straf-
instrument Gottes fiir die Stinden der Christen verwisten, bis sie vom letzten michtigen
christlichen Herrscher, dem Endkaiser, vernichtet werden. Die sich auf den Sieg des End-
kaisers anschlieBende Friedenszeit wird durch den Ausbruch der von Alexander einge-
schlossenen Vélker beendet. Sie werden schlieBlich von einer himmlischen Macht besiegt (als
Engel identifiziert in SACKUR 1898, S.43). Der Endkaiser wird bis zum Erscheinen des
Antichrist in Jerusalem herrschen, dann hingt er seine Krone freiwillig am Kreuz Christi auf
Golgatha auf und Ubergibt sein Koénigreich dem Gottessohn. Das Kreuz und die Krone
werden in den Himmel aufgenommen, der Endkaiser stirbt und die Herrschaft des Antichrist
entfaltet ihr volles Ausmal3.

Zum ecinen wurde die Offenbarung des Pseudo-Methodius in ihrer Ginze als eigenstindiger
Abriss der Weltgeschichte rezipiert, der in Kurzform die heilshistorische Einbettung der
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft bietet, zum anderen war fiir viele Autoren die End-
zeitprophezeiung besonders interessant, die teilweise politisch aktualisiert und selbststindig
rezipiert wurde (siche SACKUR 1898, S. 7). Fur die Autoren des untersuchten Korpus scheint
der historische Teil des Psendo-Methodius nicht besonders interessant gewesen zu sein, er wird
nur im Boec vander Wraken (11, 1) rezipiert. Jan van Boendale folgt hier entweder einer ge-

kiirzten Vorlage oder er hat eine lingere Vorlage eigenstindig gekirzt.!” Ein Grund fir die

17 Die gro3e Anzahl erhaltener Handschriften und Drucke bezeugt die Popularitit des Pseudo-Methodins im Mittelalter
(siche LAUREYS & VERHELST 1988 und AERTS & KORTEKAAS 1998 zur Ubetlieferung).

18 Siche MCGINN 1998 (S. 73-76) fiir eine englische Ubersetzung dieser Kapitel.

19 Bisher lasst sich schwer bestimmen, welche Version des Pseudo-Methodins einem mittelalterlichen Autoren vorlag, da
eine abschlieBende Untersuchung der vier lateinischen Ubetlieferungsstringe sowie eine moderne Edition ausstehen

(siche MCGINN 1998, S. 72). Bis dahin muss sich die Forschung mit exemplarischen Ausgaben einzelner Versionen

behelfen oder sich der handschriftlichen Tradition zuwenden (siche die Beschreibung des Editionsvorhabens zum
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Aufnahme in das die Partei des rémisch-deutschen Kaisers ergreifende Boec vander Wraken
konnte die reichshistorische Ausrichtung des historischen Teils des Psexdo-Methodius gewesen
sein, in dessen Mittelpunkt die verschiedenen Weltreiche von Babylon bis Rom stehen,
withrend die biblisch-jidische Geschichte fast vollstindig fehlt (vgl. SACKUR 1898, S. 11). Es
sind jedoch vor allem die eschatologischen Vorstellungen im zweiten Teil des Pseudo-
Methodins, die fiir den untersuchten mittelniederlindischen Korpus relevant sind, sie sind im
Lekenspiegel, im Boec vander Wraken und uber die Vermittlung durch das Speculum Historiale in
der Funften Partie des Spiege/ Historiael enthalten.

3.3 Speculum Historiale

Die lateinische Weltchronik Speculum Historiale (jingste Fassung ca. 1256-1259) des Domi-
nikanerménches Vinzenz von Beauvais ist die Hauptquelle der umfangreichsten
mittelniederlindischen Weltchronik — dem Spiege/ Historiael?® Da das Speculum Historiale mit
dem Jahr 1254 aufhort, musste sich Lodewijk van Velthem fiir seinen Teil des Spiege/ Historiael
ab diesem Jahr alternativen Quellen zuwenden. Er verlie(3 sich vor allem auf eigene Obser-
vationen, mundliche Informationen und verschiedene lateinische, franzosische und mittel-
niederlindische Quellen, wie den Slag van Woeringen von Jan van Heelu (siche BESAMUS-
CA 2009). Fur das achte und letzte Buch der Funften Partie kehrte Lodewijk van Velthem
wieder zum Speculum Historiale zurick und tbersetzte bezichungsweise bearbeitete dessen
eschatologischen Epilog, den Epilogus Speculi Historialis: continens tractatum de ultimis temporibus
(,Epilog zum Speculum Historiale: ein Traktat iiber das Ende der Zeiten beinhaltend®, im
Folgenden kurz Epilogus).®' Im Epilogns werden der Ablauf der Endzeit, zum Beispiel die
Vorzeichen des Gerichts, das Jungste Gericht sowie die Charakteristiken der eschato-

logischen Endstationen Himmel und Hélle ausfiihtlich beschrieben.

Psendo-Methodins in LAUREYS & VERHELST 1988 und die Forschungsiibersicht in MCGINN 1998, S. 70-73). Der
Psendo-Methodins wird in der votliegenden Arbeit nach der noch immer brauchbaren Edition einer frithen Version
zitiert (SACKUR 1898, S. 59-96). Inzwischen ist eine neue Edition der iltesten griechischen und lateinischen Uber-
setzung mit einer ausfiihrlichen begleitenden Studie erschienen (AERTS & KORTEKAAS 1998). Spiter waren vor allem
stark gekiirzte Bearbeitungen im Umlauf (siche LERNER 2009, S. 54, Anm. 34, und MCGINN 1998, S. 72). Eine der
Kurzfassungen ist herausgegeben in RUDOLF 1976.

20 Jacob van Maerlant war der erste volkssprachliche Dichter, der sich an eine Ubersetzung des Speculum Historiale in
diesem Umfang wagte; die nichste volkssprachliche Ubersetzung (Altfranzésisch) wurde erst im Jahr 1333 fertig-
gestellt (siche VAN OOSTROM 20006, S. 546). Siche oben (S. 19}) zur Entstehungsgeschichte des Spiege/ Historiael.

21 Es ist unsicher, ob Lodewijk van Velthem von Anfang an einen eschatologischen Epilog geplant hat. Die Inhalts-

ankiindigung der Finften Partie am Ende der Vierten Partie (Die ordinancie van der vijfter pertien van den Spieghel
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3 Die Hauptquellen der endzeitlichen Betrachtungen im mittelniederlindischen Korpus

Das Speculum Historiale war als Faktensammlung fiir die Lehre und Predigt von allem
im lateinischen Westen zur Verfiigung stehenden autoritativen Wissen fiir Vinzenz’ latein-
kundige Ordensbriider bestimmt und ist somit ein typisches Produkt lateinischer Gelehrtheit,
das nicht nur wegen seines Umfangs fast ausschlieSlich in Klosterbibliotheken anzutreffen
war, was darauf hinweist, dass Lodewijk van Velthem Zugang zu der Bibliothek eines (Bra-
banter) Klosters oder eines Kapitels hatte (siche BESAMUSCA 2009, S. 78). Die am weitesten
verbreitete Version des Speculum Historiale wird als ,Douai-Version® bezeichnet; sie diente auch
als Vorlage fir den Douaier Druck aus dem Jahr 1624, der meist wegen des Fehlens einer
modernen Edition als Referenz benutzt wird.?> Der Druck enthilt im Vergleich zur
Manuskriptversion zusitzliche Passagen, weshalb die Kapitelzdhlung in Druck- und
Manuskriptversion voneinander abweicht, und es fehlen auch einige Passagen, so endet das
letzte Kapitel vor dem eschatologischen Epilog abrupt, wihrend die Manuskriptversion den
vollstindigeren Text gibt (siche VOORBIJ 1991, S. 116f, und ebd., S. 188-209).

Die Douai-Version, die Lodewijk van Velthem wahrscheinlich vorlag, ist unter der
Schirmherrschaft des franzosischen Konigs Ludwig IX. (der Heilige) entstanden. Der Ein-
fluss des franzosischen Konigshauses macht sich unter anderem im eschatologischen Epilog
des Speculum Historiale dadurch bemerkbar, dass die populire Legende vom rémischen End-
kaiser und die Unterteilung der Weltgeschichte in vier aufeinanderfolgende Reiche — mit dem
rémischen Reich als krénendem Abschluss — nur gestreift oder vollstindig ausgelassen
werden. Im Speculum Historiale ist die Geschichte der franzosischen Konige wichtiger als die
der rémisch-deutschen Kaiser, und fiir Elemente der Reichseschatologie ist kein besonderer
Platz eingerdumt (siche HAEUSLER 1980, S. 78). Nur am Rande tritt ein Rex christianorum auf,
der die Sarazenen besiegt, aber keine weitere Funktion hat (Speculum Historiale, Kap. 107, siche
HAEUSLER 1980, S.78). In der korrespondierenden Passage in der Offenbarung des Psendo-
Methodins ist an dieser Stelle von einem rex Gregorum sine Romanornm (SACKUR 1898, S. 89) die
Rede (zum  Pseudo-Methodius siche oben, Kapitel 3.2).2 Es ist sichetlich nicht verkehrt
anzunehmen, dass der fehlende Bezug auf die Reichseschatologie ein entscheidender Grund
fur die stirker die Rolle des Endkaisers betonende Umarbeitung dieser Darstellung und die
Heranzichung weiterer Endzeitprophezeiungen war (siche unten, Kapitel 6.3, und
WuTTKE 2011).

Hystoriaele) ist nur fragmentarisch tberliefert und hort mit dem sechsten Buch auf (Sign. Gent, UB, 2541, 11 (fragm.),
herausgegeben in DE VRIES & VERWIJS 1861-1879, Bd. 3, S. 426-434).

22 Siche VOORBI 1991 (vgl. WEIGAND 1991, S. 39-76) zur phasierten Entstechung des Speculum Historiale und zur la-
teinischen Ubetlieferung. Auch wenn die Manuskriptversion laut VOORBJ (1991, S. 116fund S. 188-209) an vielen
Stellen die bessere Lesart zu geben scheint, wird in der vorliegenden Atbeit das Specuium Historiale konform der For-
schungstradition nach dem Druck Douai 1624 (Nachdruck 1965) zitiert. Uber die Seite des ,Atelier Vincent de Beau-
vais‘ steht die Transkription eines aus dem vierzehnten Jahrhundert stammenden Manuskripts der Douai-Version zur
Verfigung (Douai B.M. 797, http://atilf.atilf.fr/bichard, Stand 20.02.2016).

23 Auch in der gleichfalls im Einflussgebiet des franzosischen Konigshauses entstandenen Historia Scholastica des Pe-

trus Comestor (siche unten, S. 77) fehlt ein Verweis auf den Endkaiser, obwohl Comestor die Offenbarung des Psendo-
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3.4 Boek van Sidrac

Das mittelniederlindische Boek van Sidrac (im Folgenden kurz Sidrac) nimmt innerhalb des
untersuchten Korpus eine besondere Stellung ein, da es zum einen als selbststindiger Text
betrachtet wird, zum anderen als eine der Hauptquellen des Lekenspiegel gilt. Es diente als
wichtige Quelle fiir den universaleschatologischen Ausblick im vierten Buch des Lekensprege/
und fiir die Behandlung vieler individualeschatologischer Themen und ist eine der wenigen
namentlich genannten Quellen.?*

Der mittelniederlindische Sidrac ist eine recht wortliche Ubersetzung des anonymen Livre
de Sydrac (auch Sydrac le philosophe, la livre de la fontaine de toutes sciences, im Folgenden kurz Sydrac),
einem im franzosischen Sprachgebiet sehr weit verbreiteten volkssprachlichen Prosatext
(siehe REYNAERT 2002, S. 129).% Es ist nicht bekannt, wer die mittelniederlindische Uber-
setzung angefertigt hat. Die Vermutung, dass der Sidrac das einzige Prosawerk Jans van Boen-
dale sei (siche MAK 1957b), konnte bisher weder bewiesen noch entkriftet werden.?

Der groBite Teil des Sidrac besteht aus einem Frage-Antwort-Dialog zwischen dem
heidnischen Koénig Bottus (frz. Boctus) und dem weisen Mann Sidrac (frz. Sydrac). Der
didaktische Dialog ist in eine narrative Rahmenhandlung eingebettet, laut der Sidrac 847 Jahre
nach dem Tod Noahs geboren wurde und tiber die Gabe des Wissens aller vergangener und
zukunftiger Ereignisse, des christlichen Gottesdienstes und der géttlichen Schépfung verfligt.
Durch die Rahmenhandlung werden die Antworten Sidracs zusitzlich autorisiert (siche LIE
[ET AL.] 20006, S. 13). Wie bei anderen ex events-Prophezeiungen sind die Ereignisse bis zum
unmittelbaren Entstehungszeitraum der Prophezeiung relativ einfach zu erkennen. In einer ex
eventn-Prophezeiung (Vaticinium ex events) werden — aus der Perspektive des Urhebers der
Prophezeiung — in der Vergangenheit liegende Ereignisse in verschlisselter Form in die
Prophezeiung aufgenommen, die dann zuriickdatiert wird, so dass es erscheint, als ob diese

Methodins ansonsten hiufig herangezogen und wesentlich zu ihrer Autoritit im lateinischen Westen beigetragen hat
(siche MOHRING 2000, S. 333)).

24 Im Folgenden wird mit der Bezeichnung Sidrac auf die mittelniederlindische Ubersetzung verwiesen und mit Sydrac
auf die franzosische Vorlage. Der Sidrac wird zitiert nach der Edition VAN TOL 1936 unter Angabe der Seitenzahl in
dieser Edition (aber ohne Ubernahme der Zeilenzihlung). Eine Selektion Fragen aus dem Sidrac mit Erklirungen und
Ubersetzungen ins moderne Niederlindisch bietet LIE [ET AL.] 2006. Im Gegensatz zu Fragen zum Schicksal der
Seele nach dem Tod (ebd., S. 31/) wurde keine der universaleschatologischen Fragen aufgenommen.

25 Beztglich der Edition des Livre de Sydrac (RUHE 2000) kritisiert SCHMIEDER 2005, S. 69, Anm. 15, ihre Beschrin-
kung auf die drei lingsten Handschriften der zweiten Fassung, wodurch die vielgestaltige handschriftliche Uberlie-
ferung nur beschrinkt wiedergegeben ist und weiterhin die Einsicht der Originale fur tiefergehende vergleichende
Analysen notwendig ist. Siche WINS 1993 fiir eine Ubersicht tiber die Forschung zum franzésischen Sydrac.

26 Obwohl Jans van Boendale Autorschaft nicht endgiiltig bewiesen ist (siche VAN ANROOIJ 1994a, S. 133, REY-
NAERT 2002, S. 128/, und LIE [ET AL.] 2006, S. 16, vgl. WUTTKE 2014), wird ihm der Sidrac in einigen neueren
Studien noch immer zugeordnet (z. B. SCHLUSEMANN 2011, S. 173-175).
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3 Die Hauptquellen der endzeitlichen Betrachtungen im mittelniederlindischen Korpus

Ereignisse richtig vorausgesagt wurden, was die Legitimitdt der eigentlichen Prophezeiung
steigert (siche LERNER 2009, S. 185f). Die Technik der Prophezeiung ex eventn ist eng mit der
Zuschreibung mittelalterlicher anonymer Prophezeiungen einer anerkannten prophetischen
Autoritit verbunden (siche unten, Kapitel 7). Eine Besonderheit des Sidrac ist die Verwen-
dung von verschliisselten Namen fiir die wichtigsten in der Zukunft auftretenden Vélker,
Personen und Plitze.”

Der franzésische Sydrac ist wahrscheinlich im Heiligen Land origindr auf Franzdsisch
entstanden, der dortigen Umgangssprache, und erreichte relativ kurz nach dem Jahr 1260 den
lateinischen Westen (siche SCHMIEDER 2006b, S. 284, bes. Anm. 19).28 Der grofie Erfolg des
Sydrac fiihrte zu einer komplizierten Uberlieferungslage; sowohl von der ersten als auch der
wesentlich mehr Fragen enthaltenden zweiten Redaktion sind zahlreiche Handschriften und
Fragmente tberliefert (ebd., vgl. WEISEL 1993 und RUHE 2000, S.ix).” Im franzdsischen
Sprachgebiet scheint die Rezeption in den hochsten adligen Kreisen stattgefunden zu haben
(sieche VAN TOL 19306, S. xxxiii). Der Sydrac wurde aul3er ins Mittelniederldndische, auch ins
Provenzalische, Deutsche, Italienische und Englische tbersetzt (ebd., S. xxxviii-xl, vgl.
BECKERS 1978-2004).

Der mittelniederlindische  Sidrac  enthilt 421 Fragen und beruht mit hoher
Wahrscheinlichkeit auf dem ilteren B-Zweig der franzosischen Uberlieferung, der um die
sechshundert Fragen enthilt (siche VAN TOL 1936, S. xI). Er ist circa 1318-1329 entstanden,
auf jeden Fall zumindest teilweise vor dem Iekenspiege/* Die Ubetlieferung des Sidrac fillt in
zwei Gruppen auseinander, wobei die siidniederlindische Handschrift Oxford, Bodleian
Library, Marshall 28 (Ende 15. Jh.), die als Grundlage der einzigen Edition (VAN TOL 1936)
diente, zu der niher am franzoésischen Original stehenden Gruppe gehért (ebd., S. xii). Die
umfangreiche handschriftliche und gedruckte Uberlieferung lisst auf eine hohe Popularitit
des Sidrac bis in die erste Hilfte des sechzehnten Jahrhunderts schlieBen.®’ Der mittel-
niederlindische Sidrac wurde im fiinfzehnten und sechzehnten Jahrhundert auch in einige
deutsche Dialekte Gbertragen (siche VAN ANROOIJ 2000, S. 10).

27 Die verschlisselten Anspielungen auf Orte und Namen im franzosischen Sydrac — so steht /a cite du Fils de Dien fix
Jerusalem® — haben durch den Reiz der Verfremdung zum Unterhaltungswert des Textes beigetragen, dennoch
wurden sie in vielen Handschriften durch Interlinearglossen aufgeldst (siche TURK 2000, S. 196, vgl. RUHE 2000,

S. xiii, und SCHMIEDER 2006b, S. 284/. Im Sidrac sind die Interlinearglossen teilweise in die Ubersetzung gelangt
(siehe u. a. VAN 'TOL 1936, S. 217, Anm. 6).

28 SCHMIEDER (2006b, S. 286) argumentiert fiir ein Entstehungsdatum kurz nach 1268, da das letzte mit Sicherheit
identifizierbare historische Ereignis in der Endzeitprophezeiung die Eroberung Antiochias in diesem Jahr ist.

29 Die Edition RUHE 2000 basiert auf der jingeren und umfangreicheren zweiten Redaktion des Sydrac und enthilt
1227 Fragen.

30 Sieche VAN TOL 1936, S. xlif, und REYNAERT 2002, S. 128f, zur Datierung des Sédrac. Siche VAN TOL 19306, S. Ixviii-
Ixix (vgl. MAK 1957b), fiir eine Gegentiberstellung der Kapitel des Lekenspiege/ mit den ihnen entsprechenden
Kapiteln des Sidrac.

31 Neben der in der Edition des Sidrac (VAN TOL 1936) als O bezeichneten Oxforder Handschrift ist der Sédrac auch
in der berthmten Comburger Handschrift (Hs. Stuttgart, Wiirttembergische Landesbibliothek, Cod. poet. et phil.
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Beim Sidrac handelt es sich wie auch beim Lekenspiege/ um eine popularisierende
volkssprachliche Darstellung enzyklopiadischen Wissens aus dem Bereich der Lazinitas, die an
die spezifische Lebenswelt und den Wissenshorizont von Laien angepasst ist (siche VAN
TOL 1936, S. xxvif, und LIE [ET AL.] 2006, S. 15, vgl. TURK 2000, S. 199).3> Bezlglich der
Reprisentativitit des im Sidrac vermittelten Wissensstandes ist jedoch die Einschrinkung
angebracht, dass der Sidrac den Wissensstand des dreizehnten Jahrhunderts, dem Ent-
stehungszeitraum der franzosischen Vorlage, wiedergibt (siche LIE [ET AL.] 20006, S. 12/). Auf-
falligerweise impliziert Jan van Boendale im Lekenspiegel, dass es sich beim ursprunglich fran-
z6sischen Sydrac um eine lateinische Quelle handelt (seeght dlatin, Lsp., IV, 140, V. 97). Mog-
licherweise versucht Jan van Boendale auf diese Art und Weise bewusst Zweifel an der
Autoritit seiner Quelle zu vermeiden, da lateinische Quellen in gelehrten Kreisen héheres
Ansehen genossen, oder diese Anspielung nimmt die fiktive Entstehungsgeschichte des fran-
z6sischen Sydrac wieder auf (siche WUTTKE 2014, S. 106). Daher ist es umso interessanter zu
wissen, dass der Sydrac fest in der lateinischen Tradition verwurzelt ist, da er wiederum zu
einem GroBteil auf dem Lucidaire beruht, einer franzésischen Ubersetzung des sehr beliebten

populirtheologischen Elucidarium (12. Jh.) des Honorius Augustodunensis.®®

2022 (entst. ca. 1380-1425, Ost-Flandern, vermutlich Gent)) tiberliefert, dort fehlen jedoch Teile des eschatologi-
schen Epilogs. Weitere Textzeugen sind Briissel, Koninklijke Bibliothek, 1714; o/iz Hamburg, Staats- und Univer-
sitdtsbibliothek, Cod. germ. 24 fol.; Kaliningrad, Universititsbibliothek, 903; London, British Museum, Add. 10.286,
auBlerdem existieren einige Fragmente (siche DESCHAMPS 1972, S. 73-77, vgl. VAN TOL 1936, S. xlvi-Ixiv,

BECKERS 1972, BECKERS 1978-2004, LIE [ET AL.] 2006, S. 9-18, und die Informationen unter dem Stichwort ,Boec
van Sidrac® in der Datenbank der Bibliotheca Neerlandica Manuscripta (Datenbank abrufbar unter:

http:/ /www.bibliotheek.leidenuniv.nl/bijzondere-collecties /handschriftenarchievenbrieven/bnm.html, Stand:
21.08.2016). Der Sidrac war bis in die Druckpetiode populir; von der gedruckten Edition sind elf Auflagen bekannt
(siche VAN ANROOT] 2000, S. 9).

32 Der Sidrac ist aufgrund des stindigen Themenwechsels schwer als Nachschlagewerk benutzbar. Auch wenn in den
meisten Handschriften der Inhalt durch ein Register erschlossen wird, ist der Leser gezwungen, sich alle Fragen im
Register durchzulesen, um sich die fir ihn interessanten Fragen herauszufiltern (siche RUHE 2000, S. xv). Jan van
Boendale hat fiir den Lekenspiege/ das im Sidrac enthaltene Wissen in eine besser aufnechmbare geordnete Form ge-
bracht (siche BRINKMAN 1998, S. 56). Seine Auswahl ist selektiv: sexuelle Themen werden umgangen, das theolo-
gische Wissen ist auf das fiir die Praxis notwendige Grundwissen beschrinkt — die Stinde des Neides wird zum
Beispiel nur ausfithrlich behandelt, weil sie Gelegenheit fiir Gesellschaftskritik bietet —, gleichzeitig ist aber dem
Ablauf der Heilsgeschichte hohe Aufmerksamkeit gewidmet, und die zusitzlich herangezogenen unorthodoxen
Quellen fithren dazu, dass einige im Lekenspiege/ behandelte Details kaum in anderen volkssprachlichen Schriften
anzutreffen sind (ebd., S. 57).

33 Siehe TURK 2000 zum Lucidaire im Allgemeinen und einer Edition der altfranzosischen Ubersetzung 1. Siehe ebd.
(S. 114-132) zur Eschatologie des Lucidaire im Vergleich zum Elucidarium. Das Elucidarinm ist herausgegeben in
LEFEVRE 1954. Verschiedene mittelniederlindische Ubersetzungen des Elucidarium sind herausgegeben und be-
sprochen in KLUNDER 2005; die Verweise in der vorliegenden Arbeit auf den Iers-Lucidarius beziehen sich auf diese
Ausgabe. Sieche RUHE 1993 zur Verbreitung des E/ucidarinm im romanischen und englischen Sprachgebiet. Siehe
TURK 2000 (S. 191-199) zur Bearbeitungsstrategie im Sydrac und ebd. (S. 203) fir eine Gegeniiberstellung der korres-

pondierenden Fragen- und Kapitelnummern in Sydrac und Laucidaire.
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3 Die Hauptquellen der endzeitlichen Betrachtungen im mittelniederlindischen Korpus

Das Elucidarinm — ein Lehrdialog iber den kirchlichen Glauben — war urspriinglich fiir die
Vermittlung dogmatischen Grundwissens an Theologiestudenten konzipiert und beruht auf
einer breiten Quellengrundlage von patristischen bis scholastischen Texten; aufgrund des
cinfiihrenden Charakters werden die einzelnen Konzepte aber nicht diskutiert, sondern alle
Aussagen als allgemeingtltige Wahrheiten prisentiert (siche KLUNDER 2005, S.16-21).
Dadurch unterscheidet sich die Aufarbeitung des theologischen Materials grundlegend von
scholastischen Schriften, in denen meist verschiedene Aspekte diskutiert werden (siche
TURK 2000, S. 77).

Das dritte Buch des E/ucidarinm ist dem zukinftigen Leben gewidmet (fiir eine Zusam-
menfassung siche OTT 1990, S.71). Obwohl das Elucdarium von einem Scholastiker
geschrieben wurde, enthilt es viele volkstimliche Vorstellungen, die es Gelehrten wie
Albertus Magnus suspekt machten und zur Beschiftigung der Inquisition mit seinen Leht-
meinungen fithrte (siche TURK 2000, S. 3, vgl. OTT 1990, S. 71). Honorius Augustodunensis
hat einige apokryphe Motive aufgenommen, die in der exegetischen Literatur nicht belegt
sind, die aber in der volkssprachlichen Literatur weiterwirkten (siche GRIMM 1977, S. 148-
150). Das bedeutet, dass diese Motive zunichst aus apokryphen Quellen in eine gelehrte
Schrift Eingang fanden und von dort wiederum aufgrund der gelehrten Autoritit in volks-
sprachliche Schriften gelangten und deshalb keine direkten Riickschliisse auf die Vor-
stellungswelt der volkssprachlichen Autoren zulassen. Wegen der hohen Popularitit des
Elucidarium und seiner volkssprachlichen Bearbeitungen, wie dem Sydrac, ist es schwer, den

Usrsprung der einzelnen Motive nachzuweisen.?*

3% Auch liegen weder eine grundlegende Quellenanalyse des E/ucidarinm noch des Sydrac vor. Da dem Elucidarium auf-
grund seiner weiten Verbreitung und Rezeption eine wichtige Rolle fiir die mittelalterliche religiose Mentalitdtsge-

schichte zukommt (siche TURK 2000, S. 3), wurde es stichprobenweise zum Vergleich herangezogen.
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Kapitel 4
Theologisches Wissen fiir Laien des spiteren
Mittelalters

Der biblische Kanon bildete sich in der Antike aus und war zu Beginn des Mittelalters
abgeschlossen.! Seit dem formt auch die Offenbarung des Johannes, deren Authentizitit in
der Frithperiode der Kanonbildung nicht unbestritten war, einen festen Bestandteil des neu-
testamentlichen Kanons der lateinischen Kirche (siche RIEDLINGER 1999, Sp. 748). Als
autoritative Vorlage fiir Bibelauslegungen und Ubersetzungen diente im Mittelalter die als
Vulgata bezeichnete Revision des Alkuin der altlateinischen Ubersetzung des Hieronymus.2
Da weiterhin unterschiedliche lateinische Bibeltexte im Umlauf waren, unternahm man im
dreizehnten Jahrhundert an der Pariser Universitit, dem intellektuellen Zentrum Europas,
eine erneute Revision mit dem Ziel der textlichen Uniformitit des Vulgatatextes: die so
genannte Pariser Bibel (siche BERNT 1999a, Sp. 42). Einen mit der Bibel vergleichbaren
Status hatte die Historia Scholastica (entst. 1169-1173) des Pariser Theologen Petrus Comestor.
Das lasst sich aus der breiten Uberlieferung, vor allem aber aus dem Fakt, dass biblia im
Mittelalter sowohl die Vulgata als auch die Historia Scholastica bezeichnen kann, schlieBen. Die
Historia Scholastica war urspriinglich als Einfithrung in die Bibel fiir theologische Studien
konzipiert. Sie bietet den Bibelstoff als narrative Geschichte an, wobei der eigentliche

Bibeltext oft stark gestrafft ist, dafiir aber Material aus alternativen Quellen, wie

1 Uber den genauen Zeitpunkt herrscht in der Forschung Uneinigkeit. Laut BERNT (1999a, Sp. 41) war die Kanon-
bildung schon in der ersten Hilfte des zweiten Jahrhunderts abgeschlossen, laut REDZICH (2010, S. 47, Anm. 23) erst
gegen Ende des vierten Jahrhunderts. Offiziell festgeschrieben wurde der Kanon jedoch erst wihrend des Konzils
von Trient (1545-1563).

2 Siehe REDZICH 2010, S. 47-49, vgl. DE BRUIN 1937, S. 1-14.
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Kommentaren und apokryphen Bibelbiichern, eingefiigt ist (siche QUINTO 1999).> Oft sind
in den Manuskripten zusammen mit dem Bibeltext Glossen berliefert, das heilit Ausle-
gungen zu bestimmten Woértern oder Passagen, entweder in der Form von Interlinearglossen
oder als (umfangreiche) Randbemerkungen. Die Glossa ordinaria, eine Sammlung von Glossen
zum kanonischen Recht, gilt als eines der wichtigsten und weit verbreitetsten mittelalterlichen
Glossare. Bisherige Editionen werden ihrer komplexen Ubetlieferungsgeschichte nur
ansatzweise gerecht (siche GRIBOMONT & HODL 1999, Sp. 42).

Im Gegensatz zur weit verbreiteten Vorstellung, dass die Bibel erst im Rahmen der
Reformation weiten Kreisen in der Volkssprache zuginglich wurde, entstanden im Verlauf
des Mittelalters verschiedene Bibeltibersetzungen, entweder der Vollbibel oder einzelner
Bibelbtcher.* Es gab im Mittelalter unzweifelhaft einige Strémungen, die Laien den Zugang
zu Ubersetzungen biblischer Texte generell verweigern wollten, dies war jedoch nicht die
commmunis opinio (siche REDZICH 2010, S. 1). Obwohl einige Gruppierungen innerhalb der
Kirche die eigenstindige volkssprachliche Bibellektiire durch ungeschulte Laien fiirchteten —
entweder aus Angst, dass diese ohne geistliche Aufsicht den Bibeltext verkehrt auslegen oder
auf eigenem Bibelverstindnis basierendes, verkehrtes Gedankengut predigen wiirden —, hat es
nie ein allgemeines kirchliches Verbot der Bibellektire durch Laien gegeben, wohl aber
wurden einige durch hiretische Gruppierungen benutzte Bibeliibersetzungen verboten (siche
MERTENS 2000a, S. 276). Im Gegenteil, von kirchlicher Seite aus wurde die Kenntnisnahme
biblischer Materie von Laien durch volkssprachliche Bibellektire durchaus ermutigt. Vor
allem wurde fiir Laien die Lektire der Evangelien als geeignet gehalten, schwierige Bibel-
btcher wie das Hohelied oder die Offenbarung des Johannes wurden mit Zurtckhaltung
betrachtet (siche KORS 2007, S. 54).

3 Siehe SHERWOOD-SMITH 2000 und VAN DALEN-OSKAM 2007 zur Historia Scholastica im mittelniederlindischen
Sprachgebiet.

4 Siehe CORBELLINI, VAN DUIJN, FOLKERTS & HOOGVLIET 2013. Nicht alle Ubersetzungen einzelner Bibelbiicher
entstanden im Rahmen von Ubersetzungen von Vollbibeln (siche REDZICH 2010, S. 3).
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4 Theologisches Wissen fiir Laien des spiteren Mittelalters

4.1 Mittelniederlindische Bibeliibersetzungen

Im mittelniederldndischen Sprachgebiet entsteht ab dem zwdlften Jahrhundert eine zunch-
mende Anzahl von Bibeltibersetzungen.> Eine Bibeliibersetzung im modernen Sinn hat es im
mittelniederldndischen Sprachgebiet jedoch nie gegeben (siche MERTENS 2000a, S. 275). Das
Fehlen eciner integralen mittelniederlindischen Bibelibersetzung ist wahrscheinlich durch
mangelndes Interesse zu erkliren, denn die iiberlieferten mittelniederlindischen Uber-
setzungen biblischer Materie wurden fiir recht spezifische Zwecke, zum Beispiel der Kennt-
nisnahme biblischer Geschichte oder als praktisches Hilfsmittel fiir den (para-)liturgischen
Gebrauch, angefertigt (vgl. VAN OOSTROM 2006, S. 357). Obwohl diese Ubersetzungen kaum
mit modernen Ubersetzungen vergleichbar sind, ist es dennoch methodologisch verant-
wortbar, auch in diesen Fillen von ,Bibeliibersetzungen® oder ,pragmatischen Bibeltuber-
setzungen‘ zu sprechen, da sie vom mittelalterlichen Publikum als Ubersetzungen der Bibel
betrachtet wurden.

Die ab dem dreizehnten Jahrhundert im mittelniederlindischen Sprachgebiet entstandenen
Bibelubersetzungen haben trotz der recht unterschiedlichen Realisierungen einige
Gemeinsamkeiten (siche DE BRUIN 1937, MERTENS 2000a und DEN HOLLANDER, KWAK-
KEL & SCHEEPSMA 2007b). Erstens gehen sie alle auf die lateinische Vulgata zuriick, zweitens
wird der Begriff ,Bibel nicht nur fiir die Bibel als Ganzes verwendet, sondern auch fir
Teiliibersetzungen der Bibel.” Drittens spielen bei der Wahl der Ubersetzungsstrategie prag-
matische Uberlegungen eine wichtige Rolle, wortliche Ubersetzungen sind die Ausnahme.
Das heiBt, weil jede dieser Ubersetzungen zielgruppen- und gebrauchskontextspezifisch ange-

fertigt wurde, sind verschiedene Typen mittelniederlindischer Bibeliibersetzungen entstan-

5 Siche die Beitrige in DEN HOLLANDER, KWAKKEL & SCHEEPSMA 2007a fiir das mittelniederldndische Sprach-
gebiet. Siehe REDZICH 2010, bes. S. 1-8, zum deutschen Sprachgebiet. Die Uberlieferung mittelniederlindischer
Texte setzt erst im dreizehnten Jahrhundert im nennenswerten Umfang ein. Davor sind nur die so genannten
Wachtendonker Psalmen, das sind Interlinearglossen zu einem in einer Handschrift aus dem neunten Jahrhundert
enthaltenen Psalter aus der Umgebung von Liége, tiberliefert (siche VAN OOSTROM 2000, S. 12-16). Fast genauso alt
ist der so genannte Egmonder Williram, eine gegen Ende des elften Jahrhunderts entstandene Handschrift mit einer
,verniederlindischten® Version des althochdeutschen Williram. Der althochdeutsche Williram enthilt neben dem
Vulgatatext des Hoheliedes eine Reimversion desselbigen und einen Hoheliedkommentar des bayrischen Abtes
Williram (ebd., S. 30-33).

6 Zu dieser Terminologie siche MERTENS 2000a, S. 275. Vgl. DEN HOLLANDER, KWAKKEL & SCHEEPSMA 2007b
und die Beitrige in dem Sonderheft von Queeste 6 (1999) zum so genannten Lziger Leben-Jesu. Die meisten
mittelniederlindischen Bibelhandschriften sind beschrieben in DE BRUIN 1937 und BIEMANS 1984.

7 Ein gutes Vorbild ist die spatmittelalterliche De/fter Bibel/ (1477), die als bible bezeichnet wurde, obwohl sie nur das
Alte Testament abztiglich der Psalmen beinhaltete (sieche MERTENS 2000a, S. 282). Die Delfter Bibe/ war das erste im
niederlindischen Sprachgebiet gedruckte Buch. Anscheinend ging man davon aus, dass ein Laie, der sich ein solch
kostbares Buch anschaffte, vorher soviel Bibelinteresse gezeigt hatte, dass er das Neue Testament und die Psalmen

schon besal3.
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den, wie zum Beispiel biblische Erzidhlungen, Perikopensammlungen, Lektionaria, Historien-
bibeln, Ubersetzungen einzelner Bibelbiicher und integrale Ubersetzungen groBerer Teile der
Bibel. Die wichtigsten Vertreter dieser verschiedenen Typen werden im Folgenden kurz
vorgestellt.

Wie eingangs dieses Kapitels bereits erwihnt, war die Moglichkeit der Kenntnisnahme
biblischer Geschichte durch Laien ein wichtiger Gebrauchskontext von Bibeliibersetzungen,
wobei die Evangelien meist den Wegbereiter spielten (siche MERTENS 2000a, S. 276). So ist
Vanden 1.evene ons Heren (anonym, entst. 1. Hilfte 13. Jh.) mehr ein gereimtes ,Leben-Jesu® als
eine Bibelibersetzung im modernen Sinn, denn es handelt sich um eine freie, lineare Nach-
erzihlung des Inhalts der vier Evangelien mit Schwerpunkt auf der Passion. Zusitzlich ent-
hilt Vanden Levene ons Heren apokryphes Material, wie den Bericht iiber die Hollenfahrt Christi
aus dem Evangelium des Nikodemus.® In der zweiten Hilfte des dreizehnten Jahrhunderts
(wahrscheinlich vor 1257) entstand dann die Zuzdnederlandse 1 ertaling van de Evangelién, eine
Ubersetzung der vier einzelnen Evangelien.® Der geringe Erfolg dieses Werkes ist vermutlich
nicht nur dem duflerst unverstindlichen Mittelniederlindisch dieser Prosatibersetzung ge-
schuldet, sondern auch dem fehlenden Bedarf an separaten Ubersetzungen der einzelnen
Evangelien, denn theologisch ungeschulte Leser bevorzugten anstelle der voneinander abwei-
chenden und einander widersprechenden vier Evangelien, die Zusammenfassung derselben in
Form einer ,Evangelienharmonie® (oder Diatesseron). Daher wird angenommen, dass die
Zunidnederlandse 1 ertaling van de Evangelién nicht fir die selbstindige Lektiire durch Laien ge-
dacht war, sondern Priestern als Hilfsmittel in der Messe dienen sollte. Das Luikse I even van
Christus odet Luikse Diatessaron (ca. 1280), eine nur wenig spiter entstandene mittelnieder-
lindische Evangelienharmonie, beruht wie die meisten volkssprachlichen Evangelienhar-
monien auf einer lateinischen Evangelienharmonie sowie Einzelibersetzungen von Evan-
gelien. Das Luikse Leven van Christns geniel3t vor allem deshalb Bekanntheit in der Forschung,
weil vermutet wurde, dass es Spuren eines sehr alten Diatesserons des als Hiretiker verwor-
fenen Gnostikers Tatianus aus dem zweiten Jahrhundert und des apokryphen Thomas-
Evangeliums enthilt.!” Eventuell diente dieser stilistisch hochwertige Prosatext dem litur-
gischen Gebrauch (Perikopen), der kursorischen Privatlesung, der 6ffentlichen Lesung oder
der geistlichen Lehre (siche VAN OOSTROM 2006, S. 371-378).11

8 Laut HOFFMANN (1997, S. 343 und S. 359) zeigt die ,Hollenfahrt Jesu® in VVan den Levene ons Heren (Edition BEU-
KEN 1968), die meist als frithester Zeuge des Evangelinms des Nikodemns im mittelniederlindischen Sprachraum be-
zeichnet wird, wenig Ahnlichkeit mit letzterem. Zu IVanden Levene ons Heren siche DESCHAMPS 1972, S. 52-55, VAN
OOSTROM 2006, S. 334-341 und VAN DALEN-OSKAM 2007. Die Hollenfahrt Jesu aus dem Evangelinm des Nikodenns
nahm spiter auch Jan van Boendale im Lekenspiegel auf.

° Die Angaben zur Zuidnederlandse V'ertaling van de Evangelién beruhen auf MERTENS 2000a, S. 276, VAN OOST-

ROM 2006, S. 360-362, und COUN 2007.

10 Bine koptische Version des Thomas-Evangeliums ist im Jahr 1945 in Agypten aufgetaucht. Sie ist inzwischen
herausgegeben und in verschiedene moderne Sprachen tbersetzt. Die von Daniél Ploij aufgestellte These, dass das

Luikse Leven van Christus Spuren des Thomas-Evangeliums enthilt, ist wahrscheinlich nicht haltbar (siche MER-
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4 Theologisches Wissen fiir Laien des spiteren Mittelalters

Auch einige Biicher des Alten Testaments hatten einen hohen Stellenwert im mittelalter-
lichen spirituellen Leben. Hier sind vor allem die Psalmen und das Hohelied zu nennen. Die
Psalmen mussten durch alle Gldubigen gebetet werden, Laien beteten sie zunichst auf Latein,
spiter auch in Ubersetzungen (siche MERTENS 20004, S. 278f und DESPLENTER 2007). Wih-
rend die Psalmen einen wichtigen Status im Leben aller Gliubigen hatten, hatte das Hohelied
(Cantica canticornm) besonders in mystischen Kreisen ein hohes Ansehen (siche MER-
TENS 20004, S. 279). Trotzdem scheint vor dem Jahr 1360 (Zuidnederlandse Historiebijbel, siche
unten, S. 84) keine integrale mittelniederlindische Ubersetzung des Hohelieds existiert zu
haben (siche MERTENS 2000a, S. 279), weil das Hohelied fiir Laien, die die in der Exegese
allegorisch gedeutete Liebesmetaphorik zu wortlich nehmen konnten, als ungeeignet galt.!?

Neben kanonischen Bibelbiichern wurden auch einige der im Mittelalter populdren Apo-
kryphen ins Mittelniederldndische Ubersetzt, wie zum Beispiel das Evangelinm des Nikodenus.
Dessen einzige vollstindige bereimte mittelniederlindische Ubersetzung ist im Lekenspiege!
enthalten (vgl. Lsp., II, 85-86, siche HOFFMANN 1997, S. 337-341). Jan van Boendale vertei-
digt diese ungewohnliche Quellenwahl in Lsp., 11, 59 damit, dass er die Passionsgeschichte
nicht anhand der Bibel, sondern anhand des Evangeliun: des Nikodemus erzihlen wolle, weil die
biblische Version allgemein bekannt witre und schon von Jacob van Maerlant vorziglich in
dessen Rimbijbel (siche folgender Absatz) dargestellt worden sei; mit anderen Worten, seine
Darstellung habe den Mehrwert des Unbekannten (siche HOFFMANN 1997, S. 339/).1> Die
Ubersetzung des Evangelinms des Nikodenns im Lekenspiegel ist anscheinend so vollstindig und
wortgetreu, weil Jan van Boendale den apokryphen Text als eine besonders authentische
Quelle fur die letzten Tage Jesu betrachtete (ebd., S. 340 und S. 358).1* Zu aullerordentlicher
Popularitit brachten es im mittelniederlindischen Sprachgebiet die ein gutes Jahrhundert
spiter entstandenen vier verschiedenen Prosatibersetzungen des Evangelinms des Nikodemus aus
dem fiinfzehnten Jahrhundert (siche HOFFMANN 1997, S. 337).15

TENS 2000a, S. 277, VAN OOSTROM 20006, S. 362-379 und S. 457, DEN HOLLANDER 2007). Herausgegeben ist der
mittelniederlindische Text unter dem Namen ,Luikse leven van Jezus, Luikse diatessaron, Diatessaron van Luik,
Leven van Jezus (I-tekst) auf der CD-ROM Middelnederlands.

" Das Lauikse Leven van Christus ist trotzdem ein bemerkenswerter Text in einer besonderen Handschrift (Signatur UB
Luik, Ms. 437), denn es handelt sich um die dlteste bekannte Evangelienharmonie in einer europiischen Volks-
sprache und das einzige mittelniederlindische Kettenbuch. Es war in einer Bibliothek mit einer Kette befestigt, um
Diebstahl zu vermeiden; ein Status, den meist nur lateinische und orthodoxe Biicher erlangten (siche VAN
OOSTROM 2006, S. 362-379).

12 Es gab Stromungen in der Kirche, die das Hohelied wegen seiner komplexen und leicht missverstindlichen ero-
tischen Bildsprache fiir Laien ungeeignet hielten (siche SCHEEPSMA 2007a, vgl. SCHEPERS 2000).

13 Das heif3t, diese Quellenwahl zeugt nicht, wie noch von MAK argumentiert, von Jans van Boendale allgemeiner
Geringschitzung gegeniiber der Bibel als Quelle (siche HOFFMANN 1997, S. 340).

14 Jan van Boendale zeigt auch grof3e Achtung vor dem Wortlaut des Bibeltextes. Im Lekenspiege/ weist er nachdriick-
lich darauf hin, dass seine Ubersetzung durch die Reimform im Wortlaut leicht abweicht, aber inhaltlich unverindert
ist (Lsp., 11, 55, V. 77-86).

15 Sieche HOFFMANN 1997 zur niederlindischen und niederdeutschen Rezeption des Evangeliums des Nikodemus im
Mittelalter.
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In Jacobs van Maetlant Rémbijbel ist die vollstindige biblische Geschichte enthalten (entst.
1271, Edition GYSSELING 1983).1¢ Anders als der Name vermuten ldsst, handelt es sich nicht
um eine gereimte Ubersetzung der Bibel, sondern um eine freie Reimiibersetzung der Historia
Scholastica des Petrus Comestor (siche oben S.79) unter Einbezichung anderer Quellen,
weshalb fiir dieses Werk auch die Bezeichnung Seclastica verwendet wird. Die Rijmbijbel war
wahrscheinlich fiir den Einsatz bei der Erziechung junger Adliger gedacht, zumindest weist die
reich verzierte und illustrierte Rzmbzjbe-Handschrift mit der Signatur Brussel, Koninklijke
Bibliotheek, 15001 darauf hin, dass sie in diesem Fall wie ein weltlicher Roman rezipiert wur-
de (siche MEUWESE 2001, bes. S. 26-30).

Die mittelniederlindischen Historienbibeln, die Zuwidnederlandse Historiebijbel und die
Noordnederlandse Historiebijbel, enthalten wie die Rizmbibel freie Bearbeitungen der biblischen
Geschichte, unter Einbezichung der Historia Scholastica, der Rijmbijbel, oder anderer Quellen.
Die Zuidnederlandse Historiebijbel (entst. um 1360) wird dem Herner Kartiuser Petrus Naghel
zugeschrieben, der fiir einen in Briissel wohnhaften Laien verschiedene Ubersetzungen latei-
nischer Texte gefertigt hat.!” Wirkliche Verbreitung fand die Zuidnederlandse Historiebijbel erst
im finfzehnten Jahrhundert.!® Auch die so genannte Noordnederlandse Historiebijbel ist gegen
Mitte des vierzehnten Jahrhunderts entstanden.!” Im Gegensatz zu den bisher besprochenen
mittelniederlindischen Bibelibersetzungen scheint diese relativ freie Prosatibersetzung in der
urspriinglichen — nicht tberlieferten — Form die Offenbarung des Johannes enthalten zu
haben (siche VAN DEN BERG 2007, S. 60). Bemerkenswert ist auf jeden Fall die im Prolog
enthaltene Mahnung an das Publikum, seine Zeit nicht mit dem Lesen nutzloser Biicher wie
Romanen zu vergeuden, sondern seinem Seelenheil durch das Lesen der Bibel zu dienen
(siche MERTENS 2000a, S. 282, und VAN DEN BERG 2007).

Als typische, gebrauchsgebundene Bibeliibersetzungen kann man die im Mittelalter viel-
filtig entstandenen Perikopensammlungen bezeichnen (siche COUN 2007, S. 126-128, und
MERTENS 20004, S. 277f, vgl. JONKER 2010). Weil die Lesungen (Perikopen) aus dem Neuen
und dem Alten Testament wihrend der Messe auf Latein stattfanden, entstand von Seiten der

Laien das Bediirfnis, den Lesungen anhand volkssprachlicher Ubersetzungen folgen zu kén-

16 Sieche VAN OOSTROM 1998, S. 536-540, und MERTENS 20004, S. 277, zur Rémbijbel im Allgemeinen (vgl. VAN
DALEN-OSKAM 1997, VAN DALEN-OSKAM 2007 und VAN AELST 2007), BERENDRECHT 1996 zur Bearbeitungs-
technik Jacobs van Maerlant in der Rémbijbel und VAN MOOLENBROEK 2006 sowie VAN OOSTROM 2006, S. 536-
541, zur theologischen Kontroverse um die Rijmbijbel.

17 Die Zuidnederlandse Historiebijbel ist auch unter der Bezeichnung Historiebijbel van 1361 oder Eerste Historiebijbel be-
kannt. Zur Zuidnederlandse Historiebijbel sieche MERTENS 2000a, S. 280 und KORS 2007, bes. S. 50, vgl. KORS &
CLAASSENS 2007 und DE BUNDEL 2008. Herausgegeben ist die Zuidnederlandse Historiebijbel unter dem Namen Eerste
Historiebijbel auf der CD-ROM Middelnederlands.

18 Méglicherweise kann die geringe Verbreitung der Zuidnederlandse Historiebijbel im vierzehnten Jahrhundert durch die
restriktive Haltung gegentiber der Bibellektiire, wie sie bei Zerbolt van Zutphen zu finden ist, erklirt werden (siche
KORs 2007, S. 55).

19 Neu herausgegeben ist die Noordnederlandse Historiebijbel in VAN DEN BERG 1998, eine éltere Edition ist unter dem
Namen Tweede Historiebijbel auf der CD-ROM Middelnederlands enthalten.
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nen, die speziell zu diesem Zweck in so genannten Perikopenbiichern in der Reihenfolge des
Kirchenjahres zusammengetragen wurden.? In einigen Fillen wurden den Perikopen exe-
getische Auslegungen in Predigtform hinzugefiigt (ndl. epistelpreken), die fir das mittel-
niederlindische Sprachgebiet recht umfangreich tberliefert sind (siche MERTENS 2000a,
S. 278, vgl. SHERWOOD-SMITH & STOOP 2003, MERTENS, STOOP & BURGER 2009, mehr

hierzu unten, S. 90).

4.2 Die Offenbarung des Johannes und eschatologische

Themen im mittelniederlindischen Sprachgebiet

4.2.1 Die Offenbarung des Johannes

Nach diesen allgemeinen Betrachtungen zu mittelniederlindischen Bibelibersetzungen stellt
sich die Frage, wie es um die Offenbarung des Johannes im mittelniederlindischen Sprach-
raum bestellt war2! Die friiheste mittelniederlindische Ubersetzung der Johannesoffen-
barung, die so genannte Westvlaamse Apocalps, stammt aus den siidlichen Niederlanden,
geringfiigig spiter wurde in den nordlichen Niederlanden eine weitere Ubersetzung gefertigt
(siche DE HOMMEL-STEENBAKKERS 2007, S. 160-162 und S. 167, und BIEMANS 1984, S. 53-
55). Beide mittelniederlindischen Ubersetzungen der Offenbarung des Johannes unterschei-
den sich durch ihre Prosaform von den mit ihnen ebenfalls im dreizehnten Jahrhundert

entstandenen deutschen und franzésischen Gegenstiicken.??

20 Es werden verschiedene Arten von Perikopenbiichern unterschieden: Plenarien — Handschriften, die alle Lesungen
der Messfeier enthalten —, Epistolarien — Handschriften, die die Lesungen aus den Briefen der Apostel enthalten —
und Evangelarien — Handschriften, die die Lesungen aus den Evangelien enthalten (wobei manchmal die Bezeich-
nung Evangelarium auch fiir Handschriften verwendet wird, die den vollstindigen Text der Evangelien enthalten)
(siche MERTENS 2000a, S. 278). Manchmal wurden bestehende Ubersetzungen des Neuen Testaments fiir den Ge-
brauch als Perikopensammlung angepasst (siche MERTENS 2000a, S. 277/, MERTENS 2000b, S. 129-133,

STOOP 2007).

2! Zum Nachleben der Johannesoffenbarung im mittelniederlindischen Sprachgebiet vgl. SCHEPERS 2008, S. 103-
105.

22 Zur mittelhochdeutschen und mittelniederdeutschen Ubetlieferung der Offenbarung siche BECKERS 1999; beson-
ders zur mittelhochdeutschen Uberlieferung siche REDZICH 2010; zur Ubetlieferung in den romanischen Literaturen
siche DEYCK 1999 und zur Ubetlieferung in der englischen Literatur siche SAUER 1999.
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Der Urtext der Westwlaamse Apocahps (auch bekannt unter dem Namen Apocahpse in
Dietsche) ist wahrscheinlich in der zweiten Hilfte des dreizehnten Jahrhunderts auf Grundlage
des Vulgatatexts der Bibelrevision von Paris (siche oben, S. 79) in einer westflimischen
Klostergemeinschaft entstanden, die Westvlaamse Apocalyps ist aber erst in spiteren Hand-
schriften uberliefert.?> Die idlteste Handschrift ist Sankt-Petersburg BAN, O 257 (olim
XXILXIII, 1. Hilfte 14. Jh.). Die wohl berihmteste Handschrift der Westvlaamse Apocabyps
hat die Signatur Paris, BNF, néerlandais 3 (entst. ca. 1403-1409).2* Es handelt sich hierbei um
eine der prichtigsten mittelniederlindischen Handschriften. Die volkssprachliche Version der
Johannesoffenbarung, die zugefiigten mittelniederlindischen Gebete sowie die kostbare
Ausstattung der Handschrift lassen auf eine Bestimmung fiir reiche Laien schlieBen. Das in
dieser Handschrift enthaltene anspruchsvolle ikonografische Programm ist durch die Bilder-
zyklen der so genannten anglo-normannischen Apokalypse-Handschriften beeinflusst. Diese
in Frankreich populire Form hat sonst in den Niederlanden kaum Anklang gefunden. Da das
Bildprogramm nicht auf den Verstindnishorizont eines Laien ausgerichtet ist, wird die Uber-
nahme aus einer urspringlich fiir einen Geistlichen entworfenen Handschrift angenommen
(siche DE HOMMEL-STEENBAKKERS 2001, S. 247).2> Vermutlich ist die Pariser Handschrift
der Westviaamse Apocalyps im Zuge der kulturellen Entfaltung der Stidte gegen Ende des drei-
zehnten, Anfang des vierzehnten Jahrhunderts und dem zu dieser Zeit verstirkten Interesse
an mittelniederldndischen Texten entstanden.?® Das Pariser Exemplar war wahrscheinlich vor
allem ein Statussymbol, wobei der gottesdienstliche, meditative Gebrauch nicht auszu-
schlieBen ist (siche DE HOMMEL-STEENBAKKERS 2001, S. 258-260).

Die Westvlaamse Apocabyps wird durch eine Ubersetzung des Prologs zur Apokalypse von
Gilbert de la Porrée eingeleitet. Der eigentliche Text der Offenbarung ist mit Glossen, meist
kurzen Erklirungen von Wortern oder Eigennamen, versehen. Eine der Brisseler
Handschriften (Brissel, Koninklijke Bibliotheek, 15055-56) enthilt — neben der dem Offen-
barungstext folgenden mittelniederlindischen Ubersetzung des Apokalypsekommentars des
Nikolaus von Lyra — am Ende ecines jeden Kapitels der Offenbarung eine ausfiihrlichere

Glosse, die mit dem in vielen anglo-normannischen Handschriften der Apokalypse

23 Der westflimische Ursprung ist nicht gesichert (siche DE HOMMEL-STEENBAKKERS 2001, S. 160, S. 252). Siche
SMEYERS 19932, SMEYERS 1993b sowie DE HOMMEL-STEENBAKKERS 2001 fiir die folgenden allgemeinen Angaben
zur Westvlaamse Apocalyps, soweit nicht anders angegeben.

24 Weitere Handschriften sind Wien, Osterreichische Nationalbibliothek, Cod. Ser. Nov. 12.905 (ca. 1350-1375),
Briissel, Koninklijke Bibliotheek, 2849-51 (ca. 1375-1400) und Briissel, Koninklijke Bibliotheek 15055-56
(Sammelhandschrift, ca. 1468-1492, Apokalypse 1475), Wien, Osterreichische Nationalbibliothek, Cod. 15.419,
suppl. 2639 (ca. 1490) sowie vier Fragmente, Leiden, Universiteitsbibliotheek, BPL 2454(13) (unbek. Datierung).
Siehe DE HOMMEL-STEENBAKKERS 2007, S. 167, und BIEMANS 1984, S. 53-55, fiir die Handschriften und
weiterfiihrende Literatur.

25 Textliche und bildliche Aspekte dieser Handschrift stehen zentral in DE HOMMEL-STEENBAKKERS 2001, dort
auch eine Edition der Pariser Version der Westvlaamse Apocalyps.

26 Fur die Vermutung SMEYERS, dass diese Handschrift in Briigge entstanden ist, gibt es keine entscheidenden Be-
weise (siche DE HOMMEL-STEENBAKKERS 2001, S. 192 und S. 255).
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enthaltenen Prosakommentar verwandt ist.?” Der Prosakommentar ist teilweise auf Haimo
von Auxerre zurlickzufiihren, weist jedoch auch Spuren zeitgendssischer innerkirchlicher
Spannungen auf (siche DE HOMMEL-STEENBAKKERS 2001, S. 162). Die Uberlieferung der
Westvlaamse Apocalps setzt erst so spit ein, dass sie keinen nennenswerten direkten Einfluss
auf den untersuchten mittelniederlindischen Korpus austiben konnte.?

Die folgende mittelniederlindische Ubersetzung der Offenbarung entstand erst im letzten
Viertel des vierzehnten Jahrhunderts in den nérdlichen Niederlanden im Rahmen der als
Devotio Moderna bezeichneten Frommigkeitsbewegung.?? Sie wird an Johannes Scutken, den
Bibliothekar des Klosters Windesheim (bei Zwolle), zugeschrieben, da sie einen Teil seiner
Bibelibersetzung ausmacht — und ist vermutlich zwischen 1387 (Eintritt Scutkens in
Windesheim) und 1391 (Datierung der idltesten Handschrift, Den Haag, Koninklijke
Bibliotheek, 132 G 1) gefertigt. Im Gegensatz zur Westvlaamse Apocahps scheint ihr unmittel-
bar Erfolg beschieden gewesen zu sein und die fast vierzig erhaltenen Textzeugen sprechen
fir eine weite Verbreitung (siche BIEMANS 1984, S. 152-249).

Es ist auffillig, dass die groBflichige Uberlieferung mittelniederlindischer Offen-
barungstbersetzungen erst spit einsetzt, denn auch wenn nur wenig tber den urspriinglichen
Entstehungskontext detr Westvlaamse Apocalps bekannt ist, beweist ihre Existenz frihes
Interesse von laikaler Seite (vgl. MERTENS 2000a, S. 279). Jedoch scheinen erst gegen Ende
des vierzehnten Jahrhunderts der Einfluss der Pest und anderer Naturkatastrophen, das
Auftreten sozialer Unruhen in den flimischen Stadten, der kirchliche Verfall und die Nie-
derlage des christlichen Kreuzfahrerheeres bei der bulgarischen Stadt Nikopolis (1396) zu ei-
nem verstirkten Interesse am eigentlichen Offenbarungstext sowie zunehmender Aktualitdt
apokalyptischer Bildsprache und apokalyptischen Gedankenguts in Literatur und bildender
Kunst gefthrt zu haben (siche SMEYERS 1993a, S. 43). Nicht mehr die heilshistorische Di-
mension der Johannesoffenbarung und die Universaleschatologie stehen im Mittelpunkt,
sondern ihre seelsorgerische, soziale Funktion im Rahmen der Individualeschatologie (ebd.).
Das Fehlen einer nennenswerten Uberlieferung der friihen mittelniederlindischen Uber-
setzung der Offenbarung scheint demnach nicht auf die in der Forschung oft tiberbewerteten
kirchlichen Bestrebungen der Unterdriickung von Offenbarungsiibersetzungen zuriickzu-
fithren zu sein, sondern auf ein mangelndes Interesse an der Johannesoffenbarung selbst. Das
volkssprachliche Interesse an apokalyptischem Gedankengut und apokalyptischer Bildsprache
fokussierte sich im mittelniederlindischen Sprachgebiet lange Zeit auf andere Quellen, wie

wir im Verlauf der vorliegenden Arbeit sehen werden.

27 Diese Handschrift stammt aus dem Frauenkloster Jericho (Brabant, Briissel), siche STOOP 2013, S. 405/.

28 So war es bisher auch nicht méglich, einen Zusammenhang zwischen dieser frithen mittelniederlindischen Uber-
setzung der Offenbarung und der in mittelniederlindischen mystischen Kreisen beliebten Bildsprache aus der
Johannesoffenbarung, zum Beispiel bei Hadewijch, nachzuweisen (siche MERTENS 20004, S. 279, zum Einfluss der
Offenbarung auf die Bildsprache Hadewijchs siche REYNAERT 1981, S. 403-405).

29 Siche DE HOMMEL-STEENBAKKERS 2007, S. 167, vgl. BIEMANS 1984, S. 152-249, und CORBELLINI 2007. Heraus-
gegeben auf der CD-ROM Middelnederlands unter dem Namen Nieuwe Testament (Nndl. vert.)".
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Auf mangelndes laikales Interesse am eigentlichen Offenbarungstext weist unter anderem
das Fehlen einer nennenswerten mittelniederlindischen Kommentartradition zur Offenba-
rung bis zum Ende des vierzehnten Jahrhunderts hin.® Dieser Gegensatz zu frithen volks-
sprachlichen Kommentartraditionen zur Offenbarung im deutschen und franzdsischen
Sprachgebiet steht im augenscheinlichen Kontrast zur blithenden Hohelied-Exegese bei den
mittelniederlindischen Mystikern (siche SCHEPERS 2008, S. 99).3! Erst ab dem fiinfzehnten
Jahrhundert kann man von einer nennenswerten mittelniederlindischen Apokalypsekommen-
tartradition sprechen. Neben dem so genannten Wiesbadener Kommentar zur Offenbarung nach
Beda (enthalten in der Handschrift Wiesbaden, Hessisches Hauptstaatsarchiv, 3004 B 10, ca. 1410)
ist in zwei Handschriften der Westvlaamse Apocalps eine mittelniederlindische Ubersetzung
des Apokalypsekommentars von Nicolaus von Lyra enthalten (Brissel, Koninklijke Biblio-
theek, 15055-56 und Wien, Osterreichische Nationalbibliothek, 15.419, suppl. 2639). Im
Gegensatz dazu ist die Uberlieferung lateinischer Kommentare zur Offenbarung, wie von
Ambrosius Autpertus, Augustinus, Nicolaus von Lyra, Richard von St. Viktor und Rupert
von Deutz, im mittelniederlindischen Sprachgebiet als normal zu betrachten (zur lateinischen
Kommentartradition siche oben, Kapitel 2.3.2).

Der mittelniedetlindische Wiesbadener Kommentar zur Offenbarung geht auf den ortho-
doxen, symbolischen Kommentar des Beda (siche oben, Kapitel 2.3.2) zurick (Edition
KIENHORST & SCHEPERS 2009). Er ist wahrscheinlich gegen Ende des vierzehnten Jahr-
hunderts im Zuge des gesteigerten Interesses an eschatologischen und apokalyptischen
Themen sowie dem Ablauf der Endzeit nach dem Ausbrechen der Pest entstanden.
SCHEPERS (2008, S. 110/ fuhrt den Misserfolg dieser recht unzulinglichen mittelniederldn-
dischen Ubersetzung auf die fehlende mittelniederlindische exegetische Tradition beziiglich
der Offenbarung zuriick, wodurch es Laien an dem fiir das Verstindnis notwendige Vor-
wissen mangelte und es ihnen unméglich wat, sich den komplizierten Kommentar Bedas
sinnvoll zu erschlieBen.?> Alles weise darauf hin, dass im vierzehnten Jahrhundert im mittel-

30 Auffillig ist auch die relativ spite Verbreitung mittelniederlindischer Ubersetzungen der populiren lateinischen
Jungsten Gericht-Sequenz Dies irae (13. Jh.) aus der Totenmesse. Sie wurde erst im sechzehnten Jahrhundert im
Gebiet n6rdlich von Siiddeutschland weitliufig bekannt. Erst nach ihrer offiziellen Einfithrung in die rémisch-
katholische Liturgie im Rahmen der Reformation des Missale Romanum (1570) unter Papst Pius V. kam es zu einer
weitliufigen Verbreitung niederlindischer Ubersetzungen (siche DESPLENTER 2002).

31 Siehe SCHEPERS 2006 zur mittelniederlindischen Hohelied-Tradition im spiten Mittelalter im Allgemeinen. Bei
den mittelniederlindischen exegetischen Texten zum Hohelied handelt es sich nicht um hochtheologische Texte, da
diese im Gegensatz zum deutschen und franzésischen Sprachgebiet abwesend gewesen zu sein scheinen (siche WAC-
KERS 1996, S. 12/). Hingegen wurden praktische lateinische Kompendien wie De natura rerum von Thomas von
Cantimpré oftmals besonders frih ins Mittelniederlindische tbersetzt.

32 SCHEPERS (2008, S. 98) schlieBt nicht aus, dass die Ubersetzung nur als Lesehilfe fiir den lateinischen Offenba-
rungstext dienen sollte. Auch wurde der Text laut SCHEPERS (2008, S. 109) zumindest einmal kopiert; es ist daher
nicht ginzlich ausgeschlossen, dass es weitere Kopien gegeben hat. Die faszinierende Wiesbadener Handschrift wird
auch von VAN OOSTROM (2013, S. 202-205) besprochen, leider ohne Hinweis auf den in ihr enthaltenen Apoka-

lypsekommentar.
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niederlindischen Sprachgebiet eine Kluft zwischen der Laienkultur und der traditionellen
Exegesetradition bestand, das heif3t, dass das volkssprachliche Publikum sich vor allem
konkret dafir interessierte, wie das Anbrechen der Endzeit zu erkennen war, wie die Endzeit

ablaufen wiirde und wie man sich als Christ darauf vorbereiten musse (ebd., S. 111-116).

4.2.2 Weitere Verarbeitungen der Offenbarung des Johannes und
andere eschatologische Themen in der mittelniederlindischen
Literatur®

Die einzige Untersuchung des eschatologischen Gedankenguts eines frithen mittelnieder-
lindischen epischen Textes ist WINKELMAN 1989. In dieser Analyse des Florisromans, das
hei3t der altfranzésischen Version aus dem Jahr 1160, der frihesten mittelniederlindischen
Fragmente (ca. 1170) und der Bearbeitung Diederics van Assenedes aus der Mitte des drei-
zehnten Jahrhunderts, wird die These vertreten, dass dem Florisroman eine eschatologische
Tiefenstruktur unterliegt, die auf die Profanisierung des im Entstehungszeitraum reichlich
vorhandenen eschatologischen Materials, unter anderem dem Motiv der Jenseitsbriicke, zu-
rickzufthren ist (siche WINKELMAN 1989, S. 149).34

Die Brabanter Mystikerin Hadewijch aus dem dreizehnten Jahrhundert hat die in ihrer
Umgebung reichlich anwesende Bildsprache der Offenbarung des Johannes zur Unter-
stitzung der sprachlichen Ausarbeitung ihrer Visionen eingesetzt (siche REYNAERT 1981,
bes. S. 403-405, vgl. FRAETERS 1996 und REYNAERT 2003a, S. 369/).%5 Mindestens sieben di-
rekt auf die Johannesoffenbarung zurtickzufithrende Passagen in Hadewijchs Werk belegen
ihre Vertrautheit mit dem eigentlichen Offenbarungstext (siche REYNAERT 1981, S. 403-405).
Hadewijch benutzte nicht nur Bilder aus der Offenbarung, sondern passte diese auch bewusst
an den Kontext ihres Schreibens an (ebd., S. 405). Des Weiteren wurde Hadewijch nicht nur
direkt durch teilweise mit Kommentaren oder Glossen verschene lateinische Apokalypse-

Handschriften beeinflusst, sondern auch sekundir durch die visuelle Rezeption apoka-

33 Die folgenden Ausfithrungen basieren auf den in der Medioniederlandistik vorliegenden relevanten Studien zur
literarischen Verarbeitung eschatologischer Materie und dienen gleichzeitig als Forschungstberblick.

3% Einige friihe lateinische und niederlindische Nennungen des Fegefeuers im Luik-Brabanter Gebiet werden, als
Reaktion auf LE GOFF 1984 (siche unten, Kapitel 5.5), in GOOSSENS 2004 besprochen.

35 Uber Hadewijchs Biographie ist wenig bekannt. Ihre Lebensdaten (und ihr Ocuvre) sind in der Forschung nicht
unumstritten. Bisheriger Konsens war, dass Hadewijch um 1240 gewirkt haben muss und als Begine in der Umge-
bung von Antwerpen gelebt hat, womit sie eine der ersten schreibenden religiésen Frauen (mulieres religiosae) gewesen
wire (siche VAN OOSTROM 2000, S. 420). Laut SCHEEPSMA (2008a, S. 323-331) ldsst sich der mit siebzig Jahren recht
groBe Abstand zwischen Hadewijchs angenommenem Wirkungszeitraum und der iltesten Ubetlieferung nur dadurch
erkliren, dass sie spiter lebte, als bisher angenommen. Er argumentiert, dass Hadewijch mit der Briisseler Begine
Heilwich Bloemaerts aus dem dreizehnten Jahrhundert zu identifizieren sei, fiir die Kontakte mit Jan van Ruusbroec

nachgewiesen sind.
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lyptischer Bildsprache, zum Beispiel durch Darstellungen in der mittelalterlichen Kirchen-
architektur und die begleitenden Illustrationen des von apokalyptischer Bildsprache geprigten
Werkes Hildegards von Bingen (siche REYNAERT 2003a).3¢

Interessant im Zusammenhang mit Jan van Lecuwen als einem der in der vorliegenden
Arbeit untersuchten Autoren ist die Studie NOF 2000. Darin wird die Rolle von Endzeit-
vorstellungen im Werk des mittelniederldndischen Mystikers Jan van Ruusbroec, dem Prior
Jans van Leeuwen, untersucht. Insgesamt nur zwei Schriften Jans van Ruusbroec — Hez Rijcke
der Ghelieven und Vanden fkerstenen Gelove — enthalten lingere Passagen tber das Jungste
Gericht. Wihrend in Vanden kerstenen Gelove vor allem die Darstellung der Qualen der
Verdammten mit apokalyptischer Bildsprache unterlegt ist, formt die Endzeit in Hez Rijcke der
Ghelieven den Schlusspunkt der auf das Jungste Gericht hinauslaufenden geistlichen Ent-
wicklung.?” Jan van Ruusbroec verortet letzteres Traktat wiederholt durch Anspielungen auf
die Johannesoffenbarung in der Perspektive der Endzeit und somit in der Ewigkeit (siche
Nof: 2000, S. 124). NoOE (2000, S. 115/ fand den geringen Anteil von Endzeitvorstellungen
im Gesamtwerk Jans van Ruusbroec und deren ,unapokalyptische’ Tendenz auffillig, da in
der Forschung hiufig vermehrte apokalyptische Tendenzen sowie eine verstirkte Fixierung
auf den Tod als allgemeine Folgen der Krisen des vierzehnten Jahrhunderts postuliert
werden.®

Auch die mittelniederlindischen Endzeitpredigten zeigen sich unapokalyptisch. Genauer
genommen handelt es sich bei MERTENS 2000b um eine stichprobenweise Untersuchung der
mittelniederlindischen epistelpreken (siche oben, S. 84) zu Christi Rede tiber die Endzeit (Lk
21:25-33, Perikope zum zweiten Sonntag im Advent) vom Anfang des dreizehnten Jahr-
hunderts bis zum spiten Mittelalter auf ihren apokalyptischen Gehalt. Die untersuchten Pre-

digten reichen meist weit Uber die Passage im Lukasevangelium hinaus, in manchen Fillen

36 Laut REYNAERT (2003a, S. 353) stellt sich bei der Untersuchung des Einflusses visueller Kunst auf schriftliche
Quellen zum einen das Problem, dass viele bildliche Quellen noch nicht erschlossen sind, zum anderen kann man
selten mit Sicherheit sagen, welche ikonographischen Zeugen in der Umgebung eines Autors anwesend waren (ebd.,
S. 357). Der Einfluss schriftlicher Quellen auf die bildende Kunst ist hingegen meist einfacher nachweisbar, so
konnte unter anderem die Beeinflussung des Bildprogramms des so genannten Stundenbuchs der Katharina von Kleve
(entst. ca. 1440) durch Dirc van Delft nachgewiesen werden. Das Stundenbuch der Katharina von Kleve ist ein beein-
druckendes Beispiel fiir das Wechselspiel zwischen lateinischem und volkssprachlichem Diskurs und bildlichen Dar-
stellungen (siche GORISSEN 1973, ebd. zu Dirc van Delft u. a. S. 418fund S. 467/). Siche PLUMMER 1966 und
DUCKERS & PRIEM 2009 zum Stundenbuch der Katharina von Kleve im Allgemeinen.

37 Im Gegensatz zu Jan van Ruusbroec, der auf die Liebe Gottes vertraute und der Endzeit hoffnungsvoll entgegen-
schaute, scheint in der Devotio Moderna die Angst vor dem Tod und der Hélle vorherrschend gewesen zu sein und viel
Wert auf das Gedenken der Letzten Dinge in Meditation und Zwiegesprichen gelegt worden zu sein. Hiervon zeugt
zum Beispiel das Eerste Collatieboek von Dirc van Herxen (siche VAN BEEK 2007 und VAN BEEK 2009). Einem
dhnlichen didaktischen Zweck diente wahrscheinlich auch Die Pelgrimagie der menscheliker natueren (15. Jh.), die
mittelniederlindische Ubersetzung von Le Pélerinage de la Vie humaine (ca. 1330, Guillaume de Deguileville) (siche DE-
MUYNCK 1996).

38 s ist nicht auszuschlieBen, dass diese Perspektive auch Jan van Leeuwen beeinflusst hat.
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wird auch nichtbiblisches Material wie ein Traktat iber den Antichrist oder tber die so ge-
nannten Finfzehn Zeichen des Jingsten Gerichts (siche unten, Kapitel 6.4.5) einbezogen.
Dennoch stellt MERTENS (ebd., S. 140) fest, dass Lk 21:25-33 nur selten Anlass zu einer
»Donnerpredigt® gegeben hat. Nur in einer um die zweite Hilfte des vierzehnten Jahr-
hunderts entstandenen Predigt werden die Endzeitzeichen allegorisch auf die eigene Zeit
tbertragen und Kirchenkritik getibt (ebd., S. 137).% Keine der untersuchten Predigten weist
jedoch apokalyptische Tendenzen auf, ihr Ton bleibt dicht bei der Bibel (ebd., S. 140). Er
sicht dieses Ergebnis im Kontrast zur in der Forschung weit verbreiteten Annahme, dass
nach dem Ausbrechen der Pest das Endzeitbewusstsein im Allgemeinen stark erh6ht war.

Genauso unapokalyptisch ist das in der Forschung relativ unbekannte mittelniederlin-
dische Reimtraktat in Predigtform tber das Jingste Gericht (Mitte 15. Jh., iberliefert in
Tubingen, Universititsbibliothek, Me IV, fol. 35r-59v).40 Besonders fillt auf, dass sich der
Autor bei seinen Ausfiihrungen zu Mk 13:26 auf das Jingste Gericht beschrinkt, wihrend
andere mittelniederlindische Autoren im gleichen Atemzug meist diverse eschatologische
Motive Revue passieren lassen (siche SONNEMANS 1992, S. 285). Dieser Text ist ein Beleg fiir
die Verdringung der Johannesoffenbarung durch die Evangelien als Quelle fir den Ablauf
des Jingsten Gerichts, zumindest in der Hochtheologie (ebd., S. 287/). Es handelt sich hierbei
um einen einzigartigen Text mithilfe dessen Laien auf scholastische Art und Weise iiber den
Glauben unterrichtet werden sollten (ebd., S. 285 und S. 288). Er steht trotz der gereimten
Form und der Volkssprachlichkeit inhaltlich und argumentativ dicht bei der Lasnitas (ebd.,
S. 288-290). Laut des Prologs wollte der anonyme Autor einen positiven Einfluss auf das
Seelenheil seiner Leser nehmen, welches diese — wie er beklagt — durch die Lektiire weltlicher
Texte vernachlissigten (ebd., S. 292).41 Da jedoch in der Mitte des fiinfzehnten Jahrhunderts
das volkssprachliche Publikum fiir seine scholastische Darreichungsform noch nicht
ausreichend intellektuell emanzipiert war und anscheinend tatsidchlich natrative Darstellungen
bevorzugte, hatte dieser anspruchsvolle Text nicht den erhofften Erfolg (ebd., S. 293).4

Zum Genre der Jenseitsvision zdhlen die zwei ungefihr im gleichen Zeitraum wie das
Ocuvre Jans van Ruusbroec entstandenen mittelniederlindischen Ubersetzungen des
populiren Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii (siche LIE 1993, KIRSCHNER 2000, bes. S. 214-
216). Im Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii werden die Erlebnisse des Ritters Owein in einer

als ,Fegefeuer von St. Patricius® bekannten Grube in Irland, die den Zugang zum Jenseits et-

39 Siehe MERTENS (2000b, S. 135) fiir eine schematische Ubersicht aller in den verschiedenen Predigten besproch-
enen Passagen aus dem Lukasevangelium sowie weitere behandelte universaleschatologische Themen.

40 Edition KIENHORST & SONNEMANS 1996 (unter dem Titel Laatste Oordeel-traktaal).

# Vergleiche dies mit der Intention des Ubersetzers der iltesten mittelniederlindischen Ubersetzung des Tractatus de
Purgatorio Sancti Patricii (siche im Folgenden).

4 Vergleiche diese Feststellung mit SCHEPERS (2008) Erklirung des mangelnden Erfolgs der mittelniederlindischen
Ubersetzung des Apokalypsekommentars Bedas. In beiden Fillen handelt es sich um hochtheologische Materie, die
in der Volkssprache keinen Erfolg hatte. Es sicht danach aus, dass hochtheologische Materie in ihrer ,Reinform* fiir

das mittelniederlaindische Publikum formal und inhaltlich nicht besonders attraktiv war.
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moglicht, beschrieben.®® Die bekannteste Version der Legende, der Tractatus de Purgatorio
Sancti Patricii, wurde gegen 1180 in Irland auf Latein aufgezeichnet und fand grofie
Verbreitung im westlichen Europa. Sie wurde unabhingig und als Teil anderer Werke tradiert,
zum Beispiel wird sie kurz in der Legenda Aurea des Jacobus de Voragine erzihlt.#
Interessanterweise ist die iltere mittelniederlindische Ubersetzung (1. Hilfte 14. Jh.)
bereimt, die nur wenig spiter entstandene zweite Ubersetzung (ca. 1387) ist in Prosa (siehe
LIE 1993, S. 125-127).% Diese Diskrepanz erklirt LIE (ebd., S. 135/) durch das unterschied-
liche Bildungsniveau der Rezipienten und die daraus resultierenden unterschiedlichen Rezep-
tionssituationen. Das einzige Fragment der mittelniederlindischen Reimfassung des Tractatus
de Purgatorio Sancti Patricii ist hinter dem Lekenspiege/ Jans van Boendale in der Handschrift Den
Haag, Koninklijke Bibliotheek, 75 E 63 enthalten und ist in derselben Schreiberhand (ebd.,
S. 127).4 Daher ist davon auszugehen, dass beide Texte fiir ein dhnliches Publikum bestimmt
waren und die Reimfassung des Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii mit hoher Wahr-
scheinlichkeit zur Rezeption als Vortrag bestimmt war (ebd., S. 136). Der Autor der Reim-

fassung passte sich somit an die Form der populiren Ritterromane an, mit denen er bei

4 In dem im Original 11.500 Worte langen Tractatus wird zunichst beschrieben, dass dem heiligen Patrick in einer
Hohle in Lough Derg (Nordirland) ein Eingang in das Jenseits gezeigt wird, in dem es méglich ist, schon zu Leb-
zeiten fiir seine Strafen zu biien. Dann wird der Bericht des irischen Ritters Owein wiedergegeben, der dort in das
Jenseits einsteigt und korperlich — das heif3t nicht als vom Leib getrennte Seele — verschiedene Jenseitsregionen be-
sucht, verschiedene Strafen am eigenen Leib erfihrt und nach seiner Riickkehr sein Leben bessert. Die Verbindung
zwischen einer kérperlichen Reise durch das Jenseits — im Gegensatz zu einer Seelenreise (zum Beispiel in der 17sio
Tnugdali, siehe unten, S. 122) — und dem heiligen Patrick, der im Mittelalter sehr beliebt war, fithrte zu der enormen
Beliebtheit des Tractatus (siehe KIRSCHNER 2006, S. 215). Die Legende von St. Patricks Fegefeuer hat eine Ausnah-
mestellung innerhalb der Jenseitsvisionen, weil sie mit einem konkreten Platz und nicht mit einem bestimmten Visi-
oniir verbunden ist (siche MORGAN 1990, S. 228). Der Ort in Irland wurde zu einem beliebten Wallfahrtsort (und ist
es noch heute), und es wurden auch andere Jenseitsberichte von St. Patricks Fegefeuer aufgezeichnet (siche DINZEL-
BACHER 1999a, S. 101)).

4 Siehe MORGAN 1990, S. 1541, S. 228/, fiir eine Zusammenfassung und weiterfithrende Literatur. Vgl. die Diskus-
sion der Legende in der Edition ENDEPOLS & VERDEYEN 1914-1917, Bd. 1, S. 167-275, LE GOFF 1984, S. 193-201,
ZALESKI 1987, S. 34-42, DINZELBACHER 1999a, S. 100-102.

4 Die Reimfassung weicht an einigen Stellen von der lateinischen Vorlage ab. So enthilt das Probemium einen Aufruf
zum Gebet, in dem der Ich-Erzihler sich direkt mit der Bemerkung an sein Publikum wendet, dass die folgende
Geschichte dem Seelenheil des Lesers dienen soll, auBlerdem prisentiert sich der Erzihler nachdriicklich als Lehrer
(L1E 1993, S. 130-133).

4 Der Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii war im Mittelalter sehr populir. Sowohl die lateinischen Fassungen als auch
verschiedene volkssprachliche Bearbeitungen waren weit verbreitet (siche LIE 1993, S. 126). Im Gegensatz zur nur
fragmentarisch bewahrten mittelniederlindischen Reimfassung ist die Prosaversion in sieben Handschriften integral
enthalten (ebd.). Die mittelniederlindische Prosafassung des Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii ist mehrmals zusam-
men mit der mittelniederlindischen Prosafassung der Visio Tnugdali und der mittelniederlindischen Ubersetzung der
Historia Guidonis iberliefert (siche KIRSCHNER 2000, S. 216/). Die mittelniederlindische Rezeption setzt deutlich vor
der hochdeutschen Rezeption ein (siche KIRSCHNER 2000, S. 215). Die mittelniederlindischen Versionen dieser
Legende sind noch relativ wenig untersucht. Handschriften und Drucke in verschiedenen europiischen Sprachen
sind angegeben in der Edition ENDEPOLS & VERDEYEN 1914-1917, Bd. 1, S. 276-307. Siche ebd., Bd. 2, 1917,

S. 177-318, fiir verschiedene mittelniederlindische Versionen.
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seinem Publikum, weltlichen Laien oder Laien, die in ecinem religiésen Kontext lebten — wie
zum Beispiel Beginen —, um die Gunst rang (ebd., S. 1387). Noch scheint der Autor mit dieser
Materie bei seinem Publikum Neuland zu betreten, aber nur wenig spiter fithrte der grofe
Erfolg laikaler spiritueller Bewegungen zu einer rasanten Zunahme erbaulicher volks-
sprachlicher Texte, die in Figenlektiire und in Prosaform rezipiert wurden, wie die breite
Uberlieferung der Prosaiibersetzung des Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii belegt (ebd.,
S. 139/).47

Der GroBteil der mittelniederlindischen Totentanzdichtungen und Jenseitsvisionen ist erst
nach dem in der vorliegenden Studie untersuchten Zeitraum, im spiten vierzehnten und im
finfzehnten Jahrhundert, entstanden, wobei die mittelniederlindische Uberlieferung von Jen-
seitsvisionen deutlich vor den Totentanzdichtungen einsetzt (siche KIRSCHNER 2006). Die
explosionsartige Steigerung der Uberlieferung von Texten, in deren Mittelpunkt der Tod und
das Sterben steht, das heilt seelsorgerisch-eschatologische Schriften, wird in der Forschung
meist mit der Pestwelle von 1348-1350 verbunden (ebd., S. 200). Vor allem Jenseitsvisionen
waren bei Laien wegen der Kombination aus religidsem Inhalt, zu dessen Verstindnis kein
theologisches Spezialwissen notig war, und einem ansprechenden Erzdhlrahmen besonders
beliebt (ebd., S.211). In diesem Zusammenhang ist es besonders interessant, dass wir bei
zwei Autoren des untersuchten Korpus, bei Lodewijk van Velthem und Jan van Boendale,
frithe Belege fur die mittelniederlindische Rezeption einer weiteren populiren Jenseitsvision,
der Visio Tnugdali, vorfinden.*

Die lateinische Visio Tnugdali, die die Seele des irischen Ritters Tnugdal auf eine Reise
durch das Fegefeuer und die Hélle fithrt, geh6rt zu den populirsten mittelalterlichen Jenseits-
visionen. Sie wurde in viele Volkssprachen tbersetzt und der Anteil der volkssprachlichen
Uberlieferung ist im Vergleich zur lateinischen Ubetlieferung hoch (siche KIRSCHNER 2006,
S.212). Die fritheste mittelniederlindische Rezeption detr 1Visio Tnugdali findet sich bei
Lodewijk van Velthem in der Vierten Partie, wo sie nach dem Speculum Historiale Ubersetzt ist.
Im Lekenspiegel Jans van Boendale (Lsp., I, 14, V. 75-90) findet sich eine Zusammenfassung.
Beide Male wurde die Versform gewihlt (siche KIRSCHNER 2000, S. 213, vgl. PALMER 1982,
S. 191-202). Die eigenstindige Rezeption und weitldufige Verbreitung der Visio Tnugdali auf
Mittelniederldndisch setzt jedoch erst mit der um das Jahr 1387 entstandenen Prosaversion
ein (siche Anm. 47 dieses Kapitels).* Es ist durchaus bemerkenswert, dass sich Lodewijk van

Velthem und Jan van Boendale hier als Vorreiter der volkssprachlichen Rezeption zeigen.

47 Die mittelniederlindische Prosatbersetzung des Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii ist zeitgleich mit der ersten
Prosaiibertragung der 1/isio Tnugdali um das Jahr 1387 entstanden, beide scheinen vom gleichen Ubersetzer zu
stammen und sind gemeinsam in einer Handschrift aus dem Augustinerinnenkloster Nazareth (bei Geldern) tber-
liefert (Signatur Krakau, Biblioteka Jagiellonska (s/im Berlin, Staatsbibliothek PreuBischer Kulturbesitz, ms. germ.
quart 1087), letztes Viertel 15. Jh.) (siehe KIRSCHNER 2000, S. 213).

48 Siehe KIRSCHNER 2000, bes. S. 212-214, vgl. PALMER 1976, PALMER 1982.

49 Die mittelniederlindische Prosatradition wurde im Rhein-Maas-Raum initiiert (siche Kirschner 2006, S. 214).
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Zum Abschluss soll noch kurz die Rolle der Offenbarung in der dramatischen Kunst der
Rederijker zur Sprache kommen. RAMAKERS (1992) untersuchte die Stiicke Apocalypsis 12,
vers 1 von Rijssaert van Spiere (Druck 1616) sowie die sechs Wagenspiele Uber Sins Jans
Openbaringe von Jan Moerman als Zeugen der textgetreuen Dramatisierung der Johannes-
offenbarung in der frihen mittelniederlindischen Rederijkerliteratur. RAMAKERS (ebd.,
S. 189/ stellt fest, dass Dramatisierungen der Offenbarung in den Volkssprachen im
Gegensatz zu Dramatisierungen des Jingsten Gerichts und der Antichristlegende selten
seien, da der nicht-lineare Aufbau der Johannesoffenbarung dramatische Umsetzungen
erschwere.” Letzterer Punkt kénnte auch das relativ geringe Interesse am Offenbarungstext
im Mittelalter erkldren.

Zwischenbilanz

Die Anzahl der medioniedetlandistischen Veroffentlichungen zu diversen eschatologischen
Themen ist parallel zur internationalen Forschung in den letzten Jahren kontinuierlich gestie-
gen. Noch fehlen systematische Untersuchungen eschatologischen Gedankenguts in der
mittelniederldndischen Literatur vor dem Ausbrechen der Pest. Die meisten Ergebnisse liegen
fiir den Zeitraum danach vor, wobei dem Aspekt der verinnerlichten Frommigkeit und der
damit verbundenen Verschiebung von der Universal- zur Individualeschatologie besondere
Aufmerksamkeit gewidmet wurde. Diese Tendenzen sind jedoch schon frither, unter
anderem bei Jan van Ruusbroec, nachweisbar. Die vorliegende Arbeit versucht, einen Beitrag
zur SchlieBung dieser Forschungsliicke zu leisten.

Dic Ubersicht tiber die lateinische und die volkssprachliche Bibeltradition zeigt deutlich,
dass bis zur Reformation die Bibel (im modernen Sinn des Wortes als Vollbibel) im Leben
eines weltlichen Laien keine besondere Rolle spielte. Das sollte jedoch nicht zu dem Umkeht-
schluss fithren, dass kein Interesse an biblischer Materie bestanden hat. Wir haben gesehen,
dass im mittelniederlindischen Sprachraum verschiedene so genannte pragmatische Bibel-
iibersetzungen, wie Evangelienharmonien, eine Ubersetzung der Historia Scholastica oder
Ubersetzungen bestimmter Bibelbiicher, zum Beispiel der Psalmen, entstanden sind. Die
mittelniederldndischen pragmatischen Bibeliibersetzungen sind im hohen Mal3e von der Ziel-
gruppe und dem Gebrauchszweck abhingig. Anders als fiir Weltgeistliche, Ordensgeistliche
und Mitglieder semi-religitser Kreise stand fiir weltliche Laien nicht der Text der Bibel selbst
im Vordergrund, sondern die biblische Geschichte und praktische religiése Unterweisungen.

50 Des Weiteren interessant ist OOSTERMAN 2000 wegen der weiterfithrenden Literatur zu eschatologischen Themen
im niederldndischen Sprachgebiet im Spitmittelalter. RAMAKERS (1992, S. 191) weist auf ein Fragment eines mittel-
niederlindischen Antichrist-Spiels aus dem fiinfzehnten Jahrhundert hin. Bei der Apocalyps des Hendriks Mande

(ca. 1360-1431) handelt es sich um eine Vision, in der beschrieben wird, wie Geert Grote und seine Anhinger eine
glorreiche Prozession im Himmel vor Christi Thron anfiihren (sieche MERTENS 1996). Der Sprachgebrauch dhnelt
dem Bild Het Lam Gods der Gebriider van Eyck, ansonsten hat die Vision wenig mit der Johannesoffenbarung oder

Apokalyptik zu tun.
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4 Theologisches Wissen fiir Laien des spiteren Mittelalters

Die religiose Unterweisung der Laien fand im Mittelalter von kirchlicher Seite nicht nur
schriftlich statt. In der selbst im spiten Mittelalter noch stets hochgradig analphabetischen
Gesellschaft spielten auch die volkssprachliche Predigt und ikonographische Vermitt-
lungsstrategien eine wichtige Rolle.’!

Im Gegensatz zu den Psalmen hatte die Offenbarung weder eine eigenstindige liturgische
Rolle noch spielte sie eine besondere Rolle in der privaten Frommigkeit. Somit bestand von
kirchlicher Seite kein dringender Bedarf an ihrer volkssprachlichen Vermittlung. Dazu kom-
men gewisse kirchliche Vorbehalte gegentiber dem laikalen Selbststudium des Offen-
barungstexts. Die Offenbarung hat keine wirkliche Narration und ist theologisch ungeschul-
ten Laien ohne Erklirung nur schwer verstindlich. Auch das Eigeninteresse am Offenba-
rungstext scheint sich im mittelniederlindischen Sprachgebiet bei Laien zumindest bis zum
vierzehnten Jahrhundert in Grenzen gehalten zu haben. Gerade angesichts des offensicht-
lichen Interesses (nicht nur) der Laien an den Vorzeichen der Endzeit, dass heilit den
Ereignissen vor dem Jungsten Gericht, war die Offenbarung auch nicht die erste Wahl. Der
Schwerpunkt der Aussage der Offenbarung liegt auf der Individualeschatologie und in dieser
Hinsicht trat sie gegen Ende des vierzehnten Jahrhunderts verstirkt in den Mittelpunkt des
Interesses. Welche Themen, Texte und Vermittlungsstrategien anstelle der Offenbarung im
Vordergrund gestanden haben und welche Rolle der Offenbarung selbst zukam, wird im
folgenden Analyseteil fiir einen exemplarischen mittelniederlindischen Korpus anhand der
Themengebiete Individualeschatologie, Universaleschatologie und Apokalyptik nachvoll-

zogen.

51 Vgl. MEUWESE 2007. Siche oben, S. 49, fir Literaturangaben zur ikonographischen Vermittlung der Offenbarung.
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Kapitel 5

Individualeschatologie

Wer siegt, wird dies als Anteil erbalten: Ich werde sein Gott
sein und er wird mein Sobn sein. Aber die Feiglinge und
Trenlosen, die Befleckten, die Morder und Unziichtigen, die
Zanberer, Gotzendiener und alle 1iigner — ibr Los wird der
See von brennendem Schwefel sein.

(Offp 21:7-8)

Dieses Kapitel ist den individuellen Eschata gewidmet, das heiB3t denjenigen Eschata, die das
Los des christlichen Individuums wihrend und nach dem Tod betreffen, oder mit anderen
Worten: ,,one’s fate at the end of one’s own time in this world* (EASTING 2004, S. 68). Im
vorhergehenden Teil dieser Arbeit wurde aufgezeigt, dass das eschatologisch geprigte Welt-
bild und Geschichtsverstindnis wihrend des europidischen Mittelalters die Deutung kontem-
porirer Krisen als Endzeitzeichen nahelegte. Reflektionen iiber das Jungste Gericht und die
Johannesoffenbarung standen jedoch auch in der individuellen Glaubenspraxis zentral (siche
HOLDENRIED 2006, S. 95-97). Ungeachtet des Interesses fiir den Zeitpunkt des Jingsten
Gerichts und dessen Ablauf wollte der individuelle Christ vor allem wissen, was seine Seele

nach dem Tod erwartet:

However imminent or awful the ineluctable Doom might be in the Middle Ages, the
fate of the individual’s soul immediately after death figured in the foreground of the
imagination, and it was sheer human anxiety and curiosity about this that prompted the
visionary experiences, oral accounts, and written transmission of soul-journeys to the
other world. (EASTING 2004, S. 68, vgl. HAAS 2000, S. 442f)
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Der Tod wurde ,,nicht als das Ende des Lebens, sondern ein Schritt innerhalb des Lebens
angesechen® (DINZELBACHER 1993c, S. 244). Die Menschen im christlichen Mittelalter glaub-
ten fest an das Weitetleben der Seele nach dem Tod, wenn auch die Vorstellungen tiber die
Gestaltung dieses Weiterlebens auseinandergingen (ebd.). Sicher war, dass die Seele nach dem
Tod ihre Endbestimmung an einem jenseitigen Ort finden wiirde.!

In der Bibel finden sich kaum Aussagen tiber das Schicksal des Individuums zwischen Tod
und Jiingstem Gericht und tiber das Jenseits. Auch in autoritativen kirchlichen Schriften fin-
den sich lange Zeit kaum Aussagen zur Individualeschatologie, eine Liicke, die frith durch die
so genannten Jenseitsvisionen gefillt wurde (siche EASTING 2004, S. 68). Als Jenseitsvisionen
werden diejenigen Texte bezeichnet, die Besuche der Lebenden an die Jenseitsorte zwischen
Tod und Jingstem Gericht beschreiben (siche EASTING 2004, S. 68, vgl. GARDINER 1993,
S.xvi).2 Durch ihre Konzentration auf die Individualeschatologic unterscheiden sich
visionire Berichte iiber das Jenseits von prophetischen Endzeitvisionen, die sich dem Ablauf
der universalen Endzeit und historischen Implikationen widmen (siche GARDINER 1993,
S. xvili-xxi). Innerhalb des Genres der Jenseitsvisionen wird zwischen authentischen Erlebnis-
berichten und literarischen Jenseits- und Traumvisionen, wie der Commedia (entst. ca. 1307-
1321) des Dante Alighieri und der Pélerinage de 'Ame (entst. ca. 1330-1331) des Guillaume de
Deguileville, unterschieden (siche EASTING 1997, S. 10, DINZELBACHER 1989, S. 8, 17, 32).2
Sie sind wichtige Quellen fur die im Mittelalter bei breiteren Schichten vorhandenen
Vorstellungen tiber das Leben nach dem Tod (siche EASTING 2004, S. 68, vgl. GURE-
VICH 1983).4 Der folgende genrespezifische Abriss bezieht sich auf authentische

Jenseitsvisionen, auf denen auch die literarischen Jenseitsvisionen beruhen.

! Laut dem Iekenspiegel ist dies der grundlegende Unterschied zwischen Juden und Christen. Die Juden erwarten das
Gelobte Land auf dieser Erde (vgl. Lsp., 1, 36, V. 42-48), das von Christus versprochene Reich ist nicht von dieser
Welt (Jhesus antwerdde zaen | Ende sprac aldus: mijn rike | Nes niet van desen ertrike, Lsp., 11, 85, V. 328-330). Die Stelle im
ersten Buch des Lekenspiege/ wurde als anti-jiidisch angemerkt bei VAN GERVEN 1988, S. 7.

2 Siehe EASTING (2004, S. 68): ,,Visions of the other world are by definition accounts of the intermediate state
existing in the present, preceding Doomsday, for they are experienced by the living, though often while in a coma-
tose death-like state, what might now be termed a Near-Death Experience.” Einige Jenseitsvisionen, wie zum Bei-
spiel die einflussreiche Navigatio Brendani (10. Jh.), die eigentlich zum Genre der irischen Seereiseerzahlungen (imrama)
gehort, haben Gemeinsamkeiten mit dem Genre der mittelalterlichen (Pilger-)Reisebeschreibung, besonders einige
mit dem irischen Wallfahrtsort St. Patricks Fegefeuer verbundene Berichte, wenn Seele und Korper nicht getrennt
werden (siche GARDINER 1993, S. xxii-xxiv).

3 Vgl. DINZELBACHER (1989, S. 32): ,,[...] es sind die rein fiktiven und auch ohne Erlebnisanspruch auftretenden
Traumerzihlungen, in denen der Dichter die eschatologischen Jenseitsreiche oder symbolischen Gefilde durchwan-
dert, um die Stoffe, die er vermitteln will, sei es Kritik oder Satire, sei es Liebeslehre oder Fiirstenspiegel, mit einer
sikularisierten Numinositit zu weihen. [...] So sind Themen und Strukturen der als religiése Erlebnisaufzeichnungen
im frihen Mittelalter entstandenen Visionsliteratur aufgehoben und dichterisch tiiberhéht in der Allegorik des Spat-
mittelalters und der Renaissance — fraglos ein Zeugnis fiir den Sikularisierungsprozel der europiischen Geistes-
geschichte.”

4 Trotz ithres Wertes fiir die Erforschung der mittelalterlichen religiosen Mentalititen wurden die mittelalterlichen
Jenseitsvisionen lange Zeit von der Forschung stiefmiitterlich behandelt (siche DINZELBACHER 1989, S. ix und S. 15-
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5 Individualeschatologie

Die mittelaltetlichen Jenseitsvisionen sind stark durch jidische und frihchristliche apokry-
phe und apokalyptische Traditionen sowie die keltisch-irische Visions-, Reise- und Jenseits-
literatur beeinflusst, dazu kommen einige aus antiken Jenseitsbeschreibungen tibernommene
Elemente (siche EASTING 1997, S. 8. Einer der frithesten und einflussreichsten christlichen
Texte ist die Mitte bis spites zweites Jahrhundert entstandene apokryphe 1Zsio Pauli (auch
Apokalypse des Panlus) (siche EASTING 2004, S. 68, ANGENENDT 2009, S. 700).¢ In ihr wird
beschrieben, wie der Apostel Paulus den Individualgerichten tber verschiedene Verstorbene
beiwohnt und die Jenseitsorte fiir die Gerechten und die Verdammten besucht.” Jenseits-
visionen wurden von einigen kirchlichen Denkern wie Augustinus aufgrund ihrer fehlenden
biblischen Grundlage skeptisch betrachtet (siche ANGENENDT 2009, S. 695-697). Dennoch
drang derartiges Material im sechsten Jahrhundert in die christliche Eschatologie ein, nicht
zuletzt deshalb, weil die Aufnahme verschiedener Jenseitsvisionen in die Dialogi Gregors des
GroBlen dem Genre pipstliche Beglaubigung verschaffte (siche ANGENENDT 2009, S. 697/,
vgl. DINZELBACHER 1989, S. 22, S. 40-43, MORGAN 1990, S. 2). Zur weiteren Etablierung
des Genres trugen die in die Historia Francornm des Bischofs Gregor von Tours und die
Historia Ecclesiastica gentis Anglorum des Beda aufgenommenen Jenseitsvisionen bei (siche
MORGAN 1990, S.2). Besonders Bedas Jenseitsvision des Bauern Drythelm etablierte die
Vorstellung der sofortigen Uberfithrung der Seelen nach dem Tod an die unterschiedlichen
Jenseitsorte (siche EASTING 2004, S. 80).8 Neben Himmel und Hélle spielen bei Beda zwei
Zwischenorte — ein Lauterungsort fiir die ,,nicht ganz Schlechten® und ein angenechmer Ort

als Vorort zum Himmel fir die ,nicht ganz Guten™ bis zum Jingsten Gericht — eine

17). Erst in den letzten Jahrzehnten ist das Forschungsinteresse gestiegen (siche MUESSIG & PUTTER 2007, S. 5).
Exemplarisch seien hier genannt: ZALESKI 1987, DINZELBACHER 1989, GARDINER 1993 und EASTING 1997. Noch
sind viele Fragen, wie das Verhiltnis zwischen den verbalen Jenseitsberichten und der Bildsprache der mittelalter-
lichen Tkonographie, offen (siche EASTING 1997, S. 8).

5 Sieche MORGAN (1990, S. 8): It is certainly the case that in writing the Comedy Dante took full account of the
intellectual developments of the preceding two centuries. He is the first Christian writer to combine the popular
material with the theological and philosophical systems of his day, selecting, adapting, and reinterpreting the tradi-
tional images in a new way.“ Kurze Darstellungen der Geschichte der Jenseitsvisionen vom klassischen Altertum bis
zum Mittelalter bieten u. a. HAAS 2000, S. 451-461, und MORGAN 1990, S. 1-4. Letztere Studie enthilt eine sehr
brauchbare Auflistung der Dante vorhergehenden Jenseitsvisionen mit Zusammenfassungen und bibliographischen
Angaben.

6 Der Kern der Visio Panli ist wahrscheinlich in der Mitte des 2. Jahrhunderts in Agypten entstanden, erst ab dem
fiinften Jahrhundert ist eine lateinische Version belegt (ANGENENDT 2009, S. 695). Einleitend zur Visio Pauli siche
MORGAN 1990, S. 225/, vgl. ZALESKI 1987, S. 26-28, EASTING 1997, S. 97, HAAS 2000, S. 449.

7 Siehe EASTING 2004, S. 72/, fiir eine Zusammenfassung und weiterfithrende Literatur. Auch in der einflussreichen
Apokalypse des Petrus (entst. um 135, Alexandtien) werden Himmel und Hélle beschrieben, aber als Vorausschau des
Zustandes nach dem Jiingsten Gericht, sie ist damit eine der wenigen frithchristlichen Apokalypsen, die sich nicht
dem Individualgericht widmet (siche EASTING 2004, S. 74). Siehe ebd., S. 74-77, fiir weitere frithchristliche Apoka-
lypsen.

8 Siche MORGAN 1990, S. 217, und ZALESKI 1987, S. 31-34, fur die Vision Drythelms (in Beda’s Historia Ecclesiastica
gentis Anglornm, Buch V, Kap. 12).
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entscheidende Rolle (vgl. ebd.). Die bei Beda beschriebenen Zwischenorte trugen zur
weiteren Ausformung des Fegefeuergedankens bei (siche MORGAN 1990, S.217). Zum
anderen legte Bedas Betonung der Méglichkeiten der Lebenden, den in dem peinigenden
Lauterungsort befindlichen Seelen zu Hilfe zu kommen, den Grundstein fir die Heraus-
bildung des mittelalterlichen Totengedenkens in der Liturgie, die zu einer wesentlichen
Aufgabe der Klostergemeinschaften wurde (siche ANGENENDT 2009, S. 699-701).
Jenseitsvisionen wurden fiir die Vermittlung individualeschatologischen Wissens an Gliu-
bige — in frihchristlicher Zeit und im frihen Mittelalter auch an Ungldubige — eingesetzt.
Durch sie konnten die Gliubigen zur Besserung ihres Lebenswandels und zur Bufle aufgeru-
fen werden, sie konnten aber auch (kirchen-)politischen Zwecken dienen, wie zum Beispiel
der Sicherung des Monopols der Kirche auf das Schicksal der Seelen im Jenseits oder der
Anderung bestimmter Verhaltensweisen bei Herrschern (siehe EASTING 1997, S. 11,
MORGAN 1990, S. 2f, HAAS 2000, S. 443/, ANGENENDT 2009, S. 696).1° Vor allem die erste
Funktion sollte nicht unterschitzt werden, da Jenseitsvisionen fiir Gliubige und Geistliche
gleichermallen eine durch die Bibel offen gelassene Informationsliicke schlossen, die mittel-
alterliche Theologen nur zogerlich schlossen, und Jenseitsvisionen hatten den abstrakten
scholastischen Darstellungen ihre Anschaulichkeit voraus (sieche ANGENENDT 2009, S. 703).
Nur kurz kann an dieser Stelle auf die vielfiltigen Wechselwirkungen zwischen den
Jenseitsvisionen, in denen oftmals die Vorstellungen der einfachen Gliubigen iber die
Formen des Weitetlebens der christlichen Seele nach dem Tod und die Geografie des Jenseits
zum Ausdruck kommen, und den theologischen Spekulationen und der christlichen Kate-
chese in Wort und Bild eingegangen werden (siche ANGENENDT 2009, S. 695, HAAS 2000,
S. 450). So fihtten der Einfluss der kirchlichen Katechese auf den Seher sowie die schrift-
liche Vermittlung iiber einen gebildeten Schreiber, der die Bilder des Sehers an seinen eigenen

Wissenshorizont anpasste, zu einer gewissen Uniformitit der mittelalterlichen Jenseits-

° Die Messen fiir die im Jenseits leidenden Seelen der Verstorbenen (die so genannten Armen Seelen) wurden trotz
theologischer Zweifel in der Volksfrommigkeit als unverzichtbare Hilfe betrachtet (siche ANGENENDT 2009, S. 705,
vgl. HAAS 2000, S. 455).

10 So unterscheidet GARDINER (1993, S. xxv, Zitate ebd.) zwischen folgenden Intentionen von Jenseitsvisionen:
justice-seeking® — in diesen Jenseitsvisionen steht die gerechte Strafe der Verdammten zentral —, ,,penance-produ-
cing® — diese Jenscitsvisionen schildern das Jenseits auf instruktive Weise, um den Seher dazu zu bringen, seinen
Lebenswandel zu bessern oder Gebete fiir das Seelenheil der Verstorbenen zu veranlassen —, und ,,political” — diese
Jenseitsvisionen dienen als Warnung der Machthaber fir ihre Verfehlungen. Laut DINZELBACHER (1989, S. 25-27,
Zitat ebd., S. 27) stehen Jenseitsvisionen mit Reformschwerpunkt, wie auch politisch gefirbte eschatologische
Prophezeiungen im Auge des heutigen Betrachters im Verdacht weniger wahr zu sein, weil sie sich mit aktuellen Pro-
blemen beschiftigen; es sei aber zu beachten: ,,Wie auch die alteren Jenseitsvisionen konnten auch die Schauungen
entsprechend pridispositionierter Mystiker und Mystikerinnen als Vehikel der Kritik, Warnung und Ermahnung
fungieren, wobei diese ihre Intentionalitit keineswegs unbedingt auf eine nichtvisionire Entstehung ,am Schreibtisch®
hindeuten muB, sondern vielmehr auf ein (kirchen-)politisches Engagement, da3 verstindlicherweise auch Gegen-
stand der unwillkirlichen ,Reflexion® in der visiondren Entraffung wird — wie ja auch andere Probleme des tiglichen

Lebens.«
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5 Individualeschatologie

visionen (siche EASTING 1997, S. 7, DINZELBACHER 1989, S. 27, GARDINER 1993, S. xxvii,
HAAS 2000, S. 447-449).1" Es scheint jedoch der Glaubwiirdigkeit der Visionen bei den ein-
fachen Gliubigen und vielen Geistlichen keinen Abbruch getan zu haben, dass es sich meist
nicht um von den in der Mehrheit illiteraten Sehern eigenhindig verfasste Berichte handelte
(siche EASTING 1997, S. 6, DINZELBACHER 1989, S. 19-21, GARDINER 1993, S. xxv/, ANGE-
NENDT 2009, S. 703).

Die Behandlung individualeschatologischer Fragen in den populiren Jenseitsvisionen
stimmt nicht immer mit der Behandlung in hochtheologischen und populirtheologischen
Schriften tberein.!? Jenscitsvisionen haben einerseits entscheidende Impulse fir die Ausbil-
dung individualeschatologischer Konzepte geliefert, andererseits waren sie ein wichtiges
Medium fir die Vermittlung eschatologischer Vorstellungen an die einfachen Gldubigen.
Man kann somit von der gegenseitigen Beeinflussung von Theologie und Volksglauben
sprechen, wie GUREVICH (1983) fir den Fegefeuergedanken nachvollzogen hat, wobei volks-
timliche individualeschatologische Vorstellungen hauptsichlich in populirtheologische
Schriften eingegangen sind (ebd.). Ilustrativ hierfiir ist der volkstimliche Zug der Darstellung
des Zustands der Seligen im populdrtheologischen Elucidarium (siche OTT 1990, S. 71, zum
Elucidarinm siche oben, Kapitel 3.4).

Im zwolften Jahrhundert werden einerseits die umfangreichsten und detailliertesten
Jenseitsvisionen nach dem frithmittelalterlichen Muster verfasst, andererseits wird das Genre
im Zuge der Kritik seitens der Scholastik literarisch unproduktiv (siche ANGENENDT 2009,
S. 704, vgl. DINZELBACHER 1989, S. 21-30, MORGAN 1990, S. 3/).1* Zwischen der letzten
groBBeren neuen Jenseitsvision und Dantes Commedia liegen beinahe einhundert Jahre.
AuBerdem handelt es sich bei der Commedia um eine literarische Jenseitsvision (siche
MORGAN 1990, S. 3f). Die Tradition selbst blicb jedoch noch lange Zeit lebendig, alte
Visionen wurden kopiert und in histotiographische oder enzyklopiddische Sammlungen aufge-

nommen (ebd.). Die das gesamte Mittelalter anhaltende Beliebtheit der Jenseitsvisionen zeigt

11 Fir Jenseitsvisionen des frihmittelalterlichen Stils sind folgende Elemente typisch: Ddmonen greifen die Seele des
Sterbenden an, eine himmlische Figur begleitet die Seele auf ihrer Reise, die Pein- und Gnadenstitten werden be-
sucht — meist erst die Pein-, dann die Gnadenstitten —, iber den Sehenden wird ein Urteil gefillt, die Seele kehrt in
den Koérper des Sehenden zuriick, das Gesehene wird aufgezeichnet (siche DINZELBACHER 1989, S. 23).
Jenseitsvisionen, die als Seelenreise Form gegeben sind, beschreiben meist ,mechanische’ Prifungen der Seele, oft als
topografische Hindernisse — dhnlich den Gefahren einer Fernreise — anstatt einer individuellen Gerichtsverhandlung
tber die Seele (siche EASTING 2004, S. 75).

12017 (1990, S. x) unterscheidet zwischen Theologie, Volksfrommigkeit, mystisch-visiondrer Ausgestaltungen und
geschichtstheologischer Aktualisierung, wobei er sich auf die theologische Ausgestaltung konzentriert.

13 Siehe MORGAN (1990, S. 3): ,, The twelfth-century texts are much longer and more complex than any of their pre-
decessors, and begin to reflect the social and intellectual changes with which they are contemporary. But at the same
time the vision of the other wotld began to die as genre. This may have been due to the changing structure of
society, in particular the shift from monasteries as the primaty centres of learning to the cathedral schools and sub-
sequently to the universities; or to the increasing complexity of the subject matter in the light of the many new ideas

which gained ground during the century.*
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ihre weite Verbreitung und Rezeption (ebd., S.4). Das verstirkte Interesse von Laien an
individualeschatologischen Fragen fithrt zur Aufnahme frithmittelalterlicher Jenseitsvisionen
in fiir pastorale Titigkeiten angelegte Sammlungen wie die Legenda Aurea (entst. 1252-1260)
des Jacobus de Voragine und das Specuium Historiale (jingste Fassung entst. ca. 1256-1259,
siche oben, Kapitel 3.3) des Vinzenz von Beauvais sowie zahlreichen Ubersetzungen von
Jenseitsvisionen in die europiischen Volkssprachen (siche ANGENENDT 2009, S. 705, vgl.
DINZELBACHER 1989, S. 16-31).14

Auch Lodewijk van Velthem und Jan van Boendale haben Jenseitsvisionen als Quellen
benutzt, sie berufen sich unter anderem auf zwei der populdrsten mittelalterlichen Jenseits-
visionen, die V7sio Tnugdali (1149) und den Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii (ca. 1181-1184,
siche unten, S. 91).15 Interessanterweise nimmt nur bei Lodewijk van Velthem die Uber-
setzung einer Jenseitsvision, der 17sio Tnugdali, groBeren Raum ein, Jan van Boendale begniigt
sich mit kurzen Verweisen auf verschiedene Visionen. Am Ende des nachstehenden Kapitels
wird der Frage nachgegangen, wie der unterschiedliche Umgang mit den zum Zeitpunkt der
Entstehung des mittelniederlindischen Korpus noch immer sehr beliebten Jenseitsvisionen
zu erkldren ist. Zunichst wird jedoch untersucht, welche Bedeutung dem Tod beigemessen
wird und ob und wie der Moment, in dem tuber das Schicksal der Seelen nach dem Tod
entschieden wird, im mittelniederlindischen Korpus beschrieben wird. Dann werden die
Beschreibungen der drei Jenseitsorte — Himmel, Hélle und Fegefeuer — analysiert. Das
individualeschatologische Schicksal ist viel mehr als das universaleschatologische Schicksal
der Welt durch das eigene Handeln beeinflussbar. Jeder Christ kann durch sein Handeln im
Diesseits Einfluss auf das jenseitige Schicksal seiner Seele nehmen. Aus diesem Grund
werden auch VerhaltensmaBiregeln fiir das diesseitige Leben in der Analyse thematisiert, auch
wenn sie strenggenommen nicht zur Eschatologie gehéren (vgl. DINZELBACHER 1989, S. x,
WALLS 2008, S. 403).

14 Die Legenda Aunrea des Jacobus de Voragine, eine im dreizehnten Jahrhundert entstandene Sammlung von
Heiligenleben, war wahrscheinlich das nach der Bibel am meisten gelesene Buch des Mittelalters (siche VAN'T

LAND 1998, S. 201). Der einfache Ton des Werkes, ohne umfangteiche theologische Betrachtungen, aber mit viel
Sinn fiir den Unterhaltungswert der Heiligenleben, trug mit der sowieso stark lebendigen Heiligenverehrung im
Mittelalter zu seiner Beliebtheit bei den Glaubigen bei (ebd., S. 202). Ab Anfang des sechzehnten Jahrhunderts fing
der Stern der Legenda Anrea an zu sinken. Die moderne Forschung kritisiert unter anderem, dass Jacobus de Voragine
nicht viel mehr getan habe, als seine vielen hundert Quellen wértlich abzuschreiben oder stark zu vereinfachen (ebd.,
S. 203). Trotz aller Kritik ist die Legenda Aurea eine wichtige Quelle fiir die religiése Mentalitit des Spatmittelalters
(ebd., S. 205/). Die erste mittelniederlindische Ubersetzung der Legenda Anrea aus dem Jahr 1357 war ein groBer
Erfolg, wie zahlreiche Handschriften und Drucke belegen (siche DESCHAMPS 1972, S. 52-55). Siehe

BERTELOOT, VAN DK & HLATKY 2003 zu den mittelniederlindischen Ubersetzungen der Legenda Aurea. Fiir die
vorliegende Arbeit wurde die englische Standardiibersetzung RYAN 1993 verwendet.

15 Im Oeuvre Jans van Leeuwen ist kein direkter Bezug auf eine Jenseitsvision festzustellen. Die Verweise Jans van
Leeuwen auf Paulus dritten Himmel (siche unten) beziehen sich nicht auf die im zwdlften Jahrhundert erneut an

Bedeutung gewinnende und in verschiedene Volkssprachen tibersetzte 17zsio Panli, sondern auf 2 Kor 12:2-5.
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Vereinzelt kommen bei der Besprechung der Jenseitsorte mittelalterliche Vorstellungen zu
Engeln und Teufeln zur Sprache. Sie werden aber nicht ausfithrlich behandelt, weil die
Angelologie (die Lehre von den Engeln) und die Didmonologie (die Lehte von den bésen
Geistern) eigenstindige theologische Wissensgebiete sind, die weit Uber eschatologische
Aspekte hinausgehen.!¢ Weitere Themen, die den Umfang dieser Arbeit tibersteigen und
deshalb nur gestreift werden kénnen, sind die Solidargemeinschaft der Lebenden und der
Toten, das mittelalterliche Totengedenken im Allgemeinen und die Rolle der Heiligen.

Um die individualeschatologischen Vorstellungen im mittelniederlindischen Korpus im
mittelalterlichen eschatologischen Diskurs zu verorten, werden im folgenden Kapitel immer
wieder Bezlige zu allgemeinen theologischen Entwicklungen und — wo angebracht — zu
anderen volkssprachlichen Autoren und Werken hergestellt.!” Es wurde danach getrachtet,
mogliche Quellen fir spezifische im Korpus auftretende Vorstellungen aufzuzeigen. Die den
einzelnen Themengebieten vorangestellten Einfiihrungen dienen dem besseren Verstdndnis
der eigentlichen Analyse und einer ersten Orientierung in der Sekundirliteratur, erheben aber

keinen Anspruch auf theologisch erschépfende Vollstindigkeit.

16 In der Theologie war bis zur Wende zum vierzehnten Jahrhundert die Angelologie besser ausgebaut als die
Dimonologie, diese nahm erst gegen Ende des Mittelalters einen Aufschwung (siche VAN DER EERDEN 1994,
S.120fund S. 142)). In der Volksfrémmigkeit scheinen Engel jedoch nur eine geringe Rolle gespielt zu haben, da sie
sich kaum gegen die populire Heiligenverehrung durchsetzen konnten, wihrend die Angst vor Teufeln und anderen
Dimonen weit verbreitet war. Die Literatur Giber christliche Vorstellungen zu Engeln, Teufeln und Dimonen ist
umfangreich. Einfithrend sei verwiesen auf VAN DER EERDEN 1994 und ANGENENDT 2009, S. 148-159.

17 Ab dem dreizehnten Jahrhundert kommt der franziskanischen Volkspredigt eine zunehmende Rolle fur die
Vermittlung christlicher Werte zu. Der Schwerpunkt lag auf der moralischen Unterweisung der Glaubigen und der
Mahnung zur BuBle durch Exkurse zu Tugenden, Lastern und dem Jenseits — der ewigen Gliickseligkeit oder der
ewigen Verdammung (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 25-27). Der Vergleich mit der Behandlung der individuellen
Eschata in den deutschen Predigten des franziskanischen Volkspredigers Berthold von Regensburg mit dem

mittelniederlindischen Korpus zeigt trotz der unterschiedlichen Entstehungszeit auffallende Parallelen.
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5.1 Der Tod

Da sab ich ein fables Pferd; und der, der anf ibm safs, heifst
yder Tod s und die Unterwelt g0g binter ibm ber.

(Ofh 6:8)

Der Tod wurde im Mittelalter nicht als medizinisches, sondern als seelsorgerisches Problem
betrachtet, was sich zum Beispiel dadurch ausdriickt, dass ein Arzt einen Kranken erst dann
behandeln durfte, wenn dessen Seelenheil durch geistlichen Beistand gesichert war (siche
BERGDOLT 1999, vgl. DE GEUS [ET AL.] 1985, S. 9/). Aus christlicher Perspektive findet beim
Tod der bedeutsame Ubergang zwischen dem diesseitigen und dem jenseitigen Leben statt.
Erst im Jenseits erhilt der Mensch die wahre Belohnung oder Vergeltung fiir seine Taten
(siche OTT 2005, S. 641). Fragen, die sich Gelehrte und Laien gleichermaBlen zum Ursprung
des Todes, seiner Unabinderlichkeit und Allgemeingiiltigkeit sowie seiner Bedeutung stellten,
fanden ihren Niederschlag in eschatologischen Abhandlungen in vielen mittelalterlichen
Textgenres.

Die knappe Behandlung dieser Thematik sowohl fiir die Frih-, Hoch- und Spitscholastik
dutch OTT (1990) ldsst darauf schlieBen, dass sich die Scholastik nicht besonders intensiv mit
dem Tod auseinandergesetzt und das Interesse sich vor allem auf die postmortalen Zustinde
gerichtet hat. AuBlerhalb der Scholastik nimmt — trotz zunehmender Verweltlichung der
Lebenscinstellung (Carpe diens) — im Verlauf des Mittelalters das Interesse an der Sterbestunde
zu (Memento mori).*¥ Diese Entwicklung ldsst sich dadurch erkliren, dass in der christlichen
Vorstellung bis zum letzten Moment die Chance zur Einkehr und moralischen Umkehr und
damit auf das Himmelreich besteht. Wenn der Moment des Todes die letzte Chance auf die
Rettung des Seelenheils ist, dann verlangt der Gliubige nicht nach einem schnellen Tod,
sondern nach einem Tod, der diesen Moment der Einkehr ermdglicht (siche SPINRAD 1987,
S. 27). Diese Moglichkeit birgt jedoch die Gefahr des Aufschiebens der Besserung des
Lebenswandels bis zum letzten Moment (ebd.). Nicht zuletzt aus diesem Grund wurde im
Zuge der Reformen des Vierten Laterankonzils (1215) die jdhtliche Beichte als Sakrament
eingefiihrt und in geistlichen Schriften immer wieder betont, dass der gesamte Lebenswandel
freiwillig — nicht aus Angst vor der Verdammung — auf das Seelenheil gerichtet sein muss
(ebd., S. 27)).

Die steigende Wichtigkeit des richtigen Sterbens fiihrte zu einer Professionalisierung des
diesbeztiglichen Schrifttums. Im Vetlauf des vierzehnten Jahrhunderts entsteht auf der

Grundlage der langen Tradition von lateinischen Abhandlungen zum guten Leben und zum

18 Laut LE GOFF (1984, S. 82) fithrte die Verfestigung des Fegefeuergedankens zur Dramatisierung des Todes-
momentes, das heil3t zur verstirkten Todesfurcht, da sich im Moment des Todes alles entschied und nicht erst im

fernen Moment des Jiingsten Gerichts.
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guten Sterben das ab dem fiinfzehnten Jahrhundert populire Genre der Ars moriendi: den auf
die seelsorgerische Praxis gerichteten strukturierten Darstellungen des Todesprozesses und
der einzuhaltenden Rituale (siche DINZELBACHER 1999b, Sp. 830, vgl. SCHEFFCZYK 1999c,
ANGENENDT 2009, S. 663). Der Begrift Ars moriend: bezeichnet sowohl die ,,Kunst des guten
Sterbens® an sich als auch das dieser Kunst gewidmete Schrifttum. Die mittelalterlichen Arzes
moriendi sind auf das gesamte Leben gerichtet, denn erst, wer gelernt hat, gut zu sterben, kann
auch gut leben (siche DE GEUS [ET AL.] 1985, S. 11). Einen Héhepunkt des Genres bildet das
Werk De Arte moriend; (entst. ca. 1400-1408) von Jean de Gerson (siche SPINRAD 1987,
S.28/).19 De Arte moriend; ist als Leitfaden fur die richtige Durchfithrung des Sterberituals
konzipiert; es enthdlt unter anderem Meditationsiibungen und Ermutigungen fir den
Sterbenden, Gebete und die Bestitigung des Glaubens beabsichtigende Fragen (ebd., S. 30).
Gerson traf mit diesem Werk den Nerv seiner Zeit, wie unzihlige lateinische und
volkssprachliche Versionen sowie nach diesem Vorbild modellierte Sterberatgeber im
fiinfzehnten Jahrhundert beweisen (ebd., S. 30, vgl. KIRSCHNER 2006, S. 199).20

5.1.1 Die Bedeutung des Todes

Der Tod ist in der christlichen Vorstellung nicht einfach das Ende des Lebens, sondern ein
wichtiger Wendepunkt, da er den Ubergang zwischen Diesseits und Jenseits ermdglicht.
Daher birgt der Tod fiir Christen den positiven Aspekt der Etlosung von dieser Welt, das
Versprechen auf die Vollendung durch das ewige Leben im Himmel (siche OECHSLIN
WEIBEL 2005, S. 37). Diese Vorstellung findet sich in beinahe allen Texten des Korpus.
Einzig Jan van Leeuwen belisst es nicht bei allgemeinen Aussagen, sondern fihrt zur Unter-
stitzung des Versprechens des ewigen Lebens die Autoritit der Johannesoffenbarung (Offb
14:13) an: Wie dat dat eweghe leven doer die natuerlijke doot ende oec doer alle sterffelicheit sijns selfs can
sien, die mensche en verveert bhem niet meer van gheenre doot, want hi scout ende siet dat eweghe leven doer die
doot. Ende daer omme begheert hi meer te stervenne dan te levenne, want alseles menschen sterven dats sijn
leven. Salich sijn die doode, sprect Jobannes in dboec der verbolenthert, die in gode sterven. Ende dese

gheestelike dode menschen sijn oec vri ende los vander ewegher doot ende van alre knechteliken vreesen (Goeder

19 Andere fir das Genre wichtige lateinische Schriften waren die Anselm von Canterbury zugeschriebene Admonitio
morientis (entst. 12. Jh.), das Horologinm sapientiae (entst. ca. 1328) von Heinrich Seuse und der anonyme Specutum artis
bene moriendi (entst. 1. Viertel 15. Jh.) (siche PALMER 1997).

20 Fur diesen Analysepunkt wird vereinzelt auf spitere mittelniederlindische katechetische Schriften wie Wech van
Salicheit (entst. ca. 1400, Edition KIENHORST & SCHEPERS 2009) und Eexn scone Leeringe om salich te sterven (Druck 1500,
Edition DE GEUS [ET AL.] 1985) verwiesen. Das Heranzichen dieser Schriften erscheint aus dem Grund
gerechtfertigt, das es sich bei ihnen um Zusammenfassungen und Systematisierungen vorheriger Entwicklungen
handelt. Literaturangaben zur Geschichte der (mittelniederlindischen) Artes moriendi finden sich in DE GEUS [ET AL.]
1985, S. 91-97.
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leeringhen, f. 163vb). Als Beleg fiir das Versprechen, dass die wahre Bestimmung des Christen
im Himmel ist, zieht Jan van Leeuwen zusitzlich das Johannesevangelium (Joh 18:36) heran:
Want ons here sprect selve dat sijn rijke niet en ware vander werelt (IX choren, f 85va). Weniger
theologisch unterlegt hei3t es zum Beispiel im Sidrac: Hy en es niet gebeten doot metten ghenen die
sterven in dit eerterike; ende ons dunct dat sy sterven, maer sy varen vander ere werelt in dandere (Sidrac,
Frage 37, S. 56, vgl. Sidrac, Frage 134, S. 104, Teest., 40, V. 3533f, Drie coningben, f. 80vb). Das
irdische Leben ist nicht mehr als der Prifstein fir das Jenseits (vgl. Sidrac, Frage 194, S. 135,
Frage 298, S. 177f, Frage 331, S. 191), deshalb sollte man ihm nicht viel Wert beimessen (vgl.
Teest., 28, V. 2536-2539, Drie coningben, f. 18va).

Im Gegensatz zum leiblichen Tod eines guten Christen, der den Ubergang zum Himmel
darstellt, steht der ewige Tod der Seele des Stunders, das heif3t die ewige Trennung der Seele
von Gott als Folge des Verlusts der Gottesschau in der Hélle (siche unten, S. 199, zum
Seelentod als eine der Héllenstrafen).?! Der Seelentod wurde in der Theologie als der in Offb
21:8 genannte ,,zweite Tod* betrachtet und mit Ps 34:22 in Verbindung gebracht (siche unter
anderem Augustinus’ De Civitate Dei, 13:2 und 13:11).22 So betont Berthold von Regensburg
moralisch eindrucksvoll den Kontrast zwischen dem kurzen leiblichen Tod und dem ewigen
Seelentod (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S., 170/). Auch in einigen der untersuchten Texte
wird zwischen dem Leibes- und dem Seelentod unterschieden, ohne jedoch Angste schiiren
zu wollen. So lesen wir im Sidrac: Ende by [Christus, U. W.] sal sijn int graf twee nachte ende enen
dach. Die twee nachte bedieden die ij doode der menscen, deen aen den lichame ende dander aen die ziele
(Sédrac, Frage 380, S. 207, vgl. Dboec tien gheboden, f. 17vb).?* In der Funften Partie wird diese
Vorstellung auf Gregor den Groflen zurtickgefiihrt, der zwei Arten des Todes unterschieden
hitte: den ersten Tod, der nur den Koérper betrifft, und den zweiten (weitaus schlimmeren)
Tod, der Korper und Seele betrifft (vgl. SH V, VIII, 25, V. 1288-1300). In einigen Texten des
Korpus werden zur Mahnung zusitzlich die Leiden der Seelen in der Hélle beschrieben, die
sich vergeblich den Tod wiinschen (vgl. Sidrac, Frage 37, S. 56, Wraken, 111, 17, V. 2429f,
parallel Teesz., 43, V. 40405).

21 Soweit nicht anders vermerkt, siche zum Seelentod OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 167-172, dort auch weiterfithrende
Literatur.

22 Vgl. Offb 21:8: ,Aber die Feiglinge und Treulosen, die Befleckten, die M6rder und Unziichtigen, die Zauberer,
Goétzendiener und alle Ligner — ihr Los wird der See von brennendem Schwefel sein. Dies ist der zweite Tod.‘ und
Psalm 34:22: ,Den Frevler wird seine Bosheit toten; /wer den Gerechten hasst, muss es biilen.

23 Zu Jan van Leeuwen sei angemerkt, dass er nicht nur den ewigen Tod der Seele in der Hélle thematisiert, sondern
auch die Vorstellung des Seelentods des Siinders zu Lebzeiten bespricht (u. a. dinwendeghe dooet des gheests, Tienderhande,
f-121va). Er schreibt, dass es sich hierbei um den Zustand der Seele schwerer Siinder handelt, das heil3t derjenigen,
deren Seelen sich im Zustand der Todsiinde befinden und somit nicht von eigenen guten Taten profitieren kénnen
(IX choren, f. 92ra). Jan van Leeuwen verurteilt die — von ihm Meister Eckhart zugeschriebene gegenteilige Vor-
stellung —, dass die Seelen auch im Zustand der Todstinde von eigenen guten Taten profitieren kénnen (vgl. Eckaerts
leere, f. 134rb). Dieser Angriff Jans van Leeuwen auf die Lehre Meister Eckharts und die ihm zugrunde liegende
Predigt Eckharts werden ausfithrlich in KOK 1973 diskutiert. KOK kommt zu dem Ergebnis, dass einerseits Jan van

Lecuwen Eckharts subtile Argumentation nicht vollstindig begriffen habe, vielleicht, weil ihm die Predigt nicht
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Neben dem Tod des Korpers und dem Tod der Seele werden im Sidrac auch verschiedene
Arten des korperlichen Todes unterschieden. Trotz der Ankindigung, drei Arten des kdrper-
lichen Todes besprechen zu wollen, werden aber nur der unreife Tod von Kindern und der
reife Tod von Erwachsenen genannt (vgl. Sidrac, Frage 19, S. 48).2* Des Weiteren wird im
Sidrac erklirt, warum Menschen sterben: weil ihre Zeit auf Erden abgelaufen ist, wegen ihrer
Stinden, wegen Krankheiten und Kampfhandlungen und wegen zu grofler Sorgen um welt-
liche Giter (vgl. Sidrac, Frage 27, S. 52j). Die im Sidrac genannten duBeren Ursachen werden
jedoch durch die Betonung des Punktes, dass einzig Gott Gber die jedem Menschen zur

Verfiigung stehende Frist auf Erden bestimme, relativiert (ebd.).

5.1.2 Der Tod als Folge der Erbsiinde

Die Sterblichkeit wird durch die Erbstinde Adams und Evas erklirt (vgl. Rém 5, 12). Als
Strafe fiir den Fall der ersten Menschen wurde der theoretisch unsterbliche Mensch sterblich
(siche OTT 1990, S. 2f, so auch bei Berthold von Regensburg, siche OECHSLIN WEIBEL 2005,
S. 34). Das erbstindliche Sterben wird in den enzyklopidischen Werken Sidrac und Lekenspiege/
thematisiert, wobei im letzteren ausdriicklich Eva verantwortlich gemacht wird (vgl. u.a.
Sidrac, Frage 19, S. 48, Sidrac, Frage 22, S. 50, Lsp., 1, 23, V. 74-83, Lsp., 1, 37, V. 87-1206). Bei
Lodewijk van Velthem und Jan van Leeuwen spielt dieses Thema keine Rolle.?® Jan van Leeu-
wen bespricht zwar, dass die Erbstinde die Menschheit in die Verdammung gestiirzt hat (vgl.
u. a. Drie coninghen, f. 85va), thematisiert aber nicht die Verantwortlichkeit der Erbstinde fiir
den Tod. Tiefgriindige Betrachtungen zu diesem theoretischen Thema finden sich in keinem
der untersuchten mittelniederlindischen Texte. Fir die Autoren scheinen praktische Aspekte
im Vordergrund zu stehen, sie konstatieren, dass der menschliche Tod unvermeidlich jeden
trifft (vgl. z. B. Lsp., 1, 23, V. 74-80, Teest., 43, V. 3929) und unumkehtbar ist (vgl. Sidrac,

vollstindig vorlag, andererseits aus dem Traktat auch nicht deutlich hervorgehe, welchen Standpunkt Jan van
Leeuwen letztendlich selbst vertritt. Vel. UBBINK 1978, S. 230, WARNAR 1995, S. 6 und S. 17, RUH 1999, S. 114f.

24 Diese Passage steht im Zusammenhang mit dem besonderen eschatologischen Schicksal ungetaufter Kinder. Weil
sie sich nie im Zustand des Bewusstseins von Gut und Bose befunden haben, sind ihre Seelen nicht bis zum
Jungsten Gericht in die Holle verdammt, sondern verbleiben zusammen mit den Seelen der Verriickten, Tauben und
Stummen (vgl. Sidrac, Frage 280, S. 170) an einem von der Hélle getrennten Ort in Dunkelheit (vgl. Sidrac, Frage 248,
S. 159). Dies gilt jedoch nur fiir die Kinder von Christen (vgl. S7drac, Frage 254, S. 162).

2 Die von Lodewijk van Velthem verfassten Teile des Spiege/ Historiael eigneten sich auch nicht wirklich thematisch

zu Ausfithrungen zu diesem Thema.
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Frage 101, S.89f Lsp., 1I, 88, V.11-14). Einzig Christus verfiigte als Zeichen seiner
Gottlichkeit tiber die Macht Tote aufzuerwecken und ist selbst von den Toten auferstanden
(vgl. Lsp., 11, 86, V. 13-25, Lsp., 11, 86, V. 45/, Lsp., 11, 88, V. 23-46, Ongherechticheit, f. 109va).26

5.1.3 Die Trennung von Leib und Seele

Als Wesen des Todes wurde in der mittelalterlichen Scholastik die Trennung von Leib und
Seele betrachtet, die als schmerzhaft empfunden wird, weil sie gegen die Natur des Menschen
ist (siehe OTT 1990, S. 2, OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 34). Auch in den mittelalterlichen Arzes
moriendi wird der qualvolle Moment der Trennung von Leib und Seele geschildert, der
Schmerz wird jedoch durch den zu erwartenden himmlischen Lohn gemildert (siche DE
GEUS [ET AL.] 1985, S. 12, vgl. SPINRAD 1987, S. 30/).

Die Trennung von Leib und Seele hat in vielen der untersuchten Texte eine Spur
hinterlassen (vgl. u. a. Sidrac, Frage 23, S. 50, Sidrac, Frage 105a, S. 91/, Lsp., 1, 19, V. 45-80,
Wraken, 111, 17, V. 2367-2372 (parallel Teest., 43, V. 3978-3983), SH'V, VIII, 25, V. 1310-
1312, Tien gheboden, f 39tb). Nur im Sidrac finden wir den Vergleich der Seele mit einem
Vogel, der nicht weil}, was ihn erwartet, wihrend der Korper zu Nichts zerfillt (vgl. Sidra,
Frage 105a, S. 92, Sidrac, Frage 134, S. 104).2” Der Schmerz bei der Trennung von Leib und
Seele spielt besonders bei Jan van Boendale und Lodewijk van Velthem eine Rolle (vgl. u. a.
Lsp., 1, 19, V. 45-86, SH1V, 111, 39, V.220-235, vgl. Sidrac, Frage 105a, S. 91/). Bemer-
kenswert ist insbesondere die Passage im Lekenspiegel, in der systematisch dargestellt wird,
dass der Mensch im Moment des Todes die vier schwersten Priifungen seines Lebens erleidet
(vgl. Lsp., 1, 19, V. 45-86). Die Seele hat Angst und Kummer (anxt ende seerechede, Lsp., 1, 19,

V. 49), weil sie den Koérper, der von Anfang an ihre Heimat gewesen ist, verlassen muss und

26 Im Lekenspiegel (11, 95, V. 31-68) wird beschrieben, wie der heilige Sylvester einen Stier zum Leben erweckt. Dieses
auf dem Chronicon summornm pontificum atque imperatorum romanorum des Martin von Troppau beruhende Wunder dient
der Untermalung seiner Heiligkeit (siche JONGEN & PITERS 2003, S. 211).

27 Das Motiv der in Vogelform aus dem Koérper entweichenden Seele geht auf die Jenseitsvision des Ménches Baron-
tus (entst. ca. 678/9) zuriick (siche ANGENENDT 2009, S. 668/, vgl. MORGAN 1990, S. 213). Auch in der vom hei-
ligen Bonifatius aufgezeichneten Vision des M6nches von Wenlock im Jahr 717 werden die Seelen der Verdammten
als schwarze Vogel beschrieben (siche MORGAN 1990, S. 224, OHLER 1990, S. 160-166). Die Vogelgestalt wurde im
Mittelalter zur weitverbreitetsten Tiergestalt der Seele (siche DE VOOYS 1900, S. 256/, DINZELBACHER 1999a, S. 95).
Auch in der bildenden Kunst wurde die Trennung zwischen Leib und Seele teilweise sehr konkret dargestellt: Die
Seele verlidsst den Kérper tiber den Mund, z. B. in der Form eines Vogels, eines Kindes oder einer Wolke (siche DE
GEUS [ET AL.] 1985, S. 12), oder die Seelen befinden sich in Menschen- oder Vogelgestalt im Fegefeuer (siche DIN-
ZELBACHER 19994, S. 95). Weit verbreitet war auch das Motiv der zum Empfang der scheidenden Seele bereit-
stehenden Engel oder Didmonen, die darauf warteten, die Seele an den jeweils bestimmten Jenseitsort zu tiberbringen
(siche DINZELBACHER 2001, S. 117). Dieses Motiv tritt im mittelniederlindischen Korpus nicht auf.
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sie Angst vor dem Urteil hat. Der Korper fithlt Schmerz und Elend (pine ende iammer, Lsp., 1,
19, V. 50) und leidet noch mehr als die Seele, weil er weil3, dass er zu Staub zerfallen wird. Jan
van Leeuwen stellt zwar fest, dass die Seele den Korper verlassen muss und Angst vor der
ewigen Verdammung hat (vgl. Tien gheboden, f. 39tb-39va), den Schmerz bei der Trennung,
oder den Weg der Seele aus dem Korper, beschreibt er ebenso wenig wie Berthold von
Regensburg (zu Berthold siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 33-37). Vielleicht betrachteten
diese beiden aus einem monastischen Umfeld stammenden Autoren derartige Themen als zu
volkstiimlich.

In den beiden enzyklopddischen Werken Sidrac und Lekenspiege/ werden einige zusitzliche
»naturwissenschaftliche® Aspekte des Sterbens behandelt, die in den anderen Texten keine
Rolle spielen. So wird zum Beispiel erklirt, wie die Seele den Korper iiber den Mund bezich-
ungsweise mit dem Atem verlisst (vgl. Sidrac, Frage 32, S. 55, Lsp., 1, 19, V. 37).28 Wihrend
beide Texte darin Ubereinstimmen, dass die Seele des Menschen unsterblich ist, weil sie aus
dem Atem Gottes entstanden ist (vgl. Sidrac, Frage 33, S. 55, Lsp., 1, 1, V. 26f, Lsp., 11, 90,
V. 53/, zur Seele siche auch Sidrac, Frage 71, S. 71, Lsp., 1, 1, V. 38-43, Lsp. 1, 17 und 18),
bieten sie unterschiedliche Erklirungen fiir den Grund der Trennung nach dem Tod.? Im
Sidrac heil3t es, dass die Seele den Korper nach dem Tod verlassen miisse, weil dann das von
ihr benétigte Blut fehlt (vgl. Sidrac, Frage 26, S. 52, Sidrac, Frage 30, S. 54). Diese Antwort
wird im Lekenspiege/ nicht tbernommen, sondern ein Bezug auf Aristoteles, das heil3t jiingere
Errungenschaften des mittelalterlichen Bildungscurriculums, hergestellt und erklirt, dass laut
Aristoteles alle Elemente zu ihrem Ausgangspunkt zuriickkehren missen. Weil der aus den
vier irdischen Elementen — Erde, Wasser, Feuer und Luft — bestehende menschliche Kérper
viel weniger edel ist als die aus dem Atem Gottes bestehende Seele, hat er nach dem Tod ein
anderes Schicksal; im Gegensatz zu der zu Gott zuriickkehrenden Seele, kehren seine
Bestandteile zu ihrem irdischen Ursprung zurtick (Aldus na aristotiles leren, Lsp., 1, 15, V. 41,
vel. Lsp., 1, 15, V. 15-44) .3

28 Zusitzlich wird im Sédrac und Lekenspiegel erklirt, dass die Seele eines im Mutterleib verstorbenen Kindes den
Kérper der Mutter tber den Mund verlisst (Sidrac, Frage 260, S. 163, Lsp., 1, 19, V. 38-40). Vgl. die vorherige An-
merkung.

29 Auch Berthold von Regensburg fiihrt in einer seiner deutschen Predigten knapp aus, dass nur die Seele unsterblich
ist, weshalb Leib und Seele beim Tod getrennt werden (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 34).

30 Vgl. die folgende Passage in Een scone Leeringe om salich te sterven (Z.. 39-43): ARistotiles, int derde boec vanden sedeliken
doechden [= Ethica, Kommentar zu dieser Textstelle, UW], seit dat die doot des lichaems is dat alre vreselicste ende anxtelicste dat inder

werelt is. Nochtans is die doot der sielen so veel vreseliker, als die edel siele edelre ende costeliker is dan dat lichaem.
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5.1.4 Memento mori und Contemptus mundi

Das Memento mori mahnt dazu, sich die Unvermeidlichkeit des Todes und des Gerichts vor
Augen zu halten.’! In der mittellateinischen Literatur wird mit dem Memento mori oft das
Motiv des Contemptns mundi, das heiB3t die Nichtigkeit der Welt und der irdischen Giiter, ver-
bunden. Das Memento mori in lateinischen Artes moriendi und ahnlichen Schriften, wie z. B. dem
im Spitmittelalter populiren Cordiale de quatnor novissimis des Gerard van Vliederhoven (siche
DuscH 1975), und in der volkssprachlichen Literatur ruft meist zur BuBe als Vorbereitung
auf den Tod auf. In der mittelalterlichen deutschen Literatur scheint das Memento mori jedoch
oft als Sinnhorizont gréB3er angelegter Betrachtungen zu dienen, die zur ,,rechte[n] Gestaltung
des Lebens® (siche SCHULZE 1999, Zitat ebd., Sp.506) anregen wollen. So nutzt auch
Berthold von Regensburg gerne Betrachtungen tiber die Verginglichkeit des Lebens, um auf
das ewige Leben zu verweisen (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 34/).

Als eine der einflussreichsten Schriften fir den mittelalterlichen Conzenpins-Gedanken gilt
De miseria bumanae conditionis (entst. 1195) des spiteren Papstes Innozenz III. (Lotharius von
Segni). In ihr wird — mit dem Ziel, den Hochmut aus der Welt zu vertreiben — die Nichtigkeit
des Menschen stirker als die Verachtung der Welt betont (siche REYNAERT 1996, S. 189/).32
Trotz der weiten Verbreitung der lateinischen Version und vielen frihen volkssprachlichen
Ubersetzungen, unter anderem ins Italienische, Franzosische und Deutsche, ist die erste
mittelniederlindische Ubersetzung dieses Werkes erst relativ spit entstanden (siche REY-
NAERT 1996, S. 190). Die bereimte Ubersetzung des Rederijkers Andries van der Meulen ist
wahrscheinlich gegen Ende des fiinfzehnten Jahrhunderts entstanden und wurde Mitte des
sechzehnten Jahrhunderts gedruckt (ebd., S. 190).3* REYNAERT (1996, S. 189) findet es be-
merkenswert, dass sich dieses aus der lateinischen asketisch-monastischen Literatur stam-
mende menschenfeindliche Bild der Verachtung der Welt und des Korpers angesichts des
Todes in der Laienwelt etablieren konnte.

Det Memento mori-Gedanke ist innerhalb des Korpus vor allem in den Moralisierungen Jans
van Boendale und in Jans van Leeuwen Traktaten prominent anwesend. So wird Jan van
Boendale nicht mtde zu mahnen, dass jeder Christ gut daran tite, sich den Tod vor Augen zu
halten (Waeromme en peinstu niet ende veest | Wanen du quaems ende wie du beest, Lsp., 1, 16, V. 73},
vgl. Lsp., 1, 19, V. 87-90, Lsp., 1, 24, V. 62-64, Wraken, 111, 17, V. 2393, Teest., 28, V. 2491-

31 Soweit nicht anders ausgewiesen, beruht dieser Absatz auf BERNT 1999b und SCHULZE 1999.

32 De miseria humanae conditionis ist in drei Bucher eingeteilt (Geburt, Leben und Tod). Die stark dualistische Sichtweise
in diesem Werk, in dem alles Elend dem menschlichen Dasein zugeschrieben wird, grenzt an Hiresien wie den frih-
christlichen Manichiismus oder das zeitgenossische Katharertum. Der unorthodoxe Aspekt blieb von kirchlicher
Seite nicht unbemerkt und fithrte zu Kritik, die der anhaltenden Popularitit des Werkes jedoch nicht schadete (siche
REYNAERT 1996, S. 189).

33 Hinige Aspekte der Vermittlung, wie die miindliche Ubermittlung durch die Predigt und in kleinerem Kreis durch
Lesungen, entzichen sich unserem Blick (siche REYNAERT 1996, S. 191).
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2512).3* Jan van Boendale zeigt auBlerdem eine Vorliebe fiir das Motiv des Todes als
Gleichmacher. Dieses Motiv tritt haufig in spdtmittelalterlichen deutschen Texten, wie der
Erzdiblung von den Drei Lebenden und den Drei Toten, in Artes moriendi oder Totentanzdichtungen
im Kontext des stindetibergreifenden Aufrufs zur BuBle angesichts des Todes auf (siche
SCHULZE 1999).%> Jan van Boendale warnt, dass es angesichts der Verginglichkeit alles
Irdischen und der Gewissheit, dass vor dem Tod alle gleich sind, unniitz sei, sich an seinen
Korpet, das Leben oder irdische Guter zu klammern (Bestu aerm, rike, ionc oft out |/ Du moests
wech, eist lief, eist leet, Lsp., 1, 16, V. 76f, vgl. Wraken, 111, 14, V. 1891/).3¢ Jan van Boendale will
die Gldubigen zwar dazu anregen, iber ihr Leben nachzudenken (vgl. Lsp., 111, 118, V. 1-23),
aber keine Angst vor dem Tod schiiren (vgl. Lsp., 111, 114, V. 306-314). Damit dhnelt seine
Intention den meisten mittelalterlichen Memento mori-Betrachtungen, die zur moralischen
Einkehr aufrufen, ohne dabei Angst vor dem Tod als Ereignis einfl6Ben zu wollen.’” Auch
Jan van Boendale kontrastiert die Verginglichkeit der (Giiter der) Welt mit dem ewigen Lohn
im Himmelreich: Daer omme soude wi van rechte alle dese vergankelike werelt begheven ende frecken uit
desen eertsche lande ten eweliken lande der gheloften wert daer boven. Want wi en sijn niet ghemaect hier te
bliven in dit eertsche alindeghe lant mer wi souden metten gheeste onsen heere [hesum Cristum vrilje na
volghen ten eweghen lande wert daer boven (Dboec tien gheboden, f. 19ta-19tb, vgl. Ongherechticheit,
/- 117ra).

Die fritheste Spur der mittelniederlindischen laikalen Rezeption des contemptus-Gedankens
Uber die Meditationes piissimae de cognitione humanae conditionis (kurz Meditationes) tindet sich bei
Jan van Boendale in Jans Teesteye (siche REYNAERT 1996, S. 201). Die Meditationes beruhen

3 Vgl. Berthold von Regensburg (zitiert nach OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 35): Swenne dii gerne andabt haben wilt, so
gedentke rebte wannen dii komen bist unde wer dii iezno und iemittunt bist nunde war no dii in knrzen Ziten werden munost. Beide
Passagen dhneln einer Stelle in einer Predigt Bernhards von Clairvaux: ,,Erwige woher du gekommen, und erréte, wo
du bist, und seufze, wohin du gehst, und zittere.“ (zitiert nach HAAS 1998, S. 83). REYNAERT (1996, S. 1906) zitiert
eine sehr dhnliche Passage aus der Pseudo-Bernhard von Clairvaux-Schrift Meditationes piissimae de cognitione humanae
conditionis (,,Attende homo, quid fuisti, ... quid s, ... quid eris), die auch nicht als Quelle ausgeschlossen werden kann, da
Jan van Boendale dieses Werk nachweislich kannte und fiir Teesteye verwendet hat (siehe unten, S. 109).

% Bei der Ergahblung von den Drei Lebenden nnd den Drei Toten handelt es sich um die Legende von drei jungen Minnern,
die bei einem Ausritt auf drei Skelette treffen, die sie an ihre Verginglichkeit und die Verginglichkeit aller irdischen
Dinge erinnern (siche HEYSE 1999a). Das Motiv des Todes als Gleichmacher (ebenaere) tritt zum ersten Mal in einem
Notker zugeschriebenen alemannischen Memento mori-Text gegen Ende des elften Jahrhunderts unter stark
sozialkritischen Aspekten auf (siche SCHULZE 1999). Im Spatmittelalter wurden Darstellungen des Makabren und das
Motiv des Todes als Gleichmacher angesichts von Krisen wie Hungersnéten, Kriegen und der Pest besonders
populir (vgl. BLOCKMANS 2010, S. 419).

36 Zum Tod als Gleichmacher zwischen Arm und Reich vgl. Sidrac, Frage 56, S. 64, Sidrac, Frage 87, S. 83, Sidra,
Frage 101, S. 89f, Ongherechticheit, f: 118va-vb. Die Verginglichkeit der irdischen Giiter angesichts des Todes wird in
Wech van Salicheit (Z. 450-460) anhand der Lazarus-Parabel unter der Stinde des Hochmuts behandelt.

37 Nel. Een scone Leeringe om salich te sterven (Z.. 87-105), wo der Tod als ein freudiges Ereignis beschrieben wird: Da der
Tod fiir gute Menschen ihre Befreiung aus der irdischen Verbannung und die Erl6sung ihrer Seele mit sich bringe,
sei — wie schon Koh 7:1 besagt — der Tag des Todes besser als der Tag der Geburt. Auch Berthold von Regensburg
betont die positiven Aspekte des kérperlichen Todes (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 26-37).
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grof3teils auf dem fiir den mittelaltetlichen contenpins-Gedanken grundlegenden Text De wmiseria
bumanae conditionis (siche oben, S. 110) und wurden meist filschlich Bernhard von Clairvaux
zugeschrieben. REYNAERT (1996, S. 201) zeigt auf, dass Jan van Boendale das vollstindige
dritte und den Anfang des vierten Kapitels bearbeitet und in verschiedene seiner Texte
integriert hat (unter anderem als Schluss von Teesteye und Wraken, siche oben, Kapitel 1.1.2).
Obwohl in den Meditationes das zweite und das dritte Kapitel dem contemptus-Gedanken
gewidmet sind, hat Jan van Boendale aus dem zweiten, am dichtesten bei De miseria an-
schlieBendem, Kapitel wenig ibernommen; das dritte Kapitel (De dignitate animae, et vilitate
corporis), in dem — anders als in De miseria — der Sterblichkeit des Korpers als Ausgleich die
Wiirdigkeit des Geistes gegeniibergestellt wird, hat er hingegen beinahe vollstindig
tibernommen (siche REYNAERT 1996, S. 203). Der Vergleich zeigt, dass er bei seiner Bearbei-
tung neue Schwerpunkte setzte: So ldsst er eine fiir Laien ungeeignete Passage tber die
klosterliche Devotionspraxis der Selbstkasteiung weg und nimmt eine weltlichere Perspektive
im Konflikt zwischen der Welt und Gott ein (ebd.). AuBlerdem hat Jan van Boendale kein
Problem mit rechtmiBigem, das heilt ehelichem sexuellen Umgang — hiervon ist in seiner
Quelle nirgendwo die Rede — und er sieht die Méglichkeit der Wahl in dzeser Welt fiir Gut und
Bose, das hei3t, anders als der Autor der Meditationes, betrachtet er diese Welt nicht als von
sich aus schlecht (ebd., S. 204, vgl. Teesz., 43, V. 4062-4073).

Ausschlaggebend fiir den Weg in den Himmel ist fiir Jan van Boendale das Einschlagen
des richtigen Weges in dieser Welt, nicht die Verachtung der Welt an sich. Im Einklang mit
dem kirchenkritischen Grundton von Teesteye bietet der in den Meditationes propagierte
weltverachtende asketisch-geistliche Lebenswandel keine Garantie mehr fiir das Seelenheil,
auch Laien koénnen sich zwischen Gut und Bose entscheiden (siche REYNAERT 1996,
S. 204).3% Dieser Aspekt wird in dem unabhingig von den Medjtationes formulierten Schluss
von Teesteye unterstrichen (siche REYNAERT 1996, S. 204/, vgl. Teest., 43, V. 4088-4097).
Dennoch hat Jan van Boendale den Meditationes auch ein drastisches Motiv entlehnt, das der
Nichtigkeit des irdischen Ruhms und der Verginglichkeit des Korpers mahnt. Der Korper ist
nichts weiter als die Hiille der Seele; er wird als leerer, stinkender Sack, an dem die Wirmer
nagen, zurlickbleiben (vgl. Lsp., 1, 16, V. 59-66, Wraken, 111, 17, V. 2299-2302, 2321-2328,
parallele Passage Teesz, 43, V. 3910-3913, 3932-3939).% Dieses Motiv beruht auf der gegen

Ende des elften Jahrhunderts vermehrt thematisierten Vorstellung, dass der korpetliche

38 Trotz der unterschiedlichen Schwerpunktsetzung ist die frithe Rezeption an sich bedeutsam (siche REY-

NAERT 1996, S. 205). Warum es in den folgenden ein bis zwei Generationen auch in laikalen Kreisen zur positiven
Rezeption dieser weltverachtenden Sichtweise kam, ist unklar (ebd.).

39 Siehe REYNAERT 1996, S. 206-210, fir eine Gegenutberstellung der von Jan van Boendale bearbeiteten Passagen

der Meditationes mit dem lateinischen Text.
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Verfall des Leichnams eine Folge des Stindenfalls sei (siche oben, Kapitel 5.1.2). Es wurde als
heilsames Mittel gegen die Stinde des Hochmuts — besonders bei Michtigen — betrachtet und
auch Jan van Boendale setzt es in diesem Sinn ein.*

Das im spiten Mittelalter stark an Popularitit gewinnende Motiv des personifizierten
Todes findet sich im Korpus nur in einem der spiteren Werke Jans van Boendale.*! In
Wraken tritt in einer im Kontext der Pest stehenden Passage der Tod als Reiter personifiziert
auf (vgl. Wraken, 111, 14, V. 1757-1822). Das Motiv ist wahrscheinlich auf die Johannesoffen-
barung (6:7-8) zurlickzufihren (siche VAN GERVEN 1988/1989, S. 202). Der Tod etscheint
einer Gruppe veringstigter englischer Seeleute als ,ernst® oder ,bése’ aussehender Reiter (Ende
een man daer op ocht hi was gram, Wraken, 111, 14, V. 1770), der sich dem Schiff iiber das Wasser
nahert und sich als Strafinstrument Gottes vorstellt: i ben die doot | Die nieman en can verdraghen
/ Dien God wilt hebben verslaghen, Wraken, 111, 14, V. 1782-1784. In dieser Passage stellt Jan van
Boendale die Pest als Strafe Gottes fiir das Unterlassen eines den Verlust Akkos richenden
Kreuzzuges dar, wobei er besonders die Passivitit des Konigs von Frankreich anprangert.*?
Hierzu sei angemerkt, dass die Pest das niedetlindische Sprachgebiet im Jahr 1348 erreichte.
Es ist nicht sicher, ob die Berichte tber die Pest in Wraken auf Horensagen oder persénlichen
Erfahrungen beruhen, das heif3t, ob die Pest Brabant zu diesem Zeitpunkt erreicht hat (siche
VAN GERVEN 1988/1989, S. 201-205). Aktuell hat BLOCKMANS (2010, S. 226/) untet ande-
rem anhand dieser Passage argumentiert, dass die erste Pestwelle Brabant wahrscheinlich
nicht mit der gleichen Heftigkeit wie andere Gebiete getroffen hat.

Auch aus vielen Moralisierungen in den Traktaten Jans van Leeuwen spricht der mittel-
alterliche Memento mori-Gedanke. So ruft Jan van Leeuwen sein Publikum dazu auf, sich fort-
wihrend die eigene Sterblichkeit vor Augen zu halten, denn man weill weder, wann der Tod
zuschligt, noch, wie das Urteil ausfallen wird (vgl. Tien gheboden, f. 39rb-39va). Auch sein

40 Bilder des kérperlichen Verfalls des Korpers und seines Schicksals, Wurmfutter zu werden, finden sich schon im
AT (Sir 10:11, Jes 14:11). Sie wurden breiteren Schichten unter anderem durch die Schriften Bernhards von Clair-
vaux bekannt (siche COHEN 1973, bes. S. 23-25). Auch im mittelniederlindischen Text Wech van Salicheit (Z.. 1839-
1844) bezieht sich eine betreffende Passage auf Bernhard: Willen wi oec anderswerf merken | die dingen die in ons sijn, dats
ons selven in alle manieren, wi vinden in ons vec sake van ons te veroetmoedegene. Want willen wi ons selven wel kennen ende merken, wi

1A 1o,

vt 1 sac van ende in onsen einde T

sullen vinden, also sente Bernaerd seit, dat wi in ons beghinsel sijn 1 vul saet, in onse
spise vanden wormen. Sieche COHEN 1973, bes. S. 12-47, und ARIES 1976, S. 93-108, zum so genannten Makaberen im
Totengedenken des Spatmittelalters. Das Makabere hat besonders in der mittelalterlichen romanischen und
englischen Literatur ein starkes Gewicht (sieche GIER 1999, BITTERLING 1999).

4 DINZELBACHER (1999a, S. 32-35) liest die sich gegen Ende des Hochmittelalters verindernde Einstellung zum
Tod daran ab, dass in der Literatur zu der Beschiftigung mit dem Schicksal der Seele nach dem Tod verstirkt Reflek-
tionen tiber den Tod und den Moment des Sterbens treten. Im Zuge dieser Entwicklung tritt in der europiischen
Literatur um das Jahr 1200 die unheimliche Gestalt des personifizierten Todes auf, zuerst in Les Vers de la Mort (entst.
ca. 1195) des Hélinands de Froidmont (ebd.).

4 Laut VAN ANROOI]J (1994a, S. 141 und 1995, S. 44y) illustriert diese Episode, insbesondere die Moralisierung am
Ende dieser Episode (IWraken 111, 14, V. 1823-1872), zusammen mit der Aktualisierung der 1isio Fratris Jobannis (vgl.
Wraken 111, 9-10), wie stark bei Jan van Boendale nach der Vertreibung der Christen aus dem Heiligen Land der

Wunsch nach einem neuen Kreuzzug vorhanden war. (Siche unten, Kapitel 7.1.)
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primires Anliegen ist es nicht, seinem Publikum Angst vor dem Tod zu machen, sondern es
angesichts des bevorstehenden Urteils zu einer moralischen Einkehr zu veranlassen. Dies
lisst sich zum Beispiel anhand einer auffallenden Memento mori-Passage im Traktat
Ongherechticheit llustrieren. In diesem Traktat wird das Christuswort ,,Kehrt um! Denn das
Himmelreich ist nahe.” (Mt 4:17, Mk 1,14), das eigentlich ein Verweis auf das Jingste Gericht
ist, auf das personliche Ende jedes Menschen bezogen: Hier omme sprac ons here doet penitencie
ende gheloeft dat eweghe hemelrike beghint te naken |...] ende alsoe trect deen mensche den anderen waer hi
mach af ende achterweert | ende eer sijs waer weten comt die doot diet al verslaet te gronde (Ongherechticheit,
f 114va-115ra). In einem anderen Traktat schreibt Jan van Leeuwen, dass der Mensch keine
Angst vor dem Tod zu haben brauche, denn die Frage ist nicht, ob und wann man stirbt,
sondern ob man den ewigen Lohn erhalten wird (vgl. Tien gheboden, f. 14tb-14va). Er ruft nicht
nur dazu auf, sich zu Lebzeiten immer wieder den Tod und das Urteil vor Augen zu halten,
er nennt auch als besondere Strafe der Bosen, dass sie schon in der Todesstunde ihr Utteil,
das heiB3t ihre Verdammung, sehen (vgl. Ongberechticheit, f- 117ra). Wihrend er aber in einigen
Traktaten das Beten aus Angst vor der Verdammung verurteilt (vgl. u.a. Goeder leeringhen,
[ 163vb-164ra, Bedinghen, f. 52ra-rb), spricht er an anderer Stelle davon, dass die Angst vor
dem Tod und der Hélle den Siinder vor weiteren Stinden abhalten solle, wenn er sie nicht
von alleine aus Liebe zu Gott untetldsst (vgl. Seven teekenen, f- 65tb, dhnlich Lodewijk van
Velthem, SH 'V, VIII, 25, V. 1307-1318). Diese Inkonsistenz sollte angesichts des Umfangs

und des langen Entstehungszeitraums seines Oeuvres jedoch nicht tiberbewertet werden.

5.1.5 Der ungewisse Zeitpunkt des Todes

Der ungewisse Zeitpunkt des Weltendes hat das mittelalterliche Denken zweifellos nachhaltig
beeinflusst. GroBe Verunsicherung verursachte aufgrund der personlichen Betroffenheit aber
auch das ungewisse Schicksal der Seele nach dem Tod (siche Einleitung dieses Kapitels)
sowie der ungewisse Zeitpunkt des Todes (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 35/). Je mehr
sich im Verlauf des Mittelalters der Schwerpunkt auf das Gericht tber die Seele unmittelbar
nach dem Tod verlagerte, desto mehr scheint die Angst vor dem plétzlichen Tod (lat. wors
repentina, mhd. gahen tdde) zugenommen zu haben (ebd., S. 36). Nicht zuletzt zeigt die groB3e
Popularitit der Artes moriend; im Spitmittelalter die steigende Wichtigkeit der richtigen
Vorbereitung auf den Tod, die durch einen plétzlichen Tod verhindert wird. Auch im unter-
suchten Korpus tritt der mittelniederlindische Begriff fiir den plétzlichen Tod (gadoo?) an
einigen Stellen auf. Besonders bemerkenswert im Rahmen der vorliegenden Arbeit ist das
gehdufte Auftreten dieses Begriffs in den die Pest thematisierenden Kapiteln von Wraken, das
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die Intensivierung der Angst vor dem plétzlichen Tod durch die Pest illustriert.** Deshalb
fillt es um so mehr auf, dass dieser Begriff in den Traktaten Jans van Leeuwen keine Rolle
spielt, obwohl er zeitlich gesehen nach der Pest schreibt und sein geistlichen Lehter Jan van
Ruusbroec diesen Begriff in seinen Werken verwendet hat.4

Sowieso ist die Pest aus dem Oecuvre Jans van Leeuwen auffallend abwesend. Lodewijk
van Velthem war zum Zeitpunkt des Ausbruchs der Pest (1348) schon tot, Jan van Boendale
scheint um das Jahr 1351 gestorben zu sein. Wihrend Lodewijk van Velthem und Jan van
Boendale wiederholt die anderen schweren Katastrophen erwihnen, von denen die siidlichen
Niederen Lande in der ersten Hilfte des vierzehnten Jahrhunderts getroffen wurden — wie
Hungersnéte, eine Viehpest, schwere Regenfille, Kriege und Aufstinde —, und Jan van
Boendale auch die Pest erwihnt (siche BLOCKMANS 2010, S.222-226), nennt Jan van
Leeuwen, der die erste Pestwelle um einige Jahrzehnte tberlebt hat, sie in keinem seiner
Texte. Dies kénnte ein weiterer Beleg daftir sein, dass die Pest nicht besonders dramatisch in
den Niederen Landen gewiitet hat (siche oben, S. 113). Denkbar ist auch, dass sie in
monastischen oder mystischen Kreisen — wie Jans van Leeuwen Klostergemeinschaft
Groenendaal — einen weniger starken Einfluss auf die eschatologische Mentalitit hatte. Um
diese Frage zu beantworten, wire weiteres umfangreiches Quellenstudium erforderlich, das
den Rahmen der vorliegenden Arbeit iibersteigt.

Systematische Anweisungen fiir das richtige Verhalten in der Todesstunde sind im
untersuchten Korpus nicht anzutreffen, die Systematisierung setzte anscheinend erst mit den
Artes moriendi ein® Meist bleibt es bei allgemeinen Aussagen, wie der Warnung vor dem
ungewissen Zeitpunkt des Todes (Alse comt die leste dach | Dat morghen wesen mach, Wraken 111,
17, V. 2387, vgl. Tien gheboden, f. 39tb-39va), oder der Konstatierung der aus dem ungewissen
Todeszeitpunkt entstehenden Angst (Ende nieman oec en weet | Wanner, hoe ofte waer | Dat es ons
harde swaer (Lsp., 1, 16, V. 78-80). Spezifischer wird vor der Angst vor dem Tod im L ekenspiege!
gewarnt (vgl. u. a. Ghine selt oec niet sorghen | leghen die doet noch die ontsien, Lsp., 111, 114, V. 306)).
Im Sidrac wird ausgefithrt, dass diese Angst dazu fiihren kann, dass ein guter Gliubiger im

letzten Moment sein Seelenheil verliert, weil er in Verzweiflung verfillt (in wanbopen storve,

43 So zum Beispiel: Hoe ende in wat manieren | Men penitencie sonde hantieren | Ieghen die felle gadoot, | Die onder tfolc was soe
groot, Wraken, 111, 15, V. 2153-2156. Siche u. a. auch gadoot in Wraken, 111, 15, 1998, Wraken, 111, 16, V. 2175.

# Siehe das MNW-Lemma ,Gadoot" fiir Belege in mittelniederlindischen Texten u. a. in den Werken Jans van
Ruusbroec. Im Iekenspiege/ beschreibt der Begriff den plétzlichen Tod des Antichrist durch den Atem Christi (gadoet,
Lsp., 1V, 146, V. 40).

4 Handlungsanweisungen sind auch im Wech van Salicheit abwesend, dafiir aber in der jingeren Een scone Leeringe om
salich te sterven vorhanden. Bei letztgenanntem Text handelt es sich im Gegensatz zum Wech van Salicheit um eine
typische Ars moriendi. Das richtige Verhalten in der Todesstunde spielt auch eine wichtige Rolle im Oeuvre Bertholds
von Regensburg. Berthold betont vor allem die Wichtigkeit der Glaubensfestigkeit, abert auch er gibt noch keine
systematischen Handlungsanweisungen (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 35/, bes. S. 35, Anm. 17).
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Sidrac, Frage 348, S. 198) und sein Gottvertrauen vetliert, wihrend Gottvertrauen (goede hope,
ebd.) und aufrechte Reue einen Stinder in letzter Minute vor der Verdammung retten kénnen
(vgl. Sidrac, Frage 321, S. 187, Teest., 16, V. 1588-1593, Ongherechticheit, f. 117ra). 4

Im mittelniedetlindischen Korpus dienen die Warnungen vor dem ungewissen Zeitpunkt
des Todes dazu, das Publikum dazu anzuhalten, jederzeit auf den Tod vorbereitet zu sein
(vel. w. a. Ghi selt altoes sijn in dien | Dat ghi ghereet wesen selt | Als v god hebben welt, Lsp., 111, 114,
V. 308-310).4 Dies beinhaltet im christlichen Sinn unter anderem, die Seele durch die Beichte
auf das Urteil vorbereitet zu haben. Ermahnungen zur Beichte stehen im Kontext der Ein-
fihrung der Beichtpflicht beim IV. Laterankonzil (1215). Aber es geht nicht nur um das
Beichten der Sunden, wie Jan van Leeuwen mahnt (vgl. u.a. Dboec tien gheboden, f. 31tb),
sondern um eine nachhaltige Verbesserung des gesamten Verhaltens (vgl. u. a. Seven teekenen,
f- 65¢b, dhnlich auch Jan van Boendale in Teesz., 28, V. 2512f, Lodewijk van Velthem in SH V,
VIII, 32, V. 1701-1704). So steht die folgende Warnung vor dem Tod aus Wraken, dhnlich
wie das schon besprochene Motiv des Verfalls des Leichnams, im gréeren Zusammenhang

eines Reformdiskurses mit dem Ziel der Verbesserung des Verhaltens schlechter Herrscher:

Want als ghijt minst moedt / so mach

Op u comen die sware slach /

Ia / onversien ende onverhoedt /

Als ghijt alderminst moedt /

Also ghi daghelijx moghet sien

Aen andren heren ghescien

Al omtrent u / hier ende daer /

Met jammerliken slaghen zwaer. (Wraken, 11, 14, V. 1198-1205)

5.1.6 Kirchliche Zeremonien und andere Rituale

Im mittelniederlindischen Korpus werden vereinzelt mit dem Tod verbundene Sakramente
und andere Rituale behandelt. So wird im Lekenspiege/ die Einfihrung des Sakraments der
Letzten Olung erwihnt, Sinn und Inhalt dieses Sakraments werden aber nicht niher erliutert

46 Verzweiflung wird in Een scone Leeringe om salich te sterven (Z.. 265-341) als die zweite Versuchung des Sterbenden
durch den Teufel beschrieben. Auch Berthold von Regensburg behandelt die Anfechtungen des Sterbenden in der
Todesstunde durch den Zweifel, der die Hoffnung auf die Barmherzigkeit Gottes und damit die Erl6sung untergribt
(siehe OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 40). Verzweiflung und Zweifel an Gott wurden als besonders schwere Stinde be-
trachtet und seit Petrus Lombardus (12. Jh.) zu den Siinden gegen den Heiligen Geist gezihlt (ebd., S. 192). Berthold
von Regensburg betont: ,,echte Bule kurz vor dem Tod kann vor der Verdammnis retten® (ebd., S. 194).

47 Dieser Aspekt steht auch in den Predigten Bertholds von Regensburg zentral, ganz im Sinne der franziskanischen
volkssprachlichen Predigt als ,,moralische Unterweisung der Glaubigen in der Absicht, sie zur Abkehr von der Siinde
und zur Hinkehr zu Gott zu bewegen® (OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 27).
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(vgl. Lsp., 11, 97, V. 540-545).% In Wraken wird gemahnt, dass unrechtmiflige Schéffen die
ewige Verdammung erwartet, weil sie plotzlich und ohne die Sterbekommunion erhalten zu
haben, sterben werden (vgl. Wraken, 1, 14, V. 1124-1141).% In Teesteye werden Beichte und
Sterbekommunion sowie das Anfertigen eines Testaments und ein guter Tod als wesentliche
Bestandteile des ordnungsgemiBlen Todes eines guten Glidubigen aufgezihlt (vgl. Teest., 5,
V. 508-515).° Damit werden in Teesteye die wichtigsten Kernstiicke des Sterberitus — ,,Bulle,
Salbung und Kommunion® — genannt, wobei die Sterbekommunion (Viatikum) von kirch-
licher Seite als das wichtigste Element betrachtet wurde (siche ANGENENDT 2009, S. 665-
668, Zitat ebd., S. 665).°! Jan van Leeuwen betont die Wichtigkeit eines ordnungsgemiflen
Begribnisses, denn derjenige, der dieses nicht erhilt, weil er seine Stinden nicht in der Beichte
bereut hat und deswegen auf ungeweihtem Grund begraben wird, fillt der Verdammung
anheim: Men sallen oec van rechte graven opt velt ghelijc enen jode oft eenen stinckenden hont daer die
persemiers beboert te legghene, es dat sake dat hi der heilegher kerken eer bi sterft met teekenen niet en belijdt
in dende (Seven feekenen, f. 43rb).>

Die besprochenen Passagen haben gemeinsam, dass es bei kurzen Erwdhnungen der
Sakramente und Rituale, ohne weiterfiihrende Erlduterungen oder Anweisungen, bleibt. Die
inhaltliche Verknappung kann man zum einen dahingehend deuten, dass Sinn und Inhalt der
Sakramente und anderer Rituale beim intendierten Publikum als bekannt vorausgesetzt
werden. Zum anderen besteht die Moglichkeit, dass die Autoren sie bewusst nicht

thematisieren, weil sie sich scheuen, hochtheologische Themen wie die Sakramentlehre vor

48 Das Sakrament der Letzten Olung oder Krankensalbung gehort zu den Kernstiicken des mittelalterlichen Sterbe-
ritus (siche ANGENENDT 2009, S. 664-676). Arme Menschen konnten sich die Letzte Olung oft nicht leisten (siche
OHLER 1990, S. 67). Da die Sterbesakramente im untersuchten Korpus eine Nebenrolle spielen und sie in der
Theologie nicht als Teil der Eschatologie, sondern als Teil der Sakramentlehre behandelt werden, wird auf sie in der
vorliegenden Arbeit nicht ausfiihrlich eingegangen.

4 Die in Wraken verwendete Bezeichnung beylighe Sacrament (Wraken, 1, 14, V. 1138) wird laut MNIW (Lemma
Sacrament), besonders fur die Kommunion verwendet. In Teesteye wird nur die Bezeichnung ssakerment (Teesteye, 5,

V. 512) verwendet.

50 Die Kirche setzte Testamente auch als Druckmittel ein. Wenn die Kirche in einem Testament nicht bedacht war,
oder kein Testament vorhanden war, konnte ein kirchliches Begribnis verweigert werden (siche OHLER 1990, S. 39-
45),

51 Die Bettelorden haben durch ihre Predigttitigkeit zur zunehmenden Hoéllen- und Teufelsangst beigetragen, da sie
die Menschen durch drastische Schilderungen der Schrecken der Hélle und der Bedrohung durch die Teufel zu der
seit dem IV. Laterankonzil (1215) vorgeschriebenen Beichte bringen wollten, fiir die sie — wie auch fiir die Spendung
des darauffolgenden BuBsakraments — zustindig waren, das heiBt, es war fiir sie eine durchaus lukrative Angelegen-
heit (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 189).

52 Die in Mt 25:31-46 aufgezihlten guten Werke wurden im Verlauf des Mittelalters zur kanonischen Aufzihlung der
so genannten Werke der Barmherzigkeit: Hungernde zu speisen, Durstigen zu Trinken geben, Fremde aufzunehmen,
Nackte zu bekleiden, Kranke zu besuchen und Gefangenenbesuche zu titigen (siche ANGENENDT 2009, S. 595). Die
steigende Wichtigkeit des christlichen Begribnisses fithrte im Mittelalter zur Erweiterung der Werke der
Barmherzigkeit um die Totenbestattung (ebd., S. 677-682). Im Spitmittelalter gehorten die sieben Werke der
Barmherzigkeit zum katechetischen Grundwissen (ebd., S. 595).
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einem Laienpublikum zu diskutieren.® Dazu kommt, dass in den untersuchten Texten nicht
die Katechese im Vordergrund steht, sondern der Bezug der christlichen Glaubensweisheiten
auf die Lebensfiihrung. Um das eigene Leben zu verbessern, braucht ein Laie nicht die

Sakramente tiefer zu ergriinden, dies zahlt zu den Aufgaben der Geistlichen.

Zwischenbilanz

In den untersuchten mittelniederlindischen Texten werden schon vor dem Ausbruch der
Pest verschiedene Aspekte des Sterbens behandelt, wie sie spiter in systematischerer und
ausfihrlicherer Form in den Artes moriendi und anderen (individual)eschatologischen
(Teil-)Abhandlungen zu finden sind. Zentrale Themen im mittelniederlindischen Korpus
sind die Bedeutung des Todes als Ubergangsmoment zwischen dem irdischen und dem
ewigen Leben, das erbsiindliche Sterben, die Trennung zwischen Kérper und Seele und der
dabei entstehende Schmerz sowie Memento mori und Contempitns mund:. Diese Aspekte werden
in den meisten Texten, wenn auch in unterschiedlicher Gewichtung und mit geringfligigen
inhaltlichen Unterschieden, behandelt.

Innerhalb des Korpus ist die Quellenauswahl Jans van Boendale am wenigsten theologisch
reflektiert. Er greift auf Apokrypha und populirtheologische Schriften wie den Sidrac zurtick.
Die wenigen von Lodewijk van Velthem in der Finften Partie behandelten Aspekte sind
teilweise theologisch recht anspruchsvoll ausgearbeitet. Dies verwundert nicht, wenn man
bedenkt, dass er Priester war und seine Hauptquelle der gelehrte eschatologische Epilog des
Speculum Historiale war, dessen Fokus auf dem Jiingsten Gericht und dem Zustand danach
liegt, nicht auf dem Moment des Sterbens. Jan van Leeuwen benutzt die meisten biblischen
Zitate und theologische, insbesondere patristische Autorititen, um seine Argumentation zu
unterstiitzen.> Es erscheint mir wahrscheinlich, dass der hohe Anteil autoritativer Belege in
seinen Traktaten dem monastischen Kontext seines Schreibens zuzuschreiben ist.
Detaillierter als bei Jan van Leeuwen werden einige Aspekte nur in den enzyklopiddischen
Texten Sidrac und Lekenspiege/ behandelt, in denen auch ,,praktisch-wissenschaftliche® Aspekte
des Todes erortert werden, die in Jans van Leeuwen mystischen Traktaten erwartungsgemal

keine Rolle spielen.

5 Diese Scheu zeigt sich bei Jan van Boendale auch an anderer Stelle, zum Beispiel beztglich der sieben Himmel
(siehe unten, S. 142).

54 Siehe zum Beispiel die Sammlung autoritativer Aussagen zum Tod am Ende des Traktats Ongherechticheit: Johannes
sprect: Salich sijn die doode die in gode versterven [=Offb 14:13, U.W.]. Sinte dyonisius sprect: die doot en es niet anders dan een

overwandelinghe oft ouerwandelen in een onghescapen leven. Een ander leeracr sprect: si werden daer begraven daer Cristus begraven es.
Ende Cristus sprac selve: vader ic biddu dat si een sijn alsoe wi — ghi ende ic — een sijn [=Job 17:11, U.W.]. Nu bidt voer den ghenen
die dit screef, ic weet wel dat bi een sundere bleef. Ende hebbic oyt iet messeit, ic bids u dat ght vercleert mijn grofheit. Sijn die woerde oec
iet verhaest oft te cort ende te cleyne, soe nemt den sin alsoe ict meyne. Amen. (Ongherechtichert, f. 129vb-130ra).
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Als ausschlaggebendes Element fiir das Seelenheil wird die richtige Einstellung in der
Todesstunde (neben der richtigen Lebensfithrung) nur im Sidrac ausdriicklich genannt. Dort
wird beziiglich der Frage, ob in der Todesstunde grole Hoffnung oder grof3e Reue besser sei,
betont, dass die Hoffnung ausschlaggebend ist, denn sie kann einen reuigen Stinder retten,
wenn er im Moment des Todes die richtige Einstellung hat (vgl. Sidrac, Frage 348, S. 198).
Pragmatischer wird das richtige Verhalten in der Todesstunde zum Beispiel in Teesteye
beschrieben: Der Gliubige soll beichten, die Sterbekommunion erhalten, sein Testament
machen und selig sterben (vgl. Teest., 5, V. 508-515). Bei dieser Aufzihlung fillt auf, dass der
Gliubige keinen direkten Einfluss auf die ersten beiden Punkte hat, weil sie zum
Einflussbereich der Kirche gehoren. Es erscheint fast paradox, dass im dltesten Text des
Korpus, dem Sidrac, die geistige Einstellung in der Todesstunde eine Rolle spielt; bei Jan van
Leeuwen, der am nichsten zur Zeit des Aufblithens der Artes moriendi schrieb und den
Ausbruch der Pest miterlebt haben muss, hingegen nicht. Die in der Forschung postulierte
Mentalititsverinderung durch die Pest ist bei Jan van Leeuwen kaum direkt nachweisbat.> Es
ist jedoch nicht auszuschlieBen, dass die vielen Anspielungen auf das Memento mori in Jans van
Leeuwen Traktaten im Zusammenhang mit dieser Mentalititsverdnderung stehen.

Im mittelniederlindischen Korpus finden sich weder dogmatische Diskussionen tber die
Bedeutung des Todes noch ausfithrliche Anweisungen zum richtigen Sterben. Auch Aus-
fihrungen zu den mit dem Sterben im Zusammenhang stehenden kirchlichen Zeremonien
oder drehbuchartige Anleitungen fir die Sterbestunde fehlen. Hierdurch stehen die unter-
suchten Texte mehr in der Tradition der Anweisungen fiir das richtige Leben als fir das
richtige Sterben, wie auch der Weeh van Salicheit. Das Genre der Texte hat einen ent-
scheidenden Einfluss auf die Ausgestaltung dieser Thematik, denn keiner der Texte hat eine
rein individualeschatologische Ausrichtung. Dazu kommt, dass spitere Artes moriendi wie zum
Beispiel der mittelniederlindische Text Een scone Leeringe om salich te sterven — auch wenn sie
von Laien gelesen und im Notfall in der Stunde des Sterbens von diesen eigenstindig benutzt
wurden — vornehmlich an Priester gerichtet sind (siche DE GEUS [ET AL.] 1985, S. 19).

% Inwieweit die Pest eine Bewusstseinsverinderung beziiglich der Einstellung zu Leben und Tod verursacht hat,
wird in der Forschung unterschiedlich beurteilt. Wihrend die eine Stromung in Nachfolge von HUIZINGA (1975) die
Pest als wichtigen Katalysator fiir das verstirkte Auftreten von Themen wie dem Totentanz oder die Bliite der
Sterbeliteratur betrachtet, weist die andere Strémung diese These mehr oder weniger stark ab (siche ANGE-

NENDT 2009, S. 662/). ANGENENDT (2009, S. 663) will kein entscheidendes Wort in dieser Frage sprechen, stellt aber
fest: ,,Immerhin vervielfiltigte sich die Sorge um die eigene Totenmemoria: ein teilweise sprunghaftes Ansteigen der
testamentarischen Stiftungen, ein geradezu obsessionelles Verlangen nach Messen, dazu eine rapide Vermehrung der
Bruderschaften und endlich eine deutlich erhéhte Vorsorge fiir die eigene Beerdigung mit feietlicher Liturgie, genau
iberlegten Stiftungen und pomposem Totengeleit. LERNER (1981) schreibt der Pest vor allem eine Steigerung des

apokalyptischen Bewusstseins zu, die ihren Niederschlag in Prophezeiungen fand.
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5.2 Das Individualgericht

Dann sagte er: Jesus, denk an mich, wenn du in dein Reich
kommst. Jesus antwortete ihm: Amen, ich sage dir: Heute noch
wirst du mit mir im Paradies sein.

(Lk 23:42-43)

Die Geschichte der theologischen Spannungen, die durch die Vorstellung von zwei
Gerichten auftraten, die unterschiedlichen Antworten der christlichen Denker auf diese
Spannungen und wie die Masse der Gldubigen tGber diese Fragen dachte, ist noch nicht
geschrieben.® Deshalb kann es sich bei der folgenden Beschreibung einer anfinglichen
Vorstellung eines dem Jiingsten Gericht vorhergehenden Urteils unmittelbar nach dem Tod
und des theologischen Zusammenhangs zwischen beiden Gerichten nur um ein Herantasten
handeln.””

Im Gegensatz zum Jungsten Gericht ist das individuelle Urteil nach dem Tod in der Bibel
nicht als Ereignis prisent; es fand auch keinen Eingang in christliche Glaubensbekenntnisse.
Erst seit dem zweiten Jahrhundert nach Christi bildete sich die in der Lazarusparabel (Lk
16:19-31) und in Christi Paradiesversprechen gegeniiber dem guten Dieb (Lk 23:24) im NT
indirekt angelegte Vorstellung eines unmittelbaren Urteils Gber die Seelen nach dem Tod
weiter aus (siche MCGINN 2000b, S. 371-375 und ANGENENDT 2009, S. 684-687).5 Belege,
wie zum Beispiel Augustinus’ De Civitate Dei (20:1) zeigen, dass sich die Vorstellung des
Individualgerichts ab dem vierten Jahrhundert in der lateinischen Theologie durchsetzte
(siche DINZELBACHER 2001, S. 98 MCGINN 2000b, S. 376/).° Hiermit kamen die frithchrist-

56 Siehe DINZELBACHER (2001, S. 109): ,,Im Vergleich zum Weltgericht ist die Geschichte der Vorstellung vom
Individualgericht sowohl von theologiegeschichtlicher als auch kunsthistorischer Seite nur ungentigend erschlossen.
Insofern kann die Entwicklung z. Zt. nur skizziert werden.” Hilfreiche Einzeldarstellungen sind GUREVICH 1983,
MCGINN 2000b, DINZELBACHER 2001, EASTING 2004, BASCHET 2008, ANGENENDT 2009, S. 684-716.

57 Siehe unten, Kapitel 6.5, zur Beschreibung des Universalgerichts im mittelniederlindischen Korpus.

8 In der Parabel vom reichen Mann und vom armen Lazarus (Lk 16:19-31) wird Lazarus von einem Engel in
Abrahams Schof3 getragen, der reiche Mann wird in die Unterwelt gebracht. In Lk 23:43 verspricht Jesus dem guten
Dieb: ,Heute noch wirst du mit mir im Paradies sein. Beide Parabeln gehen vom sofortigen Erreichen einer
eschatologischen Endbestimmung aus, dies setzt jedoch ein Urteil tiber die Seelen nach dem Tod voraus. Beide
Parabeln sind ein Indiz dafir, dass die Vorstellung des in der dgyptischen und antiken Eschatologie verbreiteten
Einzelgerichts im Christentum relativ frith Fuf3 gefasst haben muss (siche DINZELBACHER 2001, S. 97, vgl. EAs-
TING 2004, S. 71 und S. 74). In Offb 6:9-11 befinden sich die Seelen unter dem Altar in einem Zwischenzustand und
warten auf das Weltgericht, dennoch scheinen die Biicher des Lebens (Offb 20:11-15) ein Urteil vor dem Weltgericht
vorauszusetzen (siche EASTING 2004, S. 71, ANGENENDT 2009, S. 685).

%9 Wihrend einige Kirchenviter von einem Wartezustand der Seelen bis zum Jiingsten Gericht ausgehen, lassen
andere, wie Augustinus, die Seelen der Gerechten sofort in den Himmel eingehen, zweifeln aber daran, ob sie sofort
die volle Gliickseligkeit genieen (siche OTT 2005, S. 644, fir Kritik an der Ansicht, dass Augustinus vom Bestehen
des Individualgerichts nach dem Tod tiberzeugt gewesen wire, siche EASTING 2004, S. 71, Anm. 13). Als hiretische
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lichen Theologen dem bei vielen Christen durch die Verzégerung der Parusie geweckten
Bediirfnis nach einem Utrteil unmittelbar nach dem Tod, bei dem die Guten belohnt und die
Bosen bestraft wiirden, entgegen (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 47, MCGINN 2000b,
S. 373, DINZELBACHER 2001, S. 122, ANGENENDT 2009, S. 684-687).

Es dauerte fast ein Jahrtausend bis die Dopplung des Gerichts Eingang in die kirchliche
Dogmatik fand. Zwar wurde die Lehre vom Individualgericht in der Dogmatik nie konkret
definiert, sie bildet jedoch die Voraussetzung fiir das Dogma, dass die vom Korper
abgeschiedenen Seelen sofort nach dem Tod in den fiir sie bestimmten Jenseitsort eingehen
(siche OTT 2005, S. 643). Sie ist zum ersten Mal offiziell in Benedictns Deus (entst. 1336), einer
dogmatischen Konstitution des Papstes Benedikt XII., mit den Worten bezeugt: ,,daf3 die
ganz reinen Seelen der Gerechten alsbald nach dem Tode bzw. nach ihrer Liuterung, schon
vor der Auferstehung des Leibes und dem allgemeinen Gericht, in den Himmel eingehen, der
unmittelbaren Anschauung der goéttlichen Wesenheit teilhaftic werden und wahrhaft
gliickselig sind, wihrend die Seelen der Todstinder alsbald nach dem Tode in die Holle
eingehen und den Héllenqualen unterworfen werden® (zitiert nach OTT 2005, S. 643). Beziig-
lich des theologischen Sinns zweier Gerichte setzte sich die Ansicht des Scholastikers
Thomas von Aquin durch, dass erst das Jungste Gericht die volle Belohnung oder Bestrafung
durch die Vereinigung der Seele mit dem Leib mit sich bringen wiirde, die — obwohl sie
niemals dogmatisiert wurde — so auch in der deutschsprachigen didaktischen Literatur des
Mittelalters zu finden ist (siche DINZELBACHER 2001, S. 98-100, S. 112, vgl. MCGINN 2000b,
S. 389).

Die Vorstellungen zu den beiden Gerichten in der Dogmatik und in der Scholastik, das
heif3t in der christlichen Theologie, stimmen nicht immer mit dem Volksglauben tiberein, wie
ihn katechetische Schriften und die Jenseitserwartungen der Gliubigen widerspiegeln (siche
DINZELBACHER 2001, S. 100/).%° Die Diskrepanz zwischen dem hochtheologischen und dem

Gegenstromungen nennt OTT (2005, S. 642/) den Chiliasmus bezichungsweise Millenatismus, in dem die endgiiltige
Beseligung erst nach der tausendjahrigen Herrschaft Christi und der Gerechten auf Erden erfolgt, sowie die
Anschauung des Seelenschlafes (ein unbewusster oder halbbewusster Zustand der Seele nach der Trennung —
Hypnopsychiten) oder Seelentodes (der férmliche Tod der Seele, die Wiedererweckung erfolgt erst mit dem Leib —
Thnetopsychiten). Die noch bei Bernhard von Clairvaux zu findende Vorstellung des Zwischenzustandes der Seelen
,.konnte sich jedoch nicht halten gegentiber einer immer mehr zur Dogmatisierung dringenden Communis opinio
der Fachtheologen, die die Seelen sofort vor Gottes Gericht sehen wollten® (DINZELBACHER 2001, S. 110, vgl.
ANGENENDT 2009, S. 685-688).

0 Die mittelalterlichen Jenseitsvisionen haben dazu beigetragen, dass ,,das Gewicht sich von den Letzten Dingen am
Ende der Tage auf die Ereignisse gleich nach dem Tode verlagerte® (ANGENENDT 2009, S. 705). Lange vor der
Bestitigung durch die Theologie finden sich in Jenseitsvisionen Beschreibungen des Individualgetichts (siche
EASTING 2004, S. 72). Diese Belege wurden auch von Theologen, wie zum Beispiel Dionysius dem Kartiuser (auch
Dionysius van Rijkel) ernstgenommen, der in seinem Traktat De Particulari Iudicio in Obitu Singnlorum Dialogus (entst.
ca. 1450), dem ersten dem Individualgericht gewidmeten Einzeltraktat, zunichst die spirlichen biblischen Belege und
begrenzten Ausfithrungen in der Patristik und Scholastik untersucht, um dann in mehreren Kapiteln auf die Belege
fiir das Individualgericht in Jenseitsvisionen einzugehen (siche EASTING 2004, S. 84j).

121



populirtheologischen Diskurs manifestiert sich im Mittelalter auch in der Kunst: Die
psychologische Bedrohung durch das Jiingste Gericht wird vor allem in der Dichtung und der
bildenden Kunst thematisiert, das Individualgericht hingegen in den Jenseitsvisionen (siche
MCGINN 2000b, S. 380). Fir die einfachen Gldubigen hatte das Individualgericht eine viel
personlichere Bedeutung und war inhaltlich greifbarer als das abstrakte und ferne Jingste
Gericht (siche DINZELBACHER 2001, S. 123). Trotz der Bestrebungen in der Theologie, beide
Gerichte zu trennen, scheinen die meisten Gldubigen, besonders die meist nur mit
theologischem Grundwissen ausgestatteten Laien, beide Gerichte mehr oder weniger gleich-
gesetzt zu haben (ebd.). So scheint der Unterschied zwischen Universal- und Individual-
gericht fiir den einfachen Glaubigen, zumindest was die Angst davor betraf, keine grof3e Rolle

gespielt zu haben:

In einem Sudtiroler Testament von 1375 bekennt der Aussteller, der ,,alls chranches lag
an seinem totpett und sterben solt und muost... daz dicz leben ain zergenchlich ding ist
und besorget Gocz urtail...“ Welches Urteil? Dies spezifiziert der Text nicht, und
vermutlich hitte der Sterbende gesagt: sowohl das eine als auch das andere. Ganz
offensichtlich bestand die ,groBe® und ,kleine’ Eschatologie, das Nebeneinander von
Partikular- und Weltgericht, in der Jenseits-Erwartung der Gliubigen widerspruchslos
nebeneinander. (DINZELBACHER 2001, S. 122)61

Trotz der dem Mittelalter in der Forschung zugeschriebenen apokalyptischen Mentalitit
stand fiir die Mehrzahl der Gldubigen die Sorge um das unmittelbare Schicksal ihrer Seele
nach dem Tod im Mittelpunkt. Dies belegen nicht nur unzihlige Jenseitsvisionen, sondern
auch (auto-)biographische Quellen (siche DINZELBACHER 2001, S. 124/).92 Fir die einfachen
Gldubigen ohne Kenntnis der apokalyptischen Tradition, deren Verstindnis einen gewissen
Bildungsgrad erforderte, hatten der eigene Tod und das individuelle Urteil eine weitaus
grofere Bedeutung als das Weltende. Vielleicht erklirt dies auch, warum sich in den breiten
Massen Jenseitsvisionen weitaus groBerer Beliebtheit erfreuten als apokalyptische Prophe-

zelungen.

¢! Die von Gurjewitsch geprigten Begriffe ,grole® und kleine® Eschatologie werden sowohl von DINZELBACH-

ER (2001, S. 122) als auch von MCGINN (2000b, S. 379/) zur Unterscheidung der Eschatologie des Urteils der Seele
des Einzelnen nach dem Tod von der Eschatologie des Schicksals der Menschheit beim Jingsten Gericht verwendet.
Sie kommt mit dem in der vorliegenden Arbeit angewandten Unterschied zwischen Individual- und
Universaleschatologie tiberein.

02 DINZELBACHER (2001, S. 124) weist darauf hin, dass gerade die intensive Auseinandersetzung der Gldubigen mit

dem eigenen jenseitigen Schicksal dazu fiihrte, ,,dafl es ihnen in Triumen und Extasen vor die Augen der Seele trat.
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5 Individualeschatologie

5.2.1 Der Ablauf des besonderen Gerichts

Es besteht im Mittelalter ein starker Kontrast zwischen den unbestimmten Aussagen zum
Individualgericht und seinem Ablauf in offiziellen kirchlichen Schriften und den teilweise
sehr dramatischen Beschreibungen des Individualgerichts in populirtheologischen und volks-
timlichen Schriften (siche DINZELBACHER 2001, S.1107. Man kann zwischen folgenden
Hauptmustern des Ablaufs des Individualgerichts unterscheiden: Durchfithrung des Gerichts
durch einen Richter (Gott, Christus, Engel) oder so genannte ,mechanische® Prifungen im
Jenseits (wie Messerbriicke oder Seelenwaage, siche ebd., S. 111-118).63

Schilderungen des Individualgerichts als Gerichtsverhandlung mit Christus als Richter,
dem Teufel (oder mehreren Teufeln) als Ankliger und Maria, dem Erzengel Michael
beziehungsweise verschiedenen Heiligen als Fiirsprecher der Seele sind wahrscheinlich auf die
Vermischung der Vorstellung des richtenden Christus des Jingsten Gerichts mit dem Indi-
vidualgericht in der Gedankenwelt der einfachen Gldubigen zuriickzufithren (sieche DIN-
ZELBACHER 2001, S.111-114 und S. 123).%* Hiufig erfolgt das individuelle Urteil jedoch
durch eine mechanische Priifung. Populdr durch ihre Beschreibung in den beliebten Jenseits-
visionen Visio Tnugdali und Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii war die Vorstellung einer
schmalen, glatten oder messerscharfen Briicke — oder eines dhnlich schwierig zu iber-
windenden topografischen Hindernisses — als Test fiir die Seelen auf dem Weg zum ewigen
Heil (siche DINZELBACHER 2001, S. 119-121).% Beliebt war auch das Motiv des Wiegens der
Seele mit der so genannten Seelenwaage, wobei meist der Erzengel Michael die Waagschalen
mit der Seele oder den guten Taten und den schlechten Taten oder Teufeln hilt (siche unten,
S. 333). Maria kann als Fursprecherin der Seele die Waage durch einen Druck ihrer Finger
zugunsten des ewigen Heils der Seele ausschlagen lassen (siche DINZELBACHER 2001,

S.119).% Das Urteil kann auch indirekt gegeben werden, wie bei dem im Spitmittelalter

3 Es sei angemerkt, dass obwohl mittelalterliche Jenseitsvisionen als Hauptquelle fir die Herausbildung der Vor-
stellung des Individualgerichts dienten, das Individualgerichts selten in ihnen detailliert beschrieben wird (siche
EASTING 2004 S. 69/und S. 76).

4 Manchmal findet sich auch das Motiv der so genannten Heilstreppe oder Intercessio, wobei Gottvater als
Vorsitzender des Gerichts agiert, wihrend Christus und Maria fir den Stiinder plidieren (siche DINZELBACHER 2001,
S. 115)). Zur Vorstellung des Individualgerichts als Gerichtsverhandlung trug die Auslegung von 2 Kor 5:10 bei
(;Denn wir alle missen vor dem Richterstuhl Christi offenbar werden, damit jeder seinen Lohn empfingt fiir das
Gute oder Bose, dass er im irdischen Leben getan hat®) (siche EASTING 2004, S. 76). In einigen Jenseitsvisionen
findet das Individualgericht dhnlich dem Jingsten Gericht tiber eine grole Anzahl Seelen gleichzeitig statt (ebd.,

S. 80)).

95 Das sehr alte Motiv der Jenseitsbriicke findet sich schon im vierten Buch der Dialggi Gregors des GroBen (siche
ANGENENDT 2009, S. 696, vgl. ZALESKI 1987, S. 65-69). Andere mechanische Prifungen sind eine Feuerprobe
mittels einer Himmelsleiter oder eine mit Stacheln tberwucherte Heide (siche DINZELBACHER 2001, S. 121).

% Auch materielle Objekte, zum Beispiel ein zu Lebzeiten gespendeter Abendmahlkelch oder ein Almosen, kénnen
die Waage zu Gunsten der Seele ausschlagen lassen (siche EASTING 2004, S. 82, Anm. 57), aber auch ein selbst

geschriebenes frommes Buch (siche unten, Kapitel 6, Anm. 206).
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populiren Motiv des Kampfes zwischen Engel(n) und Teufel(n) um die dem Mund des
Sterbenden entflichende Seele (siche DINZELBACHER 2001, S. 114-116, EASTING 2004, S. 77-
79). Durch den Kampf um die Seele am Sterbebett wird das Individualgericht in die
diesseitige Welt vorgezogen (siche EASTING 2004, S. 84).

Im Sidrac wird das Individualgericht (tfonnesse, Sidrac, Frage 21, S. 49) als unspektakulirer
Kampf zwischen Engeln und Teufeln dargestellt (vgl. Sidrac, Frage 21, S. 49/), Gott wird nicht
explizit als richtende Instanz genannt. Die Engel verteidigen die Seelen der Guten gegen die
Teufel, ibergeben den Teufeln die Seelen der Reuigen zur Reinigung im Fegefeuer und
bestimmen das Strafmal} (vgl. Sidrac, Frage 21, S. 49/).%” Die Seelen der Guten werden von
ihrem Schutzengel und einer groen Schar Engel unter freudigen Gesingen in den Himmel
tberfihrt, wo sie bis zum Jingsten Gericht verbleiben (vgl. Sidrac, Frage 21, S. 49f, Sidrac,
Frage 135, S. 104/).% Die Seelen der Schlechten werden von Teufeln abgeholt, die sie scandelje
ende iammerlijc (Sidrac, Frage 135, S. 104) in die Qualen der Hélle tragen (vgl. Sidrac, Frage 135,
S. 104f, Sidrac, Frage 21, S. 49f, Sidrac, Frage 286, S. 172-174). Das betreffende Kapitel des
Lekenspiege! folgt der Darstellung des Sidrac (Frage 21 und 135, siche MAK 1957b, S. 275,
Anm. 48) beinahe wortlich, lisst aber das Kampfelement weg (vgl. Lsp., 1, 20). Plastischer
ausgebaut ist in diesem Kapitel des Lekenspiege/ hingegen die Rolle der Engel und der Teufel.®
Wenn ein Mensch ein gottgefilliges Leben gefithrt hat, ruft sein Schutzengel bei seinem Tod
eine Schar Engel herbei, die seine Seele als gerechten Lohn fiir den lebenslangen Streit gegen
den Teufel in den Himmel dberfithren (vgl. Lsp., 1, 20, V. 1-20).7° Die ungliickseligen Seelen
verstockter Stinder werden hingegen von einer Schar Teufel unter Schligen und StéBen in die
Holle geworfen (vgl. Lsp., I, 20, V. 47-68). Anders als im Sidrac wird im Lekenspiegel explizit
die Rolle Gottes als Richter beim Individualgericht thematisiert (vgl. Lsp., 1, 19, V. 51-55).
Diese Abweichung ist ein gutes Beispiel dafiir, dass Jan van Boendale vielleicht den Sidrac
unreflektiert dbersetzt hat, aber bei seiner eigenen Bearbeitung — dem Lekenspiegel —
Anpassungen vornimmt — besonders bei ihm am Herzen liegenden Themen wie Gott als
Richter. Teilweise referiert Jan van Boendale auch nur implizit an einen Gerichtsmoment
nach dem Tod, zum Beispiel im Prolog des dritten Buchs des ILekenspiege/ (vgl. Lsp., 111,
Prolog, V. 35-46, besondets V. 43f Ende dat wi ter lester stonden | Claer ende suner werden vonden).

o7 Auch wenn Christus nicht personlich auftritt, wird wohl jedem mittelalterlichen Leser deutlich gewesen sein, dass
die Engel nicht selbststindig entscheiden, sondern Gottes Willen ausfiihren.

%8 Wihrend in den meisten scholastischen Texten, wenn sie diese Thematik behandeln, die Vorstellung zu finden ist,
dass die scheidende Seele von Engeln empfangen und zu ihrem Aufenthaltsort im Jenseits geleitet wird, ist im
Elncidarium — einer wichtigen Quelle des Sidrac — diese Aufgabe spezifisch dem Schutzengel des Verstorbenen zuge-
teilt, der von weiteren Engeln begleitet wird (sieche OTT 1990, S. 2).

9 Vergleiche auch das Exempel von dem Einsiedler und dem Réuber in Lp., 111, 114, V. 589-662, in dem die Seele
des Raubers direkt nach dem Tod von Engeln in den Himmel geholt wird und die Seele des Einsiedlers von Teufeln
in die Holle.

70 Jeder Mensch hat einen Schutzengel, dessen Aufgabe es ist, die ihm von Gott anvertraute Seele vor dem Teufel
und seinen dimonischen Helfern zu behiiten (vgl. Lsp., I, 6, V. 1-42). Schutzengel und ihre Hierarchie sind ein

Thema bei Jan van Leeuwen in Inval, /. 71tb-T1va.

124



5 Individualeschatologie

In Lodewijks van Velthem Ubersetzung der Visio Tnugdali in der Vierten Partie des Spiege/
Historiael finden wir im untersuchten Korpus die einzige dramatische Beschreibung des
Kampfes zwischen guten und bésen Geistern in der Sterbestunde.”! Es handelt sich jedoch
nicht um eine Beschreibung des Individualgerichts im eigentlichen Sinn.”? Die in Irland um
1149 entstandene Jenseitsvision Visio Tnugdali war eine der einflussreichsten Vertreterinnen
ihres Genres. In ihr wird beschrieben, wie die Seele des irischen Ritter Tnugdal — auf Mittel-
niederldndisch heiBit er Tondalus — unter Fihrung eines Schutzengels drei Tage durch das
Jenseits reist und dabei verschiedene Teile der Holle und das mit einer Mauer umgebene
Paradies besucht. Der sehr lange und literarisch anspruchsvolle lateinische Text fand sehr
schnell weite Verbreitung, sowohl als selbststindige Jenseitsvision als auch als gekiirzte
Version, z.B. als Teil des Speculum Historiale des Vinzenz von Beauvais, und wurde in
verschiedene Volkssprachen tibersetzt.”® Von der hohen Popularitit der IZsio Tungdali zeugen
zehn mittelhochdeutsche und vier mittelniederlindische Ubersetzungen, darunter die Uber-
setzung Lodewijks van Velthem, sowie unzihlige Verweise und Zitate in anderen
Gattungen.” Die erste Rezeption im niederlindischen Sprachgebiet fand bei Lodewijk van
Velthem statt (siche ENDEPOLS & VERDEYEN 1914-1917, Bd. 1, S. 90), wenig spiter rezi-
pierte sie auch Jan van Boendale im ekenspiege/ (siche PALMER 1982, S. 101j).

In der Vierten Partie wird berichtet, dass Tondalus gestorben zu sein scheint, er aber
wegen einer warmen Stelle unter seinem linken Arm nicht sofort begraben wird, sondern
man ihn aufgebahrt liegen ldsst (vgl. SH IV, Zweites Fragment, V. 164-199, DE VOOYS 1912,
S.705). Als Tondalus nach drei Tagen wieder zum Leben erwacht, berichtet er, was seine
Seele in der Zwischenzeit erlebt hat. Unzihlige Teufel hitten bereitgestanden und schaden-
froh verktndet, dass Tondalus’ Seele zur Hoélle verurteilt sei; sie hitten sofort angefangen, die
aus dem Korper scheidende Seele zu attackieren (Ende begonden metten tanden te clane | Ende te

criselne, ende met den clawen | Begonden si na hare gelanwen | Met vreseliken anesiene, SH IV, Zweites

71 Die mittelniederlindische Ubersetzung der VVisio Tnugdali von Lodewijk van Velthem ist nur fragmentarisch
erhalten. Nachdruck der von DE VOOYS 1912 herausgegebenen Fragmente der 1isio Tnugdali in der Vierten Partie in
ENDEPOLS & VERDEYEN 1914-1917, Bd. 1, S. 91-100. Von der Vierten Partie existiert eine oberdeutsche
Prosatibersetzung, die in zwei Handschriften bewahrt ist, aber noch einer Edition harrt. Siche PALMER (1982, S. 191-
201) zur Ubersetzung der Visio Tnugdali in der mittelniederlindischen Vierten Partie und einigen Ausziigen aus der
oberdeutschen Version. Zur oberdeutschen Prosaiibersetzung der Vierten Partie siche auch PALMER 1976 und
WUTTKE 2009. Vgl. den hier besprochenen Anfang der 1zsio Tuugdali in den mittelniederlindischen Prosaversionen
in ENDEPOLS & VERDEYEN 1914-1917, Bd. 2, S. 6-29.

72 Von einem Urteil Gottes ist in der Finften Partie nur in Bezug auf das Jingste Gericht die Rede (vgl. SH V, VIII,
32).

73 Siche MORGAN 1990, S. 231f, zur lateinischen 1zsio Tnugdalr.

74 Einige mittelniederlindische Prosaversionen der 17sio Tnugdali (und des Tractatus de Purgatorio Sancti Patrici) wurden
untersucht und herausgegeben in ENDEPOLS & VERDEYEN 1914-1917, Bd. 2. Fir eine ausfiihrliche Nacherzihlung
der Visio Tungdali siche ebd., Bd. 1, S. 51-59. Zur Rezeption der lateinischen Vision bei Dionysius dem Karthiuser,
der sie u. a. als Beleg fiir das Individualgericht anfiihrt, siche ebd., Bd. 1, S. 81-86. Fiir eine Liste der Handschriften
und Drucke in verschiedenen Sprachen siche ebd., Bd. 1, S. 110-164.
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Fragment, V.259-262, DE VOOYS 1912, S.75). Sein Schutzengel hitte cinen Teufel
abgewehrt, der die Seele stark bedringte.” Als den Teufeln die ihnen sicher geglaubte Beute
entrissen wurde, wurden sie sehr zornig und fingen an, Gott als ungerecht zu beschimpfen
(vgl. SH IV, Zweites Fragment, V. 346-353, DE VOOYS 1912, S. 76).7 Dann hitte ihn sein
Schutzengel mit auf eine Reise durch das Jenseits genommen, um ihm zu zeigen, was ihn
erwarten wirde, wenn er seinen Lebenswandel nicht verbessere. An dieser Stelle bricht das
Fragment ab.

Obwohl aus Jans van Leeuwen Traktaten deutlich wird, dass er von einer Entscheidung
tber das jenseitige Schicksal der Seelen aufgrund ihres irdischen Lebenswandels unmittelbar
nach dem Tod ausgeht (vgl. w. a. Tien gheboden, f. 391b-39va), finden wir in ihnen nur wenige
Informationen zum Individualgericht. Jan van Leeuwen scheint Gott als Richter auch beim
besonderen Gericht vor Augen zu haben: wie fen vaghevier oft ter hellen behoren sal, dit uitwendeghe
ordeel selen i al den oversten rechtere gode bevelen, die alle herte bekint ende siet (Dboec tien gheboden,
/- 30rb). Auffilligerweise erwihnt er nirgends Engel als Begleiter der Seelen in den Himmel,
dafiir treten jedoch mehrmals Teufel auf, die die Seelen der Sunder in die Hélle Giberfithren
wollen (daer na de duvelen comen met haren ghesellen ende wille de iele ter hellen wert guellen, Dboec tien
gheboden, [ 12va, vgl. Tienderbande, f. 134va, IX choren, f. 80va, Ongherechticheit, f. 117ra). Warum
lisst Jan van Leeuwen das positive Potential der Vorstellung der die Seelen in den Himmel
begleitenden Engel ungenutzt? An der Volkstiimlichkeit dieses Motivs kann es nicht gelegen
haben, da Teufel nicht weniger volkstimlich als Engel sind. Ein wichtiges Detail kénnte sein,
dass in einem seiner Traktate die scholastische Vorstellung durchzuschimmern scheint, dass
die Seelen von selbst an die Jenseitsorte streben: Des en condi vec niet gheweten te welker steden noch
te wat herberghen dat u giele ierst toetrecken sal, Tien gheboden, f. 39tb-39va.”

75 Im Fragment steht: Mettien die Ingbel sta... | Enen duvel daer alte han ... | Die tundaluse vor die ... | Sere ane ghinc in dien ...
(SH 1V, Zweites Fragment, V. 326-329, DE VOOYS 1912, S. 75). Diese Lesung korrespondiert mit der von DE
Voovs (1912, S. 75) zitierten patallelen Passage in der 1isio Tnugdali: ,,Et extendens in vnum i dornm

spiritunm qui prae ceteris ei maledictis insultabat.”

76 Diese Passage ist schr fragmentarisch: ... dedfet] de duvle begond .. | Had ... des so groten to ... | Dat si ... niet cond ... | Si
spra .. aldus te desen d .... | Dat onse here ware onge ..... / Want hi hu ende elre echt | Niet en hout dat i ges ... | Hevet dat sonde
sijn ge ... (SH IV, Zweites Fragment, V. 346-353, DE VOOYS 1912, S. 76). Vgl. mit der in DE VOOYS (1912, S. 76)
gedruckten parallelen lateinischen Passage: Demones hoc andientes et mala que minabantur se non posse inferre audientes

blasp unt dennm injustum esse dicentes: qui non reddebat sicut promiserat vnienique secundum gpera sua: et post hoc in sometipsos

insurrexerunt: et plagis quibuscunque poterant se mutuo percutiebant: et nimio factore cum ingenti tristitia et indignatione recesserunt.

77 Jans van Leeuwen unspezifische Beschreibung dhnelt der eingangs dieses Unterkapitels angedeuteten unscharfen
Definition des Individualgerichts in der Dogmatik und Scholastik. Vgl. DINZELBACHER (2001, S. 99/) zur Losung der
Dichotomie zwischen Jungstem Gericht und Individualgericht bei Thomas von Aquin: ,,Thomas hatte allerdings
auch schon eine Losung gefunden, die von einem eigentlichen Gerichtsverfahren absieht: er erklirte, dal die guten
bzw. die bésen Seelen von selbst dem ihnen natiirlichen Ort zustreben, sozusagen angezogen von der Gravitation
des Himmels oder der Hélle.” In einigen gelehrten Vorstellungen des Individualgerichts, wie z. B. bei Katharina von

Siena, wird diese Vorstellung Thomas’ ibernommen und eine sich selbst richtende Seele beschrieben (ebd., S. 111).
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5 Individualeschatologie

Es hat den Anschein, dass das Individualgericht fiir Jan van Leeuwen insgesamt eine
untergeordnete Rolle spielt, da es ihm um die eschatologischen Endbestimmungen, das heil3t

Himmel oder Hélle, geht:

Ende dan salre talre achterst na volghen van der eyseleker toecomst der gherechtecheit
gods, die de quade veroordeelen sal met haren quaden werken sonder alle
ontfaermherticheit ende salse verdeluwen ter eewegher maledictien van den boucke des
levens. Ende god sal de goede in contrarien die in hen ghetrauwen met haren goeden
werken behouden ouermits sijn ontfaermherticheit in dat eeweghe leven tot sijnre
glorien. Nu kiest ende deelt voort welc ghy wilt: want tot eeneghen van tween moeten
wy emmer commen weder ter eewegher bliscap of ter eewegher pinen der hellen

(Tienderbande, f. 103va-vb).

Die Vorstellungen zum Ablauf des Individualgerichts waren Jan van Leeuwen zwar bekannt,
wie die Aufnahme des Motivs der die Seele belagernden Teufel zeigt, er scheint sich aber bei
Anspielungen auf das Gericht zumeist auf das Jingste Gericht zu bezichen, oder dieses
zumindest mitzubedenken (vgl. u. a. Tzen gheboden, f. 81b). Dafiir spricht besonders, dass er den
Lohn fir den richtigen Lebenswandel erst beim Jungsten Gericht sieht: Ende oec overmits dese
dinghen ware dat sake dat wise ocfenden, soe soude ons daghelics werden ghegheven gracie om gracie. Ende
souden daer toe oec loen ende andworde ontfaen inden jonxten daghe na groetheit onser verdienten van elfken
werke dat wy gode teeren ghedaen ende ghewracht hebben in gracien (Drie coninghen, f. 100vb, vgl. Armen
mensche, f. 1311rb-131va).

5.2.2 Das Verhiltnis zwischen Individualgericht und Jiingstem
Gericht

Die sich verfestigende Vorstellung eines Individualgerichts fithrte zur Frage nach der
Berechtigung zweier Gerichte. In der Dogmatik setzte sich die Begriindung des Scholastikers

Thomas von Aquin durch:

Thomas begrindet die Angemessenheit des allgemeinen Gerichtes aus der
Entsprechung zum Wirken Gottes; wie sich dieses auf den Anfang aller Dinge bezicht,
so das Gericht auf das Ende, dutrch das alle Dinge zu ihrem Endziel gefiihrt werden.
Das Wirken Gottes in der Welt ist zweifach: Es umfaf3t die Hervorbringung und die
Leitung der Geschopfe. Der Leitung entspricht das partikulare, der ersten
Hervorbringung das universale Gericht, in welchem der Welt die letzte Vollendung
gegeben wird. In diesem Gericht wird die géttliche Gerechtigkeit offenbar erscheinen.
Gute und Schlechte werden endgiltig getrennt, denn sie werden voneinander keinen
Nutzen mehr haben. In dem Einzelgericht wird der Mensch als Einzelperson gerichtet,
im allgemeinen Gericht als Teil des ganzen Menschengeschlechtes. Im Endgericht
werden Strafe und Lohn vervollstindigt, indem sie auf den Leib ausgedehnt werden.
(OTT 1990, S. 143, vgl. OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 46, OTT 2005, S. 666/)
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Laut Thomas von Aquin findet erst durch die 6ffentliche Erteilung von Lohn und Strafe
beim kollektiven Jiingsten Gericht die endgiiltige Trennung der Guten und Schlechten statt,
die die vollstindige Genugtuung fiir alles irdische Leiden birgt und durch die Vereinigung der
Seele mit dem wiedererweckten Leib zu einer héheren Stufe des Lohns und der Strafe fihrt.
Beide Aspekte haben im mittelniederlindischen Korpus ihre Spuren hinterlassen, sie werden
aber nicht besonders systematisch diskutiert.”

Im Sidrac lesen wir, dass sich die Guten am 6ffentlichen Urteil und der Verdammung der
Bosen erfreuen werden (vgl. Sidrac, Frage 42, S. 59, Sidrac, Frage 286, S. 172-174, dhnlich auch
Lsp.,, 1, 18, V.83-96). Diese Ansicht, dass die Auserwihlten beim Juingsten Gericht
Genugtuung an der Offentlichen Verurteilung der Bésen empfinden, war allgemein
verbreitet.”? In der Finften Partie wird ausgefithrt, dass beim Jingsten Gericht alle Stinden
und alle guten Werke vor Gott und allen anderen Teilnehmern des Gerichts offengelegt
werden und sich somit die Worte des Evangeliums erfiillen, dass nichts verborgen bleiben
witde (En es niet so nemwe verborgen, | En come dan vort ter sorgen, SHV, VIII, 17, V. 886/, vgl.
SHYV, VIII, 17, V. 865-892).8 Auf die hohere Stufe der Glickseligkeit und den gréBeren
Schmerz der Verdammung durch die Wiedervereinigung von Koérper und Seele wird zum
Beispiel im Sidrac verwiesen. Dort ist von einer Verdopplung der Freuden und der
VergroBerung der Schmerzen die Rede (vgl. Sidrac, Frage 246, S. 158, dhnl. Sidrac, Frage 37,
S. 56f, Sidrac, Frage 288, S.174/). Obwohl die Ausfihrungen im ILekenspiege/ auf diesem
Kapitel beruhen (vgl. Lsp., 1, 18, V. 97-114, siche MAK 1957b, S. 275, Anm. 48), ist dort
interessanterweise nur von der Verdopplung der Freuden die Rede, die Qualen der Hoélle
bleiben gleich (Ende hoer pine dan sal sijn na das | Noch alsoe groet alsi vore was, Lsp., 1,18, V. 105)).
Meist wird keine Beziechung zum schon erhaltenen Lohn beim Individualgericht hergestellt
und nur allgemein vor dem gerechten Lohn beim Jingsten Gericht gewarnt (vgl. u. a. Lsp., 1,
allgemeiner Prolog, V. 212-2106). Jan van Leeuwen diskutiert beide Aspekte nicht spezifisch,
scheint sich aber das Jungste Gericht als Tag der Belohnung vorzustellen (vgl. u.a. Armen
mensche, f. 123vb, Drie coningben, f. 110vb, Tienderhande, f. 103vb).

78 Selbst Lodewijk van Velthem folgt den Ausfithrungen seiner Quelle zu den theologischen Aspekten des Urteils
und seinen Folgen zunehmend kiirzend.

79 Siche ANGENENDT (2009, S. 747): ,,Bei der im Mittelalter viel verhandelten Frage, ob sich die Seligen tber die
Strafen der Gottlosen freuen — was nicht selten angenommen wurde — liest man bei Thomas [von Aquin, U.W.]:
,,Obwohl Gott kein Wohlgefallen an den Strafen als solches hat, hat er doch Wohlgefallen an ihnen, insofern sie von
Seiner Gerechtigkeit angeordnet sind.*

80 Als Vorlage dieser Passage diente Speculum Historiale (Kap. 115) unter Berufung auf Mt 10:26.
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5 Individualeschatologie

Zwischenbilanz

Im mittelniederlindischen Korpus zeigt sich das fiir das personliche Erleben des Glaubens
typische Nebeneinanderstehen von Individual- und Universalgericht. Meist wird das
Individualgericht nur unscharf vom Jingsten Gericht getrennt oder Uberhaupt nicht
gesondert behandelt.83! Obwohl zur Zeit der Entstehung des Korpus die Vorstellung vom
Individualgericht allgemein verbreitet gewesen zu sein scheint, enthalten nur einige Texte des
untersuchten Korpus Referenzen oder ausfithrliche Beschreibungen desselben, nidmlich der
Sidrac, der Lekenspiegel, die Fragmente der Vierten Partie und einige Traktate Jans van
Leeuwen. Das Jungste Gericht wird hingegen in mehreren Texten ausfihrlich beschrieben.
Das einzige nennenswerte Detail des Ablaufs des Individualgerichts ist fiir die Autoren des
Korpus das Auftreten von Engeln und Teufeln, die die Seelen zu ihrer jeweiligen jenseitigen
Bestimmung abholen.®? Aus der Zuordnung der Seelen in den untersuchten Texten in drei
Jenseitsorte, das hei3t Himmel, Hélle, Fegefeuer, ist jedoch die implizite Annahme eines
individuellen Urteils tiber die Seelen nach dem Tod ersichtlich, denn ohne Individualgericht
fehlt dem Fegefeuer seine theologische Berechtigung.

Das Individualgericht wird in den untersuchten Texten als Selbstverstindlichkeit hin-
genommen. Es bringt sofort nach dem Tod den Lohn fiir die Guten und die Strafe der
Bésen, es wird jedoch selten ausfiihtlich beschrieben oder seine theologischen Details hinter-
fragt. Es ist nicht ausgeschlossen, dass auch in diesem Fall das Schweigen zumindest teilweise
dem Genre und der Intention der untersuchten Texte geschuldet ist. In der Einleitung dieses
Unterpunktes wurde erldutert, dass Details zum Individualgericht vornehmlich in den stark
durch den Volksglauben beeinflussten mittelalterlichen Jenseitsvisionen zu finden sind. In
anderen Genres scheint der Schwerpunkt nicht auf dem Individualgericht, sondern auf dem
Resultat zu liegen, das beim Jungsten Gericht bestitigt wird. Es hat den Anschein, dass die
untersuchten Texte volkstiimlich genug sind, um teilweise diesbezligliches Material aus
Jenseitsvisionen aufzunechmen, auf der anderen Seite aber das offizielle kirchliche Schweigen
teilen.

81 Auch in dem Text Wech van Salicheit wird das Individualgericht nicht gesondert behandelt und das Werk spezifisch
als Leitfaden fiir das Jiingste Gericht empfohlen (vgl. ebd., Z. 204-211). Ahnlich ist der Befund auch fiir Een scone
Leeringe om salich te sterven. Ein gegenteiliger Befund liegt fiir Berthold von Regensburg vor, der zwar beide Gerichte in
seinen deutschen Predigten hiufig aufeinander bezicht, sie aber begrifflich und inhaltlich voneinander trennt (siche
OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 39-47).

82 Das Begleiten der Seelen in den Himmel ist auch bei Berthold von Regensburg ein wichtiges im Zusammenhang
mit den Engeln genanntes Motiv (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 66). Aus dem Rahmen fillt bei Jan van Boendale
die Beschreibung der Hollenfahrt eines bestechlichen Richters mit einem von zwei Ochsen gezogenem Wagen, das
heiB3t den Giitern, mit denen er sich bestechen lassen hat: “Twee ossen ende enen waghen | Mi nu ter hellen draghen. /| Na dat
vonnes dat ic gaf | Heeft God gheloent daer af.” (Wraken, 111, 6, V. 488-491).
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5.3 Das Paradies und der Himmel

Und ich sab: Ein Thron stand in Himmel; anf dem Thron saf§
einer, der wie ein Jaspis und ein Karneol anssah. Und iiber dem
Thron wolbte sich ein Regenbogen, der wie ein Smaragd anssah.

(Offb 4:2-3)

In der christlichen Vorstellung beginnt nach dem irdischen Leben idealerweise das ewige
Leben an einem gemeinhin als Paradies oder Himmel bezeichneten Ott, der durch nicht zu
tbertreffende Seligkeit charakterisiert ist (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. x). Der Glaube
an das ewige Leben ist als eine der Grundaussagen des christlichen Glaubens in das Credo
aufgenommen. Die spirlichen Aussagen in der Bibel und die noch spirlicheren Aussagen im
Credo lieBen der Phantasie der Gliubigen, wo und auf welche Art und Weise das ewige
Leben stattfinden wird, betrichtlichen Raum (siche WALLS 2008, S.401). Zwischen der
offiziellen Theologie und den kinstlerischen Umsetzungen in der bildenden Kunst und der
Literatur liegen Welten, und oftmals sind die kiinstlerischen Umsetzungen viel interessanter
als die systematische Theologie (ebd., S.402). Da sich die christlichen Vorstellungen des
Himmels im Laufe der Zeit unter dem Einfluss neuer Ideen, Eindriicke und sozialen
Verinderungen bestindig wandelten, stellen MCDANNEL & LANG (1988, S. xf, Zitat ebd.)
folgerichtig fest, dass es nicht moglich ist dze Geschichte des Himmels zu schreiben, sondern
nur ,,a history of the images Christians use to describe what happens after death, when time
ceases and everlasting eternity begins®. In den folgenden Unterkapiteln werden die jeweils
wichtigsten theologischen Entwicklungen der Vorstellung eines irdischen und eines

himmlischen Paradieses nachvollzogen und auf den mittelniederlindischen Korpus bezogen.

5.3.1 Das irdische Paradies

Seit Augustinus dominiert im lateinischen Westen die doppelte Paradiesauslegung. In dieser
wird meist zwischen einer allegorischen Deutung des Paradieses — dem himmlischen Paradies
(=Himmel) — und einer literalen Deutung des Paradieses — dem irdischen Paradies (=Garten
Eden) — unterschieden, wobei vor allem letztere Vorstellung maligeblich in den volks-
sprachlichen Literaturen rezipiert wird (siche GRIMM 1977, S. 207). Augustinus 16ste mit
seiner doppelten Auslegung des Paradieses den in der 6stlichen Kirche in den ersten Jahr-
hunderten nach Christus entstandenen Auslegungsstreit zwischen der allegorischen und der
literalen Auslegung des Paradieses durch einen Kompromiss (siche GRIMM 1977, S. 171,
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ANGENENDT 2009, S. 216).83 Er Gbernahm aus der literalen Auslegung die Existenz eines
irdischen Paradieses, ohne sich fiir dessen geografische Details zu interessieren, und baute
darauf allegorische Auslegungsschichten auf (siche GRIMM 1977, S.171j). Die nach-
augustinischen Paradieskommentare schwanken zwischen stark allegorischen oder ekklesio-
logischen Auslegungen, wie zum Beispiel bei Isidor von Sevilla, und sehr literalen
Auslegungen, wie zum Beispiel bei Beda (ebd., S. 172). Im zwdlften Jahrhundert setzt sich in
den Glossenwerken der spitmittelalterlichen Theologie, Systematik und Geografie die
doppelte augustinische Paradieskonzeption endgtltig durch, wobei sich im Rezeptionsprozess

die urspringliche Intention Augustinus verdndert hatte:

Von der urspriinglichen Konzeption bleibt nicht viel mehr als die grundsitzliche
Dualitit von Irdischem und Himmlischem Paradies. Das Himmlische Paradies wird im
zwolften Jahrhundert, wohl unter dem EinfluB, den das naturwissenschaftliche
Interesse der Schule von Chartres ausiibte, kosmologisch eindeutiger bestimmt, auch
dies eine Entwicklung, die mit dem Augustinismus kaum vereinbar scheint. (GRIMM
1977, S. 168)

Die augustinische Unterscheidung zwischen irdischem und himmlischem Paradies dominiert
auch im mittelniederlindischen Korpus.®# Eindeutig zwischen beiden Begriffen unterschieden
wird im Sidrac (vgl. u. a. eertsche paradys, Sidrac, Frage 11, S. 43, bogaert, Sidrac, Frage 59, S. 60,
gegentiber bliscap des ewichs paradys, Sidrac, Frage 59, S. 66) und bei Jan van Leeuwen (vgl. u. a.
hemelschen paradise und eerfschen paradise, Tien gheboden, f. 61b). Im Lekenspiege/ und in Teesteye wird
nur das (irdische) Paradies als Paradies bezeichnet (dersche paradys, Lsp., 1, 21, V. 22, paradyse,
Teest., 3, V.318), fur das himmlische Paradies werden meist Bezeichnungen wie
,Himmelreich® verwendet (siche unten, Kapitel 5.3.2).%

Der Begriff und die Idee eines irdischen Paradieses kommen in der Bibel zum ersten Mal
in der Genesis vor. In der Genesis ist jedoch vom Garten von Eden die Rede (Gen 2:15). Erst
in der griechischen Ubersetzung der Bibel wird fiir den Garten Eden das Wort paradeisos
(;Paradies?) verwendet, das auf das altpersische Wort fiir ,eingezdunter Garten® oder
,koniglicher Park® zuriickgeht (siehe MCGRATH 2003, S. 43, vgl. MORGAN 1990, S. 166).%° In

83 Grundlegend zur Geschichte der Paradiesauslegung im lateinischen Westen bis zum Mittelalter ist GRIMM 1977.

84 So auch bei Berthold von Regensburg (siehe OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 806).

85 Nicht eindeutig ist Sédrac, Frage 11, S. 43-45. Dort werden zunichst die Vertreibung aus dem irdischen Paradies
und die Versperrung des Zugangs zum Paradies durch eine Feuermauer beschrieben. Dann wird ausgefiihrt, dass die
Flammenmauer erst durch den Tod Christi gel6scht werden wiirde und Christus die alttestamentlichen Guten ins
himmlische Paradies Uberfithren werde. Es hat den Anschein, als ob die Flammenmauer den Zugang zum himm-
lischen Paradies versperrt. Vielleicht schimmert an dieser Stelle die Vorstellung durch, dass der Weg in das himm-
lische Paradies tiber das irdische Paradies fithrt, wie sie auch im Evangelium des Nikodemuns za finden ist. Im Lekenspiege!
wird vermutet, dass sich der Eingang zum Himmel im irdischen Paradies befindet (vgl. Lsp., I, 21, V. 33-50).

86 Siche MORGAN (1990, S. 160): ,,|...] by New Testament times the word paradise had three [...] meanings: A garden,

the Earthly Paradise or Garden of Eden, and the eternal or celestal Paradise or Heaven.” Erwihnenswert ist die
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mittelalterlichen Texten tritt das irdische Paradies entsprechend dieser Vorstellung in erster
Linie als der Ort auf, von dem Adam und Eva nach dem Stindenfall vertrieben wurden (siche
OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 84), so auch in Sidrac, Lekenspiege/ und bei Jan van Leeuwen.®

Das irdische Paradies wird zumeist in Anlehnung an Gen 2:8-14 als prichtiger Garten
beschrieben, der im Osten der Erde auf einem Berg liegt und voller wohlriechender
Gewichse ist, unter anderem dem Baum des Lebens, sowie umgeben von einem Feuerwall
oder einem Ozean, fiir Normalsterbliche unerreichbar, mit immerwihrendem Frihling und
als Quellort der vier Paradiesflisse (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 83). Diese Motive
treten auch im mittelniederlindischen Korpus hdufig auf: Das irdische Paradies ist ein
lieblicher Ort im Orient, an dem heiltitige Biume wachsen (vgl. Sédrac, Frage 11, S. 43-45,
Lsp., 1, 21, V. 23-28), wegen der Lage des irdischen Paradieses im Osten sind alle Kirchen
nach Osten ausgerichtet (vgl. Lgp., 1, 21, V. 43-50), im Paradies gibt es keinen Hunger und
wegen der Frucht des Lebens (vgl. Gen 3:22) — eindeutig als Apfel identifiziert — kein
Alterwerden und keinen Tod (vgl. Sidrac, Frage 11, S. 43-45, nur kein Hunger und kein Durst
in Lsp., 1, 21, V. 29-32, nur Nennung des Baums und des Apfels in Teesz., 3, V. 298-307, nur
Nennung des Apfels in Tzen gheboden, f. 61b).

Nur im ekenspiegel ist das Motiv der vier Paradiesflisse anzutreffen. Diese entspringen aus
einem im irdischen Paradies gelegenen Brunnen, flieBen dann kreuzweise aus dem Paradies
heraus und man kann in ihnen Saphire und andere Edelsteine finden (vgl. Lsp., I, 21, V. 61-
78). Der gewaltige, im Garten Eden entspringende und sich in Pischon, Gihon, Tigris und
Eufrat teilende Strom (Phison, gyon, tygris, enfrates, Lsp., 1, 21, V. 70) wird schon in Gen 2:10-14

(falsche) etymologische Erklirung des Wortes ,Paradies‘ bei Jan van Leeuwen. Bei ihm lesen wir, dass Paradies heille
Paradies, weil Gott alle Dinge dort als Paar hineinsetzte: ende aldus willen si dat sacrament des huvelijes valsch maken dat god
selve ordeneerde inden levende paradjjse als si meynen dat men dat sonder sonde doen mach. Want daer omme soe hedt dat paradijs dat
paradijs omme datter gods alles dincs een paer in sette tesamen (Dboec tien gheboden, f. 181b). Aus diesem Zitat geht hervor, dass
Jan van Leeuwen, obwohl er in einem Kloster als Laienbruder lebte, der weltlichen Ehe nicht negativ gegeniiber
stand. Zur Paradiesehe siche auch Lgp., I, 21, V. 9-22, Lsp., 1, 25, Teest., 39, V. 3390-3393. Das Motiv der Paradiesehe
findet sich schon bei Augustinus und spiter im E/ucidarinm (siche GRIMM 1977, S. 148).

87 Hiufig genannte Aspekte sind: der himmelsihnliche Stand der Unschuld der Menschheit vor dem Siindenfall
(Adam und Eva konnten Gott sehen, vgl. Sidrac, Frage 11, S. 43-45, Adam und Eva haben die Siinde mit aus dem
Paradies herausgenommen, deshalb hat die Sintflut das Paradies nicht erreicht, vgl. Sidrac, Frage 252, S. 161, dhnl.
Lsp., 1,21, V. 51-60, Adam und Eva waren unschuldigen, reinen Herzens, vgl. Lsp., I, 23, V. 7-10), der Stindenfall
(vgl. Sidrac, Frage 11, S. 43-45, dhnl. Lsp., 1, 22-23, Teest., 3, V. 298-315, Tien gheboden, f. 6tb, Seven teekenen, f. 36rb) und
Christi Erlosung der Menschheit von der Erbstinde (vgl. Sidrac, Frage 421, S. 225/, Lsp., 1, 22, V. 31-44, Lsp., 1, 23,
V. 93-116). Die lange Ausfithrung zum irdischen Paradies im Lekenspiege/ hat im Gegensatz zum Sidrac einen stark
moralisierenden Charakter. Das irdische Paradies ist in Wraken kein Thema und wird in Teesteye nur zweimal beildufig
gestreift. Die Jenseitsreise in der Vsio Tungdali in der Vierten Partie fithrt auch durch das irdische Paradies und in
den Himmel, dieser Teil ist jedoch in den mittelniedetlindischen Fragmenten der Vierten Partie nicht tberliefert.
Sieche PALMER (1982, S. 191-201) fiir einige Ausziige aus der oberdeutschen Version, unter anderem aus der
Himmelsbeschreibung, und einigen Uberlegungen zu Lodewijks van Velthem Ubersetzungsstrategie. Vgl. die
Paradies- und Himmelsbeschreibungen in den mittelniederlindischen Prosaversionen der VZsio Tnugdali (in
ENDEPOLS & VERDEYEN 1914-1917, Bd. 2, 1917, S. 126-177).
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beschrieben. Wihrend die beiden letztgenannten Flisse als die groBen Flisse des alten
Mesopotamiens bekannt sind, wurden die beiden anderen Fliisse in der Vergangenheit
unterschiedlich identifiziert und das irdische Paradies dementsprechend unter anderem in der
Mongolei, in Indien, in Athjopien und in der Tirkei vermutet (siche MCGRATH 2003, S. 41)).
Die Frage nach der geografischen Lage des urspriinglichen Gartens sollte man jedoch nicht
tberbewerten, da seine Bedeutung fiir die Autoren des Mittelalters vornehmlich spiritueller
Art war (ebd., S. 42). Dies zeigt sich auch im Lekenspiege/, dem Jan van Boendale diese — im
Vergleich zu seiner Hauptquelle Sidrac — zusitzlichen Details eindeutig nicht wegen der
geografischen Zusatzinformationen hinzufiigt.®® Vielmehr dienen sie als Ankntpfungspunkt
fiir eine lange allegorische Auslegung der Paradiesflisse als Christus, die vier Evangelisten
und die vier Kirchenviter (vgl. Lsp., I, 21, V. 79-140, Lsp., 1, 23, V. 117-144).%

Die Autoren des untersuchten Korpus folgen tiberwiegend der scholastischen Vorstellung,
dass die vom Leib getrennte Seele direkt an den ihr bestimmten Jenseitsort gelangt, und nicht
der ilteren patristischen Vorstellung, dass das irdische Paradies der Zwischenaufenthaltsort
der Seelen bis zum Jingsten Gericht sei, die in der Scholastik deswegen als problematisch
betrachtet wurde, weil sich somit ,,eine unkorperliche Seele an einem kérperlichen Ort auf-
halten wiirde (OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 86, Anm. 19). Die einzige Ausnahme findet sich
in der Nacherzihlung der Hoéllenfahrt Christi (siche unten, S. 182) anhand des Evangelium des
Nikodemus im  Lekenspiegel. Dort lesen wir, dass sich Christus und die von ihm aus der
Vorholle befreiten vorchristlichen Guten bis zu ihrer gemeinsamen Himmelfahrt im irdischen
Paradies aufhalten.” Sie treffen wihrend ihres Paradiesaufenthaltes auf den Schicher aus dem
Lukasevangelium, der dort auf seine Aufnahme in das himmlische Paradies wartet (vgl. Lp.,
II, 85, V. 1943-1996). Hier scheint Jan van Boendale tber das Evangelinm des Nikodenns
unreflektiert die Vorstellung des irdischen Paradieses als Zwischenaufenthaltsort der Seelen

rezipiert zu haben.

88 Ausfiihrliche Beschreibungen des irdischen Paradieses finden sich vor allem im Sidrac (Frage 11, S. 43-45) und im
Lekenspiegel (1, 21-23). Die Informationen aus dem Sidrac dienten als Hauptquelle fiir die Darstellung im Lekenspiege/
(siche MAK 1957b, S. 276, Anm. 49). Jan van Boendale schmuckt die Informationen aus dem Sidrac jedoch
anschnlich mit Informationen aus anderen Quellen aus, deren Herkunft bei MAK nicht im Detail nachgewiesen ist.
89 Vergleiche die spirituellen Auslegungen des ,,lebenden Paradieses® bei Jan van Leeuwen als Christus (vgl.
Ondersceyt, f. 174ra) und als Maria (vgl. Ghetuge, f. 152ra).

% Dieses Motiv war weitverbreitet und ist u. a. im Elucidarium anzutreffen (siehe OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 86).
Laut Sidrac dauert dieser Aufenthalt vierzig Tage (vgl. Sidrac, Frage 381, S. 208), im Lekenspiege/ wird der Zeitraum
nicht niher bestimmt (vgl. Lsp., 11, 85). Die vierzig Tage bis zur Himmelfahrt Christi gehen auf Apg 1:3 zuriick (vgl.
Lk 24:13-53, siche ENGEMANN 1999b). Ein merkwiitdiges Detail in Frage 381 des Sidrac ist, dass sich Christus nach
seiner Auferstehung von den Toten zwolf Mal bis zum Tag des Jungsten Gerichts zeigen wird (vgl. Sidrac, Frage 381,
S. 208). Diese Anzahl ist nicht biblisch belegt.
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Im Mittelalter ging man im Allgemeinen davon aus, dass den Lebenden seit dem Sun-
denfall der Zutritt zum irdischen Paradies versagt ist und Engel den Eingang zum Paradies
bewachen (vgl. Gen 3:24) (siche ANGENENDT 2009, S. 216).°! Dieser Aspekt spielt in der nur
im Sidrac ausfihrlich nacherzihlten apokryphen Kreuzholzlegende eine Rolle (vgl. Sidrac,
Frage 18, S. 48).2 Laut der Kreuzholzlegende wurde dem von seinem todkranken Vater
Adam zum irdischen Paradies entsandten Seth der Zugang zum Paradies durch einen
Wachengel verwehrt, der ihm aber als Medizin drei Samen iibergab, aus denen spiter der
Kreuzbaum hervorging.”? Auf diese Legende wird im Sidrac auch an anderer Stelle im
Ubertragenen Sinn Bezug genommen, indem Christus, das heiit die Taufe, als die Medizin
bezeichnet wird, nach der Seth am Eingang des Paradieses gefragt hat, um Adam zu heilen
(vgl. Sidrac, Frage 421, S. 225/). Im Lekenspiege/ beschrinkt sich Jan van Boendale, wie die
meisten mittelniederldndischen Autoren, auf wenige kurze Anspielungen auf diese Legende
(vgl. z.B. Lsp., 1, 23, V. 110-118, siche BAERT 1995, S. 37, siche ebd., S. 36-43, fir weitere
Belege im mittelniederlindischen Sprachgebiet), das heif3t, er selektiert die fiir ihn brauch-
baren Aspekte, erzihlt aber die obskutre Legende nicht im Detail nach.

Die alttestamentlichen Propheten Elias und Henoch wurden als von Gott schon wihrend
ihres Lebens in das irdische Paradies Gberfihrt betrachtet (siche OECHSLIN WEIBEL 2005,
S. 85). Man glaubte, dass sie dort bis zu ihrem Auftritt als Zeugen gegen den Antichrist am
Ende der Zeit verbleiben wirden (siche unten, Kapitel 6.4). Diese seit der Patristik weit
verbreitete Vorstellung ist innerhalb des Korpus nur in denjenigen Texten anzutreffen, die
sich ausfiihtlicher dem irdischen Paradies widmen, das heil3t im Sidrac und im Lekenspiegel (vgl.
Sidrac, Frage 249, S. 159/, Lsp., 1, 21, V. 141-146, Lsp., 11, 108, V. 27-44, vgl. MAK 1957b,
S. 276, Anm. 49). Zum einen treten Henoch und Elias in den anderen Texten nur in ihrer
Funktion als Zeugen gegen den Antichrist auf und zum anderen ist gerade bei Jan van
Leeuwen nicht auszuschlieBen, dass er die Vorstellung des Aufenthalts von Henoch und Elias

im irdischen Paradies als zu volkstimlich empfunden und deshalb tibergangen hat.%*

1 Dieses Motiv taucht mehrmals im Sidrac und im Lekenspiege/ auf (vgl. Sidrac, Frage 11, S. 43-45, Sidrac, Frage 249,
S. 159, Lsp., 1, 24, 1-16, Lsp., 11, 85, V. 1982-1980).

92 Die Kreuzholzlegende ist in der exegetischen Literatur nicht belegt. Sie ist zum Beispiel in Honorius’ Augusto-
dunensis Schrift De imagine mundi (entst. um 1123, tiberarb. 1132/1133) aufgenommen, sie ist ,,ein weiterer Beleg fiir
das Eindringen apokrypher Stoffe in die Exegese® (siche GRIMM 1977, S. 149f, Zitat S. 150).

93 Zu diesem auf apokryphe Adamsviten beruhenden Motiv siche die Anmerkung zu Frage 18 des Sidrac (VAN

TOL 1936, S. 233). Eine mittelniederlindische Reimversion dieser Legende mit dem Titel Dat boec van den Houte
wurde lange filschlicherweise Jacob van Maerlant zugeschrieben, auch sie enthilt das Motiv der drei Samen (u. a. in
V. 225-226 der Ausgabe HERMODSSON 1959). Siche BAERT 1995 fiir eine ausfithrliche Untersuchung der jingeren
niederlindischen Prosaversion und zur Entstehung der Legende.

9% Auch in den deutschen Predigten Bertholds von Regensburg spielt diese Legende nur eine Nebenrolle und es ist
nicht eindeutig, ob sich Berthold das irdische oder das himmlische Paradies als Aufenthaltsort der beiden Propheten
vorstellt (siehe OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 86). Im Lekenspiege/ wird das irdische Paradies zusitzlich als Aufent-
haltsort des Evangelisten Johannes (vgl. Lsp., 11, 108, V. 27-44, Lsp., 11, 109, V. 45-72) und von Moses erwihnt (vgl.
Lsp., 11, 85, V. 1257).
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Im Allgemeinen wird in der mittelaltetlichen Theologie das irdische Paradies nicht als
eschatologische Endbestimmung betrachtet, das heif3t, man ging davon aus, dass es sich beim
Schof3 Abrahams in der Lazarus-Parabel (Lk 16:23) und bei dem Paradies des Schichers (Lk
23:43) um ecinen anderen Ort handelt — das himmlische Paradies (siche OECHSLIN
WEIBEL 2005, S. 83).9 Gemil dieser Tradition wird im Szdrac das Paradies des Schichers
eindeutig als himmlisches Paradies identifiziert (vgl. Sédrac, Frage 380, S. 207). Auch Jan van
Leeuwen verweist im Rahmen von Moralisierungen kurz auf den Schicher. Er verurteilt, dass
viele Stnder darauf hoffen, dass sich Gott ihnen so barmherzig zeigen wird, wie er sich
gegeniiber dem Schicher zeigte: ghelikerwijs dat hy dede des moordenaren die aent cruce hinc ter
rechterhant cristus side (Bedingben, f. 54va). Diese Hoffnung ist vergeblich, denn dies war ein
besonderes Zeichen der Gnade Gottes, das nicht jedem erwiesen wird (vgl. Seven feekenen,
/- 651a). In einigen Texten, wie zum Beispiel im E/lucidarinm, findet sich jedoch auch die Vor-
stellung, dass die erneuerte Erde nach dem Jiingsten Gericht das wiedererlangte irdische Para-
dies sein wiitde (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 84, vgl. MCGRATH 2003, S. 41). In diesem
Zusammenhang soll die Vorstellung des Millenniums als Paradies auf Erden nicht unerwihnt
bleiben. Sie geht auf die Johannesoffenbarung zuriick, in der von der tausendjihrigen
Herrschaft Christi uber die transformierte Erde die Rede ist, nach deten Ablauf die
Auserwihlten zu threm endgiltigen Ruheplatz im Himmel iberfihrt werden (vgl. Offb 20:4).
Diese Vorstellung war in frithchristlichen Schriften besonders populir. In ihnen wird das
irdische paradiesdhnliche Reich als Belohnung fir die irdischen Mithen und Qualen der
Heiligen betrachtet (siche MCGRATH 2003, S. 53). Eine der ausfihrlichsten frihchristlichen
Darstellungen des tausendjahrigen Reichs Christi auf Erden findet sich in der V7sio Pauli aus
dem zweiten Jahrhundert. Sie ist durch Bilder von Speisen und Getrinken — wie Friichten,
Wein und Datteln — im Uberfluss gekennzeichnet: ,, This immensely rich vision of a fecund
and verdant paradise resonated with Christians, who often expetienced deprivation of
adequate food and drink, partly on account of adverse social conditions resulting from their
faith, and partly because of the climate of the region.” (MCGRATH 2003, S. 54).%

% In beiden Passagen witd auf die Gemeinschaft der Gliickseligen mit Gott verwiesen. Zum einen kann es sich um
das christliche Jenseitsreich handeln, das den Gerechten schon nach dem Tod offensteht, zum anderen um die trans-
formierte Welt nach dem Jungsten Gericht (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 86-99). Beide Stufen der Erfiillung des
christlichen Heilsversprechens kénnen mit der Bezeichnung ,(himmlisches) Paradies® oder ,(himmlisches) Jerusalem*
angedeutet werden. Das himmlische Paradies nach der Transformation der Welt ist jedoch nicht mit dem
urspriinglichen irdischen Paradies identisch, da durch die Transformation das ganze Sein der Welt auf eine héhere
Daseinsform gehoben wird und das irdische Paradies im Prinzip aufthért zu existieren. Lk 23:43 wird wiedergegeben
im Lekenspiegel: Du soud noch heden in mijn | Paradjjs met mi sijn, Lsp., 11, 85, V. 1969/,

% Millenaristische Vorstellungen des Paradieses konnte man als mittelalterliche Utopien betrachten. Siehe zum
Beispiel GARDINER (1993, S. xxxi): ,,Visions of heaven and hell combine the dystopian and utopian projections of
the medieval mind. [...] Vision literature often projects the idea of the petfectibility of the human condition. In this
sense, therefore, vision literature is utopian.” Siche FAEMS 2009 fiir theoretische Uberlegungen zur Anwendbarkeit
des Konzepts der Utopie auf die mittelalterliche Literatur und die Beitrdge in HARTMANN & ROCKE 2013.
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5.3.2 Der Himmel (das himmlische Paradies)

Die frithchristlichen Vorstellungen des Himmels bauen zwar auf jiidischen Traditionen auf,
setzen sich aber gleichzeitig von ihnen ab (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 23, S. 44).7
Im Gegensatz zu den im Judentum verbreiteten Traditionen stellt der Himmel des NT weder
eine irdische Belohnung in Form eines wiederhergestellten jiidischen Staates (vgl. Joh 18:36)
noch eine irdische oder jenseitige Belohnung einer Gruppe Auserwihlter dar, sondern er ist
vor allem ein Ort, an dem es méglich sein wird, das Géttliche ginzlich zu erleben (siche
MCDANNEL & LANG 1988, S.23). Der urchristliche Himmel ist durch die vollstindige
Konzentration auf die Erfahrung Gottes und die daraus folgende Abkehr von den weltlichen
sozialen Strukturen gekennzeichnet und spiegelt die Entsagung alles Weltlichen (ebd., S. 44).
GroBlen Einfluss auf die weitere Entwicklung der rdumlichen Vorstellung des christlichen
Himmels hatten die beiden den Endkampf rahmenden Himmelsvisionen in der
Johannesoffenbarung (Offb 4:1-5:14 und 21:1-22:5, siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 38-
44). Als in den ersten Jahrhunderten nach Christus das ausbleibende Weltende eine stirkere
Integration der Christen in die Gesellschaft erforderte, wandelten sich die Vorstellungen des
Himmels zusammen mit dem christlichen Selbstverstindnis (siche MCDANNEL &
LANG 1988, S. 44/). Je mehr die Christen in der Welt lebten, desto ,menschlicher® wurde der
Himmel und desto mehr begann die Gemeinschaft der Heiligen im Himmel einer perfekten
kirchlichen Gemeinschaft zu dhneln (ebd., S. 48).

Wir haben oben (Kapitel 2.3.2) bereits gesehen, dass sich im Urchristentum die Hoffnung
auf die Erfillung der christlichen Verheilung in dieser Welt konzentriert. Ein wichtiger
Vertreter dieser Strémung ist Irendus, der wihrend einer Zeit blutiger Christenverfolgungen
lebte. Er vertritt die auf der stetigen Bedrohung der Christen durch das Martyrium basierende
kompensatorische Hoffnung auf das Reich Christi auf Erden, das heit die korperliche
Wiederauferstehung und die gemeinsame Herrschaft Christi und der Heiligen in dieser Welt
(siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 48-53). Das Reich des Vaters im Himmel interessiert ihn
kaum, da er das irdische Reich Christi als die eigentliche Belohnung betrachtet (ebd., S. 53).
Augustinus hingegen wendet sich vom Millenarismus seiner Vorginger ab und entwickelt das
Modell eines spirituellen Himmels, in dem die vollendeten Heiligen die Einheit mit Gott
erleben (ebd., S. 54-57).% Die Voraussetzung um dieser Belohnung wiirdig zu sein, ist in
seinen Augen ein asketischer Lebensstil: das heiit die Verachtung der Welt und der
Bediirfnisse des Korpers, der Sieg des Geistes tber den Korper (ebd., S. 57-59).

97 Fur die judische Tradition siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 1-23.

98 Siche MCDANNEL & LANG (1988, S. 57): ,,In his Confessions Augustine not only reports on his various mystical
rapture, but also explains how to advance step by step® to ever higher realms. [...] Moving always inward toward the
soul’s interior, the Christian arrives at a point when ,,in a flash of a trembling glance,” the deity can be reached. [...]
To remain in that state permanently ,,would be something not of this world, not of this life,” but of the life to

come.*

136



5 Individualeschatologie

Mit seiner Berufung zum Bischof im Jahr 396 wird sich Augustinus dessen bewusst, dass
sein spiritualisierter Himmel nur attraktiv fir Ménche, Einsiedler oder Philosophen ist, nicht
aber fur Menschen, die in der Welt leben, Geschifte fihren und eine Familie haben und
revidiert sein Modell (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 59). Im einflussreichen De Civitate
Dei ist die grof3te Freude der Glidubigen im Himmel noch immer die ewige Schau Gottes (die
spatere 17Zsio dei), sie genieBlen diese Freude jedoch nicht mehr allein, sondern zusammen mit
ihren Freunden und Verwandten als Teil der Gemeinschaft der Heiligen und Engel (ebd.,
S.59-61).” Diese Gemeinschaft besteht nicht aus mit der irdischen Gesellschaft ver-
gleichbaren Gruppen, wie Familien, Ehegemeinschaften oder intimen Freundschaftsbinden,
denn im Himmel gibt es keine exklusiven emotionellen Beziechungen, sondern nur noch eine
groB3e Liebesgemeinde (ebd., S. 64). Im Himmel verfiigen die Heiligen tber einen voll-
kommenen, tastbaren Koérper aus Fleisch und Blut, und sie essen und trinken, aber nicht, weil
sie Hunger oder Durst verspiiren, sondern zu ihrem reinen Vergniigen, und sie sehen mit
ihren kérperlichen Augen Gott (ebd., S. 61).1% Der semi-spitituelle Himmel des Augustinus
bildet die Grundlage fiir die Hauptstromungen der weiteren theologischen Entwicklungen,
wobei sowohl die Vorstellung des kompensatorischen irdischen Paradieses als auch der
asketische Himmel des frithen Augustinus weitethin in Nebenstromungen tradiert werden
(ebd., S. 68).

Erst im zwolften und dreizehnten Jahrhundert fithren grundlegende kulturelle, soziale und
Okonomische Verdnderungen zu theologischen Neu- und Weiterentwicklungen der
Vorstellungen des Himmels (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 69).

Heaven in the Middle Ages came to mean the promise of an eternal city, the promise
of the knowledge of God, and the promise of love, especially the love of Christ. The
new developments of the city, the intellect, and love did not create a unified view of
the other world, but three new and distinct concepts. Medieval thought was complex
and rich, a mirror of heterogeneous social groups. Artists and poets, theologians, and
women mystics each presented a perspective of heaven which contained its own
intrinsic logic and meaning. After a long period of cultural stagnation, their visions
challenged the ascetic heaven of the New Testament and broadened the insights of
Augustine. (MCDANNEL & LANG 1988, S. 108).

% Die Vereinigung mit Freunden und der Familie, ein wichtiges Motiv antiker Jenseitsbeschreibungen, z. B. bei
Cicero, war Augustinus gut bekannt. Sie wird auch in der Vsio Panli, einer populiren apokryphen Jenseitsvision
beschrieben, die von Augustinus skeptisch betrachtet wurde (sieche MCDANNEL & LANG 1988, S. 60).

100 In seinen jungeren Schriften betrachtet Augustinus die Korper der Heiligen im Himmel als spirituelle Korper
(siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 61). Es gibt selten den ausschliefilichen Standpunkt Augustinus’ zu einem bestimm-
ten Aspekt des Glaubens, da sich seine Denkbilder im Laufe der Zeit entwickelten. Mit diesem Problem waren auch
die Theologen des Mittelalters konfrontiert. Sie konnten sich entweder fiir eine Sichtweise entscheiden oder
versuchen, einen Kompromiss zu finden, denn Augustinus’ Anschauungen konnten nicht einfach tbergangen

werden.

137



In verschiedenen sozialen und intellektuellen Millieus entwickeln sich drei Vorstellungen des
Himmels: der Himmel als Garten oder Stadt in Klostern und Bettelordenkonventen, der
Himmel der Erkenntnis Gottes an den Universititen und der Himmel der Liebe Gottes in
der Mystik (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 108).1!

Am verbreitetsten war die Vorstellung des Himmels als Garten oder Stadt. Diese Vor-
stellung ist durch die tdgliche Umgebung der Autoren und ihrer Leser geprigt: das Land bei
den meist abgelegenen Kldstern dlteren Stils, die Stadt bei den Bettelorden. Der Himmel als
Garten Eden, das heil3t als wiedererlangtes Paradies, taucht zwar schon frith in monastischen
Schriften auf, wurde jedoch erst in der Renaissance prigend (siche MCDANNEL &
LANG 1988, S. 108).12 Ein von einer Mauer umgebener hochkultivierter, exotischer Garten
(bortus conclusus) stellt durch die Symbiose zwischen Natur und menschlichem, ordnendem
Wirken ein eindrucksvolles Sinnbild des Paradieses dar (siche MCGRATH 2003, S. 40, S. 65-
70).19 Verbreitung fand diese Vorstellung im Mittelalter vor allem durch das in monastischen
Kreisen entstandene duBerst populidre Elucidarium (entst. ca. 1100) (siche MCDANNEL &
LANG 1988, S.71f S.109). Darin bewegen sich die Menschen im wiederhergestellten
biblischen Garten Eden (vgl. Gen 2-3) in unschuldiger Nacktheit wie Adam und Eva, weil
Gott die Erde nach dem Jiingsten Gericht von allen Folgen des Stundenfalls, wie Kilte, Hitze
und Hunger, befreien wird (siche MCDANNEL & LANG 1988, S.70-72, vgl
ANGENENDT 2009, S. 745).104

101 Abweichend ist die Darstellung der Tradition bei MORGAN (1990, S. 166-183). Sie unterscheidet zwischen der
gelehrten Tradition des irdischen Paradieses, der 6stlichen und antiken Tradition der himmlischen Sphiren und der
Tradition des Himmlischen Jerusalems der Johannesoffenbarung, wobei letztere in ihrer Darstellung die populiren
Jenseitsvisionen nur bis zum zwdlften Jahrhundert dominiert. Dann sind Anderungen in der Ikonographie des
Paradieses zu verzeichnen: , In this period there are almost as many different models for Paradise as there are
visions, in sharp contrast with the previous centuries in which the heavenly Jerusalem is almost universally adopted
as a model.“ (MORGAN 1990, S. 172/). Die Visionen schépfen nun aus verschiedenen Modellen: himmlische
Sphiren, Tempel, Stadt, (ummauerter) Garten, irdisches Paradies und enthalten oft mehr als eine Darstellung des
Paradieses, wobei keines der Modelle tiberwiegt (ebd., S. 173). Der gegenteilige Befund kénnte darauf beruhen, dass
sich MORGANS Analyse auf die im jeweiligen Zeitraum neu entstehenden Visionen bezieht.

102 Zum Himmel als Garten Eden in der Renaissance siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 111-144. ,Garten Eden‘ ist
nicht der eigentliche Name des Gartens, sondern bezeichnet nur die Region (Eden), in der der Garten vermutet wird
(siche MCGRATH 2003, S. 41).

103 Taut GARDINER (1993, S. xxix) gehen viele Elemente der Beschreibungen des Himmels als ideale Landschaft
voller Biume, Blumen und Friichte in den Jenseitsvisionen auf Beschreibungen des antiken Elysiums zurtick.

104 Laut Augustinus kénnen die Guten im Himmel essen und trinken, nicht weil sie Hunger oder Durst haben,
sondern aus reinem Vergntigen (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 61). Vgl. die kontrastierende Auffassung bei
Thomas von Aquin: ,,The glorified body, though important, will always be dominated by the spirit. The domination
will be so thorough that spriritual bodies will not depend on eating and drinking. According to medieval polemicists,
only Muslims imagined a heaven involving physical consumption and therefore needed to invent ridiculous theories
about the absence of excrement.” (MCDANNEL & LANG 1988, S. 92).
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5 Individualeschatologie

Ab dem zwolften bis dreizehnten Jahrhundert dominiert aufgrund der zunehmenden
Urbanisierung das Bild der himmlischen Stadt — das himmlische Jerusalem der Offenbarung
— die Jensecitsvorstellungen (siche MCDANNEL & LANG 1988, S.72-78, S.108, vgl
GARDINER 1993, S. xxix, ANGENENDT 2009, S. 746/).1> In einigen Fillen befindet sich diese
Stadt in einem unbewohnten Garten oder in einer Landschaft (siche MCDANNEL &
LANG 1988, S. 73-75, vgl. GARDINER 1993, S. xxix). Die prichtige himmlische Stadt ist ein
Gegenentwurf zur mittelalterlichen stidtischen Wirklichkeit, die mit ihrer Enge, Dunkelheit,
Armut und Gestank cher hollische Zige hat (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 108).100
Verwirklicht wurde das himmlische Jerusalem schon auf Erden in den lichtdurchfluteten,
kostbar ausgestatteten, gotischen Kathedralen (ebd., S. 78-80).107

In der mittelalterlichen Scholastik werden allzu bildhafte und irdische Himmels-
vorstellungen als primitiver Volksglauben betrachtet (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 72
und S. 108).1% Die Scholastiker fangen, an die althergebrachten Vorstellungen zu hinterfragen
und unter Einfluss der Wiederentdeckung der Werke des Aristoteles innovative theologische
Ideen zu entwickeln (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 80). Anders als Augustinus zeigen
sie Interesse daran, zu ergriinden, welchen Platz der Himmel im Universum einnimmt, und

sie teilen Aristoteles” Vorstellung, dass sich die Erde im Mittelpunkt konzentrischer Sphiren

105 Obwohl die Mehrzahl der Menschen auf dem Land lebte, gingen von den blithenden mittelalterlichen Stidten
bedeutende religiése Impulse aus, nicht nur wegen der dort ansissigen Universititen, sondern auch wegen der
tieferen Religiositit der besser gestellten Stadtbewohner. Innerhalb der auf die urbane Seelsorge gerichteten Bettel-
orden entwickelten sich religitse Ideen, die der Vorstellungswelt dieser Zielgruppe entsprachen, wie das Bild der
himmlischen Stadt eindrucksvoll illustriert (siehe MCDANNEL & LANG 1988, S. 72).

106 Siehe auch GARDINER (1993, S. xxx): ,,Yet the utban descriptions, though a highly developed medieval genre, are
somewhat limited in these visions, as if their authors were not sure about what constituted an ideal city, and perhaps
their audiences wete really more likely to associate a real city with hell.

107 Die gotische Kirchenarchitektur driickt ab dem zwélften Jahrhundert die Vorstellung aus, dass es sich beim
Kirchengebiude und der Versammlung der Glaubigen in der Kirche um einen ,Himmel auf Erden‘ handelt. Das
hohe Raumgefiihl, die kostbare Ausstattung und der starke Lichteinfall trugen in hohem Mafe zur Vermittlung des
tberirdischen Gefiihls an die gewohnlichen Glaubigen bei, die sonst in beengten, dunklen Behausungen wohnten.
Dies geschah wohlubetlegt und viele architektonische Details sind theologisch begriindbar, wie der ausfiihrliche
Kommentar zum Umbau der Renovierung der Kathedrale von Saint-Denis in der ersten Hilfte des zwolften Jahr-
hunderts zeigt (siehe MCGRATH 2003, S. 104-106). Siehe auch GRAMS-THIEME 1999 zur Bedeutung der Vorstellung
des himmlischen Jerusalems fiir die mittelalterliche Kunst und die Kirchenarchitektur.

108 Siche MCDANNEL & LANG (1988, S. 108)): ,,For medieval theologians, who saw themselves as an intellectual and
privileged elite, the speculations of monks and friars served only to amuse the people. [...] The visions of monks and
mystics, from the theological perspective, only reflected the unsophisticated belief of simple minds.“ Vgl.
ANGENENDT (2009, S. 750): ,,In der Beschreibung des Himmels ist das Mittelalter eher verhalten geblieben, ganz
anders als in der Héllenbeschreibung, bei welcher sich die Realistik zu unausdenklichen Torturen und grausamsten
Quilereien steigerte. Die Beschreibung des Himmels in gleicher Weise ,,realistisch zu steigern, muf3te ohne Wirkung
bleiben, denn dabei wire nur ein noch massiveres Diesseits herausgekommen. [...] Erst wo ,,ewige Momente® [...] in
geistigen und ethischen Erfahrungen [erfahren werden konnten] [...], da konnten auch neue Himmelsvorstellungen
formuliert werden. Solche Steigerungen haben sich aber erst im Prozef3 des Mittelalters vollzogen, und tatsichlich
erscheinen dieselben sofort in der hochmittelalterlichen Frommigkeitsbewegung und besonders in der Mystik: der

Himmel als ewige Glickseligkeit.”
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befindet (siche MCDANNEL & LANG 1988, S.80f vgl. MCGRATH 2003, S.58). Die
Scholastiker interessieren sich jedoch nicht fiir dulerliche Details des Himmels. Ftr Thomas
von Aquin zum Beispiel ist der Himmel ein intellektueller Ort voll Licht und Harmonie, in
dem das Erkennen Gottes im Mittelpunkt steht (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 82-93,
S. 108).1 Nicht alle Scholastiker stellen sich den Himmel so vergeistigt vor wie Thomas.
Bonaventura betont, dass nicht die ganze Seligkeit im Erkennen liegt (non est tota beatitudo in
intellectiva), sondern vielmehr die Begegnung mit Gott Genuss (fruztio) sei, zu der Sehen und
Haben und vor allem Liebe gehdren (siche ANGENENDT 2009, S.747). In mystischen
Vorstellungen wird die liecbende Einheit der Seele mit Gott zentral und in Visionen der
Mystikerinnen als himmlische Hochzeit mit Christus als Briutigam konkretisiert (siche
MCDANNEL & LANG 1988, S. 109, ANGENENDT 2009, S. 748).110 Der Weg in den Himmel
fuhrt nicht Uber den Intellekt, sondern tber die Liebe, die in der mittelaltetlichen Gesellschaft
durch die héfische Kultur einen neuen Stellenwert erhielt (siche MCDANNEL & LANG 1988,
S. 94-107, S. 109).

Dieser Abriss verdeutlicht die Vielzahl der im vierzehnten Jahrhundert verfiigbaren
Himmelsvorstellungen sowie den Einfluss des Entstehungsmilieus und des Genres auf die
jeweilige Ausarbeitung.!! Prigend fiir das Bewusstsein der breiten Massen (und selbst heutige
Ideen tUber mittelalterliche Himmelsvorstellungen) sind nicht theologische Schriften, sondern
Jenseitsvisionen (siche MCGRATH 2003, S. 70), die nicht zuletzt die Basis fiir Beschreibungen
des Himmels in theologischen und didaktischen Schriften bildeten (siche GARDINER 1993,
S. xxix).

Standardelemente von Darstellungen des Himmels in Jenseitsvisionen sind die Beschrei-
bung des Himmels als besonders hellen, manchmal blendend weilen Ort, so dass es dem
Seher unméglich ist, weitere Details zu erkennen, eine unzdhlbar grofle Anzahl Menschen
und Engel, in deren Zentrum die Helligkeit am GroBten ist, sowie die wertvolle materielle
Ausstattung des Himmels (siche GARDINER 1993, S. xxix, DENEKE 1999, Sp. 24).12 Ein
weiteres beliebtes Motiv war das ,Himmlische Fest’, bei dem die Teilnehmer einen ihrem
Rang entsprechenden Platz einnehmen, denn die himmlische Gesellschaft ist nicht un-
strukturiert; anders als im Diesseits beruht der den himmlischen Lohn symbolisierende Rang
jedoch nicht auf dem sozialen Ansehen, sondern auf den spirituellen Qualititen (siche
MCDANNEL & LANG 1988, S. 76/). Alle himmlische Pracht und Freude ist einzig und allein
auf Gott gerichtet (ebd., S. 78).

109 Aus OTTS (2005, S. 70-84, S. 192-258) Erorterung der himmlischen Gliickseligkeit in der Scholastik geht hervor,
dass die Natur der Gliickseligkeit, das heiBt die Art der geistigen Zustinde, die Gemiiter der Scholastiker beriihrt,
nicht materielle, értliche Details, also wie es im Himmel aussieht oder wo er liegt.

110 Sieche ANGENENDT 2009, S. 749/, zur Brautmystik bei méinnlichen Mystikern wie Heinrich Seuse.

111 Siehe MORGAN (1990, S. 166): ,, The history of the concept of Paradise is a long and complex one which is traced
not only in the popular representations of the other world but also in the writings of many theologians and poets.*
12 Deshalb sind die Heiligen auch in den meisten Texten nicht nackt wie im E/ucidarium, sondern sie tragen ihrem
himmlischen Rang entsprechende kostbare Roben (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 77j).
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5 Individualeschatologie

Die fiir den Himmel im untersuchten Korpus verwendeten Bezeichnungen unterscheiden
sich in eher 6rtlich-geografisch geprigte Begriffe und in sich auf die eine oder andere Art und
Weise auf den Zustand der Seligkeit der Guten beziehende Begriffe. Dieser Unterschied kann
auch auf die in den untersuchten Texten beziiglich des Himmels vermittelten Informationen
Ubertragen werden, wobei im Folgenden zwischen naturwissenschaftlich-kosmologischen

Informationen und Aspekten der himmlischen Seligkeit unterschieden wird.

Der Himmel als Jenseitsort

Die Bezeichnungen im untersuchten mittelniederlindischen Korpus fir den Himmel
beziehen sich entweder auf den Himmel als Jenseitsort oder als Zustand der Seligkeit.!'? In
der Gruppe der Bezeichnungen als konkreter Jenseitsort Uberwiegen ,Himmel,
,Himmelreich® oder ,Reich’.!"* Aus vielen Bezeichnungen geht hervor, dass die Autoren einen
physischen Ort tiber der Erde vor Augen haben.!!’> Seltener finden wir die Bezeichnung
,(himmlisches) Paradies’ (auch im Kontrast zum irdischen Paradies).!'® Die Bezeichnung
,(himmlisches) Jerusalem® tritt vereinzelt im Lekenspiege/ und bei Jan van Leeuwen auf.!'7 Die
Bezeichnung als ,Stadt® (himmlische Stadt’, ,Stadt des Vaters®) findet sich nur selten.!’® Auf
die Bildsprache der Offenbarung (besonders Offb 4:1-5:14) konnte die Bezeichnung als
;himmlischer Hof* zuriickgehen (bemelschen hone, Lsp., 1, 20, V. 7). Weitere Bezeichnungen sind
,Abrahams Schol3* (abrabhams scoet, Lsp., 1, 20, V. 44), das ,Haus Gottes® (buse gods, Ghetuge,

113 Die Etymologie der germanischen Bezeichnungen fiir den Himmel, mittelniederlindisch henzel, ist ungeklirt. Siche
das Stichwort hewel (firmament) in PHILIPPA [ET AL.] 2003-2009 unter:

http:/ /www.etymologiebank.nl/trefwoord/hemell (Stand 20.03.2016) und im MNW.

114 Beispiele ,Himmel‘: hemele (Sidrac, Frage 24, S. 51), hemel (Lsp., 11, 100, V. 51), hemel Wraken, 1, 3, V. 247), hemele
(Teest., 3,V . 277), hemel (SH V, V1L, 31, V. 1614), hemele (Bedinghen, f. 60rb), derden hemel (Bedinghen, f. 601b), derden
doerscineghen gloriosen cristallen hemel der drievoudegher overvloedegher clare caritaten (IX choren, f. 91ra). Beispiele Himmelreich:
hemelrike (Sidrac, Frage 389, S. 211), hemelrike (Lsp., 111, 130, V. 5), hemelrike (Wraken, 1, 3, V. 325), hemelrike (Teest.,
Prolog, V. 58), hemelrike (SH V, V111, 31, V. 1586), hemelrike (Seven teekenen, f. 57vb). Beispiele fiir ,Reich®: ewelike rike,
Lsp., 111, 130, V. 10, ewighen rike hier boven (Wraken, 111, 17, V. 2517), dat hoghe rike (Teest., 28, V. 2531), rike mijns Vader
(Teest., 40, V. 3745), trike God (SH V, VIIL, 23, V. 1225), haers vader rike (SH V, VIIL, 28, V. 1428).

115 Beispiele fiir Bezeichnungen mit dem Element ,oben®: hier bouen, Lsp., 111, 114, V. 847, bier boven in dewelike leven
(Lsp., 11, 127, V. 12), ewighen rike hier boven (Wraken, 111, 17, V. 2517), ter hogher steden (Teest., 16, V. 1590), dat hoghe rike
(Teest., 28, V. 2531), eweliker overster stede (SH NV, V111, 32, V. 1634), dat eweghe levende paradijs daer boven (Ghetuge, f. 174ra),
inden eweghen daghe daer boven (Ongherechticheit, . 108tb), ten eweliken lande der gheloften wert daer boven (Dboec tien gheboden,

f 19ra).

116 Beispiele ,Paradies: paradijs (Sidrac, Frage 134, S. 104), paradjjs (Lsp., 11, 85, V. 730), dat eweghe levende paradijs daer
boven (Ghetuge, f. 1741).

17 Beispiele im Lekenspiegel: In douerste iberusalem, Lsp., 11, 90, V. 56, vgl. Lsp., 11, 103, V. 60, Lsp., 111, 116, V. 7.
Beispiele bei Jan van Leeuwen: die heyleghe ghemeyne vergaderinghe van Jherusalem daer boven (Drie coninghen, [. 88va, vgl. Drie
coninghen, f. 82ra, Bruederscap, f. 234ra).

118 Beispiele ,Stadt: God met siere mogentheid heeft ons ghemaect in dander werelt ene grote stat ende ene edele ende ene weerde (Sidrac,
Frage 249, S. 159)), hier bouen denweghe stede (Lsp., 1, 36, V. 47), ter hogher steden (Teest., 16, V. 1590), vanden Steden Gods
(mit Bezug auf Augustinus De Civitate Dei: SH 'V, V111, 30, V. 1540), eweliker overster stede (SH V, VIIL, 32, V. 1634).
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f 155va), die ,cinfache himmlische Wiste® (fer eenvoldigher hemelscher woestinen, Bruederscap,
[ 241y), die ,glorreiche Welt der Welten® (die gloriose weerelt der weerelden, Drie coninghen, f. 93vb,
vielleicht in Anlehnung an die Bezeichnung ,Himmel der Himmel® fiir die Sphire Gottes, wie
z.B.in 1 Kén 8:27) und das ,ewige gelobte Land da oben® (fen eweliken lande der gheloften wert
daer boven, Dboec tien gheboden, f. 19ra)."% Bei der anderen Gruppe der Bezeichnungen stehen
ein oder mehrere Aspekte der himmlischen Seligkeit im Zentrum, zum Beispiel die Seligkeit
oder Freude des Himmels im Allgemeinen.'”® Einen zentralen Aspekt stellt das ewige
Andauern dieses Zustandes, besonders der Aspekt des ewigen Lebens dar.!?! Das ewige
Leben steht im Kontrast zum ewigen Tod der Seele in der Hélle.'?? Viele Bezeichnungen
verweisen auf den Belohnungscharakter des Himmels als Zeichen der Gnade Gottes.!?
Innerhalb des mittelniederlindischen Korpus ist es nicht mdglich, eine eindeutige
inhaltliche Zuordnung der Bezeichnungen fiir den Himmel vorzunehmen, wie sie fir
Berthold von Regensburg aufgezeigt werden konnte.!?* Interessanterweise tritt die in den

meisten Texten des Korpus verwendete Bezeichnung ,Seligkeit® fiir den Himmel oder den

119 Die Bezeichnung des Himmels als ,Wiiste® findet sich in einer Passage in einem Traktat Jans van Leeuwen, die
sich mit der Auslegung von Jesu Aufenthalt in der Wiiste (vgl. Mt 4:1-12) beschiftigt. Auch exegetische Beztige auf
Jes 40:3 oder Mt 3:3 sind moglich. Nicht auszuschlieBen sind Einflisse der Bildsprache Meister Eckharts, siche z. B.
LINGE (1978, S. 482): ,,In this sense, Eckhart and his followers are quite clear that spiritual poverty — detachment
from the things of the world — entails a life of physical, material poverty. ,,As far as the soul follows God into the
desert of his Godhead,” Eckhart preached, ,,s0 far the body follows the bodily Christ into the desert of his willing
poverty“.”
120 Beispiele fur ,Zustand der Seligkeit®: zer haunenen der salecheiden, Lsp., 11, 52, V. 193, Daer es die overste salichede, Wrafken,
111, 17, V. 24065, ewegher salicheyden, Teest., 36, V. 3195, ten eynden onser salecheyt, Tienderbande, f. 110v, ten eeweghen levene ende
teenen saleghen [levene, U. V], Tien gheboden, f. 39va, vgl. Bedinghen, f. 64va, Tienderhande, f. 110va, Bruederscap, f. 213vb.
Vereinzelt werden diejenigen, die diesen Lohn im Himmel erhalten, als ,Selige* bezeichnet (salighen, Wraken, 111, 17,
V. 2486, saligher scaren, Teest., 43, V. 4094, saleghe gheeste, Ghetuge, f. 155va). Beispiele fir ,Freude: die bliscap die
nemmermeer en te gaet ende, Sidrac, Frage 179, S. 125f, ter bliscap, SH V, V111, 29, V. 1523,

121 Mit Element ,ewig': die bliscap die nemmermeer en te gaet ende, Sidrac, Frage 179, S. 125, ewighen rike hier boven, Wraken,
111, 17, V. 2517, dat eweghe leven, Wraken, 1, 3, V. 307, Daer noch tijt en ljdt noch iaer, Teest., 28, V. 2542, ewegher salicheyden,
Teest., 36, V. 3195, daer / Nembermeer en indet jaer, SH N, V11, 1, V. 9, dat eweghe levende paradijs daer boven (Ghetuge,
S 1T4x2), in deweghe leven, Eckaerts leere, f. 136va, inden eweghen daghe daer boven, Ongherechticheit, f. 108rb. Ewiges Leben: hier
boven in dewelike lenen, Lsp., 111, 127, V. 12, dat eweghe leven, Wraken, 1, 3, V. 307, in deweghe leven, Eckaerts leere, f. 136va.

122 Siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 139-142, zum ewigen Leben als einer geliufigen Bezeichnungen fiir die
Seligkeit in der Bibel und der Kontrastierung mit dem ewigen Tod in den deutschen Predigten Bertholds von
Regensburg.

123 Mit Belohnungscharakter: onse erue daer bonen, Lsp., 11, 100, V. 43, Gods rike erfghenamen, Wraken, 1, 17, V. 1489,
haghen lone van hemelrike, Teest., 28, V. 2400, alle gracie ende hemelsch de, Bedinghen, . 51va, met eweghe loene betalen,
Bruederscap, f. 2431b, Sal ons god mildelic deylen van sinen hemelschen goede, Tienderhande, f. 108ra, die hemelsche ghenade, Tien
gheboden, f. 14va.

124 Siehe OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 89): ,,Von dem ,,himelriche” und den damit verbundenen Bedeutungsinhalten
grenzt Berthold den Himmel im eher naturwissenschaftlich-kosmologischen Sinne ab, den er meist im Wort ,,himel
fasst [...].“ Vgl. ANGENENDT (2009, S. 744): ,,Im Neuen Testament spricht vor allem Matthdus vom ,,Himmelreich®
(Mt 3,2; 4, 17 u. 6.), meint aber damit nicht einen Ort, sondern die Gottesherrschaft, welche Heil bedeutet und vom
Himmel, das heiit von Gott kommt.*
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5 Individualeschatologie

Zustand der Guten im Himmel, die auch bei Berthold von Regensburg eine grof3e Rolle spielt
(siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 101/), im Sidrac nicht auf. Dort wird meist die neutrale
Bezeichnung ,Himmel® verwendet und von der himmlischen Glotie und Freude gesprochen.
Dies kénnte der Fiktion des vorchristlichen Entstehens des Sidrac geschuldet sein, die die
Verwendung zu abstrakter christlicher Konzepte ausschloss (vgl. TURK 2000, S. 189-199).
Auch im Lekenspiege/ ist nur selten von der himmlischen Seligkeit die Rede, der wichtigste
Aspekt des himmlischen Lohnes ist die Ewigkeit (das ewige Leben). Jan van Leeuwen
gebraucht insgesamt die kreativste Bildsprache. Bei ihm finden sich neben den neutralen
Bezeichnungen ,Himmel® und ,Himmelreich® die meisten unterschiedlichen Bezeichnungen
fiir den Himmel, die oft die himmlische Seligkeit oder das ewige Leben betreffen. Widmen
wir uns nun zunichst genauer den naturwissenschaftlich-kosmologischen Aspekten des
Himmels als konkreten Jenseitsort.

Wie schon im historischen Abriss kurz angesprochen, formt ab dem dreizehnten Jahr-
hundert in gelehrten Kreisen das atistotelisch-ptolemiische Weltbild die allgemein akzeptierte
Grundlage der Kosmologie.!?> Die aus den vier Elementen bestehende sublunare Welt und
die aus dem Ather (quinta essentia) bestehende supralunare oder infralunare Welt werden im
aristotelisch-ptolemdischen  Weltbild als streng voneinander geschieden gedacht (siche
WICKI 1999b, Sp. 22). Im aristotelisch-ptolemdischen Weltbild formen die sieben konzen-
trischen Planetensphiren (Mond, Merkur, Venus, Sonne, Mars, Jupiter und Saturn) und das
Firmament, die duBerste Sphire der Fixsterne, acht Himmel (ebd., vgl. OECHSLIN WEI-
BEL 2005, S. 94). Die acht Himmel werden in der mittelalterlichen Theologie oft zu einem
Himmel, dem so genannten Gestitnhimmel (caelum sidereums), zusammengefasst (siche
WICKI 1999b, Sp. 22). Jenseits des Gestirnhimmels befinden sich die im Sinne des christ-
lichen Glaubens wichtigen Himmel, der Kristallhimmel und der Feuerhimmel (oder Empy-
reum) (siche WICKI 1999b, Sp. 22/). Wihrend der Kristallhimmel beweglich ist, weil dort das
so genannte primum mobile verortet ist, ist das Empyreum unbeweglich und wird deshalb oft
als der Aufenthaltsort der Engel und der Seligen bezeichnet (ebd., vgl. MEINHARDT 1999).126

In mittelalterlichen theologischen Darstellungen ist demnach entweder von zehn Himmeln
oder — nach der vereinfachten Zihlung — von drei Himmeln mit jeweils spezifischen Eigen-
schaften die Rede: dem teils durchsichtigen und teils leuchtenden caelum sidereurs, dem ganz
durchsichtigen caelum  cristallinnm und dem ganz leuchtenden caelum empyrenm (siche
WICKI 1999b, Sp. 23). Als Aufenthaltsort Gottes wird der dritte Himmel (caelum empyrenm)
vermutet, es existiert jedoch auch die Vorstellung, dass sich der Aufenthaltsort Gottes iiber
den drei Himmeln befindet, denn Gott thront tber allen Himmeln (vgl. Ps 8:2, siche ebd.).

125 Die Ausfithrungen zur mittelalterlichen Kosmologie beruhen hauptsichlich auf WICKI 1999b. Vgl. MCDANNEL &
LANG 1988, S. 80-82, OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 90-97.

126 Das primum mobile (der Erste Beweger) wurde im aristotelisch-ptolemiischen Weltbild fiir die Bewegung der
anderen Himmel, das heit die Bewegung der Sterne und Planeten, verantwortlich gemacht (siche LEWIS 1964,

S. 96).
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Demzufolge wird in einigen Darstellungen der dritte Himmel in zwei Ebenen unterteilt: das
Empyreum, der Aufenthaltsort der Engel und der Heiligen und die Residenz Gottes, und der
so genannte Himmel der Himmel oder Himmel der Trinitit, in dem sich nur Gott befindet
(siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 82).12” Vor Spekulationen iiber den obersten Himmel
hielten sich die Scholastiker weitgehend zuriick und richteten ihre Aufmerksamkeit auf das
von der Erde aus als hochsten Himmel erscheinende und oft auch so bezeichnete Empyreum
(siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 82).

Bei der mittelalterlichen scholastischen Kosmologie handelt es sich um Elitewissen. Der
bei groBeren Schichten verbreiteten Vorstellung des Kosmos scheint eine vereinfachte
Unterteilung in drei Himmel zugrunde zu liegen.!?® Abstufungen des Himmels in populir-
theologischen Texten miissen nicht zwingend auf dem komplexen kosmologischen Weltbild
beruhen, denn schon in der Bibel ist von drei Himmeln die Rede (vgl. 2 Kor 12:2-4, siche
DENEKE 1999, Sp. 24).'? Ohnehin sollte man der Kosmologie keinen zu groflen unab-
hingigen Stellenwert zusprechen, denn bei allen kosmologischen Ordnungs- und Erklirungs-
versuchen war die Grundlage des mittelalterlichen Denkens die allegorisch-anagogische
Deutung konkreter Aussagen (siche MEINHARDT 1999).

Die vereinfachte Unterteilung in drei Himmel ist innerhalb des Korpus das dominierende
Modell. Es uiberrascht nicht, dass die beiden enzyklopédischen Texte, Sidrac und Lekenspiegel,
die meisten kosmologischen Informationen enthalten. Die Beschreibung der drei Himmel im
Lekenspiege! (Kapitel: Van drien hemelen, Lsp., 1, 3) beruht bis auf eine kurze auf die Natuurkunde
van het Gebeelal zuriickzufihrende Passage tber den Lauf der Planeten auf dem Sidrac (Frage
139 und 140, S. 107/, siche MAK 1957b, S. 272, Anm. 36). Angesichts der nur geringfiigigen
Unterschiede ist die folgende Analyse auf die Vorstellung des (eschatologischen) Himmels im
Lekenspiegel, dem origindren Werk Jans van Boendale, zugespitzt. Als erstes werden in Lsp., 1,
3 die drei Himmel beschtieben. Der erste Himmel umschliet die Erde vollstindig, er ist
korperlicher Natur, seine Farbe ist blau und er bewegt sich zusammen mit dem Firmament

stindig im Kreis.!*® Der zweite Himmel gleicht einem Kiristall: an diesem Ozt genieflen die

127 Obwobhl einige Theologen wie Thomas von Aquin die Vorstellung, dass sich Gottes Aufenthaltsort auf einen
ortlich begrenzten Raum beschrinken solle, in Zweifel zogen, fand sie groen Anklang, weil sie ein kraftvolles Mittel
dafiir bot, die Lage des Himmels anschaulich darzustellen ,,which the medieval mindset found entirely persuasive®
(MCGRATH 2003, S. 57).

128 Vol. OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 95): ,,Berthold unterscheidet in gleicher Weise diese drei héchsten Himmel,
nennt sie mit der lateinischen Terminologie, verzichtet jedoch auf jegliche nihere Bestimmung oder Charakterisie-
rung und muss deren Kenntnis bei seinen Lesern/Horern vorausgesetzt haben.* Hierzu sei angemerkt, dass es sich
bei dem Publikum der als Lesestiicke konzipierten deutschen Predigten Bertholds von Regensburg nicht um die
breiten Massen handelt, sondern um gebildete Laien und geistliche Frauen (ebd., S. 24).

129 Tn den Apokryphen gibt es auch eine Tradition der Abstufung in sieben Himmel, die zum Beispiel Eingang in die
irische Vision des Adamnan gefunden hat (siche DENEKE 1999, Sp. 24).

130 Im L ekenspiege/ wird auch beschrieben, dass die Umlaufbewegung unbeschreiblich viel Lirm verursacht, der jeden
Menschen toten wiirde, dem es gelinge, den Rand des Firmamentes zu erreichen (vgl. Lsp., I, 8, V. 32-38, dhnl.
Sidrac, Frage 133, S. 103f).
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Guten und die Engel die himmlischen Freuden. Der dritte Himmel gleicht Gold, dort stehen
nicht nur die drei Throne der Trinitit, sondern — nach dem Gebot des Ehrens des Vaters und
der Mutter — neben dem Thron des Sohns auch der Thron seiner Mutter Maria. Anders als in
der scholastischen Kosmologie wird im Lekenspiege/ (wie auch im Sidrac) der zweite Himmel
als der Aufenthaltsort der Engel und Seligen betrachtet und das Empyreum als
Aufenthaltsort der Trinitdt. Es wird etrlautert, dass der Abstand zwischen den drei Himmeln
genauso grof3 ist wie der Abstand zwischen der Erde und dem Firmament.3! AbschlieBend
merkt Jan van Boendale an, dass in manchen lateinischen Quellen analog zu den sieben
Planeten von sieben Himmeln die Rede ist, er sich aber Uber dieses Thema an dieser Stelle
nicht weiter auslassen will.132 In den folgenden Kapiteln widmet er sich zunichst den
Bewohnern des zweiten Himmels, den Engeln (Engelchére, Engelsturz, siche unten, S. 147f),
und kommt bei der Besprechung der Planeten nicht auf die Vorstellung der sieben Himmel
zuriick.

In Teesteye beruht die Unterteilung des Himmels auf den Chéren der Engel (vgl. Teest., 16,
V. 1536-1539). Es wird keine bestimmte Anzahl von Himmeln genannt, sondern nur, dass
Gott seinen Platz im obersten Chor hat und von dort alles im Himmel und auf Erden
Geschehende wahrnehmen kann (Hzj sit inden oversten chore |/ Ende siet hemel ende ertrike dore /,
Teest., 16, V.1530f). Es handelt sich nicht um eine kosmologische Beschreibung des
Himmels, sondern um eine Ausfithrung zum Wesen der Trinitdt. Auffallend ist, dass Gott
sich 7 obersten Chor befindet und nicht dariiber. Insgesamt spielt in den Passagen im
Ocuvre Jans van Boendale, in denen die himmlische Seligkeit zentral steht, niemals die Drei-
teilung des Himmels eine Rolle, in ihnen ist immer von ez Himmel die Rede. Ahnlich ist der
Befund fiir den eschatologischen Epilog der Funften Partie, der keine kosmologischen
Ausfithrungen enthilt.

Auch in den Traktaten Jans van Leeuwen finden sich keine naturwissenschaftlichen
Ausfithrungen zur Kosmologie. Er unterscheidet drei Himmel, behandelt aber nur den
dritten — von ihm auch als Kristallhimmel bezeichneten — Himmel. Es fillt auf, dass er im
Gegensatz zur scholastischen Tradition den dritten und nicht den zweiten Himmel als
Kfristallhimmel bezeichnet. Es hat den Anschein, als ob ihm die scholastische Definition der
einzelnen Himmel durchaus vertraut war, er aber entweder nicht davor zuriickschreckt
besonders erhaben klingende Elemente zur Erzielung eines besonderen Effekts zu kom-

131 Fiir die Menschen auf der Erde ist der Himmel unerreichbar weit weg, er ist so weit weg, dass ein sehr schwerer
Stein hundert Jahre fir seinen Fall brauchen wiirde, aber fiir geistige Wesen, wie Engel oder die Seelen der Guten, ist
er nur einen Augenaufschlag entfernt (vgl. Lsp., I, 3, V. 37-46). Dieses physikalische Paradox veranschaulicht sehr gut
den Unterschied zwischen weltlicher Korperlichkeit und himmlischer Kérperlosigkeit.

132 Der Lekenspiegel enthilt weitere kosmologische Ausfithrungen, u. a. zum Firmament, zu den Planeten, zur Sonne
und zur Form der Erde (vgl. Lsp., 1, 8-11). Diese beruhen hauptsichlich auf dem mittelniederlindischen Text De
Natunrkunde van het Gebeelal (siehe MAK 1957b, S. 273, Edition in JANSEN-SIEBEN 1968). Mit diesem Ende des drei-
zehnten Jahrhunderts entstandenen Text wihlte Jan van Boendale eine fiir die Entstehungszeit wissenschaftliche,
fast unreligiése Darstellung der Kosmologie (siche JANSEN-SIEBEN 1968, S. 26).
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binieren, oder ihm die scholastischen Details nicht so wichtig waren (vgl. derden doerscineghen
gloriosen cristallen hemel der drievondegher overvivedegher clare caritaten, IX choren, f. 91ra, dritter (=
héchster), durchsichtiger, glorreicher, kristalliner Himmel der dreifachen, tberflieBenden,
hellen caritas®). Die meisten Ausfihrungen zum dritten Himmel beziechen sich bei Jan van
Leeuwen jedoch nicht auf den eschatologischen Himmel, sondern auf den Zustand der
héchsten zu Lebzeiten erreichbaren mystischen Erleuchtung (u.a. IX choren, f 91ra-rb,
Ongherechtichert, f. 125vb-126ra) oder die Entrickung des Paulus zu Lebzeiten in den dritten
Himmel (u.a. Bedinghen, [ 60ra-tb, Bruederscap, |- 244va, Seven teckenen, [ 52r).'33 Es ist nicht
ausgeschlossen, dass fiir Jan van Leeuwen der dritte Himmel in den Paulus entriickt wurde
mit dem Himmel der Seligen identisch ist (vgl. Drie coninghen, f. 92tb-92va, Bedinghen, f. 63tb).
In einem seiner Traktate unterscheidet Jan van Leecuwen den Himmel der Engel in drei
geistige, durchsichtige, helle Himmel, in denen sich in perfekter Ordnung jeweils drei Engel-
chore tbereinander befinden (IX choren, f G7ra-tb). An anderer Stelle spricht er von finf
geistigen Himmeln, die er auf zu Lebzeiten erreichbare Zustinde der geistigen Vervoll-
kommnung bezieht (Al wi dese vijf gheestelike hemele ochte dese inwendeghe vijf ghebeelbeiden hebben
volbracht, Ongberechtichedt, f. 108va). Nicht die Stringenz der Angaben, sondern die grofBte
moralisierende Wirkung stehen im Vordergrund.

Der Aufenthaltsort Gottes gibt in keinem der untersuchten Texte Anlass zu ausfihrlichen
Spekulationen. Aus den meisten Texten spricht die Vorstellung, dass sich Gott im h&chsten
(meist dem dritten) Himmel befindet. Nur bei Jan van Leeuwen hat es in einigen Passagen
den Anschein, als ob Gott sich in einer gesonderten Sphire Uber allen Himmeln befindet (vgl.
inder onbeweechleker eenvoldegher stilbeyt gods boven alle ghetale der hemele ende oec boven die .ix. chore der
inghele daer sij wij die eweghe meldecheyt gods selve, Bruederscap, f- 243va). In einem Traktat schreibt er,
dass Paulus nicht in den dritten Himmel, sondern tiber alle Himmel und die neun Chore der
Engel entriickt wurde (Bedingben, f. 60rb). Sowohl Jan van Boendale als auch Jan van Leeuwen
beschreiben, dass Christus mit seinem Korper vereint in den Himmel aufgefahren ist (Hoe bi
op woer tsinen vaeder | NMet line ende met Zielen tegaeder, Lsp., 11, 49, V. 51, vgl. Cristus lere, f. 99ra-
tb, Sacramenteliken etene, f. 143va, mit Verweis auf das Apostolische Glaubensbekenntnis in
Goeder leeringhen, f. 169vb). Diese Vorstellung betont die Géttlichkeit Christi, denn zum einen
werden alle Menschen erst nach dem Jingsten Gericht mit ihren Kérpern wiedervereint und

133 Ob biblische Vorviter wie Paulus oder Moses im Zustand der Entruckung (lat. raptus/ excessus/ extasis) tatsichlich
Gott gesehen haben, wurde von Scholastikern wie Thomas von Aquin umfangreich diskutiert (siche MCGINN 2005,
S. 37). Oft wurde auf die Entriickung des Paulus in den dritten Himmel verwiesen (vgl. 2 Kor 12:2-5). Auch in den
Texten der deutschen Mystik spielt dieses Motiv eine prominente Rolle; so bei Heinrich Seuse und Nikolaus von
Kues (siche MCGINN 2005, S. 224-2206, S. 440). Jan van Leeuwen scheint wie die meisten Theologen seiner Zeit
davon auszugehen, dass der Mensch erst nach dem Tod den héchsten Himmel wahrnehmen kann (vgl. Maer nemmer-
meer en mach de mensche des ghevoelen, by en sy ten yersten overleden alle onghestedecheit deser weerelt ende vec alle sijus verstaens beyde

van buten ende oec van binnen, Tienderhande, . 119rb).
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zum anderen ist den Lebenden der Zutritt zum Himmel und die Sicht Gottes verweigert.
Eine Ausnahme ist zum Beispiel der alttestamentliche Vorvater Jakob (vgl. die Traumvision
der Himmelsleiter (Gen 28:12), wie beschrieben in Lsp., 1, 39, V. 49-62).

Neben Gott sind die urspriinglichen Bewohner des Himmels die Engel. Die geldufigsten
angelologischen Motive im untersuchten Korpus sind die Chore der Engel und der Engel-
sturz.13* Der wichtigste Referenzrahmen der christlichen Angelologie war bis ins Spatmittel-
alter das Traktat De Caelesti Hierarchia (entst. ca. 500) des Pseudo-Dionysius (siche VAN DER
EERDEN 1994, S. 125, ANGENENDT 2009, S. 150). Die strenge triadische Unterteilung der
Engel bei Pseudo-Dionysius in drei jeweils aus drei Chéren bestehende Ordnungen, nimlich
— in absteigender Richtung — Seraphim (Seraphim), Cherubim (Cherubim) und Throni (Throne),
Dominationes (Herrschaften), VVirtutes (Michte) und Potestates (Krifte), Principatus (Firsten),
Archangeli (Exzengel) und Angeli (Engel) war in den nichsten Jahrhunderten ausschlaggebend;
teilweise geriet das Schema wihrend des Rezeptionsprozesses jedoch in Unordnung (siche
VAN DER EERDEN 1994, S. 125/, ANGENENDT 2009, S. 150). Bei Pseudo-Dionysius wird die
gottliche Kenntnis streng hierarchisch von oben nach unten weitergegeben: Nur die
Seraphim haben direkten Kontakt mit dem géttlichen Licht und nur der unterste Chor der
Engel hat Kontakt mit den Menschen (siche VAN DER EERDEN 1994, S.126). Viele
mittelalterliche Theologen und die Masse der Gliubigen hielten es jedoch fiir méglich, dass
sich auch andere Engel, wie die Erzengel Michael, Gabriel und Raphael, den Menschen direkt
offenbaren kénnen (ebd., S.126j). Die Engelchorlehre hat einen sehr unterschiedlichen
Anteil im Korpus. Weder Jan van Boendale noch Lodewijk van Velthem widmen den
Engelchoren groBle Aufmerksamkeit.!® Jan van Leeuwen geht hingegen detailliert auf die
Engelchore ein.’® Er unterteilt sie in drei Einheiten von jeweils drei Engelchéren (obere,
mittlere und untere Engel) und bespricht die Namen, Eigenschaften und Aufgaben der

einzelnen Chore. 137

134 Fiir die vorliegende Arbeit wurde keine umfassende Analyse der Angelologie vorgenommen, besprochen werden
nur die mit der Eschatologie verbundenen Motive im Korpus.

135 So heil3t es im Lekenspiegel allgemein, dass Gott eine sehr grofle Anzahl Engel geschaffen habe, die in neun Orden
eingeteilt sind (vgl. Lsp., 1, 4, V. 1-16, dhnlich Sidrac, Frage 150, S. 113). In der Finften Partie wird nur mitgeteilt,

dass es unzihlbar viele Engel gibt, die einen Anfiihrer haben (vgl. SH V, VI, 5, V. 350-357, SH V, VIII, 31, V. 1585-
1588). Es ist davon auszugehen, dass Lodewijk van Velthem die neun Engelchore kannte, da diese auch in der 17sio
Tnugdali beschrieben und namentlich benannt werden (vgl. die mittelniederlindischen Prosaversionen der sio
Tungdali in ENDEPOLS & VERDEYEN 1914-1917, Bd. 2, S. 162-165).

136 Fiir Jans van Leeuwen Angelologie siche u. a. IX choren, f. 89ra-83rb. Die Angelologie dient in diesem Traktat
vornehmlich als Anlass zu Ausfithrungen tiber Gottes Liebe und die verschiedenen Zustinde der Erleuchtung und
Verdammung.

137 Eventuell lisst sich Jans van Leeuwen Begeisterung fiir die Engel(chére) durch die allgemeine Verehrung der
Engel in monastischen Kreisen erkliren. Vgl. ANGENENDT (2009, S. 150): ,,Einen breiten Raum gewihrte die
Frommigkeit den Engeln, zumal im M6nchtum. Aus dem Gedanken, daf die Menschen, wie schon vor dem Siinden-
fall so auch nach ihrer Vollendung, wie Engel sein wiirden, wollten die Ménche auf Erden bereits ein ,,engelgleiches

Leben® fithren. Denn mit ihnen verkehren die Engel des Himmels, nehmen an ihren Gebeten teil und tragen diese
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Laut der mittelalterlichen Theologie wurden die Engel am zweiten Schopfungstag
geschaffen und waren dadurch frei von der Erbsiinde (siche ANGENENDT 2009, S. 150).
Schon in der Patristik war die Vorstellung verbreitet, dass ein Teil der Engel aus Hochmut
gegen Gott rebelliert hat und deswegen aus dem Himmel verstoBen wurde (siche VAN DER
EERDEN 1994, S. 129, ANGENENDT 2009, S. 150).1% Auch im untersuchten Korpus finden
wir diese geldufige Auffassung (vgl. z. B. Sidrac, Frage 150, S. 113, Lsp., 111, 127, V. 10-16,
Lsp., IV, 150, V. 33-37). Mit Augustinus und Gregor dem GrofBen setzte sich die Vorstellung
durch, dass die durch den Engelsturz freien Plitze in den Reihen der Engel durch die Guten
aufgefiillt werden miissen (siche VAN DER EERDEN 1994, S. 129).1% Es handelt sich hierbei
um den unter anderem von Anselm von Canterbury vertretenen Standpunkt beziiglich der
grundlegenden Frage nach dem Zweck der Schaffung der Menschen (siche OTT 1990, S. 71).
Das Auffillen der Engelchére wire auch ohne den Stundenfall die Bestimmung der
Menschen gewesen (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 58, Anm. 10).1° So lesen wir im Sidrac,
dass Gott so viele Engel verstolen hat, wie es jemals Gute geben wird, und die Welt enden
wird, wenn die Engelchére wieder vollzihlig sind (vgl. Sédrac, Frage 150, S. 113).141 Weil das
Motiv der eschatologischen Endbestimmung der Menschen im Himmel zum Auffillen der
Engelchére in den untersuchten Texten verschiedentlich auftritt, fillt es um so mehr auf, dass
es bei Jan van Leeuwen, der mit seinem Traktat IX choren am ausfihrlichsten tGber die neun
Engelchore geschrieben hat (siche auch Bedinghen, f. 54ra, Ghetuge, f. 136va), keine Rolle
spielt.!4?

empor zu Gott. [...] Der Monch solle sich [laut Benedikt, U. W.] bewusst sein, da3 vom Himmel her seine Taten zu
jeder Stunde und an jedem Ort eingesehen werden und eigens Engel dartiber berichten [...].

138 Im Mittelalter setzte sich Hochmut aufgrund der Autoritit Gregors des GroBien als Ursache fiir den Engelsturz
durch; es werden aber auch andere oder zusitzliche Stiinden genannt (siehe OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 56, Anm. 4).
Im Lekenspiege/ werden zum Beispiel Hochmut und Schlechtigkeit genannt (Lsp., 111, 127, V. 10-16).

139 Bei Pseudo-Dionysius heifit es, dass die Menschen zum Zweck des Auffiillens des durch den Engelsturz leer-
stehenden Drittels geschaffen wurden und am Ende die Heiligen selbst zu Engeln werden wiirden (siche ANGE-
NENDT 2009, S. 150).

140 Der Stindenfall beziehungsweise die Erbstinde hat die Aufnahme in den Himmel jedoch verzogert, siche oben,

S. 150.

141 Diese Verbindung zwischen Individual- und Universaleschatologie ist anderer Art als die Zeichen der Endzeit
(siche unten, Kapitel 6.2), denn den Zeitpunkt der Erfallung kann nur Gott erkennen. Ein anderes Verhiltnis
zwischen den Engeln und den Guten wird im Elucidarium genannt: ,,In den Himmel werden so viele Seelen eingehen,
als Engel dort zurtickgeblieben sind.“ (OTT 2005, S. 71).

142 Allgemeine Anspielungen: Sidrac, Frage 9, S. 42f, Sidrac, Frage 29, S. 53, Sidrac, Frage 288, S. 174f, Lsp., IV, 150,
V. 33-40, Teest., 28, V. 2529-2543; die Engelchére sind der den Guten vorbestimmte Platz: Sidrac, Frage 29, S. 53f,
Sidrac, Frage 111, S. 96. Engelchore spielen in Wraken keine Rolle, dort finden sich von den untersuchten Texten
Jans van Boendale die wenigsten Angaben zu Individualeschatologie, es heif3t aber im Epilog, dass die Endbe-
stimmung der Menschen im Himmel mit den Engeln sei (vgl. Wraken, 111, 17, V. 2517-2519).
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Unterschiedlicher Ansicht waren die mittelalterlichen Gelehrten dariiber, ob Gott aus
jedem der neun Chore Engel verstoBen hat, das heiit die Anzahl der Chére unverindert
bleibt, oder ob er einen zehnten Chor vollstindig verstoen hat.!*3 Beide Vorstellungen sind
im mittelniederlindischen Korpus vertreten. Der Sidrac ist in diesem Punkt nicht ganz
deutlich, es heilit aber eindeutig, dass die Guten neun Chore auffillen missen (vgl. Sidra,
Frage 150, S. 113). Im Lekenspiege/ wird im eschatologischen vierten Buch ausgefiihrt, dass die
Menschen den zehnten Engelchor auffillen missen (N sa/ alsoe wi lesen | Die stede volwit wesen
/ Daer lucifer ende sine ghesellen | 1 ut vielen inder hellen | Dats die tiende coer alsic las, Lsp., IV, 150,
V. 33-37, vgl. zum Engelsturz allgemein Lsp., 111, 127, V. 10-16). Damit widerspricht Jan van
Boendale seiner Hauptquelle, um der spiter verworfenen Zehn-Engelchor-Lehre zu folgen
(siche Anmerkung 143 dieses Kapitels).

Im mittelniederlindischen Korpus wird im Allgemeinen davon ausgegangen, dass sich
auch die Seelen der Guten (u. a. als Selige oder Heilige bezeichnet) im Himmel befinden.!*
So heillt es zum Beispiel im Lekenspiegel, dass die durch Herodes ermordeten unschuldigen
Kinder zu den ersten in den Himmel aufgenommenen Mirtyrer zihlen (vgl. Lsp., II, 65,
V. 31-38), und in Teesteye, dass sich die alttestamentlichen Guten zur rechten Hand des Thro-
nes Gottes befinden (vgl. Teest., 21, V. 1893-1895). Jan van Leeuwen fihrt die meisten in den
Himmel aufgenommenen Individuen an. Im dritten Himmel befinden sich Christus, Maria
und Paulus (vgl. Eckaerts leere, f 136va) sowie der heilige Martin (vgl. Goeder leeringhen,
[ 163va). In Salicheiden findet sich eine lange Aufzdhlung von Individuen: der alt-
testamentliche Ijob, Ludwig der Heilige von Frankreich, die heilige Elisabeth von Thiiringen,
der heilige Alexius und noch viele andere arm van gheeste (vgl. Salicheiden, f 174va-vb, Zitat
/- 165vb).145

Kommen wir nun zu der im Mittelalter verbreiteten Annahme, dass Heilige und Engel als
Fursprecher (intercessor) der Menschen bei Gott im Himmel auftreten kénnen.'# Die Vor-
stellung der Heiligen als Firsprecher wurde trotz der Skepsis der Theologen von der Kirche
in begrenztem Umfang als Teil der mittelalterlichen Heiligenverehrung geduldet (siche
VAUCHEZ 1999 und DAXELMULLER 1999). Sie tritt in vielen mittelalterlichen Jenseitsvisionen

143 Zur mittelalterlichen Kontroverse zwischen den Anhingern der Zehn- und der Neun-Engelchor-Lehre, in
welcher die auf Gregor dem Grofien beruhende Neun-Engelchor-Lehre den Sieg davon trug, siche OECHSLIN
WEIBEL 2005, S. 56-59. Beide Vorstellungen sind — eventuell aufgrund von Fremdeingriffen — in Bertholds von
Regensburg deutschen Predigten zu finden (ebd., S. 59).

144 Da in diesen Texten meist nicht von einer separaten Sphire Gottes die Rede ist, genieien die Guten zusammen
mit den Engeln die Gemeinschaft mit Gott.

145 Die Signifikanz dieser Aufzihlung liegt darin, dass es sich um in den Augen Jans van Leeuwen vollkommene
Menschen handelt, deren irdisches Leid und besondere Frommigkeit im Jenseits belohnt wird. Diese Aufzihlung
konnte durch Hadewijchs so genannte ,Liste der Vollkommenen® beeinflusst sein (vgl. die Edition in DROSS &
WILLAERT 1996, S. 150-163).

146 Siehe ANGENENDT 2009, S. 712f, fiir die Fursprache der Lebenden fiir die Toten durch Gebetshilfe, Gebets-
biinde, und Gebetsverbriiderung. Sieche CARLEN 1999 zur Rolle der Fursprecher in der mittelalterlichen
Gerichtsbarkeit.
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auf.!¥’ Trotz der allgemeinen Popularitit dieser Vorstellung wird nur im Lekenspiegel eine
Heilige, nimlich Maria, als Firsprecherin der Menschen im Himmel genannt (vgl. Marias
Rolle beim Wiegen der Seelen, siche oben, S. 123). Es ist ratsam, Maria zu dienen, weil sie
einen Schlissel zum Himmel hat und die gréB3te Fursprecherin der Menschen im Himmel ist,
weil ihr Sohn ihr keine Bitte verwehren kann (vgl. Lsp., II, 52, V.175-200). Weitaus
skeptischer stand die Kirche der Verechrung von Engeln als Fursprecher oder Vermittler
zwischen den Menschen und Gott gegentiber (siche ANGENENDT 2009, S. 150). Die Kirche
betrachtete aufgrund von Kol 2:18 die Verehrung der Engel als von Gott unabhingige Wesen
mit Argwohn (siche VAN DER EERDEN 1994, S. 127, ANGENENDT 2009, S. 149). Sie war nur
zulissig, wenn das Handeln der Engel eindeutig im Dienst Gottes stand, wie zum Beispiel bei
Bernhard von Clairvaux (siche VAN DER EERDEN 1994, S. 128/). Engel treten als Vermittler
der Gebete der Menschen im Lekenspiege/ und bei Jan van Leeuwen auf. Im Lekenspiegel wird
ein Bezug auf den Kirchenalltag hergestellt: Man muss Kirchweihen und die Weihetage von
Kirchen besonders ehren und fiir sein Seelenheil beten, weil an diesen Tagen der Himmel
offen steht und die Engel zwischen Himmel und Erde hin und her fliegen und die Gebete der
in den Kirchen befindlichen Menschen der Aufmerksamkeit Gottes nahe bringen (vgl. Lgp., I,
47, V. 90-106). Jan van Leeuwen betont, dass nur die Gebete der guten Menschen von den
Engeln erhort werden, vor den Gebeten der Bosen schlieBen sie ihre Ohren, deshalb
gelangen diese Gebete nicht zu Gott (vgl. Bedinghen, f. 52va). Hieraus lisst sich ableiten, dass
auch Jan van Leeuwen es als Aufgabe der Engel betrachtet, die Gebete der Menschen zu
Gott weiterzuleiten.

Im untersuchten Korpus finden sich nur wenige Details dazu, wie sich die Autoren den
Himmel der Seligen konkret vorstellen. Im Sidrac scheint eine mehr oder weniger urbane
Vorstellung des Himmels durch, ohne dass der Begriff ,Himmlisches Jerusalem® fillt.!*8 Auch
im Lekenspiegel und in den Traktaten Jans van Leeuwen, wo der Himmel vereinzelt als
,Himmlisches Jerusalem‘ bezeichnet wird, finden wir keine mit der Johannesoffenbarung
vergleichbare Beschreibung einer himmlischen Stadt.'# Um Reminiszenzen an die himm-
lische Liturgie in der ersten Himmelsvision der Johannesoffenbarung handelt es sich bei den
Passagen, in denen Gott im Himmel auf einem Thron sitzend, umgeben von lobsingenden
Engeln, Heiligen und Guten, dargestellt wird (vgl. u.a. Sidrac, (Prolog), S. 35, Teest., 43,
V.3947, SHV, VII, 2, V.94-96, SH'V, VII, 3, V. 201-203, SHV, VII, 16, V. 1250-1268,
Tienderbande, f. 1191b).150 Im Sédrac und in der Funften Partie wird die GréBe des Himmels mit

147 Siehe ANGENENDT 2009, S. 701, fiir dieses Motiv in der VV7sion des Wetti (9. Jh.).

148 Im Elucidarium, einer wichtigen Quelle des Sydrac, findet sich die Vorstellung des Himmels als Garten. Diese fand
keinen Eingang in den Sidrac.

149 Siche oben, S. 138/, zu den Bezeichnungen im Korpus.

150 Im achten Buch der Fiinften Partie finden sich zwar viele Angaben zum Zustand der Seligkeit im Himmel, aber
kaum faktische Informationen zum Aussehen des Himmels und zur Kosmologie. Einige zusitzliche Details sind in
dem von Lodewijk van Velthem unabhingig von seiner Hauptquelle, dem Speculum Historiale, konzipierten, siebten

Buch zu finden. Insgesamt interessiert ihn der Himmel als Ort weniger als die Holle.
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einer unermesslich groBen Anzahl Wohnungen verglichen (vgl. Sidrac, Frage 389, S. 211,
SHV, VIII, 31, V. 1614-1619).151 Das Bild der Wohnungen im Himmel (vgl. Joh 14:2) wirkt
zwar schr urban, in der mittelalterlichen Vorstellung scheint es jedoch vor allem dazu gedient
zu haben, die verschiedenen Stufen der Seligkeit zu illustrieren (siche WICKI 1999b, Sp. 23).

Dieser Befund steht im Kontrast zu der in der Forschung verbreiteten Annahme des
starken Einflusses konkreter — auf Vorstellungen des Himmels als Stadt oder Garten beruh-
enden — Himmelsbeschreibungen in mittelalterlichen Visionen auf den volkssprachlichen
Diskurs. Interessanterweise zeigen sich Parallelen mit dem Franziskaner Berthold von
Regensburg, der entgegen der allgemeinen Meinung der Forschung, dass die Prediger der
neuen Bettelorden im dreizehnten Jahrhundert einen stidtischen Himmel bevorzugten, in
seinen Predigten erstaunlich wenig auf die Beschreibung des himmlischen Jerusalems aus der
Offenbarung zuriickgreift (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S.97-100). Daftir nimmt in
Bertholds Predigten die Beschreibung der himmlischen Seligkeit einen unerwartet gro3en
Raum ein (ebd. S. 101). Diese ist bei Berthold durch abstrakte Konzepte, wie Liebe, Freude,
ewige Jugend und ewiges Leben geprigt. Naheliegend wire die Schlussfolgerung, dass sich
Berthold bei seinen Ausfithrungen auf die Vermittlung theologischer Konzepte, wenn auch in
stark vereinfachter Form, konzentriert und sich von den populiren Legenden und bildhaften
Himmelsvorstellungen, ob Garten oder Stadt, gelst hat. Dieser ,,theologisierende® Trend
zeigt sich auch im untersuchten Korpus, wie im folgenden Unterkapitel weiter ausgefithrt
witd.

Im Mittelalter stehen der Himmel als realer kosmologisch beschreibbarer Ort und als
eschatologischer Bestimmungsort (zunichst) korperloser Wesen trotz Spannungen in einer
engen Beziehung. Dies ist zum Beispiel daraus ersichtlich, dass sowohl der kosmologische als
auch der jenseitige Himmel als tiber der Erde befindlich betrachtet werden (man denke an die
Himmelfahrt Christi, oder das Motiv der Himmelsleiter, siche DENEKE 1999, Sp. 24).
Trotzdem wird zumindest in der Scholastik deutlich zwischen kosmologischen Ausfiihrungen
zum Himmel und dem Zustand der Seligen im Himmel unterschieden, der als Teil der
Eschatologie behandelt wird (vgl. OTT 2005, OTT 1990, WICKI 1999b, Sp. 23). Dies erkldrt
wahrscheinlich auch, warum die beiden eschatologischen Kapitel der Funften Partie keine
kosmologischen Details enthalten. Die anderen Texte des Korpus enthalten meist einige
kosmologische Details, aber in sehr unterschiedlichem Umfang und teilweise nur als Rahmen
fiir Moralisierungen. Der wichtigste Himmel war der héchste Himmel, der Himmel Gottes

und der Ort der ewigen Seligkeit:

151 Die Vorstellung des Himmels als Wohnungen im Hause des Vaters ist unter anderem bei Petrus Lombardus zu
finden (siche OTT 1990, S. 63).
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Die unter dem Namen Honorius Augustodunensis tiberlieferte Schrift ,,De imagine
mundi“ (12. Jh.) faBt das Weltbild eines Durchschnittsgebildeten der Zeit zusammen:
,Ort® der Engel und Seligen ist ein ,,geistiger Himmel, unbekannt fiir den Menschen®
(MPL 172, 146 C), ,kein kérperlicher Ort“, sondern ,eine geistige Wohnung der

Seligen® (MPL 172, 1157 B). (MEINHARDT 1999, Sp. 1898).

Der cinzige Text, in dem korpetlich-physikalische Aspekte der im Himmel befindlichen
Seelen innerhalb des Korpus ausfihrlicher behandelt werden, ist der Sidrac. Dort wird
beschrieben, dass die Seelen der Guten nackt und wie Adam und Eva vor ihrem Fall einzig
mit Kleidern aus der Wirde und der Herrlichkeit Gottes (Gloria) gekleidet sein werden, weil
sie frei von allem unwiirdigen und bésen Verlangen sind (vgl. Sédrac, Frage 393, S. 212).152 Die
Nacktheit unterstreicht im Sidrac wie im alteren Elucidarium den Zustand der natlirlichen
Einfachheit (vgl. MCDANNEL & LANG 1988, S. 72).153 Spiter fand man die Nacktheit der
Seelen im Elucidarium suspekt, da man erwartete, dass Gott die Seligen im Jenseits durch das
Tragen kostbarer Gewinder belohnen wiirde (ebd., S. 76). Im Sidrac finden wir eine
Vermischung beider Vorstellungen. Die Schilderung, dass nach dem Jingsten Gericht die
Seelen der Guten mit ihrem Korper vereint werden, fithrt dort zu der Frage, ob die Korper
dann nackt oder bekleidet sein werden (vgl. Szdrac, Frage 415, S. 224). Als Antwort fithrt der
weise Sidrac aus, dass die Korper der Seligen frei (= nackt) von bésen Gedanken, Neid und
allem Bosen und nur mit der Gnade und der Hertlichkeit Gottes bekleidet sein werden.
AnschlieBend erklirt er, dass sich die Seligen ihrer nackten Koérper nicht schimen werden,
auch wenn die mit ihren Ko6rpern wiedervereinten Seelen nur metaphorisch bekleidet,
eigentlich aber nackt sind. Diese Passage ist illustrativ fiir die Spannungen zwischen den
duBlersten Polen der mittelalterlichen Himmelsauffassung, der spirituell-metaphorischen und

der konkret-tastbaren Auffassung.!>*

152 Des Weiteren lesen wir im Sédrac, dass die Seelen im Himmel keine kérperlichen Bedurfnisse oder andere
Probleme mehr haben: Sie haben weder Hunger noch Durst und leiden nicht unter Hitze oder anderen Unbillen (vgl.
Sidrac, Frage 41, S. 58)). Diese Vorstellung ist wahrscheinlich auf den wiederhergestellten idealen Zustand der Natur
im Paradiesgarten des Elucidarinms zurickzufithren (siehe oben, S. 1306).

153 Diese Beschreibung kénnte direkt auf das Elucidarium zurickgehen (siche oben, S. 1306, zur Nacktheit der Seelen
im Himmel im E/ucidarinm).

154 Von diesen Spannungen zeugt vielleicht auch die AuBerkraftsetzung einiger Naturgesetze im Sidrac, denn nach
dem Jungsten Gericht kénnen sich die Guten trotz der Wiedervereinigung der Seelen mit ihren Kérpern im

Handumdrehen von einem Ort an den anderen begeben (vgl. Sidrac, Frage 415, S. 224).
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Der Himmel als Zustand der Seligkeit

Wege in die himmlische Seligkeit

Die mittelalterliche Theologie lehrte, dass Gott die Menschen geschaffen hat, damit sie neben
ihm einen Platz in der ewigen Glickseligkeit des Himmels einnehmen, und sie aus diesem
Grund im Innern ihres Herzens immer nach der Wiedervereinigung mit Gott streben (siche
MCGRATH 2003, S. 112).15 Durch die Erbsiinde wurden die Menschen von Gott entfremdet
und der Himmel vorerst unerteichbar (ebd., S. 79). Erst der Tod Christi, des ,,neuen Adams®,
wiedererdffnete den Zutritt zum himmlischen Paradies (vgl. Rém 5:11; Rom 14-16, 1 Kor
15:35-58, siche MCGRATH 2003, S. 76). Deshalb wird im Korpus gemahnt, den mit dem Blut
Christi bezahlten hohen Preis fiir das Seelenheil der Menschen nicht leichtfertig zu verspielen
(vgl. w.a. Sidrac, Frage 380, S. 207/, Lsp., 11, 100, V. 85-88, Wraken, 11, 14, V. 1188-1193,
Wiraken, 111, 12, V. 1484-1487). Eventuell bezichen sich diese Passagen auf die juristisch
geprigte Sichtweise Anselms von Canterbury auf den Kreuzestod Christi als Wieder-
gutmachung fiir die Schuld der Menschheit. Anselm argumentiert, dass nur der Tod Christ,
Gottes Sohn, den hohen Preis fir die Siinden der Menschheit bezahlen kénne (siche
MCGRATH 2003, S. 94). Andere Strémungen betonen die Freiwilligkeit des Kreuzestodes
Christi als Zeichen der Liebe Gottes (ebd., S. 96-101). Die verschnlichere Sichtweise scheint
dem Vergleich des Todes Christi mit dem Opfertod eines unschuldigen Lammes in Wraken
zugrunde zu liegen:

Ende offerde Hem ter selver warf

Sijn ziele vriendelike

Sinen Vader van hemelrike /

Als een lam zwighende stille /

Ende al om onsen wille. (Wraken, 111, 17, V. 2342-23406, parallele Passage in Teesteye, 43,
V. 3953-3956)156

Auf der Grundlage des durch Cyprian im dritten Jahrhundert festgeschriebenen Prinzips der
vermittelnden Rolle der Kirche beanspruchte die Kirche im Mittelalter ein absolutes

Monopol auf das Seelenheil.'’” Nur die Kirche verfiigt iiber die Instrumente, die die Voraus-

155 Vel. Lep., 1,16, V. 23-26, Lsp., 1,17, V. 25-34, Lsp., 1, 19, V. 6-14, Lsp., 111, 120, V. 13-15.

156 Die Bildsprache erinnert an Offb 14, kann aber auch auf andere Passagen im NT zurtickgehen, in denen Christus
als Lamm Gottes bezeichnet wird (zum Beispiel Joh 1:29).

157 Vgl. DINZELBACHER (2001, S. 126): ,,Der Satz ,,nulla salus extra ecclesiam® — welche Kirche es auch immer war —
blieb im alteuropdischen Christentum bis zur Aufklirung eisern festgeschrieben, mochte das Urteil nun gleich nach
dem Tode oder erst am Ende der Zeiten gefillt werden.” Vgl. MCGRATH 2003, S. 101£
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setzung fur das Seelenheil sind, wie zum Beispiel das grundlegende Sakrament der Taufe.!®
Die Verbindung zwischen der christlichen Erlésungshoffnung im Himmel und dem Sakra-
ment der Taufe (vgl. u.a. Mk 16:16, Joh 3:5) wurde im Kircheninnern nicht selten durch die
Platzierung des Taufbeckens in der Nihe des Kircheneingangs unterstrichen (siche
MCGRATH 2003, S. 102-105). Die Taufe ist auch in den untersuchten Texten die Voraus-
setzung fur das Himmelreich (vgl. u. a. Lsp., I, 39, V. 173-182, Lgp., 11, 65, V. 31-54, Teest., 21,
V. 1865-1871, mit explizitem Verweis auf Joh 3:5 in Tien gheboden, f. 32rb-32va).

Obwohl die Autoren beziiglich der vermittelnden Rolle der Kirche unterschiedliche Stand-
punkte einnehmen, stellen diese bei aller Kritik an unmoralischen Verhaltensweisen von
Geistlichen oder der Korruption in der Kurie nicht generell in Frage. So werden im Leken-
spiegel als Aufgaben der Geistlichen aufgezihlt: die Schriftauslegung, die Unterweisung in den
Geboten Gottes, das Abnehmen der Beichte, die Erteilung der Absolution und das
Zelebrieren der Messe, das heilt die Ubernahme pastoraler und katechetischer Funktionen
fir die Glaubigen (vgl. Lp., III, 129, V. 9-14). Ein anderer Schwerpunkt wird in Wraken
gelegt. Dort heil3t es, dass es die Aufgabe der Prilaten und Priester sei, die ihnen anvertrauten
Gliubigen zu behiiten, wie Schifer ihre Schafe, in dem sie Tag und Nacht fiir ihr Seelenheil
und die Gnade des ewigen Lebens beten (vgl. Wraken, 1, 3, V.298-309, Wraken, 1, 14,
V. 1178-1181). Es wird beklagt, dass die Priester diese Aufgabe vernachlissigen, weil sie sich
lieber dem Erwerb von Geld und Ansehen widmen (vgl. Wraken, 1, 3, V. 310-331, Wraken, 1,
4.1 In Teesteye wird im Kapitel Vander papen state ende ghebreken (,Nom Zustand und den
Fehlern der Geistlichkeit) zunichst die Vorbildfunktion der Geistlichen betont, die den
Laien durch das Einhalten der christlichen Lehren und Lebensregeln als gutes Beispiel
vorangehen sollten (vgl. Teest., 36, V. 3189-3195), und dann beklagt, dass die Geistlichen
dieser Aufgabe ungentigend nachkommen, weil sie sich weltlichen Vergniigungen hingeben
(vgl. Teest., 36, V. 3196-3234, dhnl. Teest., 40, V. 3502-3677). Die Kritik richtet sich vor allem

an die héhere Geistlichkeit, die niedrige Geistlichkeit wird von der Kritik ausgenommen:!%

Maer die vicarise allene

Ende die capellane / die clene

Gheprovent sijn ende cranc /

Die moeten der kerken sanc

Ende die pine algader draghen

Beyde bi nachte ende bi daghe /

Ofte men soudse corrigeren

Ende uter kerken keren. (Teest., 36, V. 3236-3243)

158 Das heifit, Ungetaufte kommen nicht in den Himmel. Auch im mittelniederlindischen Korpus steht der Weg ins
Himmelreich nur Christen offen (vgl. Sidrac, Frage 36, S. 56, Lsp., 11, 68, V. 155-170, Teest., 4, V. 438-441, Teest., 21,
V. 1840-1843, mit Verweis auf Mt 16:25 in Drie coninghen, f. 901b).

159 In Wraken scheint die Geistlichkeit weniger Macht zu haben als im Lekenspiegel.

160 Vgl. das Lob des Priesteramtes in Teesz., 26.
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AuBerdem wird in Teesteye das Ansehen der Geistlichen geschmilert, indem ausgefithrt wird,
dass der geistliche Stand keine Garantie fir die Seligkeit bietet, er muss mit einem guten
Lebenswandel gepaart sein (Want clergye sonder goet leven | En can ghene salecheyt gheven, Teest., 39,
V. 3414). Deshalb hat jeder Laie, der einen guten Lebenswandel fithrt, genauso viele Chan-
cen auf das Himmelreich (Du leec man en ontsie di niet /| Dat paepscap en es sekerre niet | Hemelrijx
dan du bes: | Die best leeft best es, Teest., 39, V. 3404-3407).

Die untersuchten Autoren sind sich dartber einig, dass die Belohnung der Guten die
himmlische Seligkeit ist.1®! Gott hat seinen Sohn einzig und allein auf die Erde geschickt, um
den Menschen den Weg ins Himmelreich, das heil3t die ewige Seligkeit, zu weisen (#¢ lerne /
Den wech ter ewigher salichede /| Daer men te hemelrike comt mede, Teest. 4, V. 423-425). Der Eintritt
in das Himmelreich muss laut Jan van Leeuwen hart verdient werden, zum Beispiel durch das
Erfillen der Gebote Gottes: Dese en moghen niet comen in deweghe leven mer die den wille mijns vaders
doen die inden hemel es, sprac Cristus, want dits die nederste wech dien wi van noets noede hebben moeten,
Sacramenteliken etene, . 144va, vel. Mt 7:21 (Bergpredigt). Er schreibt, dass ein besserer Lebens-
wandel zu mehr Lohn im Himmel fihrt: Ghelikerwijs dat groetheit des willen ende der duecht ende der
goeder werke ende vec groetheit der minnenden loen meerdert in bemelrike, Tien gheboden, f. 3ra, vgl. Drie
coningben, f- 100vb).12 An anderer Stelle spricht Jan van Leeuwen von unzihligen, herrlichen
Frichten als Lohn fiir einen wahrhaft christlichen Lebenswandel (vgl. Bedinghen, f. 59vb) oder
von den unverginglichen Schitzen und Gitern im ewigen Leben (vgl. Tien gheboden, f. 41ra).
Der groBite Schatz des Himmels, den einem keiner nehmen kann, ist Gott selbst (vgl.
Tienderhande, f. 128vb).

Bei Jan van Boendale und bei Jan van Leeuwen lesen wir, dass die Seelen im Himmel
Kronen tragen. Das Motiv des Himmelslohnes in Form einer Krone oder eines Kranzes war
in der mittelalterlichen Literatur und Bildenden Kunst weit verbreitet.!®> Es geht auf eine
Auslegung Bedas von Ex 25:24-25 zuriick (vgl. Offb 2:10 und Offb 3:11, siche WICKI 1954,
S. 299, OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 148-150). In Wraken wird beschrieben, dass die Seelen im
Himmel ihre guten Werke wie eine Krone tragen werden (vgl. Wraken, 111, 17, V. 2325-2328).

Jan van Leeuwen schreibt, dass die Guten fiir ihre Verdienste mit der gottlichen Herrlichkeit

161 Siehe u. a. Sidrac, Frage 415, S. 224, Wraken, 111, 12, V. 1492-1497, Tien gheboden, f. 3ra, Drie coningben, f. 100vb.

162 Im Sidrac (Frage 203, S. 138/) wird spezifiziert, dass Lehrer im Himmel den doppelten Lohn erhalten werden,
wenn sie sich an ihre eigenen Lehren halten. Vgl. die apokryphe Jenseitsvision des Esdras, in der die Héllenstrafen
der Lehrer des Gesetzes, die sich nicht an ihre eigenen Lehren gehalten haben, beschrieben werden (siche DINZEL-
BACHER 1999a, S. 139).

163 Die scholastische Theologie geht von einer besonderen Belohnung fiir Martyrer, Jungfrauen und Lehrer aus — den
anreolae (siche WICKI 1954, S. 298-318). Diese bedeuten aber nicht ,,notwendig eine héhere Stufe der beatitudo
essentialis“ (ebd., S. 298). Dass diese Feinheit bis in die volkssprachliche Literatur durchdrang, ist fraglich. Auch
Thomas von Aquin erwartet fiir Jungfrauen, Mirtyrer und Lehrer einen besonderen Lohn (siche MCDANNEL &
LANG 1988, S. 89). Mechthild von Magdeburg beschreibt in einer Vision, wie die im Fegefeuer gereinigten Seelen bei
ihrem Eintritt in den Himmel gekrént werden (ebd., S. 1005). Eine Miniatur aus dem zwolften Jahrhundert zeigt eine
gekronte Seele im Himmel zu Seiten Christi (ebd., S. 103).
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gekront werden (ende daer boven ontfaen wy die crone der glorien die wy met onsen verdienten ende overmits
onse verdiente eewelic besitten ende ghebruken selen, Bedinghen, f. 64ra, dhnlich auch Drie coningben,
- 87tb).1* Die Kronen spiegeln eine himmlische Hierarchie wider. Trotz des anfinglichen
Versprechens, dass jeder eine himmlische Krone erhalten wird, wird nur eine dreistufige
Hierarchie, bestehend aus Mirtyrern (niedrigste Krone), Bekennern (mittlere Krone) und
Jungfrauen und Lehrern (héchste Krone) beschrieben (vgl. auch das Unterkapitel Die Gleich-
heit oder Ungleichheit der himmlischen Hierarchie, S. 174).16

In den untersuchten Texten werden verschiedene Sinden und Tugenden diskutiert, die
zum himmlischen Lohn oder zur Verdammung fihren.'® Hiufig wird eine christliche
Tugend herausgegriffen, zum Beispiel das Befolgen der Gebote Gottes (vgl. Sidrac, Frage 29,
S. 53/, Sacramenteliken etene, f. 144va), die Liebe zu Gott (vgl. Sidrac, Frage 417, S. 224, Drie
coninghen, f. 102rb), Gutes zu tun (vgl Lsp., 1, 29, V. 124-134), Giite gegeniiber den Menschen
zu zeigen (vgl. Wraken, 111, 12, V. 1318-1323) oder die Mitchristen zu liecben (=Nichstenliebe,
vgl. Drie coninghen, f. 102tb). Auch Zusammenfassungen verschiedener christlicher Tugenden
kommen vor, wie zum Beispiel das Befolgen der Gebote Gottes, die Erwartung der Wieder-
kunft Christi und das Einhalten der Zehn Gebote (vgl. Sidrac, Frage 411, S. 222), die Liebe zu
den Mitmenschen, die Abscheu vor Sinden und das Verlangen nach der Seligkeit aller
Menschen (vgl. Tien gheboden, f. 37va), die Bekehrung der ganzen Welt zum Christentum, das
Stiften des gesamten Vermogens fiir die Armen, ein richtiges Urteilsvermégen und die
Fihigkeit, Unfrieden in Frieden zu verwandeln (vgl. Bedinghen, f. 62tb). Von diesen spirituell
inspirierten Aufzihlungen heben sich die eher ,,praktischen® — dem Erfahrungsumfeld eines
vorrangig aus Laien bestehenden Publikums entsprechenden — Verhaltensregeln zur
Sicherung des Seelenheils in Teeszeye ab: Man soll so leben, wie es jede Woche gepredigt wird
und sich gegeniiber seinen Mitchristen so verhalten, wie man selbst behandelt werden méchte
(vgl. Teest., 28, V. 2401-2414).167

164+ Auch unterscheidet Jan van Leeuwen drei symbolische Kronen, die sich Beginen durch frommes Verhalten schon
zu Lebzeiten verdienen koénnen (vgl. Tienderhande, f. 117ra), und beschreibt, dass die Kronen der Guten im Himmel
symbolisch fiir die sieben Gaben des Heiligen Geistes stehen (vgl. Bruederscap, f. 231va). Die sieben Gaben des
Heiligen Geistes werden behandelt ab Bruederscap, f. 2311b. Diese von der Lehre Jans van Ruusbroec unabhingige
Behandlung der Gaben, in der Jan van Leeuwen letztendlich seine gesamte Lehre abhandelt, wird besprochen in
DELTEK 1947, Bd. 1, S. 79-84.

165 Hs war mir nicht moglich, eine Vorlage fiir die bei Jan van Leeuwen genannte Hierarchie zu identifizieren. Die
Zuordnung der héchsten Krone zu den Junfrauen und Lehrern erscheint unorthodox.

166 Mittelalterliche Lasterkataloge bestehen aus Einzelstinden oder -lastern, Familien oder Listen von Lastern und
konkreten Missetaten; Tugendkataloge stellen spiegelbildlich dazu die Tugenden vor. Diese Kataloge sind oft nach
tbergreifenden Metaphern strukturiert. Die Liste der sieben oder acht Hauptsiinden stand relativ frith fest. Bei den
Tugenden gab es Variationen in der Kombination verschiedener katechetischer Topoi, wie zum Beispiel den
Seligpreisungen aus der Bergpredigt, den Gaben des Heiligen Geistes, dem Beten des Vaterunsers und den antiken
Kardinaltugenden Weisheit (prudentia), Gerechtigkeit (iustitia), MaBigung (temperantia) und Tapferkeit (fortitudo). Erst
im Hochmittelalter setzte sich die Kombination der drei theologischen Tugenden Liebe (¢caritas), Glaube (fides) und

Hoffnung (spes) (vgl. 1 Kor 13:13) mit den vier Kardinaltugenden in der Scholastik, wie z. B. bei Thomas von Aquin,
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Bei der umgekehrten Argumentationsstruktur iberwiegen Warnungen gegen die Habgier
(avaritia), die im Mittelalter neben dem Hochmut (superbia) als schwerste Siinde galt (siche
unten, S. 190). Wiederholt wird in den untersuchten Texten das nutzlose Sammeln irdischer
Giter verurteilt. Diese Form der Sozialkritik appelliert wahrscheinlich an die Freigiebigkeit
der Reichen und dient der Vertréstung der weniger Bemittelten.!®® So lesen wir, dass beim
Tod nur zihlt, was man fiir sein Seelenheil getan hat, wie zum Beispiel Almosen zu geben
(vel. w. a. Sidrac, Frage 87, S. 83, Sidrac, Frage 89, S. 84f, Lsp., 1, 28, V. 47-57, Wraken, 111, 17,
V. 2321-2330 und V. 2349-2372 und die parallelen Passagen in Teest, 43, V. 3932-3941 und
V. 3960-3983, SH, 1V, 3, 38 (2. Fragment), V. 107-124, Tienderbande, f. 108ra, Tien gheboden,
- 41ra).'% Jan van Boendale spricht die Hoffnung aus, dass man sich das Himmelreich mit

Almosen kaufen konne:

Die redenen sijn int ghetal

Daeromme men goet hebben sal

Dierste es dat ghijt wet

Datmer gode sal dienen met

Ende ieghen darme meldelike

Coepen deweghe hemelrike

Want god sprect selue dat ghi

Den minsten doet dat doedi mi (Lsp., 111, 132, V. 1-8, dhnlich Lsp., I11, 135, V. 53)

Jan van Leeuwen hingegen betont, dass das Himmelreich nicht kauflich ist: weenense simpelment
hemelrike copen jeghen gode, alsoe men een paert oft een coe coept oft een ander dinc, pennine om pennine
(Richters, £. 185tb). Im Kontext des Lobs der Catitas und der Armen — ob der echten oder der
freiwilligen Armen — einem im Spitmittelalter hochaktuellen religiosen Thema stehen auch

diejenigen Passagen, in denen von dem reichen himmlischen Lohn der in dieser Welt

durch und wurde auch in auf die religiése Unterweisung von Laien gerichteten volkssprachlichen Texten rezipiert.
Siehe hierzu TRACEY 1999, Sp. 1085-1087.

167 Da Siinden und Tugenden nicht unmittelbar zur Eschatologie gehoren, wird ihre Behandlung in den untersuchten
Texten nur grob umrissen. Siche TRACEY 1999 zu Tugenden und Lastern im Allgemeinen. Siche PANSTERS 2007,

S. 50-54, zu den Kardinaltugenden in der mittelniederlindischen Literatur, insbesondere in den Werken Jans van
Boendale und der so genannten Antwerpse School. Siche unten, Kapitel 5.4.2, zur Klassifikation der Stinden.

168 Vgl. COHN (1962, S. 213): ,,[...] even the most orthodox preachers [...] reserved their most virulent criticism for
the rich and powerful. Particularly significant is the interpretation of the Last Judgment as the day of vengeance of
the poor — an interpretation which, developed and elaborated from the thirteenth century onwards [...]. When
addressed to the rich it was intended as an exhortation to deal justly and mercifully with the poor and to be liberal in
giving alms; when addressed to the poor it was intended not to arouse but on the contrary to pacify and console.”
Siehe OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 131-138, zu diesem Thema bei Berthold von Regensburg.

169 Das Motiv des Kontrastes zwischen der Nichtigkeit der irdischen Giiter und dem Schatz des ewigen Lebens (vgl.
Sidrac, Frage 180, S. 120/, Teest., 28, V. 2504-2507) ist direkt auf das N'T zurtckzufithren (z. B. Mt 6:19-21,
Bergpredigt). Von der gut gemeinten Intention und dem am besten verborgenen Charakter des Almosengebens (vgl.

Bergpredigt Mt 6:1-4) ist im Korpus nicht die Rede.
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leidenden Armen und der ewigen Verdammung der (habgierigen) Reichen die Rede ist (vgl.
Lsp., 1, 27, V. 063-76, Lsp., 1I, 94, V. 64-68).170 In diesem Sinn weist Jan van Leeuwen
wiederholt auf das gute Vorbild der freiwilligen Armut Christi und seiner Junger als sicheren
Weg ins Himmelreich hin (vgl. u. a. Téen gheboden, . 1tb, ebd., 39va, Tienderbande, f. 106va-vb).

Viel mehr interessiert sich Jan van Leeuwen jedoch fir den himmlischen Lohn der so
genannten Armen im Geist, womit er diejenigen zu bezeichnen scheint, die eine besondere
Form der Demut zeigen (gegentiiber Gott: vgl. Drie coningben, f. 84va, gegentber irdischem
Unrecht: vgl. Tien gheboden, . 47vb).\" In Wraken (1, 17, V. 1484-1511) ist hingegen nicht von
Armen im Geist im Ubertragenen Sinn die Rede, sondern von ungeschulten Laien.!”? Es wird
beklagt, dass trotz der Worte Christi, dass die einfachen und gerechten Unwissenden die
wahren Erben des Reiches Gottes seien, die Anzahl derjenigen, die in die Seligkeit eingehen
werden, gering sein wird, weil beinahe alle Laien und Kleriker zu viel Wert auf das Wissen
dieser Welt legen und damit die Warnung missachten, dass alles Wissen dieser Welt vor Gott
Narretei ist (vgl. 1 Kor 3:19). Ahnlich lesen wir in Teesteye, dass der einfache, reine Glaube,
ohne theologische Ausbildung oder tiefgehende Bibelkenntnis, ausreicht, um den ewigen
Lohn zu erlangen (vgl. Teest., 39, V. 3416-3431). Jan van Boendale scheint in diesen Passagen
zu thematisieren, dass es ihm nicht um die Vermittlung theologischer Gelehrsamkeit an Laien
geht, sondern um eine katechetische Grundlage fiir eine einfache, aufrechte Ausiibung des
Glaubens.!” Diese Thematik finden wir auch bei Jan van Leeuwen. Trotz seiner sehr hohen
Anspriche an die geistliche und christlich-moralische Vollkommenbheit, die eher an Geistliche
gerichtet sind, betont er Augustinus’ Worte, dass den ungelehrten, einfachen Laien das
Himmelreich gehore, wihrend jeder Gelehrte, wenn ihm der richtige Glaube fehle, trotz all
seines Wissens in die Hollengrube stiirzen witd: Ya daer dongheleerde sonder boeke ende sonder clergie
op clemmen in den hemele, ghelikerwijs dat ons Sente Augustijn sprect ende leert |...]. Mar wij, sprect hi
Augnstinus, dalen neder met alle onser const inder hellen [...]. Want alle gheleerde conste in boeken die helpet
lettel goeds of niet ende oec men dan niet ten eweghen levene [can comen, U. W.], es dat sake dat ons die gheest
gods ghebrect (Ondersceyt, f. 181va).

170 Mt 5:3: ,Selig, die arm sind vor Gott; denn ihnen gehort das Himmelreich® (dhnlich auch Lk 6:20). Zur christlichen
Caritas und Armensorge siche ANGENENDT 2009, S. 585-598.

171 In Richters (f. 185va-186tb) kritisiert Jan van Leeuwen die Bettelorden, die seiner Ansicht nach nur scheinheilige
Arme im Geist sind. Des Weiteren diskutiert er auch im Rahmen des Motivs der Armen im Geist die spirituelle
Eingebung durch den unmittelbaren Kontakt mit Gott als hochste Stufe der Gotteserkenntnis (vgl. Bruederscap,

/- 244va). Einen guten Einstieg in die im dreizehnten bis vierzehnten Jahrhundert aktuelle Diskussion um die Armen,
ob im matetiellen oder im spirituellen Sinn, u. a. bei den Bettelorden, bei Meister Eckhart und anderen deutschen
Mystikern, bietet LINGE 1978.

172 Diese werden als onnosele (Wraken, 1, 17, V. 14806) bezeichnet. Siche MNW (Lemma Onnosel). Die urspringliche
Wortbedeutung ,,unschuldig* verschob sich nach ,,einfach im Geist®, ,,zu dumm, um Béses zu verrichten®,
Lunwissend®. Da in dieser Passage die Nutzlosigkeit weltlichen Wissens fiir Laien und Kleriker propagiert wird,
scheint es sinnvoll, onnosele als Unwissende (im Sinne von ungeschult sein) zu lesen.

173 In Teesteye wird zum Beispiel die Kenntnis der Zehn Gebote vorausgesetzt. Jan kritisiert Wouter fiir seine
diesbeziigliche Unkenntnis (vgl. Teesz., 29, V. 2547-2552). Siehe DESPLENTER 2010, S. 8.
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Die strenge Systematik der scholastischen Siebenerreihe der Tugenden ldsst sich in den
untersuchten Texten nicht nachweisen. Wir finden unterschiedlich detailliert ausgefiihrte
Reihen von Tugenden, die auf verschiedenen Systemen, wie den vier Kardinaltugenden
bezichungsweise den drei theologischen Tugenden (vgl. Lsp., 111, 113, V. 25-40, Lp., 111, 114,
V. 1237-1239), den Zehn Geboten (vgl. Lsp., I, 45, V. 71-102, Teest., 28-29), den Werken der
Barmbherzigkeit (vgl. Sidrac, Frage 409, S. 221/, Lsp., 1V, 149, V. 18-34, mit Anklingen an Mt
25:35-36 in SH 'V, VIII, 22, V. 1117-1124, Bruederscap, f. 227tb), dem Credo (vgl. Lsp., 11, 92,
V. 24-30) oder individuellen Kombinationen beruhen.!™

Bei Jan van Boendale spielen neben den aus der Katechese bekannten Reihen (wie den
Zehn Geboten oder den Werken der Barmherzigkeit) die vier Kardinaltugenden eine wichtige
Rolle. Das heif3t, dass die moralisch-ethischen Lebensregeln in Jans van Boendale Werken
durch die Aufnahme der vier Kardinaltugenden Einfliisse der antiken Morallehre zeigen, was
gut zur praktischen Ausrichtung der Lebensregeln auf eine Gemeinschaft von Laien passt
(siche PANSTERS 2007, S. 51, vgl. REYNAERT 2002, S. 142-151). Im eschatologischen Teil der
Finften Partie spielen Tugendlisten (bis auf einen kurzen Verweis auf die Werke der
Barmherzigkeit, die aber als bekannt vorausgesetzt werden, siche unten, S. 332) keine Rolle,
da wie bei Vinzenz von Beauvais der Schwerpunkt auf dem eschatologischen Endzustand
liegt. Einzig Jan van Leeuwen zeigt Einflisse neuerer theologischer Tendenzen, in dem er die
Zehn Gebote als christliche Lebensvorschrift zentral stellt, die er ausfihrlich in zwei
Traktaten behandelt (Téen gheboden und Dboec tien gheboden).)™ Die drei scholastisch-theolo-
gischen Tugenden spielen im Korpus fir das Seelenheil keine Rolle. Insgesamt haben noch
immer die sieben Hauptsiinden eine grofle Bedeutung (siche unten, S. 190), weshalb relativ

selten anhand von Tugenden argumentiert wird.!7

174 Die Tugendlisten im Sidrac und in Wraken scheinen nicht auf einer traditionellen Systematik zu beruhen (vgl.
Sidrac, Frage 40, S. 58, Wraken, 111, 12, V. 1204-1462).

175 Laut DESPLENTER (2010, S. 22) ist Jan van Leeuwen der erste mittelniederlindische Autor, der dem Dekalog die
gleiche Wertschitzung entgegenbringt, wie es in der lateinischen Tradition schon lingere Zeit tiblich war. Nach den
Reformen des Vierten Laterankonzils (1215), besonders der Festschreibung der jahrlichen Beichte, riickte der
Dekalog stirker in den Mittelpunkt und wurde besonders von den Bettelorden als moralische Richtschnur geschatzt
(ebd., S. 6). Vergleichbare zeitgenéssische volkssprachliche Traktate tiber die Zehn Gebote sind aus der deutschen
geistlichen Literatur bekannt. Inwiefern Jan van Leeuwen mit diesen vertraut war, muss noch festgestellt werden
(ebd., S. 21-23).

176 So wird zum Beispiel im Lekenspiege/ dazu geraten, in den Momenten, in denen man sich zu einer Siinde
hingezogen fiihlt, der Gabe der Seele zum ewigen Leben zu gedenken und diese von Siinden rein zu halten (vgl. Lp.,
111, 119, V. 1-30). Jan van Leeuwen thematisiert das Vermeiden von Siinden als Mittel um ins Himmelreich zu

gelangen (vgl. Bedinghen, . 51va).
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Die Natur der himmlischen Seligkeit

Die mittelalterliche Theologie betrachtete visio (Anschauung), ditectio (Liebe) und fiuitio (Freu-
de, Genuss) Gottes als die wichtigsten Akte der geschaffenen Seligkeit der Menschen und
Engel im Himmel (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 105). Besonders die Anschauung
Gottes wurde von den Theologen teilweise kontrovers diskutiert, im Mittelpunkt standen
dabei die Art des Erkennens von Gott und der Zeitpunkt, an dem die Menschen der Gottes-
schau teilhaftig werden wiirden.!”’

Wie bereits aufgezeigt, ist im mittelniederlindischen Korpus das Hauptcharakteristikum
des eschatologischen Himmels der Zustand der Seligkeit. Die systematischste und
ausfihrlichste Beschreibung der Freuden des Himmels innerhalb des Korpus findet sich in
der Funften Partie des Spiege/ Historiael. Sie bietet trotz ihrer — sowohl aus der schlechten
Textiiberlieferung als auch Ubersetzungsschwierigkeiten Lodewijks van  Velthem
resultierenden — schlechten Verstindlichkeit einen guten Anknipfungspunkt fiir die Analyse
der Beschreibung der himmlischen Seligkeit im Korpus, da sich viele traditionelle Motive
aufzeigen lassen, die auch in den anderen Texten des Korpus — wenn auch weniger
systematisch — behandelt werden.

Die grofite Freude der Guten im Himmel ist es, das unverinderliche Licht der Wahrheit
Gottes zu sehen (= Visio dei, vgl. SH'V, VIII, 28, V. 1417-1432). Sie brauchen nichts Boses
mehr zu sehen und sind fiir immer von Gutem umgeben. Sie erhalten drei Geschenke (gichzen,
SHV, VIII, 28, V. 1441): bekinnesse (Erkennen®, SH V, VIII, 28, V. 1442), minne (Liebe’,
SHYV, VIII, 28, V.1443) und gebruken (,Genuss, SHV, VIII, 28, V. 1444).178 Diese
Aufzihlung geht auf die drei Gaben der Seele in der scholastischen Doteslehre zurtick.!” Es

wird ausgefiihrt, dass Erkennen zu Liebe fihrt und Erkennen und Liebe zur Gemeinschaft

177 Siehe WICKI 1999¢, OTT 1990, S. 70-81, S. 192-258, allgemein zur Theologie der himmlischen Seligkeit im
Mittelalter. Die scholastische Diskussion der himmlischen Seligkeit wird nur in Grundzigen in die Betrachtung
einbezogen, da sie durch die untersuchten Autoren nicht in ihrer Komplexitit rezipiert wurde.

178 Das vorhergehende Kapitel 124 des Speculum Historiale, in dem die vier Gaben des Korpers (dofes corporis) behandelt
werden, wird von Lodewijk van Velthem tibergangen.

17 Die einflussreiche Lehre von den dofes animae und den dotes corporis entstand gegen Ende des zwolften Jahrhunderts
in scholastischen Kreisen (siche WICKI 1954, S. 41, S. 202). Es bestehen Ahnlichkeiten zur Lehre der sieben
Seligkeiten der Seele und des Korpers des Anselm von Canterbury (siche WICKI 1954, S. 202-204). Die dozes (Gaben)
stehen in engem Zusammenhang mit den Akten der geschaffenen Seligkeit (ebd., S. 229). Die Gaben und Akte
werden nicht immer sauber voneinander unterschieden, teilweise wird die Tatigkeit (der Akt) und nicht das
grundlegende Prinzip (die Gabe) genannt (siche WICKI 1954, S. 229). Fiir die dofes werden verschiedene
Bezeichnungen verwendet. Die im Speculum Historiale (Kapitel 125) verwendeten und von Lodewijk van Velthem
auch so ubersetzten Bezeichnungen cognitio, dilectio und fruitio lassen sich auch an anderen Stellen nachweisen (vgl.
WICKI 1954, S. 234, bes. Anm. 27). Es wirde den Rahmen dieser Arbeit tibersteigen, auf weitere Einzelheiten der
Doteslehre einzugehen. Sie wird in den anderen Werken des Korpus nicht systematisch rezipiert und Lodewijks van
Velthem stark kiirzende Beatbeitung lisst vermuten, dass er sie entweder nicht als besonders wichtig empfand, oder
ihr spekulativer Charakter sein theologisches Verstindnis tiberstiegen hat. Berthold von Regensburg benennt zwar
alle dotes, aber sie spielen keine groBe Rolle (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 126).
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mit Gott, denn schon Augustinus habe gesagt, dass alles Streben der Menschheit darauf
gerichtet sein solle, Gott zu erkennen (vgl. SH'V, VIII, 28, V. 1453-1456).!% Laut dem
heiligen Bernhard [von Clairvaux| verschaffe der Genuss Gottes, des Schopfers aller Dinge,
dem Menschen unibertroffene Sule (vgl. SH 'V, VIII, 29, V. 1463-1468).18! Des Weiteren
lesen wir, dass laut dem Liber de spiritu et anima des Augustinus das Bestehen der Menschen
einen inneren und einen auBeren Sinn habe.!32 Gott sei als Mensch erschienen, um die
Menschheit zu heiligen und damit sich die Liebe der Menschen auf ihn richten kénne, denn
die Weide des Menschen lige in Gott, in seiner fleischlichen und in seiner geistigen Form.!83
Als weitere Freude wird aufgezihlt, dass die Unseligen das Leben beenden wiirden, das die
Engel niemals hatten. Denn wie in Augustinus’ Buch von der Beichte (boeke der biechten, SH 'V,
VIII, 29, V. 1502) zu lesen sei, vergesse man wegen grof3er Freude alle Mudigkeit, folge auf
Krankheit Genesung und auf groBen Kummer Freude und Vergniigen, wie es auch in den
Predigten auf das Hohelied beschrieben sei (vgl. SH 'V, VIII, 29, V. 1501-1510).1%  Dann
werden die Heiligen im Himmel singen: ,,Gebenedide, Here, die ziele mijn, /| Ende alle die onder mi
sin! (Mein Herr, segne meine Seele und alle, die unter mir sind‘, $H, V, VIII, 29, V. 1512-
1514).185 Wer in die Schar des himmlischen Gesanges eingeht, dem werden alle Sorgen ge-
nommen (vgl. SH, V, VIII, 29, V. 1516-1518). Auch wird dort gesungen W7 sijn verblijt, /| Om
dat wi leiden onsen tijt | In onsen dagen in oetmoedichede! (Wit sind froh, weil wit Geduld gezeigt
haben®, SH, V, VIII, 29, V. 1519-1521) und W7 sijn vec comen |[...] | Vander doet ter bliscap al /

180 Die Beziehung zwischen dem Erkennen Gottes, dem Lieben Gottes und der daraus resultierenden Freude der
Guten am Genuss Gottes ist eine in der mittelalterlichen Theologie weit verbreitete Vorstellung (siche OECHSLIN
WEIBEL 2005, S. 113). Lodewijk van Velthem tbergeht hier einige Ausfithrungen im Speculum Historiale beziiglich der
drei Gaben und der Freuden der Engel.

181 Im Textkommentar zu SH V, VIIL, 20, V. 1463 wird angemerkt, dass Lodewijk van Velthem dieses Zitat
filschlicherweise Bernhard zuschreibt, es wiirde eigentlich Augustinus zugehéren: ,,behooren eigenlijk tot den H.
Augustinus (Liber de spiritu et anima, in Patrol. lat., XL, 829)“, VANDER LINDEN [ET AL.] 1906-1938, Bd. 3, S. 401.
Im Specunlum Historiale wird dieses Zitat auch Bernhard zugeschrieben und es ist bei ihm auch nachweisbar in: Sancti
Bernardi abbatis clarae-vallensi, Sermones in cantica canticorum, sermo XX. De triplici modo dilectionis, gua Deum diligimus, 3
(Edition: http://www.binetti.ru/bernardus/86_2.shtml, Stand: 21.08.2016). Siche unten, S. 170, zu Bernhards von
Liebe geprigter Vorstellung des Himmels.

182 Das Mittelniederlindisch der Ausfithrungen tber das Liber de spiritu et anima (V ander zielen enten geesten, SH, V, VIII,
29, V. 1470) ist duBerst kryptisch. Das Liber de spiritu et anima (PL 40, 779-832) wurde im Mittelalter filschlicherweise
Augustinus zugeschrieben.

183 Im Liber de spiritu et anima wird in der korrespondierenden Passage erklirt, dass die Seele zwei Leben habe, ein
Leben im Fleisch und ein Leben in Gott. Gott sei Mensch geworden, damit der Mensch durch ihn vervollkommnet
wiirde. Seit der Menschwerdung kénne der Mensch sowohl auBerhalb seine Weide finden — im Fleische Christi des
Etlésers — als auch innerhalb — in der Géttlichkeit des Schépfers.

184 Im Speculum Historiale wird auch auf die Sermones super Cantica Canticorum des Bernhards von Clairvaux verwiesen.
Diesen Teil hat Lodewijk van Velthem ausgelassen (siche VANDER LINDEN [ET AL.] 1906-1938, Bd. 3, S. 403).

185 Im Speculum Historiale wird Ps 103:1-3 zitiert (,Lobe den Herrn, meine Seele, / und alles in mir seinen heiligen
Namen! / Lobe den Herrn, meine Seele, / und vergiss nicht, was er dir Gutes getan hat: / der dir all deine Schuld
vergibt / und all deine Gebrechen heilt?). Die — nicht ganz richtige — Ubersetzung in der Fiinften Partie bricht nach
Ps 103:1 ab.
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Die ons ewelije duren sall (Wir sind vom Tod in ewige Freude gelangt’, (SH, V, VIII, 29,
V. 1522-1524). In der Moralisierung am Ende des Kapitels werden das kurze irdische Leid
und die ewige Freude miteinander kontrastiert (vgl. SH V, VIII, 29, V. 1525-1528).

Im folgenden Kapitel wird ausgefiihrt, dass in Augustinus’ boec der guestien (SH V, V111, 30,
V. 1530) zu lesen sei, dass das Gefiihl des Einsseins mit Gott, der Wahrheit und dem Licht
kaum in Worte zu fassen ist (onsprekelikfer] gebrukelijehede, SH V, VIII, 30, V. 1533).18 Auch
hitte Augustinus in De Civitate Dei beschrieben, dass Gott uns dann so vollkommen bekannt
sein wird und durch uns so vollkommen erkannt werden wird, dass wir den Heiligen Geist in
uns selbst wahrnehmen werden und ein jeder das, was in ihm selber geschehe (das hei3t das
Wahrnehmen des Heiligen Geistes), in allen anderen wahrnehmen werde, denn das Ver-
sprechen des Neuen Himmels und der Neuen Erde beinhalte genau dies: die vollkommene
Vereinigung der Guten mit Gott und miteinander (vgl. SH V, VIII, 30, V. 1539-1549).187 Im
Zustand der Vereinigung mit Gott wird die Seele wunschlos gliicklich sein, denn Gott wird
ihr Liebe, Wahrheit, Frieden, Ehre, Ruhe und himmlische Gliickseligkeit im Uberfluss sein
(vgl. SH'V, VIII, 30, V. 1553-1571). Laut Bernhard [von Clairvaux] wird Gott im Himmel
von Gerechtigkeit, Licht, Frieden und Ewigkeit erftllt sein (vgl. SH 'V, VIII, 30, V. 1572-
1575). AbschlieBend stellt Lodewijk van Velthem fest, dass die himmlische Freude eigentlich
unbeschreiblich ist (siche folgender Unterpunkt).

Zusammenfassend sei festgehalten, dass in der Funften Partie die himmlische Seligkeit aus
dem Erkennen Gottes, der Liebe zu Gott und der Freude des Genusses Gottes besteht. Das
Erkennen Gottes — der ewigen Wahrheit und des ewigen Lichtes — ist der wichtigste Aspekt
der himmlischen Seligkeit. Der Tod erlést die Menschen aus dem irdischen Jammertal und
fithrt sie in das ewige Leben. Im Himmel formen alle Guten mit den Engeln und Gott eine
Gemeinschaft. Die wichtigste Beschiftigung der Guten und der Engel ist das Preisen Gottes
mit Lobgesidngen. Die Guten werden in diesem Zustand der Seligkeit wunschlos gliicklich

sein.

Unsagbarkeitstopos

In mittelalterlichen Jenseitsvisionen sind die Beschreibungen des Himmels meist relativ blass
und undetailliert und oftmals wird die Unbeschreiblichkeit der himmlischen Freuden betont
(siche GARDINER 1993, S. xxix). GARDINER (1993, S. xxvi) fiihrt dies auf das grundlegende
Problem der Visionidre zurilick, eine augenscheinlich unbegreifliche Vision sprachlich zu
fassen. Es sei einfacher, die Schrecken der Holle zu beschreiben, als das Gefiihl des Einsseins
mit Gott:

180 Lodewijk van Velthem ldsst in diesem Kapitel einen GroBteil der in seiner Quelle enthaltenen theologischen
Details uniibersetzt.

187 Relativ freie ﬁbersetzung der im Speculum Historiale zitierten Passage aus De Civitate Dei (22:29).
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The feeling of unity and wholeness is much more profoundly difficult to describe than
diversity since language is fundamentally rich in it that it is diverse and unity is
ineffable. [..] In other words, with the premise that the bonum perfectum is the
unknowable and therefore indescribable, attention turns to the malum perfectum for

its reflective values in understanding the ineffable.” (GARDINER 1993, S. xxxi)

Als theologische Basis der Unsagbarkeit der himmlischen Seligkeit fungiert der schon in der
Bibel angelegte ,,Geheimnischarakter der zukiinftigen Seligkeit™ (OTT 2005, S. 645).188

Wie wir soeben geschen haben, beendet Lodewijk van Velthem die Beschreibung der
Freuden des Himmels mit der Feststellung, dass das Gefiihl des Einsseins mit Gott und des
Genieflens Gottes sowie die Art und Weise, wie die Guten Gott erkennen werden, schwer zu
schildern sind (vgl. SH V, VIII, 30, V. 1576-1582). Auch in den anderen Texten des mittel-
niederlindischen Korpus ist diese Unsagbarkeit ein Hauptaspekt der himmlischen Seligkeit.!s
Um der Unvorstellbarkeit der himmlischen Herrlichkeit Ausdruck zu verleihen, ziehen die
Autoren Passagen aus der Bibel heran, insbesondere die Briefe des Paulus.!®® Beliebt ist zum
Beispiel 1 Kor 2:9 (,Nein, wir verkiindigen, wie es in der Schrift heil3t, was kein Auge gesehen
und kein Ohr gehort hat, was keinem Menschen in den Sinn gekommen ist: das Grof3e, das
Gott denen bereitet hat, die ihn lieben®): Sy selen bliscape hebben die noit oghe en sach no ore en hoerde,
no herte en pensde, Sidrac, Frage 417, S. 224 (vgl. Sidrac, Frage 134, S. 104, Wraken 111, 17,
V. 2484-2488 und die parallele Passage in Teest., 43, V. 4095-4099, SH 'V, VIII, 32, V. 1663-
1666)."" So zeigt Jan van Boendale am Ende des Lekenspiegel eine gewisse Scheu davor, die
Seligkeit des Himmels zu schildern (vgl. Lsp., IV, 150, V. 17-32).12 Diese Passage fingt mit
dem typischen Motiv der fehlenden Worte fiir die unbeschreiblichen Freuden des Himmels
an und endet nach nur wenigen Zeilen mit der Begriindung, dass diese Materie zu anspruchs-
voll wire und es niemandem zukomme, sich dartiber ausfiihrlich auszulassen: Nieman daertoe
en doech | Dat hi hier af iet vele sprake | Want si es te hoghe die gake (Lsp., IV, 150, V. 30-32, vgl.
Lsp., 1, 3, V. 21-23). Damit endet der Lekenspiege/ nach dem Jiingsten Gericht relativ abrupt
und es besteht trotz der insgesamt positiven eschatologischen Perspektive des Lekenspiege! ein

Ungleichgewicht zwischen den ausfiihrlichen Beschreibungen der Hoélle und des Fegefeuers

188 Berthold von Regensburg setzt fiir den Unsagbarkeitstopos traditionelle Bibelstellen wie 1 Kor 2:9, 1 Kor 13:12,
Joh 21:25 und Jes 64:3 ein (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 103).

189 So auch in den deutschen Predigten Bertholds von Regensburg (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 103).

190 Keiner der drei mittelniederlindischen Autoren setzt den Unsagbarkeitstopos in einem dhnlichen Umfang wie
Berthold von Regensburg zur Unterstiitzung des moralischen Anliegens ein (vgl. OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 103-
105). Das kénnte dadurch erklirt werden, dass Berthold theologisch und rhetorisch besser geschult war.

191 In diesem Zusammenhang steht auch die Bemerkung bei Jan van Leeuwen, dass die himmlische Hertlichkeit
grofBer ist, als sich alle Heiligen auf der Erde zusammen vorstellen oder wiinschen kénnen: Ende oec noch meer daer
boven, soe beeft daer een ieghewelke heyleghe meerre vroeuden ende glorioser blgjscap, ja dan alle heyleghen hier te samen sonden moghen
willen of begheren (Ghetuge, f- 169ra).

192 Es sei angemerkt, dass Jan van Boendale in Teesteye und Wraken nicht vor einer detaillierten Beschreibung der

Freuden des Himmels zuriickschreckt.
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und dem Fehlen einer Beschreibung der Freuden des Himmels. Dies kénnte darauf hinwei-
sen, dass Jan van Boendale grof3eres Vertrauen in die abschreckende Wirkung der Beschrei-
bung der Peinstitten als Anreiz fiir die Besserung des Lebenswandels seines Publikums
setzte. Es ist jedoch nicht auszuschlieBen, dass er durch die Antiklimax des Verweises auf die
Unvorstellbarkeit der Seligkeit im Himmel das Verlangen bei seinem Publikum schiren woll-
te, selbst in diese Hertlichkeit aufgenommen zu werden (dhnlich dem modernen Clifthanger-
Effekt). Dies kénnte zumindest die Intention Lodewijks van Velthem in einer Moralisierung
in der Funften Partie sein, in der er schreibt, dass es einfacher ist, in die Freuden des
Himmels aufgenommen zu wetden, als sie zu beschteiben: Wat es dese[r] glorie bedjede | Deser
sekere heyliger liede: | Het waer vele lichter volgen hare, | Dan te vertrecken openbare (SH V, VIII, 32,
V. 1639-1642).

Jan van Leeuwen zieht in Bruederscap das Pauluswort 2 Kor 12:3-4 heran, in dem der
Geheimnischarakter der Welt Gottes im Mittelpunkt steht (vgl. Bruederscap, f. 245vb-2461a).193
Er schreibt, kein gewohnlicher Sterblicher kénne sehen oder fithlen, was Paulus gesehen hat,
und selbst Paulus hatte solche Ehrfurcht, dass er den dritten Himmel nicht beschtrieben hat,
weil sich der héchste zu Lebzeiten erreichbare spirituelle Zustand der geistigen Entriickung
zu Gott wie das Licht einer Kerze zur Sonne oder ein Wassertropfen zum Ozean verhalte
(vgl. 1 Kor 13:12, dhnlich auch in Bedinghen, f. 641b)."%* In Bedinghen erklirt er, dass er iber die
himmlische Seligkeit nicht viel Nutzliches sagen koénne, weil auf der Beschreibung der
Sensation des geistigen Sehens Gottes ein Verbot ruhe und diese Erfahrung das
Begriffsvermégen aller geschaffenen Wesen — auch der Engel — tbersteige (vgl. Bedinghen,
- 64vb-65ra, dhnlich Inval, [ 731, Bruederscap, f. 216vb-217ra, Drie coningben, f. 100rb). Deshalb
wiirde es niemandem etwas niitzen, wenn er dieses Thema weiter verfolgen wiirde, denn zum
einen durfe man kein schriftliches Zeugnis gottlicher, verborgener Dinge ablegen (vgl. 2 Kor

12:4), zum anderen wiirde er sich damit in den Verdacht der Ketzerei bringen.

Die Gottesschau (Visio dei)

Die Vorstellung der unmittelbar nach dem Tod mdglichen geistigen Schau Gottes durch die
Seele entwickelte sich in der Hoch- und Spitscholastik aus einer schmalen biblischen Grund-
lage (Mt 5:8 und 1 Kor 13:12, siche ANGENENDT 2009, S. 745):

Die Gliickseligkeit, bei Gott zu sein, als beseligende Schau (visio beatifica) aufzufassen,
war von der biblischen Tradition her nicht selbstverstindlich, kam vielmehr von der

griechisch-platonischen Denkwelt her, derzufolge ,,die Erkenntnis der hochsten Wirk-

193 Paulus spricht in 2 Kor 12 tber sich selbst in der dritten Person: ,Und ich weil3, dass dieser Mensch in das Para-
dies entriickt wurde; ob es mit dem Leib oder ohne den Leib geschah, weiB ich nicht, nur Gott weil3 es. Er horte
unsagbare Worte, die ein Mensch nicht aussprechen kann.*

194 Im weiteren Verlauf des Traktats beschreibt Jan van Leeuwen folgerichtig nicht den dritten Himmel, sondern drei

Stufen der geistigen (mystischen) Entriickung (vgl. Bruederscap, f. 246ra-rb).
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lichkeit das dem Menschen spezifische Ziel und die Quelle seines héchsten Gliicks ist®;
genaugenommen betraf diese Seligkeit gar nicht den Menschen, sondern ,,die Seele
allein ohne Kérper. [...] Wiahrend die 6stliche Theologie die Schau auf den mensch-
gewordenen und verhertlichten Gottessohn bezog, den die Seligen nach der
Auferstehung mit verherrlichten Augen anschauen wirden, betonte der Westen mehr
die Geistlichkeit. Es ist wohl dem ,,durch Augustinus vermittelten Einflu3 des Neo-
platonismus zuzuschreiben..., die Gottesschau als rein geistige Schau aufzufassen, die
sofort nach dem Tod von der entkérperlichten Seele erfahren werden kann und zu der
die Auferstehung des Leibes kaum noch etwas Wesentliches beizutragen vermag®.
(ANGENENDT 2009, S. 745)

In der Lehre wurde festgeschrieben, dass die Seelen der Heiligen nach dem Tod direkt in den
Himmel aufgenommen werden, wo sie die Sicht Gottes genieBen, und die Seelen der Ver-
dammten in die Holle (siche MCGINN 2000b, S. 387, vgl. DINZELBACHER 2001, S. 110/, un-
ten, Kapitel 5.4.3). Festgeschrieben wurden diese Punkte wihrend des Konzils von Lyon
(1274) und in der Bulle Benedictns Dens (29. Januar 1336, Papst Benedikt XI1.) als Reaktion auf
die Kontroversen um die Predigten des Papstes Johannes XXII., in denen vom Seelenschlaf
die Rede war. Ob ein Unterschied zwischen der visio dei vor und nach dem Jingsten Gericht
besteht, wie einige Theologen annahmen, legte Benedikt nicht fest (siche MCGINN 2000b,
S. 387, DINZELBACHER 2001, S. 97, Ot 2005, S. 642/).19

Ahnlich wie oben beziiglich der Fiinften Partie beschrieben, ist in den anderen Texten des
Korpus das Erkennen oder die Anschauung Gottes ein wichtiger Aspekt der himmlischen
Seligkeit. So ist zum Beispiel im Sidrac zu lesen, dass die Verehrung und die Anschauung
Gottes das Einzige ist, wonach die Guten im Himmel vetlangen (ende en roken anders dinex dan
anebeden ende aensconwen Gode ende dien loven, Sidrac, Frage 415, S. 224).1% Auch bei Jan van Leeu-
wen ist das ewige Leben durch die Anschauung Gottes charakterisiert (Want daer selen wy altoes
onsen eeneghen heere [hesum Cristum |[...] scamwen ende sien boven ons, Bedingben, f. 63vb). Die Aus-
nahme bilden einige Texte Jans van Boendale, nimlich der Lekenspiegel, Wraken und Teesteye.
Zwar wird die Gottesschau im [ekenspiege/ als wichtiger Aspekt der himmlischen Seligkeit
genannt (vgl. Lep., 11, 127, V. 33-42), aber der Aspekt der himmlischen Gemeinschaft mit
Gott in Liebe scheint in diesen Texten wichtiger zu sein (siche folgendes Unterkapitel).

Im Lekenspiege/ hat es den Anschein, als ob die Méglichkeit der Gottesschau erst nach dem
Jungsten Gericht besteht (vgl. Lsp., 111, 127, V. 37-42). Lodewijk van Velthem und Jan van

Leeuwen hingegen scheinen der Auffassung der sofortigen Gottesschau anzuhingen. In der

195 Augustinus ging von einem Unterschied zwischen dem Zustand der Gliickseligkeit vor und nach dem Jiingsten
Gericht aus (siche OTT 1990, S. 70). Thomas von Aquin vertrat den Standpunkt, dass die Guten sofort die vollkom-
mene Gottesschau genielen: die Wiedervereinigung mit dem Koérper wird zwar die Freude der Guten erhShen, hat
aber keine Auswirkung auf die Gottesschau (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 91, vgl. OTT 1990, S. 194,

WICKI 1999c¢).

19 Durch die Erkenntnis Gottes erhalten die Seelen Weisheit. Nach dem Jiingsten Gericht werden die Seelen voller
Freude, Weisheit und Schénheit, das heif3it vollkommen sein (vgl. Sidrac, Frage 415, S. 224).
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Finften Partie wird beschrieben, dass die Bésen nach dem Jingsten Gericht nie wieder das
Licht Gottes oder die mit thren Kérpern wiedervereinten Seelen der Guten sehen kdnnen,
die Guten aber weiterhin die Bésen — und implizit das Licht Gottes (vgl. SH'V, VIII, 32,
V. 1675-1680). Daraus kénnte abgeleitet werden, dass die Guten sofort nach dem Tod die
Gottesschau genieflen.!”” Bei Jan van Leeuwen ist die Gottesschau nicht nur vor dem
Jungsten Gericht méglich, sie scheint Auserwihlten, wie Paulus, schon zu Lebzeiten gewihrt
wotden zu sein (wert bi [Paulus, U. W.] ghevoert inden derden hemel |...] daer niemant met hem selven toe
comen en mach noch en can, Seven teekenen, f. 52ra, vgl. Bruederscap, f. 244va).'% Es ist nicht aus-
zuschlieen, dass die Unterschiede im Korpus darauf beruhen, dass diese Frage in der kirch-
lichen Theologie noch nicht endgtiltig geklirt war.

Die scholastische Diskussion Uber die Art der Gottesschau, ob sie mittelbar oder unmittel-
bar sein wird und ob es sich um eine Form des Sehens oder eine Form der Erkenntnis han-
delt, hat weder bei Jan van Boendale noch bei Lodewijk van Velthem einen nennenswerten
Niederschlag gefunden. ' Die Art des Sehens Gottes wird nur im Sédrac mit der biblischen
Bildsprache vom Sehen Gottes von Angesicht zu Angesicht (vgl. 1 Kor 13:12) prizisiert (Die
guele [...] sal sijn voer Gode aenscomwende aenschijn iegen aenscijn, Sidrac, Frage 41, S. 58).2° Lodewijk
van Velthem beschreibt die Gottesschau als das Anschauen des unverindetlichen, vollkom-
menen, der Sonne gleichenden Lichtes der Wahrheit Gottes, wodurch die Guten verklirt
werden und sich fortwihrend im Zustand der Gliickseligkeit befinden (vgl. SH V, VIII, 28,
V. 1417-1432, dhnlich SHV, VII, 5, V. 330-333). Trotz des Bezugs auf ecine in dieser Dis-
kussion grundlegende Passage in De Civitate Dei (22:29) wird in der Finften Partie nicht wei-
ter darauf eingegangen, ob das Sehen Gottes auch nach der Wiedervereinigung mit dem Kor-
per ein rein geistiger Akt des Erkennens sein wird, oder ob dann die Guten Gott mit ihren
korperlichen Augen sehen werden (vgl. SH 'V, VIII, 30, V. 1539-1549, siche oben, S. 162).

Nur Jan van Leeuwen behandelt die Natur des Sehens bei der Gottesschau ausfithrlich. Er
unterscheidet in IX choren nach dem Jungsten Gericht zwischen dem Sehen im Himmel mit

korperlichen Augen und mit geistigen Augen, wobei die geistige Schau nur auf Gott gerichtet

197 Der Punkt des Sehens des Lichts Gottes wird beziiglich der Guten im Text nicht wiederholt. Gott und die Got-
tesschau sind in der Funften Partie stark mit Begriffen des Lichts verbunden, so auch bei Jan van Leeuwen (siche
unten).

198 Jan van Leeuwen spricht nicht nur traditionell Paulus die unmittelbare Gottesschau zu Lebzeiten im Zustand der
Entrickung zu (vgl. OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 107), sondern vergleicht auch die mystische Schau auf Erden mit
der Gottesschau im Himmel (siche DELTEK 1947, Bd. 1, S. 76-78).

199 Abgesehen davon, ob die untersuchten mittelniederlindischen Autoren alle Feinheiten der scholastischen Dis-
kussion kannten, ist es nicht wahrscheinlich, dass die Mehrheit ihres Publikums diese Diskussion hitte nachvoll-
ziehen kénnen. Vgl. OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 107/): ,,Berthold ist |...] auf die Gottesschau als Erkenntnis kaum
eingegangen. Er bevorzugt eine ausgesprochene ,, Terminologie des Sehens®, die sich eng an die diesbeziigliche
biblische Ausdrucksweise anlehnt. [...] Zudem muss bedacht werden, dass die scholastische Argumentation kaum
geeignet gewesen wire, die Schau Gottes den Zuhérern/Lesern niher zu bringen. Eine sich mehr an die biblisch-
bildliche Ausdrucksweise haltende Formulierung war sicher einprigsamer.*

200 Ahnliche Formulierungen bei Jan van Leeuwen in Ghetughe, f. 142va, f. 155va, Ongherechticheit, f. 1141b.
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ist (vgl. IX choren, f. 79ra-79va). Er erklirt, dass die Guten nach der korperlichen Wiederauf-
erstehung die verherrlichten Kérper Christi, Marias und aller Heiligen mit ihren kdrperlichen
Augen sehen werden. Wenn ljob sage, er werde mit seinen sterblichen Augen nach seinem
Tod Gott schen, meine er, dass er den verherrlichten, kérperlichen Christus mit seinen
korperlichen Augen im Himmel sehen werde, nicht aber Gott selbst, denn dies ist weder im
Diesseits noch im Jenseits moglich.?! Jan van Leeuwen fasst demnach das Sehen Gottes im
Himmel als geistiges Sehen auf. Er nennt dieses geistige Sehen in einem anderen Traktat ,das
Sehen Gottes mit dem Geist* (daer men gode altoes van aensichten te aensichten metten gheest sonder
middel scount ende siet, Ghetnge, f. 142va). Die von Jan van Leeuwen vorgenommene Differenzie-
rung zwischen dem koérperlichen und dem geistigen Sehen Gottes kénnte auf Augustinus zu-
rickgehen. Dieser unterscheidet zwischen der Gottesschau per fidens (durch den Glauben =
geistiges Sehen) und per speciems (durch Anschauen = den kérperlichen Augen) (sieche FOR-
STER 1957-1963, Sp. 580). Laut Augustinus nimmt die Seligkeit nach dem Jiingsten Gericht
deswegen zu, weil die Guten Gott dann mit ihren korpetlichen Augen sehen koénnen, das
heif3t unmittelbar ,,von Angesicht zu Angesicht® (1 Kor 13:12), obwohl dieser reiner Geist ist
(siche OTT 1990, S. 219).22 Mehr als die Gottesschau im Himmel nach dem Tod interessie-
ren Jan van Leeuwen jedoch die Méglichkeiten der Erkenntnis Gottes zu Lebzeiten, wobei er
durchaus theologisch unorthodoxe Aussagen macht, die jedoch eher seiner fehlenden theolo-
gischen Ausbildung und seiner unbeholfenen Ausdrucksweise geschuldet sind, als dem
Wunsch entspringen, der kirchlichen Lehrmeinung zu widersprechen (siche AXTERS 1943,
S. Ixf, LIEVENS 1978-2004, Sp. 509).

Sowohl bei Lodewijk van Velthem (vgl. SH 'V, VIII, 30, V. 1537) als auch bei Jan van
Leeuwen ist Gott (und die Gottesschau) mit Begriffen des Lichts verbunden.?® Die Vorstel-
lung, dass Gott Licht ist, entspricht einer alten christlichen Tradition, die unter anderem auf
den verklirten Christus in Mt 17:2 zurtickzufiihren ist, und die in der Scholastik groBen
Anklang fand (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 80-84). Auch die Beschreibung des Empy-
reums als Ort des Lichts in Dantes Comzmedia beruht auf dieser Tradition (ebd. S. 85). Beson-
ders ausgeprigt ist die Lichtmetaphorik in Jans van Leeuwen Traktat Ghefuge, in dem er die

201 Vgl. Tjob 19:26-27: ,Ohne meine Haut, die so zerfetzte, und ohne mein Fleisch werde ich Gott schauen. Thn selbst
werde ich dann schauen; meine Augen werden ihn dann sehen, nicht mehr fremd.*

202 Die Art, der Zeitpunkt und das eventuelle Wachstum der Gottesschau wurden ab der Hochscholastik kontrovers
diskutiert (siche OTT 1990, S. 71-84, S. 217-258, vgl. MCDANNEL & LANG 1988, S. 88-94, FORSTER 1957-1963,
WICKI 1999¢).

203 Zu Jan van Leeuwen wutde schon verschiedentlich sein Bezug auf Pseudo-Dionysius’ Patadox von Gott als Licht
und Dunkelheit in Bezug auf die mystische Gottesschau angemerkt (siche DELTEIK 1947, Bd. 1, S. 73). Vgl.
LIEVENS (1978-2004, Sp. 508/): ,,Mit Ps. Dionysus sagt J. v. L. dat god woent in enem ontoegancliken lichte, dat god is ene pure
donkerbeit, wir kennen ihn eher met niete dan met iete (in der Verneinung als der Bejahung), denn Verstand und Wille
sind unzuginglich. Gott spricht selbst nur im Wesensgrund der Seele.“ Auch eine Beeinflussung durch die mittel-
niederlindische Mystikerin Hadewijch, deren Bildsprache stark von Bernhards von Clairvaux Lichtmetaphorik
geprigt ist, ist gut denkbar (zur Lichtmetaphorik bei Hadewijch siche REYNAERT 1974, vgl. VAN OOSTROM 2000,

S. 420).
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Gottesschau unter anderem als gloriosen inviote der heylegher glorioser doerschinegher claerbeyt der onbe-
gripeleker drieheyt gods (Ghetuge, f. 160ra) bezeichnet. An anderer Stelle lesen wir bei Jan van
Leeuwen, dass der Mensch erst im Angesicht des Lichts Gottes zur vollstindigen Erkenntnis
gelangen kann (Soe moet ons god hen selven sonder middel openbaren, eer wy nemmermeer te gronde
gheweten of ghesmatken moghen wat god es in sijn eeweghe rike. Ende dit ghetughet ons oec Davit de prophete
wel. Heere, spreect by, in dinen lichte soe selen wie sien dat licht, Inval, f. 711).2%* Jan van Leeuwen
mahnt, freiwillig die Dunkelheit der Stinden hinter sich zu lassen, um den Lohn des Lichts
der himmlischen Gnade nicht zu verlieren (Ende wouden wy vrylic alle donckerbeit der sonden laten
ende keerden wy onse redeleke oeghe op gode, wy ontfinghen seker dat licht der gracien. Alsoe Johannes spreect:
Dlicht schijnt inder deemsternissen ende die duemsternisse en begripes niet, Woedegher minnen, f. 801b).205

Liebe und Genuss — die Freude der Gemeinschaft mit Gott

Die biblische Grundlage der vollendeten himmlischen Liebe ist 1 Kor 13, 8-10.2% Die mittel-
alterliche Theologie sicht einen kausalen Zusammenhang zwischen der wachsenden Erkennt-
nis Gottes und der Zunahme der himmlischen Liebe.?”” Die scholastische Bezichung zwi-
schen dem Erkennen Gottes und der daraus resultierenden Liebe spielt jedoch nur in der
Finften Partie eine Rolle, in der als zweite Gabe der himmlischen Seligkeit die aus dem Er-
kennen Gottes hervorgehende Liebe genannt wird (mznne, SH V, VIII, 28, V. 1443).28 In den
anderen Texten des Korpus ist die Liebe im Himmel an sich und die Freude des Genusses
Gottes — an seiner Anschauung und an seiner Lobpreisung — dennoch wichtig. Im Leken-
spiegel, in Wraken und Teesteye ist sie sogar wichtiger als die Gottesschau.

Im Sidrac wird die Hertlichkeit des Himmels anhand der seit Anselm von Canterbury und
dem ihm nachfolgenden Honorius Augustodunensis verbreiteten Lehre von den sieben Selig-
keiten des Korpers und der Seele (beatitudines animae et corporis) erklirt, die der scholastischen
Doteslehre vorausging (siche WICKI 1954, S. 203). Es handelt sich um die folgenden Seligkei-

ten: ,,Fiir die Seele sapienta, perfecta dilectio dei et proximi, concordia, potestas, honorantia,

204 Vgl. Ps 36:10: ,Denn bei dir ist die Quelle des Lebens, in deinem Licht schauen wir das Licht.‘

205 Vgl. Joh 1:5: ,Und das Licht leuchtet in der Finsternis und die Finsternis hat es nicht erfasst.‘

206 1 Kor 13, 8-10: ,Die Liebe hort niemals auf. Prophetisches Reden hat ein Ende, Zungenrede verstummt, Erkennt-
nis vergeht. Denn Stiickwerk ist unser Erkennen, Stiickwerk unser prophetisches Reden; wenn aber das Vollendete
kommt, vergeht alles Stiickwerk. Auch Gott wird nach 1 Joh 4:8 (,Wer nicht liebt, hat Gott nicht erkannt; denn Gott
ist Liebe‘) und 1 Joh 4:16 (,Wir haben die Liebe, die Gott zu uns hat, erkannt und glaubig angenommen. Gott ist die
Liebe, und wer in der Liebe bleibt, bleibt in Gott und Gott bleibt in ihm.) oft als Liebe bezeichnet (vgl. OECHSLIN
WEIBEL 2005, S. 112).

207 Siehe OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 113): ,,Nach der mittelalterlichen Theologie wird ihre Intensitit zunehmen bei
gleichzeitigem Wegfall jeder Unvollkommenheit. Die Liebe folgt dem Erkennen. \Wie der Glaube auf Erden die
tbernatirliche Tugend der Liebe bestimmt, so die visio beatifica des Jenseits die vollendete caritas, mit der die Heili-
gen Gott lieben und seinen Besitz geniefen (fruitio, gaudium).“

208 Vgl. OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 113): ,,Berthold hat diese Beziehung zwischen der Erkenntnis und der Liebe

I

nur gerade in einer Predigt zur Sprache gebracht, ohne sie niher zu kommentieren [...].
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gaudium, securitas; fiir den Leib: pulchritudo, velocitas, fortitudo, libertas, voluptas, sanitas,
immortalitas. (ebd., S. 30, Anm. 61)“ In Frage 417 des Sidrac werden sowohl die sieben Selig-
keiten des Korpers als auch die sieben Seligkeiten der Seele im Himmel genannt, die abstrak-
ten Konzepte aber nicht weiter erklirt. Der Korper wird durch scoenbert, lichthedt, cracht, vribeit,
bliscap, gesonde, eweljjc leven (,Schonheit!, Schnelligkeit’, Kraft’, ,Freiheit’, ,Freude’, ,Gesundheit®
und ,ewiges Leben‘, Sidrac, Frage 417, S.224) verhertlicht und die Seele durch wijisheit,
vrienscap, eendrachticheid, genade, ere, sekerbeit ende vroude (Weisheit’, JFreundschaft’, JEintracht’,
,Gnade’, ,Ehre’, Sicherheit’ und ,Freude, Sidrac, Frage 417, S. 224). Die Aufzihlung stimmt
bis auf die Nennung von Gnade, die im Sidrac anstelle von Ehre (honorantia) steht, mit der
oben genannten Reihe tberein?® In einer anderen Aufzihlung himmlischer Freuden im
Sidrac finden wir sehr bildhafte Vergleiche: die Seelen werden niemals alt, sie sind wunschlos
gliicklich, sie sind wie junge Kinder, schnell wie Vogel, leicht wie der Wind, weil3 wie Schnee,
hell wie die Sonne, weise wie Engel, angesehen wie Konige, treu wie die Liebe, gesund und
vollkommen wie das Feuer und tausend Jahre im Himmel vergehen schneller als eine irdische
Stunde (vgl. Sidrae, Frage 392, S. 212).210 Ahnlichkeiten zu dieser Textstelle weist SH V, VIII,
32, V. 1639-1662 auf'! Zunichst wird dort die Frage gestellt: Wie wird es dort sein in der
Ewigkeit, dem Zustand ohne Traurigkeit, der ewigen Freude, der Angstlosigkeit, der voll-
kommenen Seligkeit? Die Antwort lautet: Es wird dort eine ungemeine Freude herrschen, die
die Erfillung aller Hoffnung ist! Jeder Winkel der Glickseligen — sowohl ihre Seelen als auch
ihre Kérper — wird von Herrlichkeit erfiillt sein. Die Freude wird im Uberfluss vorhanden

sein und alles Gibersteigen, was man sich vorstellen oder wiinschen kann.

209 Die Frage 417 des Sidrac geht direkt auf das Elucidarium zuriick (sieche VAN TOL 1936, S. xxviii). Anders als im
mittelniederlindischen Vers-Lucidarins (V. 6058-6169) wurde die im Lucidarins vorhandene biblische Erliduterung der
einzelnen Seligkeiten weggelassen. Auch Berthold von Regensburg nennt die Lehre der sieben Seligkeiten in einer
seiner Predigten, zihlt aber anstelle der Seligkeiten eine Anzahl von Antithesen auf, in denen alles irdische Unge-
mach und Ubel negiert wird (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 1245

210 Antithesen sind ,,eine geldufige Formel zur Schilderung des Himmels®, die ,,gerne als Stilmittel in der alt- und
mittelhochdeutschen Dichtung angewandt* wurden und ,,wohl tiber Augustinus, Eingang in die lateinische und
deutsche Predigt des Mittelalters® fanden (Zitate OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 125). Die im Sidrac genannten Freuden
nemmermeer verlanc hebben noch onden (Sidrac, Frage 392, S. 212) dhneln m.A. nach den bei Berthold von Regensburg
genannten Antithesen ,Jugend ohne Alter® und ,Erfillung aller Wiinsche* (vgl. OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 124).
Bezuglich der auch bei Berthold zu findenden VerheiBBungen im Sidrac ;niemals alt werden®, ,wie junge Kinder sein
und ,tausend Jahre vergehen wie eine Stunde’, fithrt OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 128) aus, dass das Versprechen des
Aufhebens der Zeit und der Altersunterschiede traditionell ist, aber die Bezeichnung als Kinder von der tiblichen
Vorstellung der Auferstehung im Alter von etwa 33 Jahren (vgl. De Civitate Dei, 22:15) abweicht. Wunschlos glicklich
zu sein, bedeute bei Berthold insbesondere, dass die Seele nur Wiinsche hat, die mit dem Willen Gottes tibereinzu-
stimmen; dies ist erst nach der Befreiung vom irdischen K6rper méglich (siehe OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 129). Die
Bezeichnung ,weill wie Schnee kénnte sich auf die Vorstellung der Schonheit und des Leuchtens der Guten durch
die Verklirung im Himmel bezichen (ebd., S. 144}, oder auf Bibelstellen wie Ps 51:9, Jes 1:18, Klgl 4:7, Dan 7:9, Mt
28:3, Mk 9:3, Offb 1:14.

211 Diese etwas kryptische Passage ist eine sehr freie Ubersetzung des Speculum Historiale, in dem aus dem Anfang von
De Civitate Dei 22:30 zitiert wird. Die Gemeinsamkeit mit dem Sidrac besteht in der Nennung von Antithesen, die auf
den Anfang von De Civitate Dei 22:30 zurtickzufithren sind.
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Wie schon beziiglich des Unsagbarkeitstopos angemerkt, ist die Beschreibung der himmli-
schen Freuden im Lekenspiegel/ dullerst knapp gehalten. Obwohl Jan van Boendale fiir den
Lekenspiege! gerne auf den Sidrac zurickgreift, hat er diesem das abstrakte Konzept der sieben
himmlischen Seligkeiten nicht entnommen, sondern zihlt als einzige himmlische Freuden das
Eingehen der Guten in die Hertlichkeit Gottes (mit Bezug auf das Motiv der Einladung zum
himmlischen Mahl) und den gemeinsamen Gesang der ewigen Gemeinschaft — bestehend aus
Christus dem Ko6nig, Maria, den Engeln, den Heiligen und allen Freunden Christi — auf (vgl.
Lsp., 1V, 150, V. 17-32). Die Beschreibung der himmlischen Freuden in Wraken scheint

hingegen an den Sidrac angelehnt zu sein:?1?

Daer es die overste salichede /

Ende die overste blijscap mede /
Vtijheit / karitate / gherechticheit
Ende ewelike sekerheit /

Des ghenuechte ende scoenheit met
Al es in ewicheit gheset.

Daer es vroude / ere ende claerheit,
Scoenheit / minne / eendrachticheit /
Weldich leven in rasten fijn

Dies nemmermeer inde en sal sijn /
Ende nemmermeer nacht en luuct /
Ende elc sijns herten wil ghebruuct.
(Wraken, 111, 17, V. 2465-2476, parallele Passage in Teesteye 43, V. 4076-4087)

Laut Wraken (und Teesteye) leben die Gliickseligen im Himmel in duflerster Seligkeit und
héchster Freude. Es herrschen dort Freiheit, Liebe (karitate), Gerechtigkeit und Ruhe (bzw.
Frieden), Helligkeit, Schonheit, Liebe (#inne) und Eintracht und Ruhe. Im Himmel wird es
niemals Nacht und ein jeder lebt nach dem Willen seines Herzens.?!3 In der anschlieBenden
Moralisierung wird der gemeinschaftliche Aspekt des ewigen Lebens betont: Die Leser sollen
iht Verhalten bessern, damit sie ihren Platz in der schon im Himmel befindlichen Ge-
meinschaft der Guten einnehmen kénnen und gemeinsam in die ewige Freude, die Gott den
Menschen bereitet hat, eingehen kénnen (vgl. Wraken, 111, 17, V. 2477-2490, parallele Passage
in Teest., 43, V. 4088-4101). Die systematischeren Beschreibungen der Seligkeit im Himmel im
mittelniederlindischen Korpus sind zwar teilweise an zeitgendssisch in der Scholastik disku-

tierte Konzepte wie der Doteslehre angelehnt, aber auch iltere Konzepte wie die Lehre von

212 In Wraken handelt es sich um keine wirklich systematische Auflistung, und es werden weniger Punkte genannt,
aber es gibt signifikante Uberschneidungen mit den im Sidrac genannten sieben Seligkeiten des Leibes und der Seele
und eine relativ wértliche Ubereinstimmung beziiglich des Unsagbarkeitstopos.

213 In Teesteye (43, V. 4087) steht ele sijus Heren wille ghebrunct, das heil3t jeder lebt nach dem Willen Gottes, was der

traditionellen Vorstellung entspricht.
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den sieben Seligkeiten der Seele und des Korpers finden Eingang, ebenso wie ungeordnete
Aufzihlungen positiv besetzter Superlative, die den Lesern die Herrlichkeit des Himmel-
reiches bildhaft machen.?!4

In einigen der untersuchten Texte wird die Freude der Gemeinschaft der Guten im Him-
mel durch das Bild des gemeinsamen musikalischen Lobpreisens Gottes konkretisiert.?!> Die-
se traditionelle Vorstellung geht auf die himmlische Liturgie in der Offenbarung zuriick.?!¢
Wihrend die Glickseligkeit im vergeistigten Himmel eines Scholastikers wie Thomas von
Aquin aus der bewegungslosen Betrachtung Gottes besteht, findet sich in vielen volkstim-
licheren Darstellungen das Motiv der himmlischen Musik.?!” So finden wir auch im Lekenspie-
gel eine wahrscheinlich an Offb 14:14 angelehnte Vorstellung des Himmels (siche MAK 1959a,
S. 242):

Die ghemeenscap in hemelrike

Daert al sal comen tere scaren

Die goede kindre op ertrike waren

Ende den lamme selen volghen na

Ende singhen lude alleluya (Lsp., 11, 88, V. 238-242, vgl. Lsp., 111, 119, V. 27-30)

Um eine weitere Anspielung auf die Johannesoffenbarung koénnte es sich bei dieser Passage

bei Jan van Leeuwen handeln:

214 Vgl. OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 126): ,,Bertholds bunt durchmischte Aufzihlung, die auf die Unterscheidung
zwischen leiblicher und seelischer Vollendung verzichtet, hat vordergriindig wenig mit diesen klar gegliederten Leh-
ren gemeinsam. [...] Doch dirften diese Jenseitsvorstellungen dem damals allgemein verbreiteten Gedankengut ent-
sprochen haben. Es muss auch einschrinkend festgehalten werden, dass Bertholds Aussagen nie die Differenziertheit
der Lehre Anselms aufweisen, zu sehr sind sie von ihrer parinetischen Intention her bestimmt, zu sehr standen fir
Berthold wohl die Eingingigkeit und Verstindlichkeit im Vordergrund.®

215 Neben den unten besprochenen Passagen vgl. Sidrac, Prolog, S. 35, Lsp., IV, 150, V. 29, Wraken, 111, 17, V. 2515-
2519, SH, V, VIIIL, 29, V. 1511-1528, Seven teekenen, f. 611b.

216 Siche DENEKE (1999, S. 24): ,,Wesentl. Inhalt des Daseins im H. ist die Liturgie. Viele Schilderungen rithmen den
Wohlklang des Chorgesangs und Musizierens im Jenseits, die musica caelestis, wobei Ambtrosius mit anderen den
Lobgesang der Engel neben der Sphiarenharmonie als Schopferlob stellt. Noch im populiren Predigtschrifttum des
SpatMA ist der alte Gedanke des himml. Reigens gegenwirtig.*

217 Sieche ANGENENDT (2009, S. 748): ,,Ebenso bedeutungslos war fiir die Scholastik die [himmlische, U. W.] Musik,
obwohl doch das ,una voce’, das einstimmige Singen der Himmlischen und der Irdischen, eine so hohe Bedeutung
gehabt hatte; Thomas von Aquin spricht tiber Musik mehr ,,technisch als ,,himmlisch. Indes kennt Mechthild von
Magdeburg noch einen musikalischen Himmel, der klingt und singt.* Siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 100/, zu
diesem Motiv in den Himmelvisionen Mechthilds von Magdeburg. Siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 97, zum himm-
lischen Lobgesang in den Predigten Bertholds von Regensburg. Auch in volkstiimlichen Jenseitsvisionen spielt die
himmlische Liturgie eine wichtige Rolle. Siche MCDANNEL & LANG (1988, S. 78): ,,All celestial pleasure had a deci-
dedly theocentric flavor. For all its urban and courtly qualities, heavenly life focused on the divine and retained the
liturgical pattern of the book of Revelation. [...] For Giacomino [of Verona, U.W.], the idea of blessing the Lord
through heavenly song and music belonged to standard medieval rhetoric [...|. Heaven for the medieval popular mind
must be a place dominated by religious concerns.” Sieche HUCK 2003-2008 zum Motiv der Musik der Engel in der

mittelalterlichen Musik.

171



Daer bedet men ende oec aenbeden wij daer die heyleghe drieheyt gods in den gheeste
sonder onderlaet of sonder enech ophouden. Want die god minnende gheeste en
cesseren niet, mar altoes roepen se met stilte eenvoldegher begheerten ghelikerwijs
datic nu doe: heylech, heylech, heylech Vader. Siet dats daer ewech ende emmermeer

der heyleghen werc ende haer oeffeninghe (Bruederscap, f. 222va).

Die in dieser Lobpreisung Gottes durch die Heiligen im Himmel genannten Worte heilig,
heilig, heilig® kénnten auf das Sanctus verweisen. Die biblische Quelle des Sanctus, eines der
iltesten Flemente der rémischen Liturgie, ist Jes 6:3 (siche KOVACS & ROWLAND 2004,
S. 67). In Verbindung mit Lobpreisungen Gottes im Himmel wird das Sanctus hiufig mit der
himmlischen Liturgie in der Offenbarung (Offb 4:8) in Zusammenhang gebracht, die mit
dem Sanctus gleichlautend beginnt (siche KOVACS & ROWLAND 2004, S. 67).218 Es ist davon
auszugehen, dass Jan van Leeuwen sowohl das Sanctus als auch die Passage aus der
Offenbarung aus der Liturgie kannte.

Neben diesen spezifischen Hinweisen auf die himmlische Liturgie finden wir in den Him-
melsbeschreibungen des Korpus verschiedene Verweise auf die Gemeinschaft der Guten im
Himmel und die daraus resultierende Freude. So wird im Szdrac vorhergesagt, dass Christus
mit seinem Gefolge in die Stadt seines Vaters (moglicherweise ein Verweis auf das
himmlische Jerusalem) einziehen wird, wo sich sein Gefolge bis in alle Ewigkeit am Anblick
des verherrlichten Gottessohnes erfreuen wird (vgl. Sidrac, Frage 412, S. 222)). In der Finften
Partie stehen die Freude der Gemeinschaft der Guten in der himmlischen Stadt aneinander
und der Genuss Gottes im Mittelpunkt (vgl. SH V, VIII, 32, V. 1633-1638). Auch Jan van
Leeuwen geht sowohl auf das Verhiltnis der Guten untereinander als auch zwischen den
Guten und Gott ein. In Drie coninghen beschreibt er die himmlische Gesellschaft als eine ké-
nigliche Familie mit Gott als Vater (coninghe ende oec conines kindere werden tsvaders van hemelrife,
Drie coningben, f. 90ra-901b).21 In Bruederscap bezeichnet er die himmlische Gesellschaft als
himmlische Bruderschaft unter Christi Herrschaft (vgl. Bruederscap, f- 2031b).220 Des Weiteren

218 Auch in Dantes Commedia (Paradiso, Canto XXVI, V. 69, Edition KOHLER 2012) singen die Heiligen im Himmel
santo, santo, santo.

219 Die Bildsprache kénnte an die Bezeichnung Gottes als Kénig im AT (u. a. Ps 5, Ps 110) und NT (u. a. Mt 25:34)
sowie der Bezeichnung der Menschen als Gottes Kinder (u. a. Rém 8:14, 1 Joh 3:1) angelehnt sein.

220 Die Bezeichnungen passen jeweils auch zum Titel des Traktats. Das Bedeutungsspektrum des mittelnieder-
lindischen Begtiffes broederschap ist sehr breit und kann sowohl weltliche als auch geistliche Gemeinschaften be-
zeichnen (MNIW). Da in Bruederscap der vierten — himmlischen Bruderschaft — méinnliche und weibliche Ordens-
gemeinschaften, mit Ausnahme der von Jan van Leeuwen kritisierten Bettelorden, als héchste Form der weltlichen
Bruderschaft vorausgehen, ist es nicht ausgeschlossen, dass er sich in diesem Traktat die himmlische Gesellschaft als
vollkommene Ordensgemeinschaft vorstellt (vgl. Bruederscap, f: 2031b). Wie bereits oben angesprochen, spiegeln Him-
melsbeschreibungen oft weltliche Aspirationen der Autoren, so sehen Benediktinerménche den Himmel als perfekte

Kulturlandschaft (Garten Eden), Stidter und Bauern als palastartige, herrliche Stadt.
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finden wir bei Jan van Leeuwen Bezlge auf das Motiv des himmlischen Festmahls und der
himmlischen Speisen (vgl. u.a. Tien gheboden, f 5vb, Sacramenteliken etene, [ 137vb, Ghetuge,
/- 160ra, siche AXTERS 1943, S. lix).?!

Wir finden im Korpus verschiedene Anspielungen auf die Vorstellung des Himmels als
Stadt und Beschreibungen der seligen Gemeinschaft der Himmelsbewohner miteinander und
mit Gott (wenn auch in keinem der untersuchten Texte eine himmlische Stadt nach dem
Vorbild des himmlischen Jerusalems beschrieben wird). Die Gemeinschaft der Himmels-
bewohner bei der Anschauung Gottes trigt im mittelniederlindischen Korpus wesentlich zur
himmlischen Seligkeit bei. Thomas von Aquin hingegen vertritt den Standpunkt, dass auch
die einzelne Seele bei der Gottesschau vollkommen gliicklich sein werde und bemerkt nur am
Rande, dass der gemeinschaftliche Charakter der Gottesschau etwas zur Freude beitragen
konnte (siche MCDANNEL & LANG 1988, S.92). Andere Scholastiker betrachten die
Gemeinschaft der Guten im Himmel als perfekte Gemeinschaft, an der soziale und sprach-
liche Kommunikation einen wichtigen Anteil haben werden und universale Freundschaft
unter den Guten herrschen wird (ebd., S. 93). In Nachfolge des Augustinus rdumt jedoch
kein Scholastiker die Méglichkeit des Bestehens individueller Freundschaften im Himmel ein,
was viele mittelalterliche Christen unbefriedigt lieB3, die sich himmlische Freundschaft und
Liebe personlicher vorstellten (ebd., S. 93/).

Als Reaktion auf den unpersénlichen Himmel der Theologen traten im Zuge der Ent-
deckung der Liebe im Mittelalter, das heil3t der Herausbildung des Konzepts der héfischen
Liebe, Himmelsvorstellungen auf, in denen persénliche Bande — bis hin zur Vereinigung
irdischer Geliebter — méglich sind (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 94-98). Relevant fiir
den untersuchten Korpus ist die Wendung, die religiése Autoren dem Motiv der Liebe im
Himmel gaben. Bernhard von Clairvaux war davon iberzeugt, dass nur emotionsgeladene
Liebe und feuriges Verlangen die Seele zu Gott fithren kénnen. Er begriindete diese Vor-
stellung mit dem Hohelied, dessen Erotik er spirituell auslegte, und gab der traditionellen
Auffassung von der Seele und der Kirche als Braut Gottes oder Christi eine neue Wendung
(siche WICKI 1954, S. 209-212). Seine Sermones super Cantica Canticorum, in denen die Geliebten
des Hohelieds als die Seele und Gott identifiziert werden, waren sehr einflussreich und
dienten spiteren Autoren als Modell zum Verstindnis und zur Darstellung religiéser Erfah-
rungen (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 98, DINZELBACHER 1998, S. 175-190). Wihrend

Bernhard jede Seele als Braut Christi betrachtet, ist diese Rolle in den Visionen einiger mittel

221 Im NT (u. a. Mk 14:25) ist an verschiedenen Stellen von einem Festmahl im Himmel die Rede, die im christlichen
Altertum zur Vorstellung eines Paradiesmahles gefithrt haben. Die Scholastiker wollten das himmlische Mahl jedoch
nicht mehr sinnhaft deuten, sondern im tbertragenen Sinn, das heil3t als geistige Freuden (siche ANGENENDT 2009,
S. 748). Auch Jan van Leeuwen betrachtet das himmlische Mahl im iibertragenen Sinn, wie im Ubrigen auch Ber-
thold von Regensburg, der dieses Motiv mit Mt 24:11 verbindet (vgl. OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 121-127).
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alterlicher Mystikerinnen, die zwischen der allgemeinen Gottesschau und der himmlischen
Liebe zwischen der auserwihlten Seele und Christus unterscheiden, ausschlieBlich fiir die
jungfriulichen Mystikerinnen reserviert (siche MCDANNEL & LLANG 1988, S. 98, S. 106).2%
Die durch Bernhard populire Bildsprache der Seele und Christus als himmlisches
Brautpaar treffen wir auch in den Traktaten Jans van Leeuwen an. Jan van Leeuwen
bezeichnet Christus als himmlischen Brautigam (vgl. Tienderhande, f. 116vb) oder spricht vom
Platz der Guten zu den FuBlen Christi (vgl. Bedinghen, f. 59va).??3 Mehr als die anderen Autoren
des Korpus betont er den Aspekt der Liebe in Bezug auf die Gottesschau (Hoese alle berren in
miinnen |...J, ya sonder middel berrense altoes claerlec voer dat aensichte ende oec in dat aensichte gods,
Ghetnge, f. 155va).2?* In Tien gheboden schreibt er, dass er die himmlischen Freuden ohne die
gottliche Liebe nicht genielen kénnte, wenn es einen solchen Zustand Uberhaupt geben
konne, was er jedoch ausschlieBt: Ende waric oec in hemelrike sonder godlike minne, up dat moghelic

ware, hemelrike en ware my ne gheene vruechde noch solaes (Tien gheboden, f. 3ra-rb).225

Die Gleichheit oder Ungleichheit der himmlischen Hierarchie

Auch wenn einige im Mittelalter populire Himmelsvorstellungen den Aspekt der Gemein-
schaft der himmlischen Gesellschaft in den Vordergrund ricken, heif3t dies nicht, dass alle
Seelen im Himmel gleich sind. Schon bei Gregor dem Grof3en kann man lesen, dass die See-
len im Himmel je nach ihren Verdiensten zu Gruppen zusammengefasst und unterschiedlich
ausgezeichnet werden.??0 Zwar ist im biblischen Gleichnis vom Weinberg (Mt 20:1-16, vgl.
oben) kein unterschiedlicher Lohn vorgesehen, dennoch verschob sich der Schwerpunkt von
der Gnade auf den himmlischen Lohn, der fiir bestimmte Gruppen, wie zum Beispiel
Mbonche, reichhaltiger erwartet wurde.?”” Auch Thomas von Aquin geht von Unterschieden

im Grad der Gottesschau und der Seligkeit aus, die daraus resultieren, wie intensiv jemand zu

222 Siche MCDANNEL & LANG (1988, S. 98): ,,Unlike earlier seers, the thirteenth century female mystics were not in-
terested in heaven as a physical place, the parklike or urban quality of which they could report to an eager audience.
Although their heaven was certainly material and tangible, later mystics focused on the Lord of heaven with whom
they longed to be united.” Siehe aber auch ebd., S. 106: ,,Medieval mystics did not seek individual self-fulfillment in a
unique relationship to Christ; rather, they promoted the sense of belonging to a group and defined the role of
,spouse’ as a new pattern for religious experience.*

223 Die Bildsprache des himmlischen Briutigams steht im Kontext der moralischen Instruktion von Beginen.

224 Die Liebe spielt allgemein eine grole Rolle in Jans van Leeuwen Beschreibungen Gottes und der Beziechung der
Gliubigen zu Gott (vgl. u. a. Inval, f. 72va-73ra, Drie coninghen, f. 87tb, das gesamte Traktat Woedegher minnen).

225 Die Bildsprache des himmlischen Briutigams und die Betonung der Liebe in den Traktaten Jans van Leeuwen
weist Parallelen mit Berthold von Regensburg und David von Augsburg auf (vgl. OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 112-
116).

226 Bei Gregor in Dialogi 4, 35 (siche DENEKE 1999, Sp. 24). So auch im Elucidarium (siche OTT 1990, S. 74).

227 Sieche ANGENENDT (2009, S. 375): ,,Bei den besonders Eifrigen, den Ménchen, wurde daraus die feste Erwartung,
daf asketische Verdienste den besseren Lohn zu garantieren vermogen: ,,ubi maior lucta maior est corona“ — wo das
groBere Ringen, da ist die grofere Krone.” Diese Meinung vertritt auch Berthold von Regensburg (siche OECHSLIN
WEIBEL 2005, S. 120).
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5 Individualeschatologie

Lebzeiten Gott geliebt und wie viele Verdienste er erworben hat. Die Seelen im Himmel sind
trotz der Unterschiede vollkommen gliicklich, da sie die Unterschiede nicht als Unvollkom-
menheit verspiren (siche MCDANNEL & LANG 1988, S. 91).228

Im Sidrac und den Texten Jans van Boendale wird der himmlischen Hierarchie keine
nennenswerte Aufmerksamkeit geschenkt. Am ausfiihrlichsten ist zu diesem Themenkom-
plex Lodewijk van Velthem in SH 'V, VIII, 31. Dort werden die Details der neuen himm-
lischen Gesellschaft entlang der soeben dargestellten traditionellen Ziige beschrieben. Die vor
dem Weltende existierenden Hierarchien von Engeln, Teufeln und Menschen gibt es nach
dem Jungsten Gericht nicht mehr (vgl. SH'V, VIII, 31, V. 1583-1598). Niemand wird den
anderen mehr unterdriicken oder verachten, jeder erfreut sich des ihm zugewiesenen Platzes
und an Stelle von Angst regiert die Liebe (vgl. SH V, VIII, 31, V. 1599-1604). Die Engelchére
brauchen keine Namen meht, da sie nicht mehr die sie voneinander unterscheidenden
Aufgaben fiir die Menschen erfillen (vgl. SH'V, VIII, 31, V. 1605-1613). Der Himmel und
die Holle werden in Wohnungen unterteilt sein, wie man in der Vision des Tondalus
nachlesen koénne (vgl. SH'V, VIII, 31, V. 1614-1618). Eine dhnliche Ausfiihrung ist bei Jan
van Leeuwen in Ghetughe zu finden (Gbhetughe, f. 155rb-155va). Dort beschreibt er im Zusam-
menhang mit der Gottesschau, dass die neun Chére der Engel und die Guten in der lieben-
den Anschauung Gottes gleich und ungleich sind und dennoch eines Willens und eines
Gedankens (577 ghelije ende onghelije ende sij nochtan alle van enen ghemeynen acoerde ende eens willen van
ghedachten sijn, Ghetughe, f. 155va, dhnlich auch Bruederscap, f- 231tb-231va). Sie sind aufgrund
ihres unterschiedlichen Platzes im Himmel ungleich, aber gleich in ihrer Ausrichtung auf die
Anschauung Gottes. In Tienderhande wird trotz des anfinglichen Versprechens, dass jeder im
Himmel eine Krone zur Belohnung erhilt, am Ende nur eine dreistufige Hierarchie
beschrieben, die aus Mirtyrern (niedrigste Krone), Bekennern (mittlere Krone) und
Jungfrauen und Lehrern (héchste Krone) besteht (De wmederste crone hoort toe den maertelaren,
dander de middelste crone den confessoren ende de hoechste, dat es de derde crone, den maechden ende den
leeraers [...]. Ende na dese maniere soe sal Ziele ende lijf te gader ghecroent ende gheloent werden voor deeweghe
leven ouermits gloriose sinleke salecheit, Tienderhande, f. 112v).?? Hintergrund dieser Ausfihrung
konnte der Unterschied zwischen dem allen zukommenden ewigen Lohn (Gloriole) und dem

nur bestimmten Gruppen zukommenden Sonderlohn (Aureole) sein (siche WICKI 1954,

228 In zwei Passagen wird thematisiert, dass nichts die himmlische Freude tritben kann. Im Sédrac lesen wir, dass die
Seelen sich an ihre Stinden erinnern, aber sich tiber sie freuen wie Ritter iiber ihre gewonnenen Kimpfe (vgl. Sidrac,
Frage 417, S. 224). Anhand der Lazarusparabel und mit Verweis auf Gregor den GroBen wird in der Finften Partie
in Anlehnung an das Speculum Historiale beschrieben, dass die Guten kein Mitleid mit den in der Hoélle leidenden
Bésen haben werden: Sie kénnen die Leidenden zwar sehen, aber das wird ihre Freude nicht triiben (vgl. SH V, VIII,
32, V. 1681-1690). Auch im Elucidarium findet sich eine dhnliche Argumentation (siche OTT 1990, S. 595).

229 Die Zuordnung der héchsten Krone zu den Junfrauen und Lehrern erscheint unorthodox. Siche Anm. 165 dieses

Kapitels.
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S. 325). Im Allgemeinen wurden Mirtyrern, Jungfrauen und Lehrern dieser Sonderlohn zuge-
dacht (ebd., S. 298, siche oben, S. 155).2%0 Die Aureolen wurden meist als zusitzliche Kronen
gedacht (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 148-150).

Laut Thomas von Aquin kénnen die Seelen im Himmel keine neuen Verdienste erwerben,
weshalb die Erkenntnis Gottes und die Seligkeit immer gleich bleiben werden (siche
MCDANNEL & LANG 1988, S. 91). In diesem Punkt scheint es jedoch eine zeitgendssische
kontroverse Diskussion gegeben zu haben, in der Jan van Leeuwen in dem Traktat Ondersceyt
Stellung bezieht:

Alsoe ghelikerwijs alse wij hier inder tijt van tide te tide ende van daghe te daghe
wassen ende toenemen in meer kinnessen der gracien ende der ghenaden gods, siet
alsoe en es daer boven tijt inder glorien gods en gheen toenemen, ya nu noch
nemmermeer. Nochtan soe sijn eenrehande sotte dwaessachteghe blende meesters, die
dit houden met opinien, dat de heyleghen ende oec de inghele gods in volmaectheyt
der glorien gods al noch souden hebben een wassen of een gheestelec meerre toe
nemen. Siet dit eest dat selke groote meesters segghen ende houden willen dat alsoe si,
ya datse daer hem selven noch meerren graet van lone verdienen souden, ya overmids
den dienst diese ons al noch doen daghelijcs al eertrike doer. Mar dit houden dat
wederseggic ende wedersprekic al ya ende blijfs vaste bider ghemeynscap der heylegher
kerken. Want de heyleghe scriftuere noch der heyleghe sentencie noch oec haerre
leringhe die en gheeft ons des en gheen ghetughe. Ende hieromme en derf mens niet
gheloeven noch houden dat in deweghe leven ennech toenemen si (Ondersceyt, f. 177va-
vb).

Laut Jan van Leeuwen ist nur im diesseitigen Leben das tigliche Wachstum der Kenntnis der
Gnade méglich. Dennoch gebe es einige verriickte, unverstindige, blinde Lehrer, die der Auf-
fassung anhingen, dass auch im Himmel eine Vermehrung der Gnade moglich sei. Sie
glauben, dass sie im Himmel mehr Lohn verdienen konnten, als sie sich zu Lebzeiten ver-
dient haben. Dieser Ansicht miisse er widersprechen, da sie nicht der kirchlichen Lehre ent-
spricht. Es gibt fiir sie keine biblischen Beweise, keine offiziellen kirchlichen Utteile oder
Lehren. Hier wire extensives weiteres Quellenstudium notwendig, um festzustellen, gegen
wen Jan van Leeuwen in diesem Traktat Stellung bezieht. Es ist nicht auszuschlieBen, dass
auch dieser Angriff auf Jans van Leeuwen ,,Lieblingsfeind® Meister Eckhart zielt. Auf jeden

Fall unterstreicht diese Passage sein Selbstbewusstsein in theologischen Fragen.?3!

230 WICKI (1954, S. 298-325) spricht in der Zusammenfassung der Lehre von Bekennern als allgemein fiir diesen
Sonderlohn vorgesehen, in der detaillierten Besprechung der Lehre spricht er nur in Ausnahmefillen von Bekennern,
und schreibt, dass dieser Lohn fiir Jungfrauen, Lehrer und Mirtyrer vorgesehen war. Méglicherweise wurden Lehrer,
im Sinne von Kirchenlehrern und Theologen, als eine Art Bekenner betrachtet.

231 Die im Traktat verwendete Bezeichnung meester hat ein breites Bedeutungsspektrum (siehe MINW meester). In
diesem Kontext ist es wahrscheinlich, dass Jan van Leeuwen auf akademisch gebildete Theologen — wie Meister

Eckhart — zielt. Siche unten, Kapitel 6.1, zu Jans van Leeuwen Kritik an Meister Eckhart.
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Zwischenbilanz

Die Autoren des Korpus folgen der traditionellen Unterscheidung zwischen dem irdischen
Paradies, das als das durch Adam und Eva verlorene Paradies betrachtet wird, und dem
himmlischen Paradies, dem eschatologischen Himmel, in den die Guten sofort nach dem
Tod eingehen. In keinem der Texte findet sich die dltere Vorstellung eines Zwischen-
aufenthaltsortes der Seelen. Die Beschreibungen des irdischen Paradieses bewegen sich im
Rahmen der Tradition, wobei dem irdischen Paradies als Ozt in den beiden enzyklopédischen
Texten Sidrac und Lekenspiege/ das meiste Interesse entgegengebracht wird. Das Hauptin-
teresse richtet sich jedoch in allen Texten auf das himmlische Paradies, das im Gegensatz
zum irdischen Paradies eine wichtige eschatologische Funktion hat.

Die Beschreibungen des Himmels haben in den Texten des Korpus ein sehr unter-
schiedliches Gewicht. Dabei unterscheidet sich die Darstellung der Freuden des Himmels in
einigen der untersuchten mittelniederldndischen Texte von der scholastischen Lehre der drei
seligmachenden Akte, die ihrerseits auch einen nachweisbaren Einfluss auf den Korpus
hinterlassen hat. Bei Jan van Boendale haben Beschreibungen der Hélle und des Fegefeuers
einen weitaus groBeren Anteil als Beschreibungen des Himmels und sind auch systematischer.
Paradoxerweise scheint er nicht in Fabeleien tber den Himmel schwelgen zu mdchten,
meidet aber gleichzeitig theologische Themen. Symptomatisch erscheint hier die Erklirung
im Lekenspiegel, nicht auf die Aufgaben der Engelchore einzugehen, da diese fur Laien zu
schwer verstindlich seien (vgl. Lsp., I, 4, V. 15/). Jan van Boendale beschrinkt sich zumeist
auf das Versprechen der unermesslichen Freuden des Himmels (und droht mit der Hélle).
Die zusammenhingendste Beschreibung des Himmels mit der stitksten theologischen
Grundlage findet sich im achten Buch der Funften Partie des Spiege/ Historael. Interessanter-
weise hat Lodewijk van Velthem seine lateinische Quelle, den eschatologischen Epilog des
Speculum Historiale, diesbeziiglich stark gekiirzt. Nur wenige systematische Ausfihrungen zum
Himmel finden wir bei Jan van Leeuwen, dafiir zieht sich der eschatologische Himmel
thematisch durch sein gesamtes Oecuvre. Da es sich bei diesem um zur Einzellektiire gedachte
Traktate handelt, iiberrascht es nicht, dass wir immer wieder Verweise auf den Himmel und
das ewige Leben finden, die als finales Versprechen und moralisches Korrektiv dienen — mit
oder ohne Kontrast zur Hélle. Jan van Leeuwen beschreibt den Himmel weniger detailliert
als die Holle oder das Fegefeuer, seine Bildsprache ist aber sehr emotional und scheint —
vermutlich iiber die Vermittlung der Werke Hadewijchs — durch die Liebesmystik Bernhards
von Clairvaux gepragt.>*

232 Jans van Leeuwen Ausfiihrungen tiber den Weg ins Himmelreich sind die spirituellsten im gesamten Korpus. So
betont er die Wichtigkeit des richtigen Betens (vgl. Bedinghen, f. 51va) und der richtigen inneren Einstellung beim gu-
ten Handeln (vgl. Bedinghen, f. 62ra-1b). Diese verinnerlichten Aspekte des Glaubens und des christlichen Handelns
(vgl. Mt 6:1-6) spielen in den anderen Texten keine nennenswerte Rolle. Schon DELTEIK (1947, Bd. 1, S. 49) fiel
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Im mittelniederlindischen Korpus wird der eschatologische Himmel entsprechend dem
seit dem dreizehnten Jahrhundert dominierenden aristotelisch-ptolemiischen Weltbild als
Uberirdischer, koérpetlicher Ort angesehen. Konkrete kosmologische Angaben beruhen auf
der vereinfachten Unterscheidung der himmlischen Sphiren in drei Himmel. Die meisten
kosmologischen Informationen sind in den enzyklopéddischen Texten Sidrac und Lekenspiege!
zu finden. Jan van Leeuwen zeigt kein Interesse an der Kosmologie des Himmels, interessiert
sich aber sehr fiir die Lehre von den Engelchéren, wobei er aber als eschatologische End-
bestimmung der Menschheit im Gegensatz zu den anderen Autoren nicht das Auffillen der
Engelchore nennt.”” Warum er dieses beliebte Motiv meidet, ist beim momentanen Wissens-
stand nicht zu erkldren. Nennenswert ist auch der Kontrast zwischen der Engelchorlehre im
Sidrac, in dem die Menschen die leeren Plitze in neun Engelchéren auffillen mussen, und
dem Lekenspiegel, in dem die Menschen einen zehnten Engelchor auffiillen missen. Jan van
Boendale widerspricht hier dem Sidrac, einer seiner Hauptquellen, und propagiert statt dessen
die in der Theologie letztendlich verworfene Lehre der zehn Engelchore.

Der Himmel wird in keinem der Texte des Korpus ortlich beschrieben. Einige wenige
Passagen lassen durchschimmern, dass die Autoren — wenn iberhaupt — eine himmlische
Stadt vor Augen hatten, keinen Garten, wobei die stidtische Vorstellung durchaus dem
Zeitgeist und vermutlich auch dem Geschmack des intendierten Publikums entspricht. Die
Autoren greifen kaum auf Motive der Himmelsbeschreibungen aus den im Mittelalter be-
liebten Jenseitsvisionen zuriick, die die literarischen Himmelsdarstellungen — zumindest laut
MCDANNEL & LANG (1988, S. 72-80) — dominierten. Zentral steht hingegen im gesamten
Korpus der Aspekt, dass die himmlische Seligkeit im Diesseits verdient werden muss, wofiir
die untersuchten Texte teilweise sehr konkrete, ausfihrliche Anweisungen liefern. Interessant
ist diesbeztiglich der Kontrast zwischen Jan van Boendale, der den Kardinaltugenden grofien
Wert fur die Morallehre zuschreibt, und Jan van Leeuwen, der entsprechend dem neueren
theologischen Trend die Zehn Gebote in den Mittelpunkt stellt.

Beztglich des eschatologischen Himmels ist im untersuchten Korpus eine theologi-
sierende Tendenz zu verzeichnen. Nicht konkrete Details des koérperlichen Himmels stehen
im Mittelpunkt, sondern welche Verhaltensweisen den Weg in den Himmel 6ffnen und die
Art der himmlischen Seligkeit. Jan van Boendale und Lodewijk van Velthem sprechen himm-
lischen Freuden und der liebenden Gemeinschaft der Guten mit Gott ein groieres Gewicht
fiir die himmlische Seligkeit zu als der abstrakten Gottesschau, die zum Beispiel bei Thomas
von Aquin die absolute Grundlage der Seligkeit ist und die auch bei Jan van Leeuwen eine so
groBle Bedeutung spielt, dass er ecigenstindig einige theologische Aspekte derselbigen
diskutiert.

beziiglich des Traktats Bruederscap die groB3e Rolle auf, die bei Jan van Leeuwen die innere Einstellung der Glaubigen
hat.

233 Jan van Leeuwen war nicht uninteressiert an Kosmologie, wie sein Traktat Seven zeekenen belegt (siche REY-
NAERT 2005).
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5.4 Die Holle

Fiirchtet ench nicht vor denen, die den Leib titen, die Seele aber
nicht titen konnen, sondern fiirchtet ench vor dem, der Seele und
Leib ins Verderben der Holle stiirzen kann.

(M#10:28)

Die Vorstellung der Hoélle (lat. Bezeichnungen: znfernus, infers, gebenna) als Strafplatz der
Unseligen tritt zum ersten Mal im NT auf (vgl. Mt 5:12, 5:22, 8:12, 10:28, 25:41, 25:46, Offb
20:13-14).2* Sie kann als logische Weiterfiihrung des Gedankens eines bevorstehenden
Gottesgerichts betrachtet werden, bei dem alle Feinde Gottes verworfen werden, und des
Gedankens, dass es jedem frei steht, den Weg Gottes und damit die zukiinftige Gemeinschaft
der Gluckseligen zu wihlen (siche ANGENENDT 2009, S. 7306). Prigend fiir die christliche
Hoéllenvorstellung waren Beschreibungen der Holle in Apokryphen wie der Apokalypse des
Petrus (ebd., S.737).2% Die in der Frihzeit des Christentums vom Kirchenvater Origenes
entwickelte Vorstellung einer spiritualisierten Hélle mit einem rein geistigen Héllenfeuer von
begrenzter Dauer wurde von Augustinus und Gregor dem GroBlen verworfen und die
metaphorische Deutung von der Vorstellung eines realen Strafortes verdringt (ebd., S. 738-
741).2% Die mittelalterlichen Theologen gingen davon aus, dass die Hélle von Gott fiir die
abgefallenen Engel unter der Fihrung Luzifers geschaffen worden war und sich in der Mitte
der Erde befindet, wenn es auch einige Texte gibt, in denen die Hélle entweder in weitab
gelegenen irdischen Hollenregionen verortet wird (siche DINZELBACHER 1999a, S. 129/) oder
zwischen einer spiritualisierten und einer korperlichen Hélle unterschieden wird (siche
OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 155j).

Die mittelalterlichen Jenseitsvisionen prigten die Vorstellung der christlichen Unterwelt in
dhnlicher Weise wie die des Himmels (siche ANGENENDT 2009, S. 743, DINZELBACH-
ER 1999a, S. 139, vgl. oben, S. 140).27 In den frithesten nach Gregor dem Grof3en entstan-

234 Die Literatur zu christlichen Hollenvorstellungen ist umfangreich, grundlegend sind u. a. MINOIS 1991 und
VORGRIMLER 1993. Eine gute Einfithrung bietet ANGENENDT 2009, S. 735-743.

235 Laut DINZELBACHER (19994, S. 128) entstand ab der Mitte des ersten Jahrtausends vor Christus ,,die moralisierte
Unterwelt, in der durchaus irdische ,,Rachephantasien® ausgelebt wurden, wie zum Beispiel die Jenseitsbeschrei-
bung in Vergils Aeneis. Diese Beschreibungen wiren zwar im Mittelalter bekannt gewesen, sie waren aber im Ver-
gleich zu den Apokryphen und der biblischen Tradition fiir die Entwicklung der christlichen Jenseitsvorstellungen
nur von untergeordneter Bedeutung.

236 Die Kritik richtete sich vor allem gegen die Ansicht des Origenes, dass die Hollenstrafen von begrenzter Dauer
seien. Es setzte sich die strenge Ansicht der ewigen Strafe durch, obwohl an dieser drastischen Sichtweise immer
wieder Kritik getibt wurde (siche OHLER 1990, S. 170, OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 162).

237 Hinzu kamen vereinzelt Einflisse aus antiken Jenseitsbeschreibungen, wie der Reise durch die Unterwelt des
Orpheus (siche DINZELBACHER 1999a, S. 144). Siche MORGAN 1990, S. 196, fiir eine Ubersicht antiker Jenseitsbe-

schreibungen.
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denen Jenseitsvisionen, die meist irischer Herkunft sind, wird nur von Straforten am Rande
der Hoélle berichtet, da sich lange Zeit die Vorstellung hielt, dass Sterblichen der Zugang zum
eigentlichen Holleninnenraum — wie auch zum Himmel — verwehrt ist (siche ANGE-
NENDT 2009, S. 738).23¢ Im Laufe der Zeit wurden in den Visionen, wie zum Beispiel in der
Visio Tnugdalz, immer elaborierter die Strafen der Seelen in der Hélle beschrieben. Dies fiihrte
zu einer starken Differenz zwischen den wenigen in der Doktrin festgelegten Aussagen zur
Hoélle und der blihenden Phantasie mancher volkstiimlicher Héllenbeschreibungen, die gera-
dezu in Horrorszenarien schwelgten (siche ANGENENDT 2009, S. 742).

Durch die Kritik fithrender kirchlicher Denker, wie Bernhard von Clairvaux und Thomas
von Aquin, die den Aspekt der innerlichen Gewissensqualen stirker betonen, geraten sehr
realistische Héllenvorstellungen in Verruf (siche ANGENENDT 2009, S. 740/). Bernhard und
Thomas konzentrieren ihre Aussagen nicht auf die Héllenqualen — diese spielen bei ihnen nur
eine untergeordnete Rolle —, sondern auf die christliche Hoffnung der Erlésung aus der Hoélle
durch die unendliche Barmherzigkeit Gottes (ebd.). Gleichzeitig wenden sich die ab dem
zwolften Jahrhundert neu entstehenden Jenseitsvisionen vermehrt den Freuden des Himmels
zu (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 151, Anm. 1). Dennoch wird in der Tradierung der
bestehenden Jenseitsvisionen den Héllenstrafen unverminderte Aufmerksamkeit entgegen-
gebracht, die Beschreibungen der Strafen gewinnen sogar an Detailreichtum und Motiven
(siche MORGAN 1990, S. 18). Auch die bildlichen Darstellungen der Holle und des Jingsten
Gerichts nehmen im Verlauf des elften und zwélften Jahrhunderts an Schrecken zu (siche
OHLER 1990, S. 171-174).

5.4.1 Die Holle als Jenseitsort

Die Bezeichnungen fur die Holle im mittelniederldndischen Korpus beziechen sich entweder
auf die Hélle als korperlichen Ort oder als Strafort der Verdammten.?® Es lassen sich funf
Gruppen von Bezeichnungen unterscheiden, die sich mit Ausnahme der ersten Gruppe alle
auf einen Aspekt der Héllenstrafen beziehen: 1) 6rtliche Bezeichnung als (Abgrund der)
Holle, 2) Ort des strafenden Hollenfeuers, 3) Bezeichnung als duvelvolen, das hei3t die Holle als

238 Vgl. DINZELBACHER (19992, S. 128): , Die Beschreibungen der Unterweltstrafen, die die Visionire schauen,
wurden aus theologischen Griinden — kein Lebender sei je von dort zuriickgekehrt, lehrt ja die Bibel (Sap 2,1
[=Weish 2:1, U.W.]) — allerdings 6fters als die Qualen des Fegefeuers interpretiert denn als die der Holle.“ Irischer
Herkunft sind zum Beispiel die Navigatio Brendani (10. Jh.), die Visio Tnugdali (ca. 1149) und der Tractatus de Purgatorio
Sancti Patricii (ca. 1179-1181). Siehe auch die Webseite des Forschungsprojekts zu irischen Jenseitsvorstellungen ,De
Finibus* (http://www.ucc.ie/en/definibus/, Stand 13.03.2016).

239 Der Ursprung der Bezeichnung ,Hélle* (mittelniederlindisch helle) fiir die christliche Unterwelt ist ungeklirt.
Eventuell besteht eine Verwandtschaft mit ,verbergen® und ,begraben’. Siehe das Stichwort e/ in PHILIPPA [ET

AL.] 2003-2009 unter: http://www.etymologiebank.nl/trefwoord/hell (Stand 17.04.2012) und das Lemma he/le im
MNIW.
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Aufenthaltsort der die Seelen quilenden Teufel (die urspriingliche Bedeutung des
mittelniederlindischen Wortes duvelvolen ist laut MINW ,dem Teufel anbefohlen’; es wurde
anscheinend missverstanden und als Synonym fiir die Hélle gebraucht, 4) Ort der Dunkelheit
oder Verdammung, 5) Ort des Schmerzes.?*

Im Sidrac und im Lekenspiege/ wird die Holle meist als (afgrond van der) hellen bezeichnet. Als
Variation auf ,Abgrund‘ kommt in W7raken, Teesteye und bei Jan van Leeuwen die Bezeichnung
;Hollengrube® vor (putte, Wraken, 111, 3, V. 255, helschen putte, Teest., 3, V. 297, helschen putte, Tien
gheboden, . 91b).2" Nur im Lekenspiege/ findet sich die Bezeichnung dze bittre helsche wal (Lsp., IV,
149, V. 48).2%2 Bemerkenswert ist im Lekenspiege/ aullerdem die Personifizierung der Hélle als
,Frau oder Dame Holle® (ver belle, Lsp., 11, 85, V. 1643, V. 1648).24 In Wraken und bei Lode-
wijk van Velthem haben die meisten Bezeichnungen der Hélle etwas mit dem Hollenfeuer zu
tun. In Teesteye halten sich ,Holle® und ,Hoéllenfeuer die Waage. Jan van Leeuwen benutzt
Bezeichnungen aus allen Gruppen ohne nennenswerte Unterschiede, verwendet aber selten
den neutralen Begriff ,Hoélle'. Auch hegt er eine besondere Vorliebe fiir die im untersuchten
Korpus nur bei ihm auftretende Bezeichnung upten boert vander hellen (,auf dem Rand der
Holle', z. B. Tien gheboden, f 23ra), um anzudeuten, dass einige Menschen schon mit einem
Ful3 in der Hélle stehen. Nur bei Jan van Leeuwen finden wir die Bezeichnung ,Héllenkessel
(ten helschen canderone wart, Tien gheboden, f. 8tb, ten helschen ketel waert, Tien gheboden, f. 12tb). Das
Motiv des Hollenkessels (vgl. Ijob 41:23) und andere vom mittelalterlichen Kiichenbetrieb
abgeleitete Strafmethoden wie Backen und Braten am Spiel waren ab dem zwdlften
Jahrhundert in Jenseitsvisionen und bildlichen Darstellungen der Holle sehr beliebt (siche
MORGAN 1990, S. 13-21, vgl. DINZELBACHER 1999a, S. 139).% So spielen Beschreibungen
des Hollenkessels in der Visio Tnugdali und im Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii eine
prominente Rolle und auch Dante benutzte dieses Motiv in der Commedia (Inferno XXI-
XXIII). Ob Jan van Leeuwen eine Vorliebe fiir derartige Bezeichnungen wegen seiner
Titigkeit als Koch des Klosters Groenendaals hatte, lisst sich nur vermuten. Er verwendet

aber auch an anderen Stellen Bildsprache aus der Kiiche und sie wurde sogar als

240 Einige Beispiele: 1) hellen, Sidrac, Frage, 3, S. 40, bellen, Lsp., 1, 13, V. 2, hellen, Wraken, 11, 12, V. 1083, hellen, Teest.,
Prolog, V. 59, Inder hellen, SH, V, V111, 23, V. 12006, hellen, Tien gheboden, f. 15vb, hellen gront, Lsp., 111, 134, V. 104, hellen
gront, Tien gheboden, f. 161a, dat afgrondeghe grondeloes abbis, Ghetuge, f. 160rb, 2) deweghe helsche gloet, Lsp., 111, 131, V. 87,
dewelike vier, Lsp., 1,19, V. 36, Inder hellen ewighen brant, Wraken, 1,3, V. 237, dat ewighe vier, Teest., 40, V. 3739, der hellen
lichte, Teest., 43, V. 3983, Int ewelike vier, SH V, V111, 23, V. 1173, hellschen viere, Tien gheboden, f. 17va, 3) dunelnolen, Lsp.,
1, 26, V. 122, duvelvolen, Bedinghen, f. 521b, 4) Inder demster hillen, Lsp., 11, 85, V. 13506, ter verdoemenesse, SH V, V11, 19,

V. 1587, ter helscher deemsterbeit, Inval, f. T1tb, heelsche dooet, Tien gheboden, f. 3va, 5) in de pine, Sidrac, Frage 37, S. 56f, in dat
helsche torment, Tien gheboden, f. 47vb.

241 Laut dem MNW-Lemma put stammt diese Bezeichnung von lat. putens ab und bedeutet ,abgegrenzte Grube,
JKerker‘ oder ,Hohle".

242 Laut dem MNIV-Lemma wal bedeutet diese Bezeichnung entweder ,Gracht’, ,Morast® oder ,Abgrund‘.

243 Diese Bezeichnung tritt im Dialog zwischen dem Teufel und der Hélle im Evangeliun des Nikodemns auf.

244 Das Kochen im Kessel war eine weltliche Strafmethode fiir Filscher, Betriiger und Ketzer (siche OHLER 1990,

S. 222).
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Echtheitskriterium fiir seine Traktate betrachtet (siche AXTERS 1943, S. liv). Anklinge an den
im Mittelalter vereinzelt auftretenden Gegenentwurf der Hélle als Stadt — spezifisch als
Hoéllenstadt Babylon mit Luzifer als Herrscher — als Kontrast zum himmlischen Jerusalem
finden sich nur in der Hollenbeschreibung im Evangelium des Nikodenus im Lekenspiegel*> Dort
handelt es sich aber vielmehr um eine Burg, iber die nicht Luzifer herrscht, sondern die
personifizierte Hoélle?* In den anderen Texten des Korpus ist die Holle ein relativ

undefinierter unterirdischer Ort, an dem die Seelen gequilt werden.

Der Ort der Holle

Alle Autoren des Korpus stellen sich die Hélle als einen realen unterirdischen Ort vor. Das
beweist die Analyse der im Korpus fir die Hélle verwendeten Bezeichnungen, die eine
Spannbreite von relativ neutralen Bezeichnungen wie afgront vander hellen (Sidrac, Frage 286,
S.172-174), bis zu sehr anschaulichen Bezeichnungen wie dat afgrondeghe grondeloes abbis
(Ghetnge, f. 1601b) haben. Die unterirdische Situierung der Hélle entspricht der schon von Au-
gustinus und Gregor dem Groflen vertretenen und im Mittelalter als kirchliche Lehrmeinung
akzeptierten Lokalisierung der Hélle in einem Abgrund oder im Erdinnern, die auf ver-
schiedenen Passagen im NT beruht (vgl. u. a. Offb 20:1) und auch im Volksglauben rezipiert
wurde (siche DINZELBACHER 1999a, S. 129, OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 155). In einigen
Texten, wie Wraken, Teesteye und der Finften Partie, bleibt es bei der unterirdischen Situ-
ierung der Hélle und konzentrieren sich die weiteren Ausfithrungen auf die Hollenstrafen.
Eine Besonderheit stellt die Hollenbeschreibung im zweiten Buch des Lekenspiege/ dar, in
dem die im Mittelalter dullerst populidre Geschichte von der Héllenfahrt Christi ausfithrlich
erzihlt und die Hélle wie eine mittelalterliche Burg mit starken Toren beschrieben wird (vgl.
Lekenspiegel, 11, 85, V. 1349-20406). Die Holle lasst bei der Ankunft Christi von ihren Helfern
das Tor mit einem Balken und einem Fallgitter verriegeln, damit ihre Gefangenen nicht
entkommen kénnen (vgl. Lsp., 11, 85, V. 1609-1615). Bei der Hollenfahrt Christi (Descensus
Christi ad Infernos) handelt es sich um eine apokryphe Legende, deren gro3e Popularitit im
Mittelalter sich auch in den Texten des Korpus widerspiegelt.?’ Die Hollenfahrt Christi ist
eine Weiterentwicklung der Vorstellung Christi als Sieger, in der die Folgen des Sieges Christi
am Kreuz physisch bis in die Unterwelt verlingert werden (siche MCGRATH 2003, S. 88). Sie

24 Die Vorstellung der Hollenstadt findet sich u. a. bei Berthold von Regensburg (siche OECHSLIN WEIBEL 2005,
S.153).

246 Vgl. OHLER (1990, S. 173) zur bildenden Kunst: ,,Die Behausung Luzifers, des Héllenfiirsten, wurde wie eine
Burg dargestellt — Gegenstiick zum himmlischen Jerusalem (Offb 21, 10-14). Gelegentlich ist das von Teufeln be-
wachte oder durch Schl6sser und Riegel verbarrikadierte Gebdude in Rdume gegliedert, in denen einzelne Strafen
vollzogen und zur Schau gestellt werden.

247 Weitere Anspielungen auf Christi Hollenfahrt im Korpus: Sidrac, Frage 13, S. 45f, Sidrac, Frage 179, S. 125, Sidrac,
Frage 375, S. 205f, Sidrac, Frage 379, S. 200, Sidrac, Frage 380, S. 207, Lsp., 1, 13, V. 14-20, Wraken 1, 20, V. 1804-
1815, Teest., 4, V. 438-441, Teest., 21, V. 1888-1899, Ondersceyt, f. 187va.
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hat nur eine schmale biblische Basis (vgl. 1 Petr 18-22), ausschlaggebend war der Einfluss des
apokryphen Evangelinm des Nikodemus (siche oben, S. 60). Im Evangelium des Nikodemus tritt
Hades (= die Hoélle) als sprechende Person auf, die mit ihren Dienern und Christus konver-
siert. Christus gelingt es allein durch die Kraft seiner Stimme, die starken Verteidigungsan-
lagen zu zerstoren und die Verdammten zu befreien. Diese dramatische Darstellung erlangte
trotz ihrer zweifelhaften theologischen und literarischen Qualitit schnell hohe Beliebtheit, sie
wurde in viele populire Darstellungen aufgenommen und zu einem festen Bestandteil der
Ostergeschichte (siche MCGRATH 2003, S. 88)). Sie fand auch Eingang in literarische Werke
wie das mittelenglische Gedicht Piers Plowman (14. Jh.), in dem der Erzihler von Christi
Hollenfahrt traumt (ebd., S. 91/).24% Auch Jan van Boendale fand diese Geschichte attraktiv
fir seine Leser, wie seine Nacherzdhlung im Lekenspiege/ (11, 85) zeigt, er scheint sich jedoch
vor allem fir die christologischen Aspekte der Geschichte interessiert zu haben, nicht nur fir
die Hollenbeschreibung. Das zeigt der Vergleich mit einer anderen mittelniederlindischen
Verarbeitung dieser Legende in Vanden Levene ons Heren (vgl. V. 3929-4503, siche oben, S. 82).
In Vanden 1.evene ons Heren werden die untere Hoélle und die verschiedenen Héllenstrafen viel
ausfithrlicher und eindringlicher als im Iekenspiege/ beschrieben und die Hélle tritt im
Gegensatz zum Evangelinm des Nikodemus nicht mehr als sprechende Person auf, auch der
Zwischenaufenthalt Christi im Paradies ist weggefallen. Der Schwerpunkt in VVanden Levene ons
Heren liegt auf der Warnung vor der Hélle.

Auf die GroBe und das Aussehen des Hoéllenraumes wird nur in den beiden enzyklo-
padischen Texten, Sidrac und Lekenspiegel, sowie in den Traktaten Jans van Leeuwen einge-
gangen. In diesen Texten wird zwischen einem oberen Bereich der Hoélle, der meist als Vor-
holle bezeichnet wird (u. a. voirboech, Sidrac, Frage 135, S. 104f, voerbelle, Lsp., 1, 37, V. 107,
voorbonch der hellen, Tien gheboden, f. 50va), und der unteren — eigentlichen — Hélle unterschieden
(vel. u. a. Sidrac, Frage 37, S. 56f, Sidrac, Frage 135, S. 104, Sidrac, Frage 250, S. 160f, Sidrac,
Frage 286, S. 172-174, Lsp., 1, 13, V. 14-20, Lsp., 1, 37, V. 105-108, Tien gheboden, f- 50va).>*
Die Vorhélle wird in diesen Texten mit dem Limbus patrum, dem seit der Hollenfahrt Christi
leer stehenden zeitlichen Aufenthaltsort der vorchristlichen Gerechten, identifiziert.?0 So
wird sie im Sidrac und im Lekenspiege/ als ein tber der eigentlichen Hélle befindlicher unab-
hingiger Bereich beschrieben, in den bis zu Christi Hollenfahrt die mit der Erbsiinde bela-
denen Seelen der vorchristlichen Gerechten eingegangen sind, wihrend die Bésen sofort in
die untere Holle verbannt wurden (vgl. Sidrac, Frage 135, S. 104f, Lsp., 1, 13, V. 12-24, Lsp., 1,

248 MCGRATH (2003, S. 92) bemerkt hierzu, dass die dramatische Darstellung des Sieges Christi tiber Tod und Hélle
,made a potent appeal to the readers of Piers Plowman‘.

249 Zu dieser im mittelniederlindischen geliufigen Bezeichnung der Vorholle, siche MINW voreborch. Dieser Begriff
bezeichnet eigentlich das Vorwerk, die dullere Verteidigungsanlage einer Stadt oder einer Festung.

250 Die Bezeichnung Linbus o. 4. wird im untersuchten Korpus nicht verwendet. Berthold von Regensburg verwen-
det sie zwar, identifiziert aber auch den Limbus patrum mit der Vorhoélle und schenkt ihm keine besondere Aufmerk-
samkeit (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 213j).
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37, V. 105-108).>! Die einzige Strafe der Vorhélle ist die dort herrschende Dunkelheit, die
aus der Trennung von Gott resultiert (vgl. Sidrac, Frage 135, S. 104f, Ondersceyt, f. 187va). Dies
kommt mit der allgemeinen Vorstellung der Vorholle als Ort geringerer Strafe tberein,
obwohl nicht oft zwischen den Strafen in der Hélle und der Vorhélle unterschieden wurde
(siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 214).

Anders als zum Beispiel bei Berthold von Regensburg oder in der zeitgendssischen
theologischen Diskussion spielt der Lambus puerorum — der Aufenthaltsort der Seelen der ohne
Taufe verstorbenen Kinder — im untersuchten Korpus keine besondere Rolle.?> Nur im
Sidrac und bei Jan van Leeuwen wird auf den Liwbus puerorum verwiesen. Laut dem Sidrac
verbleiben die Seelen ungetauft verstorbener Kinder, die sich nie im Zustand des Bewusst-
seins von Gut und Bose befunden haben, bis zum Jingsten Gericht nicht in der Hélle,
sondern an einem Ort der Dunkelheit (vgl. Sidrac, Frage 228, S. 150, Sidrac, Frage 248, S. 159).
Sie befinden sich dort zusammen mit den Seelen der Verrtickten, Tauben und Stummen (vgl.
Stidrac, Frage 280, S. 170).25 Fir diesen Ort wird im Sidrac keine besondere Bezeichnung ver-
wendet; es ist daher nicht deutlich, ob es sich um einen vom Limbus patrum getrennten Ort
handelt, da auch ihm die Strafe der Dunkelheit zugeordnet ist.?>* Jan van Leeuwen erwihnt
den Verlust der Gottesschau der Seelen der ungetauft verstorbenen Kinder, weist ihnen aber
keinen besonderen Jenseitsbereich zu (vgl. Goer orsprinct, f 71vb-721ra).2%5 Die geringe Rolle
des Limbus puerorum im mittelniederlindischen Korpus verwundert angesichts dessen, dass die
Lehre vom Limbus der ungetauften Kinder in der medidvistischen Forschung als fiir Eltern
besonders belastend angefiihrt wird (vgl. OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 218, Anm. 218) und ein
tberwiegend aus Laien bestehendes Publikum sicherlich mehr beschiftigt haben dirfte, als
der Limbus patrum. Es ist denkbar, dass die hohe Aufmerksamkeit fir den Liwbus patrum
innerhalb des mittelniederlindischen Korpus der Beliebtheit der Legende der Hollenfahrt

Christi als Beweis seiner Macht tiber das Jenseits zuzuschreiben ist.

251 Laut Lekenspiege/ und Teesteye dauerte der Verbleib in der Vorholle ungefihr 5000 Jahre (vgl. Lsp., 1, 24, V. 38,
Teest., 40, V. 1892), laut Jan van Leeuwen ungefihr 5200 Jahre (vgl. Tien gheboden, f. 6va). Soviel Zeit war laut der
mittelalterlichen Vorstellung zwischen dem Siindenfall und dem Kreuzestod Christi verstrichen. Jan van Leeuwen
merkt zusitzlich an, dass es sich bei den von Christus befreiten vorchristlichen Gerechten um Juden handelt (dat
verdorven ende dolende scapelken des huyschs van Israbel, Ondersceyt, f. 187va).

252 Sieche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 215-218, zu der theologischen Diskussion und zu diesem Motiv im Ocuvre
Bertholds von Regensburg, wo es mehrmals von Taufappellen begleitet ist.

253 Anders als bei Berthold von Regensburg (vgl. OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 215) werden die Kinder von Unglau-
bigen im Sidrac in die Hélle verdammt (vgl. Sidrac, Frage 254, S. 162).

254 Auch Berthold scheint beide Limben gleichzusetzen (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 215).

255 Laut der kirchlichen Lehrmeinung bestand die Strafe der ungetauften Kinder nur aus dem Verlust der Gottes-
schau (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 215j).
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Die Bewohner der Holle

In der Hoélle befinden sich die Seelen aller fir immer Verdammten. Diese werden oftmals in
Christen, die zum Beispiel nach der Art ihrer Siinde kategorisiert werden (siche unten), und
Ungliubige unterteilt.?> Dem allgemeinen kirchlichen Gebrauch entsprechend, werden in
keinem der Texte des Korpus spezifische Personen in die Hélle verdammt. Anders als Bert-
hold von Regensburg und Dante, die jeweils eine grole Anzahl von in der Hélle befindlichen
Personen nennen, wobei Berthold sich auf biblische Personen beschrinkt (siche OECHSLIN
WEIBEL 2005, S. 184-186), Dante hingegen in der Commedia viele historische Personlichkeiten
und Zeitgenossen aufzihlt (siche MORGAN 1990, S. 51-83), nutzt selbst Jan van Leeuwen, der
immerhin eine Anzahl seiner Zeitgenossen im Himmel verortet und Meister Eckhart als
Antichrist und vom Teufel besessen bezeichnet (siche unten, Kapitel 6.1), das politische
Potential dieses Motivs nicht. Die Nennung von konkreten Personen in der Holle scheint ein
Charakteristikum von Jenseitsvisionen und ,,vor allem den volkstimlichen Héllenvorstellun-
gen und Reden iiber die Holle eigen® (OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 186) gewesen zu sein.
Eine Ausnahme bildet innerhalb des Korpus lediglich die Nennung des anonymen reichen
Mannes aus der Lazarusparabel (Lk 16:19-31). Wihrend in der Finften Partie das NT als
Quelle und der Name des Lazarus genannt werden (vgl. SH 'V, VIII, 32, V. 1667-1680), setzt
Jan van Leeuwen die Kenntnis der Parabel voraus, da er nur auf den ,reichen Mann, der wie
das Evangelium berichtet, in den Abgrund der Hélle verdammt ist® verweist (vgl. Tien ghebo-
den, . 42ra). Das jenseitige Schicksal des reichen Mannes ist zum einen schon gut aus dem NT
bekannt und zum anderen steht er sinnbildlich fir die Habgier. Seine Nennung als definitiv
Verdammter unterstreicht die starke Verurteilung der Habgier in den untersuchten Texten.
Obwohl die Hélle im untersuchten Korpus hauptsichlich als Ort der Verdammung der
bbsen Menschen fungiert, wird in einigen Texten thematisiert, dass die ersten Bewohner der
Holle die wegen ihres Hochmuts oder Neids gefallenen Engel waren (Hochmut: vgl. Wraken,
I, 1, V. 64-69, Bruederscap, f. 235tb; Neid: vgl. Teest., 1, V. 198-201, Teest., 3, V. 282-297), die
dadurch zu Teufeln geworden waren und die sich in unzihliger Anzahl in der Holle befinden
(vgl. w.a. Lsp., 11, 85, V. 1724-1725, Bruederscap, f. 235tb). Diese Teufel martern dort die
Seelen der Verdammten (vgl. u. a. Sédrac, Frage 59, S. 65/). Auch die Teufel erleiden durch das
Hollenfeuer grofle Schmerzen, die sich nach dem Jungsten Gericht sogar verdoppeln werden
(vgl. Sidrac, Frage 353, S. 199/, vgl. Offb 12:9, 20:10). Einige Teufel wurden nicht in die Hélle
verbannt, sondern befinden sich in der Luft, wo sie den Lebenden zum Verhingnis werden
konnen (vgl. Sidrac, Frage 6, S. 40f, Tien gheboden, f. 3ra).?>” Diese permanente Bedrohung des

256 Auf dem Konzil von Lyon (1274) und dem Konzil von Florenz (1440) wurde in der kirchlichen Lehre die schon
lange verbreitete Vorstellung festgeschrieben, dass alle Ungliubigen und alle Ungetauften oder im Zustand der
Todstinde Verstorbenen verdammt sind (siche DINZELBACHER 2001, S. 106, OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 216).

257 Die Vorstellung, dass sich nicht alle Teufel in der Hélle befinden, sondern sich auch als Michte der Liifte im
Luftraum befinden, wo sie die Menschen in Versuchung fithren, geht auf Augustinus zuriick (siche OTT 1990, S. 61).
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Seelenheils durch die Teufel spielt besonders im Lekenspiegel eine groB3e Rolle (vgl. u. a. Lsp., 1,
6, V. 5-8, Lp., 1,7, V. 6-16, Lsp., 11, 90, V. 164-176).28 Ahnlich auffallend anwesend sind die
Teufel als Verfihrer der Menschen nur in den Traktaten Jans van Leeuwen. Er fihrt zu den
von den Teufeln ausgehenden Gefahren aus, dass sie den guten Menschen schlechte Gedan-
ken einflistern (vgl. Inval, f. 68vb, Woedegher minnen, f. 74va), den Stindern die félschliche
Vergebung ihrer Stiinden vorgaukeln (vgl. Bedinghen, f- 53trb) oder ihnen einreden, sie hitten
noch genug Zeit, um Gott zu dienen, und sie dadurch in die Hoélle ziehen (vgl. Inval,
f 711b).? Darum warnt Jan van Leeuwen nachdriicklich, sich Tag und Nacht vor der List
des Teufels zu hiiten (vgl. Sevenderhande, f. 98va).20

Als Anfithrer der Teufel wird in einigen Texten des Korpus Luzifer genannt, der vormals
ein michtiger Engel gewesen ist (vgl. Sidrac, Frage 6, S. 40f, Lsp., 111, 134, V. 91-112, Wraken,
I, 1, V. 64-69, Seven teekenen, f. 47va). Fir Jan van Leeuwen ist Luzifer nicht nur der Anfthrer
der Teufel, sondern auch der Anfithrer der schlechten Menschen, denn ein jeder Sinder
gleicht ihm in seinem Inneren (vgl. Ghetuge, f. 146rb).%! Diese Identifizierung der Bésen mit
Luzifer weist Parallelen zur universaleschatologischen Vorstellung des kollektiven Antichrist
auf (siche unten, Kapitel 6.4). Auch Satan wird als Anfihrer der Teufel bezeichnet (vgl. Lsp.,
II, 85, V. 1477). In der Nacherzihlung der Hoéllenfahrt Christi im Lekenspiege/ unterstehen
Satan und die anderen Teufel der Holle, die sie als ihre Helfer oder Diener (ambachte, Lsp., 11,
85, V. 1575) bezeichnet.

Im Sidrac dienen die sich in der Luft befindlichen gefallenen Engel auch als Erklirung fiir das Phinomen der
fallenden Sterne (vgl. Sidrac, Frage 138, S. 107).

258 Das Ziel der Teufel ist es, die Seelen der Glidubigen in die Hélle zu bringen. Dagegen hilft unter anderem das Be-
ten von ,O Intemerata’, wie aus dem Exempel mit dem Ritter und dem Teufel hervorgeht (vgl. Lp., 11, 110) oder ein
Kreuzzeichen im Namen der Dreifaltigkeit (vgl. Lsp., 111, 112, V. 139-144).

259 Vgl. OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 194): ,,Angesichts der grossen Kraft der Beichte und der Busse liegt es nahe,
dass die Teufel versuchen, die Menschen daran zu hindern, was Berthold als einen besonders schlimmen Hinterhalt
empfindet. Sie méchten die Stinder zum Aufschieben der Busse bewegen bis es zu spit ist, da die Todesstunde un-
gewiss ist.

260 Die Gefihrdung des Seelenheils der Menschen durch die List der Teufel ist ein beliebtes Thema in den deutschen
Predigten Bertholds von Regensburg (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 69-71). Vgl. ebd. (S. 71): ,,Dass die Teufel
die Menschen zur Siinde verfiihren, entspricht der kirchlichen Lehre, wie sie im IV. Laterankonzil von 1215 festge-
legt wurde. Der Mensch siindigt infolge der Einfliisterung des Teufels. Weitere Aussagen dieses Konzils zum Teufel
und Dimonen sind, dass diese an sich gut erschaffen und durch sich selbst bése wurden, und dass sie zusammen mit
den verdammten Menschen in der ewigen Strafe sind.*

261 Laut OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 74 und 153) verkorpert Luzifer wegen seines Sturzes die Siinde des Neides und
gilt als First der Teufel. Er erleidet die schwerste Hollenstrafe, weshalb er oft im Mittelpunkt der Erde, dem tiefsten
Punkt der Holle, gedacht wurde, den er nicht verlassen durfte. Im Lekenspiege/ wird berichtet, dass Christus wihrend
seiner Hollenfahrt Satan in die unterste Holle einschlieBt (vgl. Lap., 11, 85, V. 1748-1750). An anderer Stelle ist zu le-
sen, dass sich Luzifer am tiefsten Punkt der Hélle befindet (Lsp., 111, 134, V. 103-108).
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5.4.2 Die Holle als Zustand der Verdammung

Fir die Autoren des mittelniederlindischen Korpus steht die Funktion der Hélle als finaler
Strafort aller Bosen auBler Frage. Nur Jan van Leeuwen geht auf den Grund der Existenz der
Holle ein.?0? Er fihrt aus, dass die Holle laut Augustinus zur Rache alles Bosen existiert (Want
Sente Angustinus die sprect dat alle quaetheyt sal ghewroken werden, Bruederscap, f. 210ra). Wenn es
keinen Widerstand (gegen die Gebote Gottes gibe), das heil3t, wenn die Menschen nicht stin-
digen wiirden, gibe es weder Holle noch Fegefeuer (vgl. Tien gheboden, f. 30tb, Seven teekenen,
[ 4Tva-vb). Aber nur Ungldubige behaupten, dass Gott wiinsche, dass die Menschen seine
Gebote brechen, denn wenn dies so wire, wire es ungerecht von Gott, die Menschen daftr
zu strafen (vgl. Tien gheboden, f. 35vb). Gott verurteilt niemanden im Voraus, der Mensch hat
es durch seinen freien Willen selbst in der Hand, welchen Weg er wihlt (vgl. Tienderhande,
- 134tb-134va).263

Die Griinde fiir die Verdammung in die Hoélle

Da in der kirchlichen Lehre als Voraussetzung fiir den Eintritt in das Himmelreich die Auf-
nahme in der Kirche durch die Taufe festgeschrieben ist, stand es im Mittelalter fest, dass alle
Ungldubigen in die Verdammung der Hoélle eingehen werden (siche DINZELBACHER 1999a,
S. 131/, siche auch oben, S. 154). Die mittelalterlichen Theologen waren davon tberzeugt,
dass eine weitaus groB3ere Anzahl von Menschen in die Hélle als in den Himmel gelangen
wirde, denn dies war schon in der Bibel zu lesen (vgl. u.a. Mt 22:14, siche DINZELBACH-
ER 1999a, S. 134, OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 187). Wegweisend war hier die Pridestinations-
lehre des Kirchenvaters Augustinus, nach der die Gbergrole Mehrheit der Menschen wegen
der Erbsiinde dazu bestimmt ist, fir ewig verdammt zu werden (mwassa damnata) und nur
wenige von der gottlichen Barmherzigkeit gerettet werden (vgl. De Civitate Des, 21:12, siche
DINZELBACHER 1999a, S. 134, OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 188, Anm. 157). Diese Leht-

262 Vgl. DINZELBACHER (19994, S. 149): ,,Daf3 Gott selbst und niemand anderer Hélle und Fegefeuer mit all ihren
unendlichen Sadismen erdacht und angeordnet hat, war (und ist) in der orthodoxen katholischen Dogmatik vollig
unumstritten, obwohl man dies schon im Mittelalter expressis verbis ungern aussprach.” Siehe OTT 1990, S. 169-174,
zur Behandlung der Frage der Existenz der Hélle in der Hoch- und Spitscholastik.

203 Im Sidrac findet sich eine lingere Ausfihrung dartiber, dass die Seele die Verantwortung fiir das Seelenheil trigt,
da der Korper (das Konigreich) nur das tut, was die Seele (der Kénig) ihm befiehlt. Wenn der Kénig sein Koénigreich
gut regiert, erhilt er im Himmel von Gott seinen himmlischen Lohn, im anderen Falle endet er in der ewigen Ver-
dammung (vgl. Sidrac, Frage 45, S. 60f). Jan van Leeuwen vertritt die gegenteilige Meinung, dass der Kérper an der
ewigen Verdammung Schuld ist, weil er die Seele mit irdischen Stinden befleckt (vgl. Seven teekenen, f. 62vb). Siche

AXTERS 1943, S. lix, zu Jans van Leeuwen negativen Einstellung zum irdischen sittlichen Leben.
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meinung wurde vom einflussreichen Scholastiker Thomas von Aquin ibernommen und ist
auch in volkssprachlichen Schriften nachweisbar (siche DINZELBACHER 1999a, S. 134,
OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 188).264

Die Pridestinationslehre hat Eingang in Teesteye und in die Traktate Jans van Leeuwen
gefunden. Die folgende Passage in Teeszeye illustriert die weite Verbreitung dieser Vorstellung,
die nicht nur zur Sorge um das Seelenheil fiihrte, sondern anscheinend auch auf Widerspruch
traf:

Tan / God die moets lonen u

Dat ghi mi hebt vertroest nu;

Want ic hielt over waerhede

Dat die honderste van kerstenhede
Daer niet comen en ware /

So dat ic was in groten vare

Ende in wanhopen te menegher uren;
Want dese lereers der Scrifturen

Sluten so vaste die dore

Met so meneghen slotel daer vore /

Dat schijnt dat nieman werdech en waer
Met sijnre verdienten te comene daer. (Teest., 28, V. 2514-2535)

Wouter beklagt sich dartiber, dass die lreers der Serifturen lehren, dass nur ein hundertster Teil
aller Christen in den Himmel gelangen wird. Dadurch erscheint es Wouter beinahe unmaog-
lich, dutrch eigene Anstrengungen in den Himmel zu gelangen, vor allem, weil die /ereers der
Scrifturen den gemeinen Gliubigen die Tur zum Himmelreich mit mehreren Schléssern ver-
schlieBen, indem sie keinen Verdienst als gut genug daftr erscheinen lassen, um das Himmel-
reich zu verdienen. Durch die aufbauenden Worte seines Gesprichspartners Jan hat Wouter
jedoch wieder einige Hoffnung geschépft.26> Obwohl sich die Bezeichnung lereers der Scrifturen
neutral mit ,Lehrer der Heiligen Schrift® iibersetzen ldsst, ist es im Kontext dieser Passage
wahrscheinlich, dass einem Bettelorden zugehdrige Geistliche gemeint sind, die einen Grof3-
teil der spatmittelalterlichen stddtischen Seelsorge und Predigt wahrnahmen. REY-
NAERT (1995, S. 107/) weist in diesem Zusammenhang auf die Parallelen zwischen Kapitel 28
von Teesteye und dem ersten Wapene Martijn-Gedicht Jacobs van Maerlant hin, letzterer wird
auch durch den Dialogpartner Jan als Autoritit angefihrt (als lacob sprac, Teest., 28, V. 2424).
In Wapene Martijn wird die Frage des meritum sine gratia behandelt, das hei3t, ob man im Stand
der Todstinde gute Werke vollbringen kann (siche auch Kapitel 5, Anmerkung 23), und

264 So findet sich in den deutschen Predigten Bertholds von Regensburg die exakte Angabe, dass beziiglich der
gesamten Menschheit das Verhiltnis zwischen Verdammten und Erl6sten zehn zu zwei sein wird (siche OECHSLIN
WEIBEL 2005, S. 187).

265 Es war mir nicht moglich, das Zahlenverhiltnis im theologischen Diskurs zu verorten.
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beklagt, dass Laien der Weg in den Himmel als sehr schmal dargestellt wird. REY-
NAERT (1995, S. 107/, vgl. KINABLE 1997, S. 92£ S. 191, Anm. 163) argumentiert, dass es sich
hier um eine verblimte Kritik an den Bettelorden handelt, die durch Jan van Boendale auch
so gelesen wurde. Denn kurz vor dem obenstehenden Zitat kritisiert er diesbeztglich direkt
die Bettelorden (Minderbrueder ende lacopine, Teest., 28, V. 2416). Auch wenn die Frage des
meritum sine gratia in Teesteye weniger im Vordergrund steht als in Wapene Martijn zeigt diese
Passage deutlich, dass dieses den gemeinen Glaubigen tiber Predigt und Exempel vermittelte
geringe Vertrauen auf die Barmherzigkeit Gottes zu Angst um das Seelenheil fihrte.?60

Auch Jan van Leeuwen kennt die Vorstellung der massa damnata und zitiert die betreffen-
den Christusworte: Ende hoe mach onse bere Jhesus die eweghe wijsheyt gods dus wonderlec ghesproken
bebben, dat hi sprect ende leert ons in dewangelie: datter vele es gheroepen ende letter vercoren (Ondersceyt,
/- 172ra).27 Er gibt sich aber nicht einfach mit der Vorbestimmung eines grolen Teils der
Menschheit zur Verdammung zufrieden, sondern appelliert an die Verantwortung der
Geistlichen, dem Volk durch ihre Lehren und ihr gutes Vorbild den rechten Weg zu weisen,
cine Aufgabe, der sie momentan aufgrund ihrer Verderbtheit nicht nachkommen, und
dadurch die Laien mit sich in den Héllenschlund reilen (vgl. Seven teekenen, f. 59vb).268

Im Sidrac wird auf juristische Art und Weise argumentiert, dass ein jeder nur fiir seine
eigenen Taten gerichtet wird: Keiner muss fiir die Stinden eines anderen im Jenseits biilen,
von denen er nichts weil3; es besteht aber die Pflicht, den anderen den rechten Weg zu
weisen, wenn man dies unterldsst, begeht man eine Stnde (vgl. Sidrac, Frage 181, S. 127).
Dariiber hinaus wird erklirt, dass die Stinden eines Toten nicht auf seinen Mérder tibertragen
werden, dies bedeute jedoch nicht, dass man Selbstjustiz tiben datf; nur den Landesherren ist
es erlaubt, an Gottes Stelle auf Erden zu richten, auBBerdem ist den Schlechten der Lohn fir
ihre Vergehen im Jenseits sicher (vgl. Sédrac, Frage 182, S. 127/).2% In diesem Zusammenhang

ist es interessant, dass Jan van Leeuwen ausdriicklich das Recht zur Notwehr einrdumt. Er

206 Vgl. DINZELBACHER (2001, S. 107): ,,Die Grundhaltung, zu der diese Theologie gerade bei vielen wirklich religi6-
sen Menschen fiihrt, ist das BewuBtsein, eigentlich ohnehin schon verdammt zu sein und nur durch einen auf3er-
ordentlichen Gnadenakt Gottes gerettet werden zu kénnen. Auch Menschen, die sich intensivst um ein mehr als
normengerechtes christliches Leben bemiihen, werden davon nicht verschont.“ Betroffen waren hiervon auch be-
kannte kirchliche Denker wie Anselm von Canterbuty oder Bernhard von Clairvaux (ebd.). Im Elucidarinm wird
argumentiert, dass sich Gott deshalb so streng zeige, damit die ,,Gerechten strahlender durch den Kontrast mit den
Bésen werden® (DINZELBACHER 1999a, S. 135). Berthold von Regensburg warnt wahrscheinlich aus gutem Grund
in einer lateinischen Predigt davor, dem Publikum zu viel Angst einzujagen, damit es nicht verzweifelt (siche OECHS-
LIN WEIBEL 2005, S. 190).

267 Vel. Mt 22:14: ,Denn viele sind gerufen, aber nur wenige auserwihlt.*

268 Auf diese Kritik folgt eine Prophezeiung tiber die Verfolgung der schlechten Geistlichen, die Gemeinsamkeiten
mit reformorientierten Endzeitprophezeiungen aufweist (siche unten, Kapitel 6.1), aber endet, bevor die Endzeit
eintritt.

269 Der Herrscher wurde als von Gott berufener Hiiter des Rechts betrachtet (siche OHLER 1990, S. 200-202).
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spricht einer Begine bei einem Vergewaltigungsversuch das Recht zu, ihren Peiniger und
sogar sich selbst zu téten, um ihre Seele vor der Hélle zu bewahren, Gott wiirde ihr diese
Stinden vergeben (vgl. Téenderhande, f. 116va).2™

Neben grundsitzlichen Reflektionen tiber die umfassende Siindhaftigkeit der Menschheit
vor den Augen Gottes (u. a. Lsp., I, 24, V. 33-44) ist in den untersuchten Texten ein wichtiges
Thema, welche Siinden zur ewigen Verdammung fithren. Obwohl die Siindenkataloge — wie
schon oben beziiglich der seligmachenden Tugenden angemerkt — nicht unmittelbar zur
Eschatologie gehoren, spielen sie eine zu grofe Rolle, um sie zu Ubergehen: In einigen der
Texte werden die Stinden und ihre Folgen konkreter beschrieben als die Holle selbst. Auf der
einen Seite finden wir allgemeine Warnungen vor Verstéfen gegen die Gebote des Christen-
tums (vgl. u.a. Sidrac, Prolog, S.23) oder gegen die Zehn Gebote und die Gebote Christi
(u. a. Sidrac, Frage 20, S. 48f, Sidrac, Frage 411, S. 222) sowie Warnungen vor Verst6en gegen
die Gebote des Christentums und dem Begehen von Todstnden (vgl. u.a. Tien gheboden,
/- 3va-vb), wobei bei den Lesern die Bekanntheit mit den jeweils genannten Konzepten
vorausgesetzt wird. Auf der anderen Seite finden wir Aufzihlungen konkreter Stinden, insbe-
sondere mit Beziigen auf die so genannten sieben Hauptstinden.

Das Schema der sieben Hauptsinden zdhlt zu den im mittelalterlichen Moraldiskurs
hantierten Verhaltensrichtlinien zur Wahrung des Seelenheils fiir das tdgliche Leben (siche
BANGE 2007, S. 64). Es beruht auf einer bis ins vierte Jahrhundert zuriickreichenden Tradi-
tion (siche BANGE 2007, S. 65-81, MORGAN 1990, S. 121-123). Als die sicben Todstinden
werden im Mittelalter meist Hochmut (superbia), Habgier (avaritia), Wollust (luxuria), Zorn
(¢ra), Vollerei (gula), Neid (invidia) und Faulheit (acedia) genannt.?’! Die sieben Hauptsiinden
haben einen hohen Stellenwert innerhalb der spatmittelalterlichen Morallehre und dienen oft
als Aufthinger fir Gesellschaftskritik (ebd., S. 65). Thre Beliebtheit im literarischen Moral-
diskurs ist nicht zuletzt darauf zurtickzuftihren, dass dieses Schema ein schliissiges Rahmen-
werk bietet, da im Grunde jede denkbare Stinde unter cine der siecben Hauptsiinden einge-
ordnet werden kann (ebd., S. 66). In mittelniederlindischen Morallehren werden merkwiir-
digerweise zu meidende Verhaltensweisen oft breiter ausgefiihrt als erstrebenswerte Tugen-
den, fast als ob es den Autoren angesichts des schlechten Zustands der Moral in ihrer Zeit

ausreicht, dass zumindest Stinden vermieden werden (ebd., S.64).2”> Neben den sieben

270 WARNAR (2003, S. 203) betrachtet die Einrdumung des Rechts zum Téten des Verfolgers als Zeichen der Gut-
miitigkeit Jans van Leeuwen. Auffallend ist, dass Jan van Leeuwen Selbstmord erlaubt, denn Selbstmord wurde im
Mittelalter als schweres Vergehen gegen Gott betrachtet. Die Leiche wurde hierfiir durch die Verweigerung des Be-
gribnisses in geweihtem Grund bestraft (siehe OHLER 1990, S. 212). Nur in Ausnahmefillen wurde Selbstmord tole-
riert, zum Beispiel, um einer Schindung zu entgehen (ebd., S. 212f). So sieht Hartmann von Aue den Opfertod eines
jungen Midchens im Armen Heinrich durch eine Himmelskrone belohnt (ebd., S. 191).

271 Diese Reihe geht auf Gregor den Grofien zuriick, es existieren auch alternative Reihen (siche BANGE 2007,

S. 72).

272 Im mittelniederlindischen Sprachgebiet spielen im nicht-akademischen Moraldiskurs die Hauptsiinden eine wich-
tigere Rolle als die vier Kardinaltugenden (siche PANSTERS 2007, S. 212, bes. Anm. 13).
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Hauptsinden existieren auch andere Stindenschemata, wie die drei Versuchungen, die so
genannten fremden und stummen Stinden und die Stiinden gegen den Heiligen Geist, die sich
letztendlich alle im Schema der sieben Hauptsiinden einordnen lassen (ebd., S. 68f). Sie
spielen im untersuchten Korpus keine nennenswerte Rolle.

Ab dem Spitmittelalter dienten die Hauptsinden zunehmend als Aufhidnger fir die so
genannten Todstinden (siche BANGE 2007, S. 66).23 Beim theologischen Konzept der Tod-
stinde stand urspriinglich im Vordergrund, dass sie, sofern sie nicht aufrecht bereut und
gebeichtet wird, die Seele des Stinders direkt in die Hélle bringt. Keine der Hauptstinden ist
unweigerlich eine Todstinde, da andere Faktoren wie Intention, Umstinde, Zustimmung oder
Unwissenheit einen Einfluss haben (ebd., S. 66/). Es besteht jedoch in der mittelalterlichen
lateinischen und volkssprachlichen Literatur eine gro3e terminologische Verwirrung zwischen
den Hauptsinden und den Todsiinden, oftmals werden beide Begriffe synonym gebraucht
(ebd., S. 67). Im mittelniederldndischen Korpus setzt nur Jan van Leeuwen die Hauptsiinden
mit den Todstinden gleich.?” Er unterteilt sie in vier Siinden des Geistes und drei Siinden des
Fleisches, rdumt aber ein, dass es schwer ist, beide Gruppen voneinander zu trennen, da sie
alle miteinander zusammenhingen (vgl. Tienderbande, f 104vb-1051b).2”> Als Siinden des
Geistes nennt er Hochmut, Habgier, Neid und Zotn (vgl. Tienderbande, f. 105¢ra), er behandelt
aber im weiteren Verlauf des Traktats nur ausfihrlich die Stinden des Fleisches, namlich
Vollerei, Wollust und Faulheit.

Zur Entstehungszeit des mittelniederldndischen Korpus kann bei Laien die allgemeine
Bekanntheit des Konzepts der sieben Hauptsiinden vorausgesetzt werden, da es ihnen tber
verschiedene Kanile vermittelt wurde (siche BANGE 2007, S. 79). Die allgemeine Vertrautheit
bestitigen Passagen im untersuchten Korpus, in denen auf das Schema der sieben Haupt-
stinden nur kurz verwiesen wird (vgl. Lsp., 1, 28, V. 2, V. 81, Ghetuge, f. 1391b). Dennoch wird
es in einigen der Texte als notwendig erachtet, die Hauptsiinden einzeln zu benennen und zu
erlautern (vgl. Sidrac, Frage 13, S.45f, Teest., 30, Tienderhande, f. 104vb-106tb, Bruederscap,
[ 206va-214va).

273 Diese Bezeichnung steht im Zusammenhang mit der Vorstellung vom Seelentod (siche oben, S. 104). So erliutert
Berthold von Regensburg in einer seiner deutschen Predigten, dass die schweren Stinden auch als Todstinden
bezeichnet werden, weil sie zum einen den ewigen Tod der Seele verursachen, zum anderen, weil gute Werke nichts
niitzen, solange sich ein Mensch im Zustand schwerer Stinden befindet (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 171/).
274 Die Bezeichnung Hauptstinden wird im Sidrac verwendet (z. B. hoeftsonden, Sidrac, Frage 13, S. 45/) und durch Jan
van Boendale (hoefizonden, Lsp., 1, 28, V. 2, hoeft sonden, Teest., 30, V. 2585); Jan van Leeuwen verwendet beide
Bezeichnungen (seven hovet sonden, Bruederscap, f- 206va, aber seven dooetsonden, Tienderhande, f. 104vb).

275 Ausfiihrlich zu den Hauptsiinden, aber ohne den Unterschied zwischen geistigen und fleischlichen Stinden, ist
Bruederscap, f. 206va-214va, nur die fleischlichen Hauptsiinden werden genannt in Ongherechticheit, /. 116rb. Es war
nicht méglich, diese Unterteilung Jans van Leeuwen einzuordnen. Laut BANGE (2007, S. 76) wurde meist zwischen
drei geistigen und vier fleischlichen Stinden unterschieden und nicht — wie bei Jan van Leeuwen — zwischen vier

geistigen und drei fleischlichen Stinden.
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Traditionell wird meist der Hochmut als schwerste Stinde betrachtet und an erster Stelle
genannt, er ist dicht gefolgt von der Habgier, die oft ausfiihrlicher besprochen wird (siche
BANGE 2007, S. 79/).%7¢ Dies ist auch im Iekenspiege/ der Fall, in dem es Jan van Boendale
nicht als notwendig empfindet, einzeln auf die sicben Hauptsiinden einzugehen. Er verweist
nur kurz auf das Konzept (vgl. Lsp., I, 28, V. 2, V. 81) und bezeichnet Hochmut, Neid und
Habgier als die schlimmsten Stinden, geht aber unter Einbezichung von 1 Tim 6:10 nur auf
die Habgier ausfiihrlich ein. Habgier fiihrt fiir Jan van Boendale direkt in die Hélle:

Ons zeeght een heilech man

Alsoe een kemel niet comen en can

Dore ere naelden gat

Alsoe en mach verstaet wel dat

Die vrecke man rike

Niet comen in hemelrike (Lsp., I, 28, V. 35-40)277

Der aus dieser Passage ersichtliche hohe Stellenwert der Habgier bei Jan van Boendale
konnte im Zusammenhang mit dem stddtischen Kontext seines Schreibens stehen.?’

Wie im mittelniederlindischen Moraldiskurs iblich, dienen die siecben Hauptsinden im
untersuchten Korpus als Authidnger fiir moralisch-ethische Richtlinien fir das tigliche Leben:
Sie sollen die Entscheidung fiir Himmel oder Holle einfacher machen (vgl. BANGE 2007,
S. 81). Nur bei Jan van Leeuwen zeigt sich die Tendenz, dass die sieben Hauptsinden im
spatmittelalterlichen Moraldiskurs in den Niederlanden langsam durch die Zehn Gebote ab-
gelést wurden (siche DESPLENTER 2010, S. 7). Die Hauptsiinden spielen zwar auch bei Jan
van Leeuwen noch eine wichtige Rolle, er ordnet sie aber in seinen Dekalog-Traktaten der
Ordnung des Dekalogs unter und behandelt sie nicht gleichrangig, wie zum Beispiel Jan van
Boendale in Teesteye.

Hiufig werden im mittelniederlindischen Korpus auch einzelne Vergehen ohne Verweis
auf die sieben Hauptsiinden genannt. Es ist jedoch nicht schwer, sie einer der Hauptsiinden
zuzuordnen. So werden im Sidrac unter anderem unrechtmifBige Bereicherung (= Habgier,

vgl. Sidrac, Frage 211, S.142f) und Sodomie, hier in der Bedeutung ,regelwidriger

276 Im mittelniederlindischen Moraldiskurs wurde der Hochmut nicht wie in anderen Sprachgebieten von der Hab-
gier als schwerste Stinde verdringt (siche BANGE 2007, S. 81). Interessanterweise wird nur im S7drac — der eine fran-
z6sische Vorlage hat — der Neid als schwerwiegendste Siinde bezeichnet (vgl. Sidrac, Frage 62, S. 68).

277 Jan van Boendale schreibt das Jesuszitat falschlicherweise nur einem hezlech man zu, weil er diese Bibelstelle wahr-
scheinlich aus dem Gedichtnis zitiert (siche MAK 1959a, S. 238).

278 Auch bei Berthold von Regensburg nimmt die Verurteilung der Habgier groBen Raum ein, vermutlich, weil auch
sein Publikum vornehmlich aus stidtischen Laien bestand (siche BANGE 2007, S. 81, Anm. 87). Im mittelnieder-
lindischen Korpus steht die Verurteilung der Habgier — besonders bei der weltlichen beziechungsweise geistlichen
Elite — oft im Zusammenhang mit einem Reformdiskurs, der sich bei Jan van Leeuwen besonders gegen den Verfall
des geistlichen Standes, sowohl bei kirchlichen Wiirdentridgern als auch bei den Bettelorden, richtet (vgl. Lsp., 1, 28,
V. 49, Wraken, 1, 17, V. 1448-1457, Tien gheboden, f. Tvb-81b).

192



5 Individualeschatologie

Geschlechtsverkehr zwischen Mann und Frau® (= Wollust, vgl. Sidrac, Frage 185, S. 128)),
verurteilt. Im Lekenspiege/ will Jan van Boendale jeden in die Hélle verbannen, der der Kirche
den Zehnten nimmt oder ihn entfremdet (= Habgier, vgl. Lsp., 1, 26, V. 118-124). Gegen
Fehlverhalten der Geistlichkeit richtet sich die Warnung an Abte und Abtissinnen, die es sich
gut gehen lassen, wihrend ihre Untergebenen Mangel leiden (= Habgier, vgl. Teesz. 37,
V. 3306-3313). Beim Jungsten Gericht am Ende des Lekenspiege/ schickt Christus jeden in die
Ewigkeit des Hollenfeuers, der sein Gebot der Werke der Barmherzigkeit missachtet hat (vgl.
Lsp., IV, 149, V. 18-34). Andere Themen sind das Suchen des eigenen Vorteils anstelle des
allgemeinen Wohls (= Habgier, vgl. Wraken 1, 12, V. 958-961) und der Missbrauch des
Schoffenamtes (= Habgier, vgl. Teesz., 13, V. 1105-1139). Auch VerstéBe gegen die Zehn
Gebote, zum Beispiel Fluchen (vgl. Tien gheboden, f. 12tb), Vater und Mutter nicht ehren (vgl.
Wraken 1, 16, V. 1333-1345) und heimtiickisches Morden (vgl. Dboec tien gheboden, f- 17vb)
sowie Verst6Be gegen kirchliche Gebote, wie das Empfangen der Heiligen Kommunion im
unwiirdigen Zustand (vgl. Sidrac, Frage 384, S. 208-210, Sidrac, Frage 387, S. 210f), werden
einzeln genannt?” In Wraken wird das unrechtmifBige und iberschnelle Hantieren des
Bannes durch die Geistlichkeit angeprangert, da diese Praktik das Seelenheil der Glaubigen in
Gefahr bringt (vgl. Wraken 1, 3, V. 230-243).280

Neben den sieben Hauptsiinden kommen im mittelniederlindischen Korpus verschiedene
alternative Reihen zu vermeidender Verhaltensweisen vor, auf deren Ursprung an dieser
Stelle nicht weiter eingegangen werden kann. Im Szdrac wird zum Beispiel gewarnt vor: Hab-
gier, Fluchen, bosartigen Geriichten Gehér zu schenken, schlechtem Denken und Handeln,
schlechten Rat zu geben und tibermiBigem Essen und Trinken (vgl. Sidrac, Frage 93, S. 86).
In Wraken (I, 13, V. 1000-1021) werden diejenigen verurteilt, die die Kirche behindern, den
gemeinschaftlichen Besitz (der Stidte) veruntreuen, Vater und Mutter nicht ehren und Mein-
eide ablegen sowie Michtige, die gegeniiber Schwachen Unrecht begehen. Selbst Jan van
Leeuwen schlief3t ein den Zehn Geboten gewidmetes Traktat mit einer solchen alternativen
Liste ab. Er verurteilt den verkehrten eigenen Willen, der andere Dinge genauso viel oder
sogar mehr als Gott liebt, das Suchen von Freude in zeitlichen Dingen oder Wesen anstelle in
ewigen Dingen und Gott, das Missachten der Gaben Gottes und Gott nicht fiir diese zu
danken und sie mit bésen und unehrenhaften Absichten an sich zu nehmen und zu gebrau-

chen, die groBe und falsche Untreue gegentiber der Liebe (caritas) zwischen den Mitchristen

279 Die Unwiirdigkeit des Priesters schmilert den Wert der Heiligen Kommunion nicht, unwiirdige Priester werden
aber besonders hart beim Jungsten Gericht gestraft (vgl. Sidrac, Frage 386, S. 210). In der weltlichen Gerichtsbarkeit
wurden Mordern teilweise zusitzliche Sithnestrafen, wie die Stiftung eines Kreuzes fiir das Opfer auferlegt, da sie
dem Opfer die Chance genommen hatten, sich richtig auf den Tod vorzubereiten, wie z. B. die Beichte abzulegen
(siche OHLER 1990, S. 210).

280 Jans van Boendale Verurteilung des tibermiBigen Gebrauchs des Kirchenbannes beruht wahrscheinlich auf einem
aktuellen Anlass. Der gegen Kaiser Ludwig IV. (der Bayer) verhingte Kirchenbann und die Auseinandersetzungen
zwischen dem Kaisertum und dem Papsttum waren vermutlich sogar der Anlass zum Schreiben von Wraken (siche
VAN ANROOTJ 1995, S. 49).
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und das Brechen der Gebote Christi (vgl. Dboec tien gheboden, f- 33ra). In einem anderen Stun-
denkatalog kritisiert Jan van Leeuwen die Bettelorden, die seiner Meinung nach drei Stinden
begehen, die ihnen in der Holle eine Krone aufsetzen werden: Sie zeigen Eigenbelang,
nehmen Zinsen ein und haben eigenen Besitz (vgl. Tienderbande, f. 127va-vb, Drie coninghen,
/- 95va). Zusammenfassend ist festzustellen, dass die untersuchten mittelniederlindischen
Autoren die Moglichkeiten von Siindenkatalogen und der Nennung von Einzelsiinden zum

malgeschneiderten Anprangern zeitgenossischer Missstinde voll ausschépfen.

5.4.3 Die Hollenstrafen

In vielen mittelalterlichen Jenseitsvisionen tbertrifft der Detailreichtum der Schilderungen
der Hollenstrafen die Darstellung der himmlischen Freuden (siche DINZELBACHER 1989,
S. 10). In volkssprachlichen Jenseitsvisionen werden die Hollenstrafen teilweise sogar noch
eindringlicher geschildert als in den lateinischen Versionen (siche ANGENENDT 2009, S. 739).
Dies scheint jedoch eher dem Genre als der Volkssprachlichkeit an sich geschuldet zu sein,
denn zum Beispiel in den deutschen Schriften Meister Eckharts spielen Hollenvorstellungen
keine Rolle (ebd., S. 742). Auch in den volkssprachlichen Predigten Bertholds von Regens-
burg liegt der Schwerpunkt nicht auf der Beschreibung der Héllenstrafen (siche OECHSLIN
WEIBEL 2005, S. 151).

Im Gegensatz zu Berthold (siche unten, S. 199, Anm. 291) werden in den untersuchten
mittelniederlindischen Texten Jenseitsvisionen nicht verurteilt, in denen einige wenige Auser-
wihlte davon berichten, wie es thnen zu Lebzeiten vergénnt war, die Qualen der Hélle und
des Fegefeuers zu sechen. Oft werden in diesen Texten Jenseitsvisionen nicht einfach
nacherzihlt, sondern eine faktische Darstellung bevorzugt, wobei durchaus auf
eschatologisches Wissen aus Jenseitsvisionen zurlckgegriffen wird. Ilustrativ  ist
diesbeztglich der unterschiedliche Umgang mit der 17sz0 Tnugdali bei Lodewijk van Velthem
und Jan van Boendale (zur 1isio Tnugdali siche oben, S. 125). Lodewijk van Velthem hat eine
vollstindige Ubersetzung der Visio Tnugdali in die Vierte Partie aufgenommen — die auf
Mittelniederlindisch nur fragmentarisch tberliefert ist (siche oben, Kapitel 1.2.2) — und auf
die er in der Funften Partie verweist:

Ende waer dat ict hebbe geset

Hier vore in Tondalus, sonder waen,
Ic soudt u hier doen al verstaen.
Maer die man, diet selve al sach,

Hi mages bat doen gewach

Dan enich ander man, godweet,
Om dat hi vertelt al dat leet

Vander hellen pinlichede.

So latic hier nu ter stede;

Diet lesen wille, soect daerin,
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Hi vindes daer meer, na minen sin,

Dan ict hier nu doe verstaen.

Int vierde boec, na minen waen,

Vander vierder pertien met,

So wanic dat oec es geset. (SH V, VIII, 26, V. 1338-1352)

Nach der Aufzihlung verschiedener Hollenstrafen schreibt Lodewijk van Velthem, dass er
zwar wiederholen kénne, was er in seiner Ubersetzung der Vsio Tnugdali iber die Schmerzen
der Holle erzdhlt hat, da aber Tondalus’ — so der mittelniederlindische Name — eigene
Stimme mehr Autoritit habe, weil er selbst in der Holle war, solle der Leser die Geschichte
besser selbst in der Vierten Partie nachlesen. Im ILeenspiege/ wird hingegen auf die 1isio
Tnngdali nur kurz am Ende von zwei Kapiteln, in denen die Hollenqualen ausfiihtlich
geschildert werden, verwiesen (vgl. Lsp., I, 14, V. 75-90). Jan van Boendale schreibt, dass er in
einem Biichlein gelesen habe, wie sich die Seele des Iren Tondalus vom Leib getrennt in die
Holle begeben hat und danach Dank der Gnade Gottes in den Korper zuriickgekehrt ist,
damit Tondalus das Erlebte zur Warnung berichten kann. Was Tondalus in der Hélle gesehen
hat, sei so schrecklich gewesen, dass es seine Leser in Angst und Schrecken versetzen wurde:
Hoeredi die vertellen | Ghi sont van vare benen (Lsp., 1, 14, V. 80/).28" Deshalb lisst er die Hollen-
beschreibung des Tondalus anscheinend lieber weg. In beiden Fillen dient der Verweis auf
die Visio Tnugdali dazu, den moralischen Effekt der eigenen Schilderung der Hollenstrafen zu
verstirken.

Bis zum Hochmittelalter scheinen Héllenvorstellungen und Jenseitsvisionen im Allge-
meinen vornehmlich eine monastische intellektuelle Elite beschiftigt zu haben (siche
DINZELBACHER 1999a, S. 142). So veridngstigte der fiir seine Liebesmystik bekannte Bern-
hard von Clairvaux seine Mitbriider gerne durch die sehr eindringlichen Beschreibungen der
Hollenstrafen in seinen lateinischen Predigten (ebd., S.141/. Auch mittelalterliche
Mystikerinnen, wie Hildegard von Bingen oder Mechthild von Magdeburg, beschrieben nicht
nur den Himmel, sondern ,,schwelgten oft und oft in genau den selben Rachephantasien wie
ihre minnlichen Kollegen® (ebd., S. 146/). Ab dem Hochmittelalter drangen die monastisch
geprigten Hollenvorstellungen durch die ab dem elften Jahrhundert intensivierte Katechese
der Laien mittels volkssprachlicher Predigt und volkssprachlichen Ubersetzungen monas-
tischer Texte in die Welt der Laien ein, was sich unter anderem am Eindringen monastischer
Jenseitsvorstellungen in nicht-religiése Textsorten ablesen ldsst (siche ebd., S. 143-155, vgl.
WINKELMAN 1989). Des Weiteren wurde die Vorstellungswelt der Laien durch die Behan-
dlung der Eschata in der Kirchenarchitektur und -kunst (u. a. Weltgerichtsportale und —altare,
siche DINZELBACHER 1999a, S.149-151, siche oben, S.49) und in der intensiven
Predigttitigkeit der Bettelorden seit dem frihen dreizehnten Jahrhundert geprigt.

281 Zur stark gekirzten Visio Tnugdali im Lekenspiegel siche PALMER (1982, S. 201/, Zitat S. 202): ,, The vision is said to

inspire the reader with fear [...] and Tnugdalus’ experience is interpreted as a demonstration of God’s mercy*.

195



In der Bibel finden sich nur wenige Angaben zu den Strafen in der Hélle. Die vereinzelten
Angaben in der Bibel ,,umfassen im Wesentlichen Feuer, Wurm, Weinen, Zihneknirschen
und Finsternis® (OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 157). Diese Strafen wurden durch Augustinus
auch in De Civitate Dei (21) aufgenommen. In der kirchlichen Dogmatik wurden die Hollen-
strafen zwar behandelt, aber ohne ins Detail zu gehen. Nur zwei Héllenstrafen unterschied
zum Beispiel Papst Innozenz I1I. im Jahr 1201: ,,den Verlust der Gottesschau auf Grund der
Erbsiinde und die Martern als Folge des ecigenen sindigen Verhaltens® (OECHSLIN
WEIBEL 2005, S. 159). Thomas von Aquin unterteilte die Hoéllenstrafen systematisch in die
Strafe der Verdammnis (poena damni) und die Strafe der Sinne (poena sensus) (ebd.).?®> Die
Strafe der Verdammnis ist die Folge der Abkehr von Gott in der Schuld und besteht aus dem
Verlust der Gottesschau, die Strafe der Sinne umfasst alle anderen Marterstrafen (ebd.).?3

Die scholastische Trennung zwischen der Strafe der Verdammnis und den Strafen der
Sinne hat im mittelniederldndischen Korpus nur bei Jan van Boendale keine Spuren hinter-
lassen. Entweder kannte er diesen Unterschied nicht oder er fand ihn fiir sein Publikum nicht
wichtig. Lodewijk van Velthem beschreibt in der Funften Partie anhand des Speculum Historiale
den Unterschied zwischen dem Verlust der Gottesschau und den eigentlichen Marterstrafen
(vgl. SH, V, VIII, 23, V. 1201-1206) und auch bei Jan van Leeuwen scheint ein Bewusstsein
fir den Unterschied vorhanden zu sein. Er schreibt, dass er lieber fiir immer und ewig die
Marterstrafen in der Hoélle ertragen méchte, als eine Sekunde lang auf die Liebe und Gnade
Gottes (= Gottesschau) zu verzichten (vgl. Tien gheboden, [. 3ra).

In populirtheologischen Schriften findet sich hiufig die im Elucidarinm des Honorius
Augustodunensis beschriebene Reihe von neun Hoéllenstrafen (siche OTT 1990, S. 59).284
Diese wurde jedoch in gelehrten Kreisen nicht kritiklos akzeptiert, wie das Beispiel des
Zeitgenossen Otto von Freising zeigt, der diese Reihe zwar kannte, sie aber in sein Chronicon
nicht iibernahm, weil sie ihm zu spekulativ war (siche OHLER 1990, S. 169/). Dennoch ist die
Reihe von neun Héllenstrafen kennzeichnend fiir das typologische Denken mittelalterlicher
Exegeten: ,,Da Himmel und Hélle als Gegensatzpaar gedacht werden, miissen sich beide —
gleichsam spiegelbildlich — bis in FEinzelheiten entsprechen.” (OHLER 1990, S.170). In

282 In der Hoch- und Spitscholastik werden die Hollenstrafen zunehmend systematisch behandelt. Die wichtigsten
Einzelaspekte sind die Natur des Hollenfeuers, der Verlust der Gottesschau und die Qualen des Gewissens (= Ge-
wissenswurm, siche unten, Kapitel 5.4.3) (siche OTT 1990, S. 174-178).

283 Bei Thomas entsprechen die Strafen der Sinne ,,der ungeordneten Hinkehr zu den Geschépfen und verursachen
innere und duBlere Schmerzen® (OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 159, vgl. OTT 2005, S. 649)). In einer anderen theolo-
gischen Tradition wurden den sieben Seligkeiten des Korpers und der Seele im Himmel (siehe oben) sieben Hollen-
strafen, nimlich , foeditas, tarditas, imbecillitas, servitus, languor, dolor, vitae brevitas, insipientia, inimicitia, discor-
dia, impotentia, opprobrium, desperatio und tristia“ (OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 159), gegentibergestellt. Diese
Reihe (Hisslichkeit, Langsamkeit, Schwiche, Sklaverei, Ohnmacht, Schmerz, Kirze des Lebens, Unwissenheit,
Feindschaft, Uneinigkeit, Hilflosigkeit, Schande, Verzweiflung und Traurigkeit) ist zum Beispiel bei Eadmer zu
finden (ebd., S. 159, Anm. 33). Sie spielt im Korpus jedoch keine Rolle.

284 01T (1990, S. 59) typisiert die Beschreibung der Holle im Elucidarium (111, 14) als volkstimlich (zum Elucidarinm
siche oben, Kapitel 3.4).
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mittelalterlichen Jenseitsvisionen werden die Héllenstrafen oft unsystematisch, dafiir aber
umso dramatischer mit Anleihen beim weltlichen Strafrecht beschrieben, wobei auch das
Prinzip der spiegelnden Strafen Anwendung fand: ,,Wie dem irdischen Recht entspricht die
Pein dem Vergehen (DINZELBACHER 1999a, S. 148, vgl. OHLER 1990, S.174, S.214,
MORGAN 1990, S. 108-133).285

Im Sidrac werden vor der Beschreibung der neun Héllenstrafen Kilte, Hitze, Hunger und
Durst als allgemeine Strafen aufgezahlt (vgl. Sidrac, Frage 2806, S. 172-174).2% Im Lekenspiege/
werden hingegen an dieser Stelle unabhingig vom Sidrac Dunkelheit, Wehklagen, das
Schlagen mit den Hinden (= mittelalterlicher planctus, siche MAK 1959a, S.242), Zihne-
knirschen und Weinen genannt (vgl. Lsp., I, 13, V. 5-11). Bis auf den planctns dhnelt diese
Reihe den biblischen Strafen, wie auch die in Wraken und Teesteye genannten Hollenstrafen:
der Verlust der Gottesschau, das ewige Feuer, die Ewigkeit der Strafe, Weinen, Zihne-
knirschen, viele schreckliche Wiirmer und Schlangen und der schreckliche Anblick (vgl.
Wiraken, 111, 17, V.2418-2444, parallele Passage Teest., 43, 4027-4055, siche MAK 1959a,
S. 242)287 Jan van Leeuwen verweist auf Mt 25:41 (\Weg von mir, ihr Verfluchten, in das
ewige Feuer, das fiir den Teufel und seine Engel bestimmt istl) fur die Strafe des Feuers und
nennt die schrecklichen Gerdusche, die von den leidenden Siindern hervorgebracht werden
(vel. Sacramenteliken etene, f. 151tb, Goeder leeringhen, f. 161vb), zihlt aber nicht alle biblischen
Elemente auf. Am erschépfendsten ist die Aufzihlung in der Finften Partie, wo Feuer,
Gerdusche, Dunkelheit, Schwefelgeruch, die Tiefe der Hoélle, Hitze, Durst, Kimpfe, das
Schmieden der Seelen, Untiere, Reue, Angst und der Verlust der Gottesschau aufgezihlt
werden (vgl. SH'V, VIII, 26, V. 1319-1337).288

Die populdre Tradition der neun Héllenstrafen finden wir innerhalb des Korpus interes-
santerweise nur im Sidrac und im Lekensprege! (vgl. Sidrac, Frage 286, S. 172-174, Lgp., 1, 13,
V. 37-120). Ein Indiz daftr, wie weit diese Vorstellung dennoch verbreitet gewesen sein
muss, kénnte die den neun Héllenstrafen vorhergehende Formulierung im Lekenspiege! sein:
Neghenderhande weetmen waele | Sijn daer tormente principale (Man weils wohl / Man muss wissen,
dass es dort neun schwere Strafen gibt®), Lsp., I, 13, V. 35/). Die Anzahl von neun Strafen

285 MORGAN (1990, S. 116-119) verweist auf das vergeltende Prinzip aus Ex 21:23-27 und Parallelen zur BuBpraktik.
286 Diese Passage beruht auf der Hollenbeschreibung des Elucidarinm. Dort wird jedoch in augustinischer Tradition
zwischen zwei Hoéllen — einer oberen und einer unteren Holle — unterschieden. Die obere Hélle ist der unterste Teil
der Welt, wo Hitze, Kilte, Hunger, Durst und Schmerzen des Leibes herrschen, der unteren Hélle sind die neun
Strafen zugeordnet (siche OTT 1990, S. 59). Im Sédrac werden die irdischen Strafen auf die unterirdische Hoélle
bezogen.

287 Eine auffillige Zufiigung ist der ,schreckliche Anblick®, wahrscheinlich ein Bezug auf die Anschauung des Teufels
(siehe unten, Kapitel 5.4.3).

288 Die Editoren der Finften Partie merken zu dieser Stelle falschlicherweise an, dass Lodewijk van Velthem hier aus
dem Speculum Historiale Gbersetzt (siche VANDER LINDEN [ET AL.] 1906-1938, Bd. 3, S. 395). Diese Aufzihlung hat
jedoch nicht viel mit der theologischen Diskussion der Hollenstrafen im Speculum Historiale zu tun, in der die Strafe
des Feuers und die Dunkelheit aufgrund der Trennung von Gott zentral stehen, sondern beruht, wie Lodewijk van

Velthem selbst angibt, auf der 17sio Tnugdali, die er in der Vierten Partie Gbersetzt hat. Siehe unten, Kapitel 5.4.3.
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wird im Sidrac (Sidrac, Frage 2806, S. 172-174) und im Lekenspiege/ (Lsp., 1, 14, V. 1-11) — wie
auch im Elucidarium — dadurch begrindet, dass die Verdammten durch ihr siindiges Handeln
die Aufnahme in die neun Engelchére abgelehnt haben.?® Im Sidrac und im Lekenspiegel
werden folgende neun Strafen genannt: die Hitze des Feuers, Kilte, im Feuer lebende Untiere
(Schlangen und Drachen), Gestank, das Schmieden der Seelen, Dunkelheit, die Schande des
Offenlegens der Siinden, eine bestindig wachsende Anzahl von Schlangen, Drachen und
Teufeln, die schreckliche Geriusche hervorbringen sowie die Ewigkeit der Strafe. In beiden
Texten werden die Héllenstrafen irdischen Stinden zugeordnet: Feuer straft Neid und Hoch-
mut, Kilte die Eitelkeit, Schlangen die Habgier, Gestank die Wollust, Hammerschlige
verstockte Stuindhaftigkeit, schreckliche Gerdusche das Lauschen von Gottes Worten mit
Gegensinn, ewige Dunkelheit das Missachten Gottes und seiner Gebote, die allgemeine
Offenlegung aller Stinden straft das Verschweigen der Stnden bei der Beichte und die
Ewigkeit der Strafe das Verharren in Siinde ohne Reue, als wiirde man ewig leben (vgl. Lsp.,
I, 14, V. 17-74). Die Reihenfolge der Strafen und die Zuordnung der Siinden weichen im
Lekenspiegel in einigen Punkten vom Sidrac ab. Die Zuordnung ist systematischer und im
Gegensatz zum Szdrac ist jeder Strafe eine Stinde zugeordnet. Da bisher als einzige Quelle fiir
die Kapitel zu den Hollenstrafen im Lekenspiege/ (Lsp., 1, 13-14) die Frage 286 im Sidrac
identifiziert ist (siche MAK 1957b, S.274), missen alle Abweichungen Jan van Boendale
zugeschrieben werden. Jan van Boendale hat demnach im Iekenspiegel die Gelegenheit
ergriffen, den Sidrac zu verbessern. Sein Vorgehen bestitigt seine Votliebe fir stark
systematisch durchgefihrte Reihen (vgl. VAN ANROOIJ 2002b).

Wir haben schon bei der Analyse der im mittelniederlindischen Korpus verwendeten
Bezeichnungen fir die Holle gesehen, dass diese sich entweder auf eine der Hoéllenstrafen
beziehen, wie zum Beispiel das Héllenfeuer oder die Dunkelheit, oder auf die Hélle als Straf-
ort der Seelen oder als Ort der ewigen Verdammung. Im Vordergrund der Darstellungen im
Korpus steht nicht die Beschreibung eines in sich geschlossenen Systems von Héllenstrafen.
Die Auswahl der in den Texten des Korpus genannten Strafen lehnt sich an den in der Bibel
genannten Héllenstrafen an, folgt der Unterscheidung zwischen der Strafe der Verdammnis
und den Strafen der Sinne, oder davon unabhingigen populiren Traditionen oder mischt
verschiedene Traditionen. Letztendlich bleibt es meist bei der kurzen Nennung bestimmter
Strafen, die weder breit ausgemalt werden, noch Anlass zu weiterfiihrenden theologischen
Spekulationen geben, wie es bei einigen Aspekten der himmlischen Seligkeit der Fall war.

Wenden wir uns nun den einzelnen Strafen genauer zu.

289 Das Elucidarinm ist eine der grundlegenden Quellen des Sydrac (siche oben, Kapitel 3.4). Im Lekenspiege/ ist im

Ubrigen an anderer Stelle von zehn Engelchéren die Rede (siche oben).
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Die Ewigkeit und Unermesslichkeit der Hollenstrafen

Die Ewigkeit der Hollenstrafen beruht auf verschiedenen Bibelstellen wie Mt 24:46 und Offb
20:10 und wurde beim IV. Laterankonzil (1215) dogmatisiert (siche OTT 2005, S. 650f,
OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 161). Die Ewigkeit der Strafe in der Hélle ist in den Texten des
Korpus selbstverstindlich (vgl. u.a. Sidrac, Frage 286, S.172-174, Lsp., IV, 149, V.54,
Wraken, 1, 3, V.237, Teest, 13, V.1104-1123, SH'V, VIII, 26, V. 1353-1355, Richters,
- 185r2).2%0 Im Lekenspiegel/ wird das siebte Zeitalter der Ewigkeit durch den immerwihrenden
Weiterbestand von Himmel und Hélle charakterisiert (vgl. Lsp., 11, 103, V. 51-50).

Im Gegensatz zum zeitweisen Verbleib im Fegefeuer gibt es aus der Hoélle kein
Entkommen (Ende nemmermeer daer vte comen, Lsp., IV, 149, V. 56 (dhnl. Lgp., I, 13, V. 111-120),
de helle eest al onthondende watter in comt si en lates haer een inde niet ontgaen noch ontermypen, Richters,
/ 185ra). Mit einer komischen Note wird auf die Unumkehrbarkeit des Ubergangs an einen
Jenseitsort in einem im Lekenspiege/ iber drei Gesellen erzihlten Exempel Bezug genommen
(vgl. Lsp., 111, 114, V. 1033-1102). In diesem Exempel versuchen zwei Gesellen ihren dritten
Kameraden mit fingierten Jenseitsvisionen — eine iiber den Himmel, eine tiber die Hélle — um
seinen gerechten Anteil am letzten Gbriggebliebenen Essen zu bringen. Der Dritte ahnt den
Betrug und isst schnell alles auf. Er entschuldigt sich damit, dass er beide Seelen in den
Himmel, beziechungsweise in die Hélle, habe entschweben sehen und deshalb tberzeugt
gewesen wire, dass sie nie mehr zurlickkehren wiirden. Diese Geschichte scheint ein gutes
Beispiel dafiir, dass zum einen Jenseitsvisionen in allen Schichten beliebt waren, zum anderen
durchaus mit einer Prise Humor gesehen werden konnten.

Bemerkenswerterweise hat im untersuchten Korpus die theologische Diskussion um die
Problematik, dass mit der Verdammung in die Hélle fiir zeitliche Vergehen eine ewige Strafe
verhingt wird, Spuren hinterlassen.?! Im [ ekenspiege/ wird erklirt, dass die Seelen bis in alle

Ewigkeit leiden miissen, weil sie weiterhin in Stinden verblieben wiren, wenn sie ewig gelebt

29 Siche auch die Ausfithrungen zum Seelentod (oben, S. 104), der in einigen der Texte als eine im Kontrast zum
ewigen Leben stehende Hollenstrafe genannt wird. Dieser Aspekt spielt im untersuchten Korpus im Vergleich zu
den deutschen Predigten Bertholds von Regensburg eine geringe Rolle. Die mittelniederlindischen Autoren waren
aber auch keine BuBprediger wie Berthold, der immer wieder zur Beichte und Bufie zur Heilung der durch die
Siinden todkranken Seele aufruft (vgl. OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 167-172). Kurioserweise wird als neunte
Héllenstrafe im Sédrac ein feuriger See, der fiir immer die Glieder und Koérper der Seelen bedecken wird, beschrieben
(vgl. Sidrac, Frage 286, S. 172-174), obwohl Feuer schon an erster Stelle als ewige Strafe genannt wird. Laut VAN
TOL (1936, S. 240) miisste hier entsprechend der franzésischen Vorlage von eisernen Bindern, die so heif3 wie Feuer
sind, die Rede sein, an die die Seelen gekettet sind. Im Lekenspiege/ wurde die Dopplung der Strafe der Ewigkeit
tibernommen.

291 Vgl. OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 162): ,,Berthold hat sich nicht mit solchen Themen beschiftigt und keine Be-
griindung fir die ewige Bestrafung gesucht. Es ist fiir Berthold gegeben, dass die Hélle endgiiltig ist, und dass es aus
ihr keine Wiederkehr geben wird. Wer dorthin kommt, kann nicht mehr auf ein Verlassen dieses Ortes oder auf Hilfe
hoffen. Es sind fiir ihn alle Betrtger, die Gutglaubigen Auskunft fiir das jenseitige Schicksal ihrer Angehorigen in der

Verdammung geben und ihnen erkliren, mittels welcher Gaben sie ihnen dort helfen kénnen.“
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hitten (vgl. Lsp., 1, 14, V. 55-64). Diese Erklirung finden wir auch in der Finften Partie, wo
sie auf eine Predigt Gregors des GroBlen zuriickgefihrt wird (vgl. SH 'V, VIII, 23, V. 1192-
1200).%2 Diese Diskussion hat zwar keinen direkten Nutzen fiir die praktische Seelsorge oder
als Richtschnur fir das tdgliche Leben, konnte aber von Jan van Boendale und Lodewijk van
Velthem als niitzlich fiir die Vertiefung des Glaubensverstindnisses angesehen worden sein.
Nur Jan van Leeuwen erwihnt die theologische Lehrmeinung, dass mehr Siinden zu schwere-
ren Hollenstrafen fihren: Maer de veelbeit der sonden die vermeerderen ende verzwaren in lanc so meer
ende meer de pine der bellen (Tien gheboden, f. 3ra). Dieser Ansicht war schon Petrus Lombardus,
und sie wurde in den Unionskonzilen von Lyon (1274) und Florenz (1439) festgeschrieben.?
Die Verstirkung der Héllenstrafen durch mehr Stinden bildet eine Analogie zur auch bei Jan
van Leeuwen zu findenden Vorstellung des gré3eren himmlischen Lohnes.

Im mittelniederldndischen Korpus sind mit der Unendlichkeit der Héllenstrafen eng die
unermesslichen Schmerzen verbunden (pine die noit ghesien en was ende nemmermeer inden en sal,
Sidrac, Frage 135, S. 1041, Vanden tormente vander hellen | Die menegherande sijn ende swaer, Lsp., 1,
13, V. 2f, si |die Seelen, U.W.] hebben pine groet, Wraken, 111, 17, V. 2432, Heeft elke [Seele,
U. W.] pine inder noot, Teest., 43, V. 4043, dat si |die Seelen, U. W.] altoes in pinen sin, SHV, VIII,
26, V. 1332, met helscher plaghen (Lien gheboden, f. 35vb). Sehr bildhaft wird zum Beispiel im
Sidrac die Unbeschreiblichkeit der Freuden des Himmels mit den Schmerzen der Holle

kontrastiert:

Want ware al de rijcheit, joncheit, bliscap van al der werelt al te gader in ere steden die
sijn sal alsoe lange alse de werelt dueren sal ende daer toe alle die wesen mochten, soe
en wert al niet dat dusentichste deel van ere uren van bliscapen int paradijs. Ende aldus
eest van den pinen vander hellen, want waren al de pinen vander werelt die sijn ende
emmer sijn selen, alle te samen in ere steden, soe en waert al niet dat dusentichste deel

vander pinen vander hellen (Sédrac, Frage 134, S. 104).

292 Vgl. OTT (1990, S. 59): ,,Aus der Schule Anselms von Laon ist eine Einzelsequenz zu erwihnen, welche die Frage
behandelt, warum der Stinder fiir eine zeitliche Siinde eine ewige Strafe erleiden wird. Die Antwort wird mit den
Worten Gregors d. Gr. gegeben: Der gerechte Richter wird nicht die Taten wigen, sondern den Willen. Die Verwor-
fenen wollten immer in diesem Leben leben, um nicht von der Stinde abstehen zu mussen. Darum wiirden sie nie-
mals der Strafe entbehren, weil sie niemals der Stinde entbehren wollten.” OTT (ebd.) verweist diesbeztiglich auf Gre-
gors Dialogi IV 44).

293 Petrus Lombardus lehrte laut OTT (1990, S. 63): ,,Die Strafen der einzelnen / wird jedoch verschieden sein
entsprechend dem Grad ihrer Schuld. Wie es im Hause des Vaters verschiedene Wohnungen geben wird (Jo 14,2), so
auch in der Hélle.“ Die Erklirungen der Konzilien waren laut OTT (2005, S. 651) weniger eindeutig: ,,Die Unions-
konzilien von Lyon und von Florenz erklirten: daf3 die Seelen der Verdammten mit ungleichen Strafen bestraft
werden (poenis tamen disparibus puniendas). [...]| Wahrscheinlich soll damit nicht blof ein Artunterschied in der
Strafe fir die bloe Erbsiinde (poena damni) und fiir die persénlichen Stinden (poena damni und poena sensus),

sondern auch ein Gradunterschied in der Strafe fiir die persénlichen Stinden ausgesagt werden.*
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Sehr anschaulich ist auch der Vergleich bei Jan van Leeuwen, dass weder alle Zungen und
Teufel noch Gott selbst die Qualen der Holle beschreiben koénnten: alle tonghen noch alle die
dnvelen noch oec god selve en conste n niets niet ghesegghen die minste pine die inder hellen es (Seven teekenen,
/- 65va-vb).?%* Die Moral all dieser Vergleiche wird zum Beispiel im Lekenspiege/ deutlich, wo
es heil3t, dass es angesichts der unendlichen Schmerzen in der Hélle ratsam ist, auf der Erde

fir seine Stinden gestraft zu werden:

Hi esser wel an sekerlike

Die hier op dit ertrike

Om sine sunden wert gheplaeght

Ende dat verduldechlike verdraeght

Hi es quite der pinen ghinder

Want dese pine es minder

Dusentech weruen voerwaer

Dan ene pine es daer (Lsp., I, 30, V. 45-52)

Das Hollenfeuer

Die Strafe des Hollenfeuers hat eine biblische Grundlage (u. a. Mt 25:41). Sie ist zusammen
mit der Strafe der Kilte ein Standardelement mittelalterlicher Jenseitsvisionen, wobei die See-
len oft permanent von dem einen Zustand in den anderen versetzt werden (siche GARDI-
NER 1993, S. xxviii).?® Wie in der Einfihrung zu diesem Unterkapitel bereits angemerkt, wur-
de der Grundstein fiir die Auslegung des Hollenfeuers durch die meisten mittelalterlichen
Theologen als ein kérpetliches Feuer durch Augustinus und Gregor den GrofBen gelegt (siche
OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 172/).2% Die mittelalterliche Theologie beschiftigte sich eingeh-
end mit der Natur des Hoéllenfeuers, warum es brennt, ohne zu verzehren, und wie es auf die
korperlosen Seelen wirken kann (ebd.).

Auch in den Texten des mittelniederlindischen Korpus ist das Héllenfeuer das zentrale
strafende Element. Dies ldsst sich nicht nur von seiner hiufigen Nennung ableiten, sondern

auch davon, dass es oft synonym fiir die Hélle steht, wie aus der obenstehenden Analyse der

2% Fin dhnliches Motiv kommt laut ZALESKI (1987, S. 25) auch in der Visio Pauli vor: ,In case all this is not impres-
sive enough, Paul is told, in words borrowed from Vergil’s Aeneid, that ,,there are 144,000 pains in hell, and if there
were 100 men speaking from the beginning of the world, each one of whom had 104 tongues, they could not num-
ber the pains of hell.“

295 Die Strafe wird laut DINZELBACHER (1999a, S. 145) auch in der christianisierten Jenseitsvorstellung im A/exander-
lied des Walter von Chatillon (entst. um 1184) beschrieben.

2% Siehe OTT (2005, S. 650): ,,Das Hallenfeuer wurde von einzelnen Vitern, wie Origenes und Gregor von Nyssa |...]
im tbertragenen Sinn aufgefasst als Bild fiir rein geistige Schmerzen, insbesondere fiir die Qualen der Gewissens-
bisse. Von Seiten der kirchlichen Autorititen wurde diese Meinung nicht beanstandet. Die Mehrzahl der Viter,
Scholastiker und die meisten neueren Theologen nehmen ein physisches Feuer an, heben aber die Verschiedenheit

desselbigen von gewohnlichem Feuer hervor.*
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Bezeichnungen fiir die Hoélle hervorgeht.?” Die ausfithrlichste Beschreibung verschiedener
Aspekte des Hollenfeuers enthilt die Funfte Partie (vgl. SH V, VIII, 25, V. 1272-1287). Lode-
wijk van Velthem folgt hier dem Speculum Historiale relativ getreu und behandelt die wichtig-
sten theologischen Punkte im Rahmen der Tradition. Er unterscheidet zunichst das ewige,
unterirdische Hollenfeuer, welches den schlechten Menschen und den Teufeln zur Strafe be-
reitet ist, vom zeitlich begrenzten Weltenbrand am Ende der Zeiten (siche unten, Kapitel
6.5.4). Der Hinweis, dass das Hoéllenfeuer zur Strafe der Teufel dient, erinnert die Leser
daran, dass die Teufel in der Holle nicht nur die Funktion haben, die Menschen zu strafen,
sondern auch als erste zur Strafe in die Holle verbannt wurden. Das Weiteren lesen wir, dass
das Hoéllenfeuer ewig ist, weil es niemals geldscht werden kann und auch niemals von alleine
ausgehen wird. Es handelt sich nicht um ein gew6hnliches Feuer, weil es diejenigen, die sich
in ihm befinden, nicht entziindet.2%

In den untersuchten Texten wird immer wieder der Aspekt der Ewigkeit und der Hitze des
Feuers erwihnt (u. a. Daer es een geestelije vier dat nemmermeer blusschen en mach ende dat es onder de
erde, Stdrac, Frage 2806, S. 172-174, deweghe helsche gloet, Lsp. 111, 131, V. 87, Inden eweliken viere,
Lsp., 1V, 149, V. 32, Inder hellen ewighen brant, Wraken, 1, 3, V. 237, int ewelike vier, Teest., 13,
V. 1123; ten eeweghen helschen viere, Tien gheboden, f. 17ra).>* Im Sidrac und im Lekenspiege/ wird das
Hollenfeuer als erste und wichtigste Hollenstrafe genannt (vgl. Sidrac, Frage 2806, S. 172-174,
Lsp., 1, 13, V. 37-44). Auch in der Finften Partie steht das Hollenfeuer an erster Stelle (vgl.
SHV, VIII, 26, V. 1319-1322). In Wraken und Teesteye wird das ewige Feuer an zweiter Stelle
nach dem Verlust der Gottesschau genannt (vgl. Wraken, 111, 17, V. 2419-2421, parallele
Passage in Teest., 43, V. 4030-4032). Auch Jan van Leeuwen erwihnt das strafende Hollen-
feuer (u.a. dat onse aerme iele eewelic niet en becochte bernende en blakende in der hellen gront, Tien
gheboden, f.17tb, die beboren ten eeweghen helschen viere, Tien gheboden, f 17va). Oft verweist er
jedoch nur allgemein auf die von den Verdammten etlittenen Schmerzen (z.B. maer de
guactheyt der sonden ende oec de wrake der bellen dit blgjft nochtan ewelec, Bruederscap, f. 210ra). Ins-
gesamt hat es den Anschein, als ob er die Hélle als Ort unbestimmter Schmerzen sieht, deren

Ursache nur eine Nebenrolle spielt.

297 Die drastisch-drohende Qualitit der Beschreibungen des Héllenfeuers in den deutschen Predigten Bertholds von
Regensburg wird in keinem der untersuchten Texte erreicht (vgl. OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 172-174). Das Héllen-
feuer ist zwar die schwerste Strafe, dient aber nicht der Veringstigung.

2% Lodewijk van Velthem scheint an dieser Stelle seine Quelle missverstanden zu haben (im Speculum Historiale wird
Tjob 20:26 zitiert: ,Feuer, von niemandem entfacht, verzehrt ihn‘). Trotzdem ist die Aussage sinnvoll und befindet
sich innerhalb theologisch konventioneller Bahnen. Dieser Aspekt wird in den anderen Texten des Korpus nicht
diskutiert. Der ihm zugrunde liegende Gedanke, dass die gemarterten Seelen nicht sterben kénnen, das heilt fiir
immer leiden miissen, wird aber verschiedentlich erwihnt (vgl. Sidrac, Frage 286, S. 172-174, Lsp., 1, 13, V. 79-86,
Lsp., 1, 14, V. 69-74, Wraken, 111, 17, V. 2430, parallele Passage in Teest., 43, V. 4041).

299 Im Sidrac ist von einem geistigen Feuer die Rede, obwohl die Hitzestrafe kérperlich vorgestellt wird. Wahrschein-
lich soll hier der Unterschied zu einem normalen Feuer deutlich gemacht werden, im Lekenspiege/ heiB3t es diesbeziig-
lich eindeutiger: Dits een vier dat altoes blaect | 1 an neghenen dinghen ghemaect | Dat minderen mach no vergaen (Lsp., 1, 13,

V. 31-33).
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Ein weiterer wichtiger Aspekt ist die Dunkelheit des Hollenfeuers, denn zur Strafe der
Verdammten ist es in der Holle dunkel (bet [...] gheeft ghene claerbeit, Sidrac, Frage 286, S. 172-
174, en gheft ghene claerbede, Lsp., 1, 13, V. 44, Die helle es eene stede | Daer alioes es demsterbede, Lsp.,
1, 13, V. 5f, Ende so donker saelt wesen daer, SH'V, VIII, 26, V. 1327). Die Dunkelheit ist ein
gewollter Kontrast zur Vorstellung des Himmels als erfillt mit dem Licht Gottes (siche
OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 175). Es verwundert nicht, dass gerade Jan van Leeuwen, dessen
Himmelsvorstellung von Licht dominiert ist, wiederholt auf die Dunkelheit der Holle eingeht
(u.a. eweghe helsche deemsterbeit, Dboec tien gheboden, f. 12va, vgl. Inval, f T1rb).

Der Verlust der Gottesschau

Die Dunkelheit der Holle wurde auch metaphorisch als Verlust der Gottesschau aufgefasst
(siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 175). Die mittelalterliche Theologie betrachtete den Ver-
lust der Gottesschau (poena damni) als die wichtigste Hollenstrafe (vgl. Mt 25:41, Mt 12, 1 Kor
6:9, siche OTT 2005, S. 649, vgl. OTT 1990, S. 174-176). Angesichts der prominenten Rolle
des Verlusts der Gottesschau in der mittelalterlichen Theologie fillt desto mehr ihre teilweise
recht beildufige Erwidhnung zwischen den anderen Hoéllenstrafen in den untersuchten Texten
auf. Nur in der Funften Partie wird der Verlust der Gottesschau als schwerste Strafe der Hol-
le betrachtet: Thr Schmerz ist tausendmal groB3er als der durch das Hollenfeuer verursachte
Schmerz (vgl. SH'V, VIII, 23, 1217-1223). Als Autoritit wird Gregor der GroBie angefiihrt
(vgl. SH'V, VIII, 23, V. 1207-1232). Die Wichtigkeit dieses Themas zeigt sich auch in der
Wiederaufnahme in der den eschatologischen Teil abschlieBenden Moralisierung (vgl. SH 'V,
VIII, 32, V. 1681-1700, dhnlich SHV, VIL, 5, V. 344-349, SH 'V, VIII, 26, V. 1335-1337).
Wabhrscheinlich wurde Lodewijk van Velthem durch die Prominenz dieses Themas in seiner
sehr theologischen Vorlage inspiriert, die er durch seine Priesterausbildung gut nachvollzieh-
en konnte.

In den anderen Texten des Korpus spielt der Verlust der Gottesschau eine weniger promi-
nente Rolle.3® Bei Jan van Leeuwen haben wir schon oben gelesen, dass er lieber bis in alle
Ewigkeit die Marterstrafen in der Holle ertragen méchte, als eine Sekunde lang auf die Liebe
und Gnade Gottes — die Gottesschau — zu verzichten (vgl. Tien gheboden, f- 3ra). Direkt als
Hollenstrafe wird der Verlust der Gottesschau weder in den Traktaten Jans van Leeuwen
noch im Sidrac genannt. Es ist aber von der Gottesschau der Seligen nach dem Jiingsten Ge-
richt die Rede (vgl. Sidrac, Frage 412, S. 222f, IX choren, f. 70vb-71tb), woraus man schluss-

300 Genannt wird sie an erster Stelle, aber ohne Details, in Wraken, 111, 17, V. 2417-2421, parallele Passage in Teest.,
43, V. 4028-4032; des Weiteren wird sie auch im Lekenspiegel, IV, 149, V. 41-50, als eine der Strafen genannt. Im
Sidrac und Lekenspiegel finden wir zum einen die kérperlich aufgefasste Dunkelheit (vgl. Sidrac, Frage 286, S. 172-174,
Lsp., 1,13, V. 102-104), zum anderen die metaphorische Auslegung als Fernsein von Gott (vgl. Sidrac, Frage 412,

S. 222, die ubrigens im Lekenspiegel als eine der neun Strafen genannt wird (vgl. Lsp., L. 13, V. 118/). Die Dunkelheit
der Holle eignete sich sicherlich besser zu theologischen Spekulationen denn zur Drohung. Auch bei Berthold von
Regensburg spielt Dunkelheit der Hélle keine besondere Rolle (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 175).
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folgern koénnte, dass die Schlechten nach dem Urteil keine Gottesschau haben werden. So
fihrt zumindest Jan van Boendale im Lekenspiege/ die soeben angefiihrte Passage aus dem
Sidrac ndher aus (siche MAK 1957b, S. 259, Anm. 10):

Ay wat iammere sal daer sijn

Om datsi hoers gods anschijn

Nemmermeer en selen moghen

Anescouwen met horen oghen

Gheset vut allen verloeste

Ende vut allen hope van troeste

Daer hen anders niet volghen en sal

Dan die bittre helsche wal

Die duren sal sonder inden

Want gods woert en mach niet winden (Lsp., IV, 149, V. 41-50)

Der Kontrast zwischen der Prominenz des Verlustes der Gottesschau in der scholastischen
Theologie und der Dogmatik und seiner nebensichlichen Rolle im Grof3teil des mittelnieder-
lindischen Korpus lidsst sich vielleicht durch die Abstraktheit der Vorstellung erkliren, die
sich einem einfachen Gldubigen sicherlich nicht unmittelbar erschloss (und auch in der
bildenden Kunst nicht im Mittelpunkt stand).30!

Die Abwechslung von Kilte und Hitze

Die Abwechslung von Kilte und Hitze in der Hoélle geht auf Ijob 24:19 zurtck. Beda sah sie
zum Beispiel durch das in Mt 24:51 genannte Heulen und Zihneknirschen der Sinder
ausgedruckt (siche OTT 1990, S. 56) und popularisierte diese Strafe durch die Aufnahme in
eine Jenseitsvision in seiner Historia Ecclesiastica gentis Anglorum (N, 12) (siehe OTT 1990, S. 56,
Anm. 5). Hierdurch wurde sie zu einem Standardelement mittelalterlicher Jenseitsvisionen, in
denen die Seelen permanent von einem Zustand in den anderen versetzt werden (siche GAR-
DINER 1993, S. xxviii). Da sie auf einem Schriftwort beruht, wird sie auch von verschiedenen
Scholastikern erwihnt (siche OTT 1990, S. 62/ S. 606).

Die Abwechslung von Hitze und Kilte in der Hélle wird in der allgemeinen Einfithrung
zu den Hollenstrafen im Sidrac genannt (vgl. Sidrac, Frage 2806, S. 172-174). Kilte steht im

Stdrac und im Lekenspiegel — nach der Hitze des Hoéllenfeuers — als Einzelstrafe an zweiter Stel-

301 Berthold von Regensburg setzt sich zwar in einigen seiner deutschen Predigten intensiv mit dem Verlust der
Gottesschau als schwerwiegendste Hollenstrafe auseinander, aber auch er nennt sie verschiedentlich nur als eine
Strafe von vielen. Vgl. OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 165): ,,Gutjewitsch hat dazu bemerkt, dass die Hélle eigentlich
nichts andetes sei, als die ,,gewaltsame Trennung von Gott, der Entzug seiner Liebe und die Unméglichkeit, ihn zu
sechen®. Dennoch war es aber die Vorstellung der Foltern an Leib und Seele, die die Angst vor dem Gericht

auszulosen vermochte.
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le der neun Héllenstrafen (vgl. Sidrac, Frage 286, S. 172-174, Lsp., 1, 13, V. 45-52).32 Im Sidrac
ist dieser Strafe keine spezifische Siinde zugeordnet, im Lekenspiege/ der Siinde der weltlichen
und fleischlichen Geniisse (vgl. Lsp., I, 14, V. 21-24). In der Funften Partie wird nur Hitze als
Strafe genannt (vgl. SH V, VIII, 26, V. 1329).

Hunger und Durst

Die Abwechslung von Hunger und Durst in der Hélle wird in der allgemeinen Einfithrung zu
den Hollenstrafen im Sidrac genannt (vgl. Sidrac, Frage 2806, S. 172-174). Wihrend im E/uci-
darinm Hunger und Durst Strafen der oberen irdischen Hélle, das heif3t der Welt nach dem
Stindenfall, sind (siche oben), werden Hunger und Durst im Sidrac der unterirdischen Holle
zugeordnet. In der Finften Partie wird Durst als eine der Hollenstrafen genannt (vgl. SH'V,
VIII, 26, V. 1329).3% Hier weicht Lodewijk van Velthem vom Speculum Historiale ab, in dem
Durst an dieser Stelle nicht genannt wird. Entweder beruht dieses Motiv auf Lodewijks van
Velthem Kenntnis der 17sio Tnugdalki, in der Hunger und Durst als Strafen des Reinigungs-
ortes genannt werden (vgl. die Passage in ENDEPOLS & VERDEYEN 1914-1917, Bd. 2,
S. 127), oder wie im Sidrac auf dem Lodewijk van Velthem sicherlich nicht unbekannten E/u-

cidarium.

Der Gewissenswurm

Das Motiv des Gewissenswurms geht auf die Exegese von Jes 66:24 und Mk 9:43-48 zurtick.
Augustinus deutet diesen Wurm in De Civitate Dei (21:9, 20:22) als ,die zu spite und
fruchtlose Reue, die Pein verursacht® (OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 182). Der Gewissens-
wurm ist ein fester Bestandteil der scholastischen Hoéllenvorstellung, wo er metaphorisch fiir
die nie endenden Gewissensbisse und Selbstvorwirfe steht (ebd.). Nur Jan van Leeuwen ist
mit diesem theologischen Konzept vertraut und spricht von einem Wurm, der die Verdamm-
ten qualt: die eweghe helsche worm der quader consciencien (Dboec tien gheboden, f. 33ra).3%* Zum
Gewissenswurm fiihrt Jan van Leeuwen zum einen aus, dass Ehebrecher den Stein des

schlechten Gewissens und der ewigen Hollenstrafe in ihrem Herz und in ihrer Seele tragen,

302 Auch diese Strafe wird als eine der neun Hoéllenstrafen im Elucidarium genannt.

303 Es war mir nicht méglich, dieses Motiv theologisch genauer einzuordnen. Denkbar wire ein Zusammenhang mit
dem Motiv des himmlischen Gastmahls. So wie die Seligen am himmlischen Gastmahl teilhaben, ist den Verdamm-
ten diese Freude versagt, weshalb sie danach verlangen. Vgl. OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 123): ,,Die Verdammten
leiden nach Predigt X 29a/PS 37 [Bertholds von Regensburg, U.W.] demnach auch unter dem Hunger und dem Ver-
langen nach sieben ihnen ewig versagten Speisen: der Reue, der Beichte und der Bufle, dem Tod, der Barmherzigkeit
Gottes und Marias und, in diesem Zusammenhang vor allem von Interesse, der Gemeinschaft der Seligen und der
Anschauung Gottes.*

304 Auch Berthold von Regensburg nennt den Gewissenswurm in einer seiner Predigten (siche OECHSLIN WEI-

BEL 2005, S. 181)).
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der vor Gott schwerer zu tragen sein wird, als die ganze Erde, denn kein irdischer Schmerz
sei mit dem Gewissenswurm vergleichbar (vgl. Bruederscap, f. 209vb). Zum anderen bezeichnet
er den Gewissenswurm als den fiinften Hollenschmerz, den alle ertragen missen, die trotz

der Liebe Gottes seine Gebote missachtet haben (vgl. Dboec tien gheboden, f. 33ra).

Untiere

Das Motiv der Untiere, die in der Hélle die Seelen der Verdammten peinigen, scheint durch
seine Nennung als eine der neun Héllenstrafen im Elucidarium (111, 14) Verbreitung gefunden
zu haben. An verschiedenen Stellen der Bibel werden Wiirmer (oder Motten) im Zusammen-
hang mit dem Schicksal nach dem Tod genannt.’> Auch scheint ein Zusammenhang mit dem
Gewissenswurm und der Nennung verschiedener Untiere in der Bibel als Bewohner der
Unterwelt und des Meeres als Feinde Gottes zu bestehen.® OECHSLIN WEIBEL (2005,
S. 182, Anm. 136) fiihrt zum Motiv der Untiere aus: ,,Die Deutung vatiiert hier also von der
Bertholds und des BgHs [Bawumgarten geistlicher Herzen, anonym, ca. 1270-1290, U. W.] (und
auch Augustinus’), indem es hier ganz spezifisch um die Vergeltung der Siinden der ira und
der invidia geht und nicht um ein allgemeines Bereuen der begangenen Stiinden. Dem wire
hinzuzuftigen, dass es sich bei dem Gewissenswurm um eine sehr abstrakte Vorstellung
handelt, wohingegen die Strafe durch die Untiere auf Grund ihrer Konkretheit von
mittelalterlichen Laien sicherlich besser eingeordnet werden konnte. Fir die weite
Verbreitung letzteren Motivs spricht seine Aufnahme in den anonymen Roman Huon
d’Aunvergne aus dem vierzehnten Jahrhundert als Strafe fur Sexualsinden (siche DINZEL-
BACHER 1999a, S. 146).

Das Motiv der Untiere ist im mittelniederldndischen Korpus sehr beliebt. Als dritte der
neun Hollenstrafen werden Sidrac und im Lekenspiege/ die im ewigen Feuer lebenden und
schrecklich anzusehenden und anzuhérenden unsterblichen Wirmer, Schlangen und Dra-
chen genannt (vgl. Sidrac, Frage 2806, S. 172-174, Lsp., 1, 13, V. 53-64). Im Lekenspiege/ werden
dieser Aufzihlung die dramatischen Details hinzugefiigt, dass die Untiere ihre Méuler aufrei-
Ben, als ob sie alles verschlingen wollen, und die Schlangen sich um die Hilse der Seelen
winden, was diesen groB3e Schmerzen bereitet. Dieser Strafe ist im Sidrac keine spezifische
Stinde zugeordnet, im Lekenspiege/ droht sie denjenigen, die zu Lebzeiten die Armen mit Miss-
achtung gestraft haben, das heil3t den Habgierigen (vgl. Lsp., I, 14, V. 25-30). Auch in Wraken
und Teesteye werden schreckliche Wiirmer und Schlangen, die fortwihrend durch die Kehlen
und Minder der Verdammten kriechen werden, zu den Héllenstrafen gezahlt (vel. Wraken,

305 Vel. Tjob 4:19, 17:14, 24:20, Jes 14:11, 51:8 und Apg 12:23. Ich danke Bernd Piorunek fiir diese Hinweise.
306 Das Untier Leviathan (eine Schlange oder Drachen) wird zum Beispiel in Jes 27:1 und Offb 20:3-4 genannt, das
Untier Rahab in Ijob 9:13, 26:12, Ps 89:10, Jes 30:7 und 51:9. Ich danke Bernd Piorunek fiir die Hinweise auf Rahab.
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II1, 17, V. 2438-2442, parallele Passage in Teest., 43, V. 4049-4053), und in der Finften Partie
Wirmer, die sich um die Fiile, Arme, Beine und Héinde der Verdammten winden (vgl. SH'V,
VIII, 26, V. 1333)).

Gestank

Der Gestank in der Hélle ist ein beliebtes Motiv in Jenseitsvisionen, wo in Nachfolge der
Johannesoffenbarung (Offb 19:20, 20:10, 21:8) Pech und Schwefel als seine Ursachen ange-
geben werden (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 177).37 Der unermessliche Gestank der
Holle wird im Szdrac und im Lekenspiege! als vierte der neun Héllenstrafen genannt (vgl. Sidrac,
Frage 286, S. 172-174, Lsp., 1, 13, V. 65-70).38 Im Lekenspiege/ wird als zusitzliches Detail zum
Sidrac ausgefihrt, dass ein einziger Tropfen dieses Gestanks ein ganzes Konigreich verderben
wirde. Diese Strafe ist denjenigen zugeordnet, die sich zu Lebzeiten der stinkenden Stinde
der Wollust hingegeben haben (vgl. Sidrac, Frage 286, S. 172-174, Lsp., 1, 14, V. 31-34).3®
Auch Lodewijk van Velthem erwihnt den Schwefelgestank in der Holle als Strafe
(Sulferechtech, SH V, VIII, 26, 1328, vgl. SH V, VIII, 23, V. 1210).

Das Schmieden der Seelen

Das Schmieden der Seelen in der Hélle ist eine im Mittelalter durchaus 6fter anzutreffende
Vorstellung, deren Wurzeln wahrscheinlich bis in die antike Mythologie zuriickreichen, wo
die unterirdische Schmiede des Vulcanus anzutreffen ist (siche OECHSLIN WEIBEL 2005,
S.179). Das Schmieden der Seelen wird im Sidrac und im Lekenspiege/ als funfte der neun
Hollenstrafen genannt (vgl. Sidrac, Frage 2806, S. 172-174, Lsp., 1, 13, V. 72-75). Im Lekenspiegel
werden zusitzlich Teufel als Ausfihrer dieser Strafe genannt (siche weiter unten) und ist die
Darstellung plastischer. Wihrend im Sidrac diese Strafe denjenigen zugeordnet ist, die zu Leb-
zeiten ihre Arbeit nicht auf die Liebe Gottes gerichtet haben, werden im Lekenspiege/ die See-
len detjenigen geschmiedet, die zu Lebzeiten weder BuB3e noch andere Leiden um der Liebe
Gottes willen auf sich nehmen wollten (vgl. Sidrac, Frage 286, S. 172-174, Lsp., 1, 14, V. 35-
38). Auch in der Funften Partie wird das Schmieden der Seelen als eine der Hollenstrafen

307 Der Gestank der Holle wird zum Beispiel auch in den mittelniederlindischen Versionen der 1isio Tungdali be-
schrieben (vgl. Edition ENDEPOLS & VERDEYEN 1914-1917, Bd. 2, S. 103).

398 Dieses Motiv kommt in Wraken, Teesteye und bei Jan van Leeuwen nicht vor.

309 Dahinter verbirgt sich vermutlich die im E/ucidarinm anzutreffende Vorstellung, dass die Stinder, die sich der Wol-
lust hingegeben haben, aufgrund ihrer Stindhaftigkeit stinken und Gott sie deswegen von sich weg — in die Holle —
schickt (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 177).
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genannt (Met hameren slaen, op al haer lede, SH V, V111, 26, V. 1330). Woraus die Strafe besteht,
ob aus den durch die Schlige verursachten Schmerzen, oder dem durch die Schlige verur-

sachten Lirm, geht aus den untersuchten Texten nicht hervor.31

Die Schande der Stinden

Die Offenlegung aller Siinden wird im Szdrac als siebte und im Lekenspiege/ als achte der neun
Hollenstrafen genannt (vgl. Szdrac, Frage 286, S. 172-174, Lsp., 1, 13, V. 105-110). Diese Strafe
ist in beiden Texten denjenigen zugeordnet, die nicht zur offiziellen Beichte gegangen sind,
das heiB3t den Priestern ihre Stinden verborgen haben (vgl. Sidrac, Frage 286, S. 172-174, Lsp.,
I, 14, V. 51-54). In der Funften Partie wird Gregor der GrofBe als Autoritit fiir die Vor-
stellung der Schande der Seelen als eine der Hollenstrafen angefithrt (vgl. SH 'V, VIII, 23,
V. 1224-1229).311

Geriusche

Die schrecklichen Gerdusche in der Holle sind ditekt auf die Bibel (Mt 25:30) zurtick-
zufithren. Die schrecklichen Gerdusche der Teufel, Schlangen und Drachen sind im Sidrac die
achte der neun Hollenstrafen (vgl. Sidrac, Frage 2806, S. 172-174).312 Im Lekenspiegel steht diese
Strafe an sechster Stelle (vgl. Lsp., I, 13, V. 87-100). Im Lekenspiege/ werden zusitzlich die See-
len der Verdammten als Verursacher der grisslichen Gerdusche genannt. Hier greift Jan van
Boendale auf seine allgemeine Einleitung zu den Hoéllenstrafen zurtick und nennt das Weh-
klagen, Handschlagen und Zihneknirschen der Siinder. In beiden Texten wird diese Strafe
denjenigen zugeordnet, die zu Lebzeiten nicht die Gebote Gottes héren wollten (vgl. Sidrac,
Frage 286, S. 172-174, Lsp., 1, 14, V. 39-44). Auch in Wraken und Teesteye werden die schreck-
lichen Gerdusche — Weinen, Gekreisch, Seufzer, Hindeschlagen (planctus) und Zihneknir-
schen — als Hollenstrafen aufgezihlt (vgl. Wraken, 111, 17, V. 2433-2437, parallele Passage in
Teest., V. 4044-4048). Lodewijk van Velthem nennt schreckliches, angsteinjagendes Rufen von
Stimmen.3!® Bei Jan van Leeuwen finden wir nur Gekreische, Weinen und Zihneknirschen
(Mt 25:30, vgl. Sacramenteliken etene, f. 151tb, Goeder leeringhen, f 161vb).

310 OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 179) vermutet, dass die Strafe aus dem Lirm der Schlige besteht. Da Larm bzw.
schreckliche Geriusche im Sidrac, Lekenspiege/ und in der Funften Partie als separate Strafe angefithrt werden, er-
scheint es wahrscheinlicher, dass in diesen Texten der kérperliche Aspekt im Mittelpunkt steht, der durchaus An-
klinge an mittelalterliche Foltermethoden hat. Auch in der mittelniederlindischen Visio Tnugdali erleidet die Seele des
Tondalus durch diese Strafe Schmerzen (vgl. Edition ENDEPOLS & VERDEYEN 1914-1917, Bd. 2, S. 91-99).

311 Es war mir nicht méglich, die theologische Grundlage dieser Vorstellung zu ergriinden.

312 Siehe OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 182, Anm. 136): ,,Der Elucidarium III, 14.M. [...] beschreibt diese ,,vermes
immortales als Schlangen und Drachen, die fiirchterlich anzusehen sind und schrecklich zischeln. Auch bei ihm
gehéren sie zur Bestrafung der Neidigen und Zornigen |...].«

313 So auch in den Hollenbeschreibungen der mittelniederlindischen Versionen der Visio Tnugdali (Edition ENDE-
POLS & VERDEYEN 1914-1917, Bd. 2, S. 100).
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Die Enge der Hélle

Die Enge der Holle wird als Hollenstrafe nur in einem Traktat Jans van Leeuwen genannt (die
allendeghe helsche inghe incheit, Seven teekenen, f. 641b). Jan van Leeuwen beschreibt, dass unter den
Verdammten in der Hoélle kein schrecklicherer Schmerz und keine schrecklichere Angst
besteht, als die groie Enge in der Holle, weswegen die Elenden stindig fiirchten, zu Nichts
zu verschmelzen, und deshalb die ganze Zeit Angst haben (vgl. Seven teckenen, f. 64rb-64va).
Diese Vorstellung konnte ich nur in den lateinischen Predigten des Bernadinos de Siena,
eines berithmten franziskanischen Volkspredigers aus dem 15. Jahrhundert, identifizieren.3'4
Weiteres Quellenstudium kénnte Hinweise darauf liefern, ob es sich bei diesem anscheinend
erst spater populiren Motiv um eine Interpolation durch die Groenendaaler Editoren der
Werke Jans van Leeuwen handelt. Die Enge der Hoélle bei Jan van Leeuwen steht im Kontrast
mit der Beschreibung der Hélle als unermesslich gro3 im Sidrac (vgl. Sidrac, Frage 389,
S. 211). Dott findet sich der Vergleich, dass, wenn alle Menschen, die jemals gelebt haben
und noch leben werden, und noch hunderttausend Menschen mehr, zusammen im Himmel
wiren und ein jeder eine Wohnung hitte, in der er tausend Menschen empfangen koénnte,
und die alle einen Ofen, ein Backhaus, eine Mihle und einen Garten hitten, dennoch alle
diese Menschen kaum einen zehnten Teil des Himmels fillen wiirden, und das gleiche trife

auch auf die Holle zu.

Die Anschauung des Teufels und die Rolle der Teufel als Folterknechte

Eine weitere im Mittelalter bekannte Héllenstrafe ist die Vorstellung, dass die Verdammten
nicht nur von der Anschauung Gottes getrennt, sondern auch zusitzlich der schrecklichen
Anschauung des Teufels ausgesetzt sind, dessen Hisslichkeit allein Anlass zu grofler Angst
gibt (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 165/). Diese im Mittelalter geldufige Vorstellung, auf
die sich Berthold von Regensburg mehrmals beruft und die auch im Elucidarinm (111, 14) zu
finden ist (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 165-167), hat nur in Wraken und Teesteye Spuren
hinterlassen (Ende die eyselike aenschijne | Die niet leliker en mochten sine, Wraken, 111, 17, V. 2443,
patallele Passage: Ende die onsalichlike aenschijn | Die niet eyseliker en mochten sijn, Teest. 43,
V. 4054f). Es bleibt zu spekulieren, ob die beiliufige Nennung — ohne Erwihnung, dass es
sich um den ,Anblick des Teufels handelt — die Kenntnis dieses Motivs bei den mittelalter-
lichen Lesern voraussetzt, denn sie erschlieBt sich nur dem mit der Tradition vertrauten

Leser.315

314 MORMANDO (1999, S. 124) nennt bei Bernadino de Siena als Héllenstrafe ,,the crush of the densely-crowded
bodies®. MINOIS (1991, S. 279) beschreibt die Vorstellung der Uberbevélkerung der Hélle als typisch fiir das
sechzehnte Jahrhundert.

315 Als Quelle kénnte durchaus das Elucidarinm gedient haben, wo jedoch vom schrecklichen Anblick der Teufel und
Drachen die Rede ist (vgl. OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 167).
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Teufel treten im mittelniederlindischen Korpus vor allem als Vollstrecker bestimmter
Hollenstrafen auf. So werden sie im Lekenspiege/ als Vollstrecker der Strafe des Schmiedens
der Seelen auf Ambossen genannt (vgl. Lsp., I, 13, V. 71-75). Das verleiht dieser Beschrei-
bung mehr Dramatik im Vergleich zu den Texten, in denen das Schmieden der Seelen ohne
die Nennung von Teufeln behandelt wird (vgl. Sidrac, Frage 286, S. 172-174, SH 'V, VIII, 26,
V. 1330).31¢ In der Endgerichtsszene im Lekenspiege/ ibergibt Christus die Bosen ausdriicklich
der Gewalt der Teufel (Gaet vermalendide schiere /| Inden eweliken viere | Daer ghi altoes blinen seit /
In dier dunle ghewelt, Lsp., IV, 149, V. 31-34, vgl. ebd., V. 51-56, Wraken, 111, 17, V. 2422-2428,
parallele Passage in Teest., 43, V. 4033-4039, SH V, VIII, 25, V. 1278). Auch Jan van Leeuwen
kennt die Vorstellung, dass Teufel die Sinden der Menschen in der Hélle strafen (vgl. Dboec
tien gheboden, f. 9va). Er betont, dass die Teufel nur als Strafinstrumente Gottes handeln. Da
Gott die Holle geschaffen hat und allmichtig ist, erstrecke sich seine Allmacht nicht nur Gber
den Himmel und die Erde, sondern auch iber die Holle und das Fegefeuer (vgl
Ongbherechtichedt, f. 1241b). Gott herrscht tber die hollischen Dimonen (vgl. Seven teekenen,
/- 64va), mit anderen Worten, was immer die Teufel tun und an welchem Ort sie auch auf-

treten, sie handeln niemals gegen den Willen Gottes.

Zwischenbilanz

Wihrend das Fegefeuer in einigen der untersuchten mittelniederlindischen Texte nur peri-
pher gestreift wird (siche unten, Kapitel 5.5), finden wir bei allen untersuchten Autoren
lingere Ausfihrungen zur Holle als jenseitigen Strafort der Verdammten. Der hohe Anteil an
Beschreibungen der Holle im Korpus entspricht der Wichtigkeit der Hoélle in der
mittelalterlichen Vorstellungswelt als eschatologische Endbestimmung. Insgesamt wird die
Holle im Korpus im Rahmen der kirchlichen Orthodoxie behandelt. Von der kirchlichen
Lehre abweichende volkstiimliche Elemente wie tberirdische Hoéllenregionen oder die Le-
gende, dass den Seelen in der Holle am Sonntag Ruhe gegénnt wird (siche DINZEL-
BACHER 1999, S. 129-133), spielen keine Rolle. Die Autoren greifen zwar auf Jenseitsvisionen
fur Informationen zur Hélle zuriick, das heil3t, sie verweisen auf spezifische Jenseitsvisionen
oder erzihlen sie kurz nach, sehen diese aber nicht als bevorzugte Vermittlungsform an, son-
dern bevorzugen eine faktische Darstellung.

Es gibt innerhalb des Korpus groe Unterschiede beziiglich der Linge und des Detail-
reichtums der Hoéllenbeschreibungen. Die ausfithrlichste und gleichzeitig neutralste Hollen-
beschreibung findet sich im Sidrac (vgl. Frage 286, S.172-174). Hier steht das enzyklo-

316 Da die Beschreibung im Lekenspiege/ auf dem Sidrac beruht, handelt es sich bei der Nennung der Teufel um eine
Zufugung Jans van Boendale, die die Angelegenheit anschaulicher fiir die Leser macht; er fligt sogar hinzu, dass die

Teufel ihrer Aufgabe niemals mide werden.
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pédische Interesse im Vordergrund, was jedoch nicht ausschlieB3t, dass didaktische Ziele ver-
folgt werden, wie die Verbindung der Hollenstrafen mit spezifischen Siinden zeigt. Der Le-
kenspiegel schopft seine Informationen zur Hélle zum GroBteil aus dem Sidrac, die Darstellung
ist jedoch bildhafter und der moralisierende Aspekt tritt stirker hervor. In Wraken und Teesteye
beschrinken sich die faktischen Informationen zur Hélle hingegen auf ein Minimum. In
diesen Texten stehen nicht theologische Informationen im Vordergrund, sondern die War-
nung vor der ewigen Verdammung in die Hélle am Tag des Jingsten Gerichts. Deutlich
theologisch geprigt ist hingegen die Beschreibung der Hélle bei Lodewijk van Velthem. Den-
noch nehmen die Hélle und ihre Schrecken im eschatologischen Teil der Funften Partie
bemerkenswert wenig Raum ein, was unter anderem darauf zurlickzufithren ist, dass alter-
nativ auf die Héllenbeschreibung in der Ubersetzung der Visio Tnugdali in der Vierten Partie
verwiesen wird. Dadurch ist in der Fiinften Partie die Hollenbeschreibung viel kirzer als die
Ausfithrungen zum Himmel, nur die Natur des Héllenfeuers wird ausfihtlich erldutert. Jan
van Leeuwen verweist sehr hiufig auf die Holle als Strafort der Verdammten, bietet aber nur
wenige faktische Informationen. Jans van Leeuwen Holle ist ein Ort unbeschreiblich qual-
voller Strafen, deren spezifische Natur wenig interessiert. Es hat den Anschein, dass die An-
spielungen auf die Holle vor allem dazu dienen, sein Publikum dazu anzuhalten, ihr Verhalten
darauf zu richten, der ewigen Verdammung zu entgehen.®” Die Behandlung von Hollen-
strafen wie dem Gewissenswurm und der Enge der Hoélle anstatt den im Szdrac oder bei Jan
van Boendale breit ausgefiihrten ,,volkstiimlichen* Héllenstrafen weist darauf hin, dass er mit
der Theologie der Holle gut vertraut war.

Sehr hiufig werden im mittelniederlindischen Korpus das zukiinftige Seelenheil und
moralische Ratschlige fir das irdische Verhalten eng verkniipft. Hllustrativ ist die Warnung
vor dem dobbelspel, dem Spiel mit Wiirfeln, das als reines Glicksspiel von kirchlicher und welt-
licher Seite verurteilt wurde (vgl. KLAMT & COUWENBERG 2001): Het sal noch op comen ene grote
sonde in die werelt datmen beten sal [dobbelspel] dat |...] des duvels spel sijn sal, dat enen widen wech matken
sal ter hellen weert, al welken wech vele liede selen varen ter bellen (Sidrac, Frage 304, S. 180). Neben
theologisch fundierten Ausfithrungen zu den sieben Hauptsiinden oder den Zehn Geboten
finden wir auch alternative Siindenkataloge und unzihlige Verweise auf einzelne Vergehen.
Dabei bleiben die beschriebenen Héllenstrafen relativ allgemein; eine Tendenz zur Individu-
alisierung der Hollenstrafen (siche MORGAN 1990, S. 118) ist im Korpus nicht nachweisbar.

317 Vgl. OECHSLIN WEIBEL (2005, S. 157): ,,Bertholds Beschreibungen der Héllenstrafen sind sehr knapp gehalten,
wihrend sonst in den volkstimlichen Héllenbeschreibungen mit detaillierten Schilderungen der zu erwartenden
Qualen weniger gegeizt wird. Es scheint ihm weniger darum zu gehen, seinen Zuhérern diesen jenseitigen Strafort
auszumalen — den sie ohnehin von Kirchenmalereien gekannt haben diirften — als vielmehr darum, die Hélle gezielt
in seinen Predigten einzusetzen. Das Wissen um ihre Existenz soll den Menschen in seinem jetzigen Dasein beein-
flussen, ihm im Hier und Jetzt zum rechten Leben verhelfen und ihn vom Begehen von Stinden abhalten.” Siehe
WARNAR 2003, S. 208/, zu den weitaus realistischeren Héllenbeschreibungen bei Jan van Ruusbroec, dem geistigen

Lehrer Jans van Leeuwen.
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Insgesamt werden im mittelniederlindischen Korpus mehr Angaben zur Hoélle als Zustand
der Verdammung und zu den Héllenstrafen gemacht als zur Holle als Ort. Ursache fiir dieses
Ungleichgewicht ist, dass die Hollenstrafen viel bessere Anknilipfungspunkte fiir Moralisie-
rungen bieten als das Aussehen der Holle. Illustrativ ist zum Beispiel die Hollenschilderung
im Lekenspiegel, wo die die Seele erwartenden Qualen im Mittelpunkt stehen, nicht
theologische Details: Nu willic v voert tellen | 1V anden tormente vander hellen | Die menegherande sijn
ende swaer | Die de ielen doghen daer (Lsp., 1, 13, V. 1-4). Es ist davon auszugehen, dass die
Konzentration der Darstellung auf die Strafaspekte den didaktischen Effekt auf das Publikum

verstarkt hat.

5.5 Das Fegefeuer

Darum lief§ er die Toten entsithnen, damit sie von der Siinde
befreit werden.

(2 Makk 12:45)

Die Bedeutung des Fegefeuers — dem im Gegensatz zu Himmel und Holle zeitlich
begrenzten dritten Jenseitsort — nahm im Verlauf des Mittelalters stetig zu; es wurde im Zuge
der Reformation jedoch wieder abgeschafft, zumindest in den protestantischen Strémungen
(siche DINZELBACHER 1993c, S. 257).318 Die Vorstellung des Fegefeuers hat nur eine sehr
schmale biblische Basis. Wortlich erwihnt wird das Fegefeuer in der Bibel nirgends; zu seiner
Erklirung herangezogen werden meist 2 Makk 12:41-45, Mt 12:31-37 und 1 Kor 3:10-15
(siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 219, vgl. MORGAN 1990, S. 14531 Die Vorstellung des
Fegefeuers entwickelte sich aus dem Verlangen nach Barmherzigkeit und Hoffnung fiir nicht

318 Der mittelniederlindische Begriff vagevier ist eine Lehniibersetzung von purgatorius jgnis (reinigendes Feuer®) und
bezeichnet den Platz, an dem die Seelen geliutert werden. Seine erste Teilkomponente besteht aus dem Stamm des
mittelniederlindischen Wortes vaghen (,fegen, fegend sidubern’, ;reinigen’, ;siubern®), seine zweite aus dem Wort
JFeuer‘. Siehe das Stichwort vagevunr in PHILIPPA [ET AL.] 2003-2009 unter:
http://www.etymologiebank.nl/trefwoord/vagevuur (Stand 17.04.2012). Vgl. OHLER 1990, S. 166, zur dhnlichen
Etymologie des deutschen Begriffs, fiir weitere Fundstellen siche MINW vagevunrund purgatorie. Grundlegend zum
Fegefeuer ist LE GOFF 1984. Einige Thesen LE GOFFS werden in der Forschung kontrovers diskutiett, siche oben,
S. 48, Anm. 35. Gute Einfithrungen bieten DINZELBACHER 1999a, S. 89-118, OTT 1990, S. 19-29, S. 95-107, ANGE-
NENDT 2009, S. 705-716, MORGAN 1990, S. 144-165.

319 Es besteht ein Zusammenhang mit dem eschatologischen Weltenbrand am Ende der Zeiten (siche ANGE-
NENDT 2009, S. 705/ Auch aus Persien und Agypten sind Vorstellungen jenseitiger Reinigung durch Feuer bekannt
(siche MORGAN 1990, S. 149).
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vollkommen schlechte Menschen, obwohl in der christlichen Auffassung das Schicksal des
Menschen eigentlich als mit dem Tod besiegelt gilt.??* Auch beziiglich des Fegefeuers zeigt
sich der grof3e Einfluss Augustinus’ auf die mittelalterliche Theologie. Ein wichtiger Impuls
ging von seiner Erwihnung reinigender Strafen und Qualen (poenae purgatoriae und tormenta
purgatoriae) und einem reinigenden Feuer (zgnis purgatorius) aus (siche ANGENENDT 2009,
S. 706, vgl. MORGAN 1990, S. 146/). Bei Augustinus ist offen, ob es sich beim Fegefeuer um
ein geistiges oder ein korperliches Feuer handelt, Gregor der GroBle beschreibt es als ein
korperliches Feuer (siehe MORGAN 1990, S. 147). Ahnlich wie beim Héllenfeuer setzte sich
beim Fegefeuer die Vorstellung eines korperlichen oder geistigen Feuers gegen eine rein
spirituelle Ausdeutung durch (siche ANGENENDT 2009, S. 706). Die Seelen erleiden im Fege-
feuer Schmerzen, die im Gegensatz zum Héllenfeuer zeitlich begrenzt sind, da der Schwer-
punkt auf dem reinigenden Effekt des Fegefeuers liegt, das heif3t die Seelen auf den Himmel
vorbereitet werden (ebd.).??!

Auch wenn sich die Theologie erst im zwolften Jahrhundert erneut dem Fegefeuer zuwen-
det, setzt sich der Fegefeuergedanke gestiitzt durch die Autoritdt Augustinus’, Gregors des
Groflen und Bedas in der mittelalterlichen Vorstellungswelt durch (ANGENENDT 2009,
S. 707).322 Fir die sich im Volksglauben unabhingig von der Theologie entwickelnden Vor-
stellungen des Fegefeuers bieten die Jenseitsvisionen wertvolle Anhaltspunkte (siche GURE-
VICH 1983, S. 72). Anders als von LE GOFF (1984) argumentiert, ist aus dem relativ spiten
Auftreten des Substantivs purgatorium nicht zwangsliufig zu schlussfolgern, dass die Vor-
stellung des Fegefeuers als Reinigungsort der Seelen erst im zwolften Jahrhundert ausgebildet
wurde, sondern dass sie dann vollstindig akzeptiert war (siche u.a. GUREVICH 1983, S. 72,
MORGAN 1990, S. 147/, GOOSSENS 2004). Die endgiltige Ortliche Ausdifferenzierung des
Fegefeuers fand jedoch erst relativ spit statt (siche MORGAN 1990, S. 123, S. 128, S. 145-150,
vgl. GARDINER 1993, S. xvii). So werden in mittelaltetlichen Jenseitsvisionen lange Zeit vor
dem ersten Auftreten des Begtiffs purgatorium Jenseitsorte mit reinigenden Funktionen be-
schrieben, das Jenseits der Visionire ist jedoch recht ungeordnet (siche GUREVICH 1983,

320 Siehe OHLER (1990, S. 166): ,,Die Vorstellung von einem Fegefeuer |...] entsprach — wie die des Gerichts — dem
Verlangen nach ausgleichender Gerechtigkeit. Es galt, die im Grunde widerspriichlichen Forderungen nach Gerech-
tigkeit und Barmherzigkeit zu verwirklichen. [...] Konnte ein liecbender Gott dem Siinder die Gelegenheit versagen,
auch nach seinem Tod mit einer zeitlich befristeten Strafe das veriibte Bose zu siihnen?* Vgl. ANGENENDT 2009,

S. 706.

321 Auf der Grundlage der von Beda erzihlten Vision des Drythelm (siehe oben, S. 97) wird in der theologischen
Diskussion vereinzelt Eis oder Kilte als Strafe des Purgatoriums genannt (siche MORGAN 1990, S. 147). Auch wenn
in der Scholastik weiterhin die kérperliche oder die geistige Qualitit des Feuers diskutiert wurde, setzte sich die
Vorstellung eines Fegefeners durch (sieche ANGENENDT 2009, S. 7075).

322 Gregors Bedeutung liegt nicht zuletzt darin, dass er Berichte tiber Jenseitserfahrungen zur Illustration seiner Fege-
feuerlehre als didaktisches Mittel einsetzte und damit einen Prizedenzfall lieferte (siche MORGAN 1990, S. 150, vgl.
ZALESKI 1987, S. 28-31).
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S. 83).32 Bis zur Doktrinalisierung werden in den Jenseitsvisionen das Fegefeuer, beziechungs-
weise die verschiedenen reinigenden Orte, als eine vage Grauzone zwischen Himmel und
Holle beschrieben, erst in Dantes Commedia hat es einen klar abgegrenzten Platz (siche
MORGAN 1990, S. 154, vgl. GUREVICH 1983, S. 80). Die Scholastiker haben das Fegefeuer
demnach nicht ,erfunden®, sondern sie brachten durch ihre systematische Dreiteilung
Ordnung ins volkstimliche Jenseits (siche GUREVICH 1983, S. 83).

Die kirchliche Doktrin des Fegefeuers wurde beim Konzil von Lyon (1274) festgelegt
(siche MORGAN 1990, S. 145).32 Sie war unter anderem eine Absage an die in der Patristik
weitverbreitete und immer wieder auftauchende Vorstellung eines zwischenzeitlichen Warte-
zustands der Seelen in den Vorhéfen oder Vorhallen des himmlischen Jerusalems oder im so
genannten Schof3 Abrahams vor der endgiltigen Zulassung in den Himmel (siche ANGE-
NENDT 2009, S. 687)). In der Doktrin wurde festgeschrieben, dass die Seelen der Verdamm-
ten und Gerechten sofort nach dem Tod in die Hélle beziehungsweise in den Himmel eintre-
ten, die weniger Vollkommenen miissen erst eine reinigende Phase im Fegefeuer durchlaufen
(ebd., S. 688j). Hier zeigt sich deutlich, wie eng die offizielle Doktrinierung des Fegefeuers
und des besonderen Utrteils miteinander verbunden sind. In diesem Fall hatte Druck von
unten einen groBen Einfluss auf die Theologie, da diese Vorstellungen im Volksglauben sehr
populir waren (siche GUREVICH 1983, S. 74-88).

5.5.1 Das Fegefeuer als Jenseitsort

In den mittelalterlichen Jenseitsvisionen stellte man sich die 6rtlich meist nur unscharf um-
rissenen Reinigungsorte entweder unterirdisch, das hei3t in der Ndhe der Hélle, oder tberir-
disch in speziellen Fegefeuerregionen vor, es existierte sogar die Vorstellung der Reinigung in
der Luft (siche DINZELBACHER 1999a, S. 93/).3% Die Scholastik favorisierte die Vorstellung
eines unterirdischen, in der Nihe der Hélle gelegenen, Fegefeuers (siche ANGENENDT 2009,
S. 707, DINZELBACHER 1999a, S. 94). So betrachtet zum Beispiel Thomas von Aquin das

323 Vor Dante wird nur in der Vision des Thurkill ein klar abgegrenzter Reinigungsbereich beschrieben, die Reinigung
besteht aus Feuer und Eis (siche MORGAN 1990, S. 155).

324 Sie wird schon in einem Brief Innozenz’ IV. aus dem Jahr 1254 erwihnt (siche DINZELBACHER 1999a, S. 90,
MORGAN 1990, S. 148). Die zunehmende Anerkennung des Fegefeuers in der Theologie kénnte eine Reaktion auf
seine Ablehnung durch hiretische Stromungen wie die Katharer oder die Waldenser gewesen sein (siche
DINZELBACHER 19992, S. 90f, vgl. OHLER 1990, S. 168, GUREVICH 1983, S. 74). Seine Doktrinierung kénnte auch
cine Reaktion auf theologische Differenzen mit der griechischen Kirche, die das Fegefeuer nicht anerkannte,
gewesen sein (siche DINZELBACHER 1999a, vgl. MORGAN 1990, S. 148/). Es sei bemerkt, dass weiterhin Kritik und
Zweifel am Fegefeuer auftraten, gegen die theologische Verteidigungsschriften verfasst wurden und die zur erneuten
Behandlung der Doktrin beim Konzil von Florenz (1439) fiihrten (siche MORMANDO 1999, S. 116).

325 Alle drei Vorstellungen finden sich in der im Mittelalter sehr weitverbreiteten Legenda Aurea (ca. 1252-1260) des
Dominikaners Jakobus de Voragine anlisslich des Allerseelentages (siche DINZELBACHER 1999a, S. 94).
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Fegefeuer als ,,cine Art Vorhof der Holle (OHLER 1990, S. 168, vgl. OTT 1990, S. 106/,
DINZELBACHER 1999a, S. 94).3% Trotz der rdumlichen Nihe des Fegefeuers zur Hélle wird
in den scholastischen Schriften betont, dass das Fegefeuer ein Ort der Hoffnung ist, es ist nur
ein Zwischenaufenthalt auf dem Weg in den Himmel (siche ANGENENDT 2009, S. 706).327
Bildhaft macht diese Vorstellung Dante, der in der Commedia das Fegefeuer an den Hingen
eines Berges situiert, auf dessen Gipfel sich das irdische Paradies und der Eingang in den
Himmel befindet (siche MORGAN 1990, S. 144).

Obwohl das Fegefeuer im vierzehnten Jahrhundert ein fester Bestandteil der Topografie
des Jenseits ist, wird es in Jans van Boendale Teeszeye und Wraken sowie in der Finften Partie
Lodewijks van Velthem nicht erwihnt.’?® In diesen Texten werden nur nach dem Jingsten
Gericht die eschatologischen Endbestimmungen Himmel und Hélle behandelt. Nach dem
Jungsten Gericht kann jedoch vom Fegefeuer nicht mehr die Rede sein, da es nach dem
Gericht aufhort zu existieren.?” In den anderen Texten wird das Fegefeuer zwar erwihnt, die
Aussagen bleiben aber relativ vage.

Die Ausfithrungen in der dem Fegefeuer gewidmeten Frage des Sidrac (Frage 285, S. 171))
sind im Vergleich zu den darauf folgenden Ausfithrungen zur Hoélle relativ knapp. Es scheint
sich um einen korpetlichen Ort zu handeln, aber der genaue Ort und das eigentliche Aus-
schen bleiben offen. Nur im Sidrac wird der theologische Grund fir die Existenz des Fege-
feuers besprochen. Der weise Sidrac erklirt, dass das Fegefeuer erst nach dem Kreuzestod
Christi eine Rolle spielt — ob es zeitgleich mit dem Himmel und der Hélle am Anfang der
Welt geschaffen wurde, lisst er offen —, davor mussen alle aufgrund der Erbsiinde in die
Holle (vgl. Sidrac, Frage 250, S. 160f, Sidrac, Frage 24, S. 51j). Es hat den Anschein, als ob im
Lekenspiegel das Fegefeuer nach Anleitung des Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii (siche oben,
S. 91) am 4uBersten Rand von Irland verortet wird, eine zu diesem Zeitpunkt theologisch

tberholte, volkstiimliche Vorstellung. Jan van Boendale widmet der Legende aber nur wenige

326 Sieche MORGAN (1990, S. 148): ,,But no consensus seems to have been reached concerning the location of
Purgatory. Aquinas, Bonaventute and others suggested tentatively that it was situated towards the center of the earth,
near Hell; but the relationship and distance between the two realms remained unclear. [...] on the occasion of the
Second Council of Lyons, a more comprehensive statement of belief was prepared [...], but deliberately omitting to
discuss the location of Purgatory [...]“.

327 Siehe auch GUREVICH (1983, S. 74/): ,,However, purgatory’s intermediary position was not symetrical, for, if we
were to seperate it from hell as a special place where souls underwent less rigorous torments, and these in the main
time took place over a certain period of time, and were not eternal, then purgatory was closer to heaven, to which
souls would eventually pass after the cleansing process was completed.*

328 Bezeichnungen: u. a. puergatorie (Sidrac, Frage 285, S. 171f), vagevier of purgatorie (Sidrac, Frage 285, S. 171/), vagheniere
(Lsp., 1,12, V. 20), vander purgatorien | Dat es dat vegheuier (Lsp., 1, 12, V. 2}), veghevier, Bruederscap, f. 239va.

329 In der in der Vierten Partie Gbersetzten isio Tnugdali wird zwar nicht das Fegefeuer an sich, sondern
verschiedene Reinigungsorte beschrieben, dieser Teil ist auf Mittelniederlindisch jedoch nicht erhalten. Vgl.
MORGAN (1990, S. 154) zur Visio Tungdali: ,,This system is the most complex so far described; but the realms of
purgation and damnation are still not clearly separated, purgation occurring in three separate places [...].“ Siehe oben,
S. 122, zur Visio Tnugdali in der Vierten Partie.
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Verse und verwechselt den Protagonisten der Legende, einen Ritter namens Owein, mit dem
heiligen Patrick (vgl. Lsp., 1, 12, V. 67-82).3%0 Die Ausfihrungen in dem dem Fegefeuer
gewidmeten Kapitel 12 des ersten Buchs des Lekenspiege!/ sind zwar ausfithrlicher als im Sidrac,
die meisten Erweiterungen betreffen jedoch die Strafen der Seelen im Fegefeuer, nicht die
Geographie des Fegefeuers. Auch Jan van Leeuwen scheint das Fegefeuer als korperlichen
Ort zu verstehen, in dem die Seelen durch ein Feuer gereinigt werden (ghepurgeert werden int
veghevier, Bruederscap, f. 239va), um anschlieBend in den Himmel aufgenommen zu werden, er

sagt aber wenig zu seiner Lage und Aussehen.??!

5.5.2 Die Strafen im Fegefeuer und ihre Beziehung zu den Strafen in
der Holle

In der mittelalterlichen Theologie werden als hauptsichliche Quelle der Leiden der Seelen im
Fegefeuer die Strafe des reinigenden Feuers und die Trennung von Gott angeschen (siche
MORGAN 1990, S. 148, vgl. OTT 1990, S. 19-29, S. 97-106). Auch die Autoren des mittel-
niederlindischen Korpus nennen die unermesslichen Schmerzen der Seelen im Fegefeuer
durch die Hitze des Feuers (vgl. u. a. Sédrac, Frage 24, S. 51f, Lsp., 1, 12, V. 1-14). Sie betonen,
dass die Hitze des Fegefeuers nicht zur Qual der Seelen dient, sondern zu ihrer Reinigung
(vgl. u. a. Sidrac, Frage 285, S. 172-174, Lsp., 1, 12, V. 33-40). Im Lekenspiege/ wird zur Natur
des reinigenden Feuers erklirt, dass es sich um ein geistiges Feuer handelt, das tausendmal
heiler als jedes korperliche Feuer ist und nicht geléscht werden kann (vgl. Lsp., 1, 12, V. 3-
14). Als weitere Besonderheit wird genannt, dass nur durch Sinden beschmutzte Seelen im
Fegefeuer leiden, reine Seelen wirden selbst in der Mitte des Fegefeuers keinen Schmerz
spiren, weil das Fegefeuer nur auf Siinden wirkt (vgl. Lsp., 1, 12, V. 32-40).32 Auch Jan van
Leeuwen beschreibt das Fegefeuer als ein geistiges Feuer, das der Reinigung des Geistes dient
(sal doch ten alre mensten moeten berren ende niten gheeste ghepurgeert werden int veghevier, Bruederscap,
- 239va).

Das reinigende Feuer ist jedoch nicht die einzige Ursache der Qualen der Seelen im Fege-
feuer. Im Unterschied zu Jan van Leeuwen werden sowohl im Sidrac als auch im Lekenspiege!

andere korperliche Strafen der Seelen im Fegefeuer genannt, nicht aber der aus der Trennung

330 MAK erwihnt in seinen verschiedenen Quellenstudien zum Oeuvre Jans van Boendale keine direkte Quelle. Laut
ENDEPOLS & VERDEYEN (1914-1917, Bd. 1, S. 101) beruht die Kenntnis des Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii wie
der Visio Tnugdali bei Jan van Boendale auf dem Speculum Historiale.

331 Er scheint sich das Fegefeuer in raumlicher Nihe zur Holle vorzustellen (vgl. dies niet en doet ic segghe hen twaren, si
selen sonder vaechivier den duvel volen varen, Seven teekenen, f. T1tb).

332 Es ist unklar, auf welche Quelle sich Jan van Boendale fir diese Information beruft (A/dus laesic in eere stat, Lsp., 1,
12, V. 32). MAK (1957b, S. 274) will die Ursprunglichkeit dieser Passage nicht ausschlieSen. Die wundersame Unver-

sehrtheit der reinen Seelen erinnert an die biblische Erzihlung von den drei jungen Minnern im Feuerofen (Dan 3).
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von Gott resultierende Schmerz.33 Im Lekenspiegel/ figt Jan van Boendale diesen Informa-
tionen einige der Visio Tnugdali entlehnte Strafen zu und beschreibt den folgenden Strafen-
katalog: Die Seelen werden gesotten, gebraten, geschmiedet und geschmolzen, sie leiden
unter Durst und Kilte und werden von Teufeln geschlagen, die sich daran erfreuen; was aber
auch geschieht, die Seelen sind unsterblich in ihren Schmerzen (vgl. Lap., I, 12, V. 45-54).33
Um seiner Aussage mehr Autoritit zu verleihen, beruft sich Jan van Boendale auf eine
schriftliche Quelle (alsict ghescrenen vant, Lsp., 1, 12, V. 68, vgl. zu den Hollenstrafen: 7 een
boecsken dat ic las, Lsp., 1, 14, V. 75), die als die Vzsio Tnugdali identifiziert werden kann.33 Die
Uberschneidung der Strafen im Fegefeuer und in der Hélle zeigt deutlich, dass beide Orte in
der Vorstellung Jans van Boendale — wie auch in den meisten mittelalterlichen
Jenseitsvisionen — dicht beieinander liegen, mit dem wichtigen Unterschied, dass der
Aufenthalt im Fegefeuer zeitlich begrenzt ist, er ist eine schmerzhafte, aber notwendige
Zwischenstation vor der himmlischen Gliickseligkeit (Tormente die de ielen doeghen | Eer si ter
Glorien comen moeghen, Lsp., 1, 12, V. 41f, vgl. Sidrac, Frage 249, S. 159/, Sidrac, Frage 285,
S.1715).3%6

Sowohl im Sidrac als auch im Lekenspiege/ finden wir die trdstliche Vorstellung, dass Engel
und Heilige, zu denen der Glaubige im Leben gebetet hat, die Seele im Fegefeuer besuchen
kommen: Ende in die wile dat s sijn in die pine of droufede so openbaren hem dinglen of andre helighe daer
duere dat si_yet goets daden doe si up aerdrike waren en troostense ende segghen bem dat si gherne die pine
draghen omme die pine van onsen here, ende van deser visitacien es hem zere te bad (Sidrac, Frage 285,
S.171f, vgl. Lsp., 1, 12, V. 22-31).3%7 Uber trostende Besuche der Engel und Heiligen im

Fegefeuer verliert Jan van Leeuwen hingegen kein Wort, vielleicht war ihm diese Vorstellung

333 So werden im Sidrac viele Schmerzen und Foltermethoden genannt, die alles auf der Erde bekannte tibersteigen
(vgl. Sidrac, Frage 285, S. 172-174). Diese Schmerzen gehen von den Teufeln aus, die die Seelen im Auftrag der Engel
ins Fegefeuer tiberbringen (vgl. Sidrac, Frage 21, S. 49/). Es handelt sich hierbei um volkstimliche Vorstellungen. In
der mittelalterlichen Theologie hatte sich die Ansicht Albertus’ Magnus und Thomas’ von Aquin durchgesetzt, dass
im Gegensatz zur Hoélle die Seelen im Fegefeuer nicht von Teufeln gequilt werden (siche ANGENENDT 2009,

S. 707).

334 Diese Qualen kamen schon oben bei den Héllenstrafen zur Sprache.

335 Die Visio Tnugdali weist schon MAK (1957b, S. 273) als Quelle aus. Die Entlehnung ist an dieser Stelle im Text
nicht gekennzeichnet, genannt wird sie in Lgp., I, 14, V. 75-79 (siche oben, S. 193). Jan van Boendale kannte die 7si0
Tnugdali wahrscheinlich aus dem Speculum Historiale (siche Edition ENDEPOLS & VERDEYEN 1914-1917, Bd. 1,

S. 101). Vgl. MORGAN 1990, S. 149-150, fiir die Hauptthemen mittelalterlicher Jenseitsvisionen beziiglich der
reinigenden Orte.

336 Sehr plastisch wird auch im S7drac beschrieben, dass Engel die Seele nach Ablauf der Frist im Fegefeuer in den
Himmel bringen (vgl. Sidrac, Frage 21, S. 49j).

337 Der Sidrac dient dem Lekenspiegel hier als Quelle (siehe MAK 1957b, S. 273). Nur im Sidrac findet sich das Detail,
dass die Seelen im Fegefeuer von den Engeln und Heiligen, die sie dort besuchen kommen, tiber Ereignisse auf der
Erde informiert werden; die Seelen in der Hoélle wissen nichts von Geschehnissen auBerhalb der Hoélle (vgl. Sidrac,
Frage 289, S. 174-176). Diese aus dem El/ucidarium (111, 8) stammende Vorstellung ist bei Berthold von Regensburg
nachweisbar und findet sich auch in der bildenden Kunst, wobei das Detail der tréstenden Engel Fegefeuer-
darstellungen von Héllendarstellungen unterscheidet (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 223, bes. Anm. 16).
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zu volkstimlich, oder er wollte nicht, dass seine Leser annehmen konnten, dass es im
Fegefeuer auch nur ansatzweise angenehmer sei als in der Hélle. Dafiir betont er, dass sich

die Allmacht Gottes auch auf das Fegefeuer erstreckt (vgl. Ongberechticheit, f. 1241b).

5.5.3 Die Griinde fiir den Aufenthalt im Fegefeuer

Es wurde bereits aufgezeigt, dass im mittelniederlindischen Korpus Hauptsinden direkt in
die Hélle fithren. Die Autoren stimmen — ganz im Sinn des Augustinus — darin iberein, dass
die nicht ganz Schlechten durch den Aufenthalt im Fegefeuer eine Chance zum Nachbessern
bekommen.?3® Wer ein gutes Leben gefithrt hat, aber noch mit kleinen Stiinden behaftet ist,
wird nicht direkt in die Holle tberfihrt, kann aber auch nicht direkt in den Himmel
zugelassen werden, weil der Himmel durch keine Stinde befleckt werden datf (vgl. Sidrac,
Frage 250, S. 160/).3% Deshalb missen die mit weniger schweren Siinden behafteten Seelen
erst im Fegefeuer gereinigt, das heillt von ihren Siinden befreit werden (ebd., dhnlich Sidrac,
Frage 21, S. 49/). Wichtig ist jedoch, dass die Stunder rechtzeitig Reue gezeigt haben (vgl.
Sidrac, Frage 21, S. 49), nur dann kénnen sie ithren BuB3prozess im Fegefeuer fortsetzen (vgl.
L., 1,12, V. 15-18).

Nur Jan van Leeuwen unterscheidet zwischen tiglichen Stnden (dagheleke sonde, Inval,
/- 68ra) und Todstnden. Im Gegensatz zu den in die Hélle fihrenden Todstinden, fithren tig-
liche oder lissliche Stnden ins Fegefeuer (daghelike sonden dat sijn weghen die ten vagheviere leeden,
Tien gheboden, f. 4ra).3* Der einzig relevante theologisch-pastorale Punkt ist fiir Jan van Leeu-
wen, dass fiir tigliche Sinden — im Gegensatz zu den Todstinden — keine Beichtpflicht be-
steht (vgl. Bruederscap, f. 2261b).3#! Es findet sich in Jans van Leeuwen Oeuvre jedoch keine

338 Augustinus unterscheidet vier verschiedene Grade der Erlésung: die ,vollkommen Guten® (valde boni) und die
,vollkommen Bésen® (valde mali, damnati) sowie die ;nicht vollkommen Guten® (wediocriter boni) und die ,nicht
vollkommen Bésen® (mediocriter mali) (sieche GUREVICH 1983, S. 75). Durch die spitere Zusammenfassung der beiden
letzten Gruppen zu einer Gruppe der MittelmaBigen® (mediocriter) ergab sich ein dreigeteiltes System. Ob diese
Umwandlung des Systems wirklich so stark durch die sozialen Umwilzungen ab dem elften Jahrhundert beeinflusst
war, wie LE GOFF (1984, S. 209-234) argumentiert, wird von GUREVICH (1983, S. 75 und S. 87) und

ANGENENDT (2009, S. 711) bezweifelt.

339 Die Seele wird hier mit einem wertvollen Stein verglichen, den man in einem Misthaufen findet. Auch diesen
wiirde man erst siubern, bevor man ihn bergen wiirde. Im Lekenspiege/ bedient sich Jan van Boendale eines an-
spruchsvolleren Vergleichs. Er vergleicht den Reinigungsprozess der Seelen im Fegefeuer mit dem Liutern von Gold
(vgl. Lsp., 1, 20, V. 35-46). Dieser alchemistisch angehauchte Vergleich beruht vermutlich auf 1 Kor 3:13 oder 1 Petr
1:7.

340 Auch Berthold von Regensburg behandelt in seinen deutschen Predigten den Unterschied zwischen lisslichen
Stinden und Todstinden (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 171/). Anders als Jan van Leeuwen scheint Berthold
einen groferen Wert auf die BuB3e zu legen (ebd., S. 172).

341 Bei Todstunden reicht Reue allein nicht aus, nur im Zusammenhang mit dem Ablegen der Beichte vor einem
Priester kann der Gliubige auf die Vergebung seiner Stinden hoffen (vgl. Téenderhande, f. 110rb-110va). Die
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Aufzihlung der tiglichen Stinden.?*? Da auch hier die Beschrinkung zutriftt, dass die mittel-
alterliche Stindenlehre nicht unmittelbar zur Eschatologie gehort, nur einige Anmerkungen
zut theologischen Einordnung der Aussagen Jans van Leeuwen.

Jan van Leeuwen stimmt mit Augustinus und Gregor dem GroBlen, den beiden Autori-
titen fur die mittelalterliche Fegefeuerdoktrin, darin tberein, dass das Fegefeuer nur von
kleineren, alltiglichen Stinden reinigt (vgl. ANGENENDT 2009, S. 706/). Dieser Punkt war im
dreizehnten Jahrhundert in der Scholastik hinreichend geklirt und eine begriffliche Trennung
zwischen tddlichen Stinden, die in die Verdammung fithren, und lidsslichen Siinden, die die
Reinigung im Fegefeuer erforderlich machen, vorgenommen (siche MORGAN 1990, S. 148).
Weniger einfach entwickelte sich die theologische Diskussion zur konzeptionellen Ausfillung
dieses Unterschieds (siche MORGAN 1990, S. 122, vgl. SCHEFFCZYK 1999b, HODL 1999, AN-
GENENDT 2009, S. 614-622). Im Unterkapitel zur Hélle wurde bereits ausgefithrt, dass die
Hauptsiinden im Spitmittelalter zunechmend als Aufhinger fiir die Todstinden fungierten und
eine begriffliche Unschirfe zwischen den Hauptsiinden und den Todstinden bestand. Auch
Jan van Leeuwen verwendet beide Bezeichnungen synonym (seven hovet sonden, Bruederscap,
[ 206va, seven dooetsonden, Tienderbande, f 104vb). Letztendlich nennt er als Todsiinden die
siecben Hauptsiinden: Hochmut, Habgier, Neid, Zorn, Véllerei, Wollust und Faulheit (vgl.
Tienderhande, f- 1051-105vb). Jans van Leeuwen Betonung der Beichtpflicht kénnte den theolo-
gischen Standpunkt reflektieren, dass diejenigen Siinden zu Todstinden werden, die nicht
aufrecht bereut und gebeichtet werden. Darauf verweisen Aussagen wie ,das Ablegen eines
Meineides fiihrt zur Verdammung, zumindest aber ins Fegefeuer® (Di# es allen menschen verboden
up doordeel ende up de helle of ten alreminsten up tvaghevier dat wy [...] niets niet Zweeren en sullen, Tien
gheboden, f.Tvb, vgl. tber das Fluchen Tien gheboden, f. 121, iber die Blasphemie Dboec tien
gheboden, f. 3rb).3¥ Der Einfluss anderer in der mittelalterlichen Theologie diskutierter Fak-
toren wie Intention, Umstinde, Zustimmung oder Unwissenheit (vgl. BANGE 2007, S. 66))
spielt bei Jan van Leeuwen keine Rolle. Das verwundert angesichts des hohen Abstraktions-
grads dieser kaum unmittelbar praktischen theologischen Diskussion kaum. Wichtig erscheint

mir, dass Jan van Leeuwen die Graduierung des jenseitigen Strafmal3es tberhaupt benennt.

Wichtigkeit der Reue zeigt sich auch in einer anderen Passage, in der Jan van Leeuwen verurteilt, dass viele um die
Vergebung ihrer Stinden beten, weil sie Angst vor der Verdammung haben, nicht aus aufrichtiger Reue (vgl.
Bruederscap, f. 242va). Auch Jan van Boendale betont die Wichtigkeit der offiziellen Beichte bei einem Priester (vgl.
Wraken, 111, 12, V. 1631-1630).

342 Auch Berthold von Regensburg erliutert die lisslichen Siinden nicht und erklirt lieber ausfiihrlich die Todstinden
(siehe OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 225).

343 Wir haben oben gesehen, dass Jan van Leeuwen als Grinde fiir die Verdammung nicht nur die Hauptsiinden

bespricht, sondern auch Verstoe gegen die Zehn Gebote. Meineide fallen unter das neunte Gebot.
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5.5.4 Die Einflussnahme von Kirche und Gliaubigen auf die im
Fegefeuer befindlichen Seelen

Im Verlauf des Mittelalters entwickelte sich die Vorstellung, dass die Linge des Aufenthalts
der Seele im Fegefeuer von zwei Faktoren abhingig ist: Zum einen von der Anzahl der eige-
nen Vergehen und der kompensierenden eigenen guten Taten und zum anderen von der
durch die Kirche vermittelten Hilfe Verwandter und Freunde (siche GUREVICH 1983,
S. 74).3% Die Moglichkeit, das jenseitige Schicksal der Seelen geliebter Menschen positiv zu
beeinflussen, hat maligeblich zur Popularitit und weiteren Ausbildung des Fegefeuer-
gedankens beigetragen. Doch auf welche Art und Weise konnte man den Seelen helfen, ihre
Stinden abzubifienr3

Die dem frithen Christentum unbekannte Vorstellung der Gebetshilfe fiir die so genann-
ten ,Armen Seelen® entwickelte sich aus dem in 2 Makk 12:43-45 beschriebenen Stihneopfer
fiir die Seelen der gefallenen Soldaten. Sie wurde durch Augustinus gerechtfertigt und Gregor
der Grofle versah sie mit der Angabe von acht oder dreiig Messen mit einer praktischen
Richtschnur (siche ANGENENDT 2009, S. 708).3% Das Gebet fiir die Verstorbenen zihlte zu
den Hauptaufgaben mittelalterlicher Klostergemeinschaften wie Cluny. Daftr geben die lan-
gen Listen der Verstorbenen in den so genannten Gedenkbiichern (4bri memoriales) ein be-
redtes Zeugnis ab (siche GUREVICH 1983, S. 73).3” Ausgehend von Cluny wurde in der
ersten Hilfte des elften Jahrhunderts Allerseelen (2. November) als kirchlicher Gedenktag fir
die Verstorbenen eingefiihrt (ebd., S. 73).

Ein wichtiger Impuls ging von der Niederschtift des Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii aus
(siche oben, S. 91), nach der verstirkt Beschreibungen von Besuchen von Seelen aus dem
Fegefeuer an die Lebenden auftraten, die von ihren Strafen erzihlen und um Hilfe bitten
(siche GUREVICH 1983, S. 74). Diese Vorstellung hat auch Eingang in den Sidrac gefunden
(vgl. Stdrac, Frage 290, S. 174-176), in dem zu lesen ist, dass die Engel es den Seelen im Fege-
feuer manchmal erlauben, sich den Lebenden zu zeigen, entweder um sie um Gebete zu

34 Die Sorge um die Seelen der Verstorbenen ist Teil der mittelalterlichen memoria-Kultur. Siehe hierzu die Webseite
des Projekts ,Medieval Memoria Online: Commemoration of the Dead in the Netherlands until 1580° (MeMO)
unter: http://memo.hum.uu.nl/index.html (Stand 13.03.2016). 2011 promovierte Bas Diemel tiber eine Studie zutr
spitmittelalterlichen memoria-Kultur in den Windesheimer Klostern der siidlichen Niederlande (DIEMEL 2011).

345 Als ,Arme Seelen‘ dachte man sich die Seelen im Fegefeuer vor allem deshalb, weil sie nichts mehr zu ihrer
cigenen Seligkeit beitragen kénnen, sondern auf die Hilfe anderer angewiesen sind (siche ANGENENDT 2009, S. 710).
34 Die entscheidende Passage des Augustinus steht im Enchiridion, 110 (zitiert in Ubersetzung nach

ANGENENDT 2009, S. 708): ,,Wenn also die Opfer des Altares oder der Almosen fiir alle verstorbenen Getauften
dargebracht werden, so sind sie fiir die ganz Guten (valde boni) Danksagung, fiir die nicht ganz Schlechten (non
valde mali) Stthne, und fiir die ganz Schlechten (valde mali) sind sie zwar keine Hilfe fiir die Verstorbenen (selbst),
aber doch irgend ein Trost fiir die Lebenden. Denen aber, welchen sie niitzen, niitzen sie entweder in der Weise, dall
ihnen volle Verzeihung geschenkt wird oder doch gewif3 eine ertriglichere Art der Verdammung.

347 Zu den Gedenkbiichern und mittelalterlichen Gebetsbunden siehe auch ANGENENDT 2009, S. 712.
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bitten oder um vom Erfolg dieser Gebete zu berichten, wihrend die Seelen der Verdammten
die Hoélle niemals verlassen diirfen.®*® Alle Erscheinungen, die vorgeben aus der Holle ge-
kommen zu sein, seien in Wirklichkeit Teufel, die die Menschen betriigen wollen (ebd.).

Als glnstig fiir die Verkiirzung und die Erleichterung der Hirte der Strafen fiir die Seelen
im Fegefeuer wurden von kirchlicher Seite Gebete der Lebenden, Almosen und Fasten, vor
allem aber das Zelebrieren von Messen angesehen (vgl. Bedas Vision des Drythelm, siche
ANGENENDT 2009, S. 706).3% Im Sidrac und im Lekenspiege/ wird festgestellt, dass die Leben-
den die Linge der Strafen der Seelen der Verstorbenen im Fegefeuer beeinflussen kénnen
(vgl. Sidrac, Frage 361, S. 202, Lsp., 1, 12, V. 59-63).3% In Sidrac wird zusitzlich konkretisiert,
dass vor allem Gebete dazu beitragen, die Schmerzen der Seelen im Fegefeuer zu verringern
(vgl. Sidrac, Frage 392, S. 212).35! Deshalb solle man die Heiligen im Himmel darum bitten,
dass sie bei Christus fiir die Seelen im Fegefeuer vorsprechen. Daraus entstinde auch ein
personlicher Nutzen, denn die aus dem Fegefeuer befreiten Seelen kénnten dann als Fur-
sprecher der Seelen ihrer Wohltiter auftreten (ebd., dhnl. Szdrac, Frage 361, S. 202).352 Auch
Jan van Leeuwen ist von der helfenden Kraft der Gebete der Lebenden tiberzeugt, sie gehort
fiir ihn zu den unumstdBlichen Glaubenswahrheiten: Bids voer den armen sondeghen knecht gods oft
hi leeft die dit dichte. Ende es hi doot soe belpt hem schiere uten vagheviere. Want ic gheloeve alsoe seker als
god es, des dat na deser tijt een vaghevier es. Want die heileghe kerke bevet ghemeyne ontfaen. Gheloves het es
wel ghedaen. Amen (Sevenderbande, f. 102va-vb).353 Seine Bekriftigung ,ja, ich glaube an das Fege-
feuer sowie ich auch an Gott glaube, denn die Kirche verkiindet es® kénnte im Zusammen-

hang mit zeitgendssischer Kritik am Fegefeuergedanken stehen. 3

348 Ein Engel wacht tiber die Reinigung der Seelen in der Vision des Adamndn (ca. 11. Jh.) (sieche MORGAN 1990,
S. 153). Einleitend zur irischen Vision des Adamnan siche MORGAN 1990, S. 211/

349 Hierbei handelt es sich um eine Ubertragung des irdischen kirchlichen TarifbuBsystems auf das Jenseits (siche
ANGENENDT 2009, S. 709/). Im Gegensatz zu Berthold von Regensburg (vgl. OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 227/
nennen die untersuchten mittelniederlindischen Autoren keine Zahlenwerte. Im mittelniederlindischen Korpus
werden vor allem Gebete und Almosen genannt.

350 Die Darstellung im Lekenspiege/ basiert auf dem Sidrac (siche MAK 1957b, S. 273).

31 1n der gleichen Passage wird auf die Nutzlosigkeit des Betens fiir Seelen in der Hoélle hingewiesen, diese Praxis
verstf3t auBlerdem gegen den Willen Gottes.

352 Siehe OHLER (1990, S. 49): ,,Insgesamt bedeuten die vielfachen Leistungen zum Heil der Verstorbenen, daf3 sich
Lebende und Verstorbene solidarisch als eine bis ans Ende der Zeiten reichende, wechselseitige Fiirbitte leistende
Gemeinschaft erfuhren: Die Lebenden gedachten der Verstorbenen, die des Gebetes noch bedurften; die Verstor-
benen, die schon unter den Heiligen lebten, flehten an Gottes Thron fiir die Lebenden.“ Vgl. Sidrac, Frage 287,

S. 174, Sidrac, Frage 364, S. 203, Sacramenteliken etene, f. 145va, zu den Heiligen als Firsprecher der Menschen im
Himmel.

353 An anderer Stelle schreibt Jan van Leeuwen allgemein, dass die Seelen unterschiedlich lang im Fegefeuer
verbleiben (vgl. Sacramenteliken etene, f. 1421a).

354 Siehe DINZELBACHER 19994, S. 91/, zur allgemeinen Kritik am Fegefeuer bis zur Reformation. Sieche ANGE-
NENDT 2009, S. 710, zur Kritik am Fegefeuer in der Mystik, besonders bei Heinrich Seuse.
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Auch Almosen und Stiftungen fir das Seelenheil zu Lebzeiten werden im mittelnieder-
lindischen Korpus als niitzlich betrachtet, wobei zu Lebzeiten verrichtete gute Werke als am
wirksamsten eingeschitzt werden.> So lesen wir im Szdrac, dass zu Lebzeiten verrichtete gute
Werke wirksamer sind als jede nachtrigliche Firbitte, ja, dass jedes noch so kleine Almosen
eines Christen die Schmerzen seiner Seele im Jenseits erleichtert, wenn er sich des Weiteren
von Siinden fernhilt (vgl. Sidrac, Frage 276, S. 169). Ahnlich heiB3t es bei Jan van Leeuwen,
dass selbst das Geben von Almosen aus ungerechtfertigt erwirtschaftetem Profit einen positi-
ven Einfluss auf den Verbleib der Seele im Fegefeuer habe, weil sich die Armen in ihren
Gebeten an den Spender erinnern wiirden, und dass ein mit warmer Hand gegebener Pfennig
zu Ehren Gottes mehr wert sei als die Stiftung von tausend Pfund fiir das eigene Seelenheil
nach dem Tod (vgl. Tien gheboden, f. 39va).3>¢ Eventuell klingt in diesen Textstellen Kritik am
nachtriglichen Freikaufen von Stinden durch, die in der Reformation zur vollen Entfaltung
kam (vgl. ANGENENDT 2009, S. 711).3%7

Es reicht jedoch nicht aus, Messen fiir das Seelenheil zu stiften. Die richtige Einstellung
der Ausfithrenden spielt vor allem bei Jan van Boendale eine wichtige Rolle. So betont er im
Lekenspiegel die Wichtigkeit der richtigen inneren Einstellung bei denjenigen, die fiir die
,Armen Seelen® Messen lesen lassen, fiir sie beten oder Almosen geben (vgl. Lsp., I, 12, V. 59-
66). In einem dhnlichen Zusammenhang steht ein Exempel aus Wraken, in dem zum einen
darauf hingewiesen wird, sein Testament zu Lebzeiten zu regeln, und zum anderen Nach-
kommen bezichungsweise professionelle Testamentsvollstrecker dazu ermahnt werden, die
Winsche der Verstorbenen getreu zu befolgen (vgl. das Kapitel Datmen testament ghetruwelije
volbringhen sal. Een exempel daer af, Wraken, 111, 5).3% Letztere Ermahnung kénnte im Zusam-

menhang damit stehen, dass Erben, die als Almosen gedachte Vermogenswerte nicht heraus-

35 Die auch in laikalen Kreisen ansteigende Zahl der Testamentlegungen scheint im Zusammenhang damit zu
stehen, dass man Stiftungen fiir das Seelenheil einen positiven Einfluss auf das jenseitige Schicksal der Seele nach-
sagte (siche OHLER 1990, S. 45-49).

356 Man glaubte, dass das Gebet der Schwachen in Gottes Ohren besonders wirksam ist (siehe OHLER 1990, S. 48).
357 Vgl. die so genannten Alberti-Spriiche (zitiert nach ANGENENDT 2009, S. 711): ,,,,Gib mir einen Denar, solange
du lebst, und es ist mir lieber und dir niitzlicher, als wenn du mir nach deinem Tod einen goldenen Berg gibst*;
,,Den Schlaf fiir eine Stunde zu unterbrechen und mit mir zu wachen, ist mir lieber und dir nttzlicher, als wenn nach
deinem Tod zwolf Ritter auf deinem Grab das Kreuz nehmen und fiir deine Stinden nach Jerusalem gehen®; ,,Wenn
du im Gebet etwas von mir erbitten willst — du magst es fiir dich oder fiir einen anderen tun —, ist es mir das lieber
und dir niitzlicher, als wenn meine Mutter und alle Heiligen, die es seit Adam gegeben hat und bis zum Ende geben
wird, fiir dich nach dem Tode beten.“*

358 Das Exempel handelt von einem Kreuzritter, der verfiigt, dass nach seinem Tod der Erl6s des Verkaufs seines
Pferdes fiir sein Seelenheil gestiftet werden soll. Sein Neffe behilt das Pferd jedoch fiir sich, wofiir er mit dem
frithzeitigen Tod gestraft wird. In der Moral wird davor gewarnt, durch die Missachtung des letzten Willens eines
Menschen die Rache Gottes Uber sich und seine Kinder zu rufen, auerdem kidme es auch vor, dass sich der Geist
des Toten an sdumigen Lebenden richt. Das Exempel kénnte ein Hinweis auf den Fegefeuergedanken sein, auch
wenn der Begriff selbst in Wraken nicht fillt. Da man den Himmel nicht kaufen kann, kann der Jenseitsort, auf den
der Ritter Einfluss nehmen mochte, nur das Fegefeuer sein. Es ist ungeklirt, auf welche Quelle fiir dieses Exempel

mit Innocentins serijft harde wale | In sinen boeken ystoriale (Wraken, 111, 5, V. 1/) verwiesen wird.
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gaben, die Exkommunikation drohte (siche OHLER 1990, S. 39-49, vgl. ANGENENDT 2009,
S. 713-716). Die Testamentspflicht und die Wichtigkeit der Testamentsvollstreckung wurden
bei den lateinunkundigen Laien durch Predigt und Exempelsammlungen verbreitet (siche
OHLER 1990, S. 43/). An anderer Stelle zahlt Jan van Boendale Gebete fiir die Toten zu den
elementaren Bestandteilen der tdglichen Glaubenstibungen und zu den Zeichen der Dank-
batkeit gegeniiber Wohltitern (vgl. Lsp., 111, 112, V. 123-138).

Es sind nicht nur die Lebenden im Allgemeinen dazu angehalten, fiir die Toten zu beten.
Explizit werden im Leenspiege/ Gebete fir die Lebenden und die Toten zu den wichtigsten
Aufgaben der Geistlichen gezihlt (vgl. Lsp., 1, 39, V. 71/). Im Gegensatz zu Jan van Boendale,
der sich zu finanziellen Aspekten nicht duBerst, verurteilt Jan van Leeuwen nachdriicklich
Geistliche, die sich besonders intensiv darum bemitihen, die Seelen ihrer fritheren Wohltiter —
ungeachtet der von ihnen begangenen Vergehen — aus dem Fegefeuer zu etlésen (vgl. Ghetuge,
/- 168va-vb). Er verurteilt die Praxis, Bettelbriidern und verdorbenen Bischéfen oder Prilaten
Geld zu geben, die dann die Vergebung der Stinden vortiuschen, da hier die aufrechte Reue
fehlt (ebd.).*® Fir Jan van Leeuwen zihlt die kdufliche Vergebung der Stinden zu den Haupt-
stinden dieser Geistlichen. Sie wiegt besonders schwer, weil sie nicht nur die Geistlichen,
sondern auch die ahnungslosen Laien in die Holle stirzt (vgl. Téenderbande, f- 131va-vb, Seven
teekene, f. 59va). Mit harten Worten verurteilt er die anscheinend weit verbreitete Praxis des
kduflichen Erwerbs des Seelenheils, fiir die er besonders die Bettelorden in der Verant-

wortung sieht.3

Zwischenbilanz

Im mittelniederlindischen Korpus bewegen sich die Vorstellungen des Fegefeuers im Rah-
men der offiziellen Doktrin. Eine Ausnahme bildet der Lekenspiegel, in den zwei iiber Jenseits-
visionen vermittelte Elemente aus dem mittelalterlichen Volksglauben Eingang gefunden ha-
ben. Bezeichnenderweise greift Jan van Boendale im Lekenspiege/ gerade bei der Behandlung
des Fegefeuers auf zwei der im Mittelalter populirsten Jenseitsvisionen, die VZsio Tnugdali und
den Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii, zuriick, um ihnen Angaben zu in der offiziellen Theo-

logie stiefmiitterlich behandelten Themen zu entlehnen, nimlich den Strafen der Seele im

3% Diese Praxis verurteilt auch Lodewijk van Velthem bei Bettelorden (vgl. SH V, VII, 19). Der Nachdruck auf die
personliche Einstellung kénnte der allgemeinen Tendenz zur Verinnetlichung und Personalisierung der Moral im
Zuge des zwolften Jahrhunderts geschuldet sein, die auch zur Ablésung der 6ffentlichen Beichte durch die jihrliche
private Beichte beim IV. Laterankonzil (1215) fithrte (siche GUREVICH 1983, S. 74, OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 225).
360 Wahrscheinlich hat er damit durchaus Recht. Die Dominikaner und Franziskaner hatten eine besondere Stellung
im Totenwesen und wussten diese zu versilbern (siche OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 226). Nicht umsonst verurteilt
Berthold von Regensburg, der selbst Angehériger der Franziskaner war, den kiuflichen Erwerb des Seelenheils mit
unrechtem Gut und betont, ,,dass Gott ein ,,Vater unser® eines gerechten Mannes mehr Wert sei, als dass ihm einer,
der im Stande der Todstinde lebt, ein Spital oder ein Kloster stifte” (OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 227).
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Fegefeuer und seinem genauen Ort (vgl. Lsp., 1, 12). Der Visio Tnugdali entlehnt Jan van
Boendale kérperliche Marterstrafen der Seelen im Fegefeuer, wie Sieden, Braten und Kochen,
die in dem Sinn als volkstiimlich zu bezeichnen sind, als dass sie in der Theologie, die nur die
Strafe des Feuers und den Schmerz der Trennung von Gott kennt, nicht zu den Strafen des
Fegefeuers zdhlen. Damit beschreibt er nicht nur das Leiden der Seelen im Fegefeuer plas-
tischer, sondern riickt das Fegefeuer auch niher an die Hélle. Er geht jedoch zu wenig auf die
Strafen ein, als dass sie bedrohlich wirken. Auf der Grundlage des Tractatus de Purgatorio Sanct
Patricii verortet Jan van Boendale das Fegefeuer tberirdisch, wihrend es von den mittelalter-
lichen Theologen unterirdisch vermutet wurde, soweit sie sich diesbeztglich duB3erten. Die
Behandlung des Fegefeuers in den Traktaten Jans van Leeuwen ist theologisch reflektierter
als im Sidrac und im Lekenspiegel. Jan van Leeuwen ist auch mit theologischen Aspekten des
Fegefeuers jenseits des Volksglaubens vertraut. So geht er zum Beispiel auf den Unterschied
zwischen ldsslichen und tédlichen Siinden ein. Er erwihnt das Fegefeuer mehrmals, um sei-
nen Moralisierungen Nachdruck zu vetleihen, das Einfl6Ben von Angst scheint dabei jedoch
nicht im Vordergrund zu stehen.

Insgesamt spielt das Fegefeuer im mittelniederlindischen Korpus im Vergleich zu Himmel
und Holle und dem Ablauf der Endzeit eine untergeordnete Rolle. In den Texten, in denen es
behandelt wird — im Sidrac, Lekenspiege/ und in einigen Traktaten Jans van Leeuwen — sind die
Ausfithrungen vergleichsweise kurz und enthalten nur wenige konkrete Angaben zum Ort
und Ausschen, den Themengebieten, zu denen sich auch die Theologen recht bedeckt
hielten. Dieses Ergebnis scheint in zwei Hinsichten bemerkenswert. Zum einen steht es im
Kontrast zum groBen Forschungsinteresse am mittelalterlichen Fegefeuergedanken, zum
anderen scheint es dem Fakt zu widersprechen, dass es zur Zeit der Entstehung des Korpus
fest in der Doktrin verankert war. Das Ergebnis ist jedoch weniger tiberraschend, wenn man
die Perspektive, aus denen die untersuchten Texte entstanden sind, bedenkt. Das Fegefeuer
gehort nicht zu den Vier Letzten Dingen, da es am Ende der Zeiten aufhért zu existieren.
Damit hat es in Betrachtungen des eschatologischen Schicksals der Menschheit aus der
Perspektive des Jungsten Gerichts — wie in Teesteye, Wraken und der Finften Partie — keinen
Platz.3! Auch in den moralisch-ethisch gefirbten enzyklopddischen Texten wie dem Sidrac
und dem Lekenspiegel spielt es als eschatologische Zwischenstation in den Moralisierungen
keine Rolle, wird der Vollstindigkeit halber aber behandelt und seine Glaubenswahrheit nicht
in Frage gestellt.*®? Dafiir gibt es auch keinen Anlass, da das Fegefeuer in der Vorstellung der

Laien fest verankert wat.

361 Vgl. MORMANDO (1999, S. 118) zum Fegefeuer im Oecuvre des berithmten franziskanischen Volkspredigers Ber-
nadino de Siena: ,,Purgatory does not figure among the ,last things‘ of Bernadino’s ,,De novissima“ sermons because
for the souls therein it is not the ,last thing": it too shall pass away with the passing of this world, the Second Coming
of Christ, and the Final or Universal Judgement. In Christian eschatology, the world ends not with a ,whimper® but
with a ,bang’, as described by Matthew 24-25 and the Book of Revelation.” Siehe auch (ebd., S. 116): ,,[...] Bernadino
[...] never mentions purgatory in any of his sermons on death and judgement. Instead, he devotes two seperate Latin

treatises to the subject, one a defense of the existence of purgatory and another on the state of the souls therein.”
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Da die allgemeine Vertrautheit mit den wichtigsten Punkten vorausgesetzt werden konnte,
reichen kurze Verweise auf seine Existenz aus. Es spricht fiir Jan van Boendale und Jan van
Leeuwen, dass sie beztglich des Fegefeuers unorthodoxe volkstiimliche Elemente aus den
Jenseitsvisionen mehr oder weniger ignorieren. Ich wiirde dies durchaus als Zeichen der

Modernitit ihres eschatologischen Diskurses werten.3¢?

Schlussfolgerungen

Die Analyse der Behandlung der individuellen Eschata — Tod, Individualgericht, Himmel,
Holle und Fegefeuer — im mittelniederldndischen Korpus zeigt auf der einen Seite grofie
Unterschiede, was die behandelten Eschata, den Umfang der Betrachtung der Einzeleschata
und die Quellenauswahl betrifft. Diese Diversitit ist in erster Linie dadurch zu erkliren, dass
die Texte unterschiedlichen Genres zugehéren, mit anderen Worten, die Autoren behandeln
die dem Anliegen des jeweiligen Textes dienlichen Punkte.

Die tberwiegend moralisch-ethischen Texte, wie Wraken und Teesteye, behandeln viel weni-
ger Details als Texte mit einem stirkeren katechetischen Charakter. In einem stark moralisch-
ethischen Text bilden Himmel und Hélle die Verlingerung der irdischen Perspektive, denn
auf diese eschatologischen Endstationen soll das gesamte irdische Handeln ausgerichtet
werden. Hieraus erkldrt sich auch das geringe Interesse am Fegefeuer in diesen Texten. Auf
der anderen Seite weisen die Darstellungen viele Ubereinstimmungen auf, was darauf hin-
weist, dass die Individualeschatologie viel weniger regionalspezifisch und tber groBere Zeit-
rdume und geografische Riume giiltig ist als die Universaleschatologie. Es fillt auf, dass im
mittelniederlindischen Korpus die Bibel im Allgemeinen und die Johannesoffenbarung im
Besonderen eine viel wichtigere Referenz fur die Individual- als fiir die Universaleschatologie
sind. Dazu kommt, dass trotz teilweise kontroverser Diskussionen bestimmter individual-
eschatologischer Aspekte in der Scholastik die Autoren des Korpus zum grof3en Teil in der

362 Berthold von Regensburg behandelt das Fegefeuer ebenfalls in seinen deutschen Predigten. Auch ihn scheinen
nicht so sehr die jenseitigen Aspekte des Fegefeuers zu interessieren, sondern seine Bedeutung fiir das Diesseits, das
heiBt der Unterschied zwischen lisslichen und tédlichen Stinden oder die Hilfe fir die ,Armen Seelen® im Fegefeuer
(vgl. OECHSLIN WEIBEL 2005, S. 221).

303 Vel. MORGAN (1990, S. 149): ,,The emphasis was, however, very different: whereas the theologians were concer-
ned primarily with abstract questions such as the nature of the purgatorial fire and which sins could be purged and
which not, the visionaries and their redactors scarcely enter into such matters, preferring instead to concentrate on

the description of the state or the realm itself.”
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Tradition des Augustinus und Gregors des Grofien schreiben, und auBlerdem dem E/lucidarum
eine wichtige Rolle fiir die popularisierende Vermittlung der wichtigsten Glaubenswahrheiten
zukommt.

Wenn zur moralischen Instruktion katechetische Aspekte treten, also die Vermittlung
christlicher Glaubenswahrheiten in einer dem Verstindnis von Laien angemessenen Ver-
packung, wie im Sidrac und im Lekenspiegel, fuhrt dies zu einer Erweiterung der eschato-
logischen Perspektive (vgl. BANGE 2007, S. 183-190). Besonders im Fall des Lekenspiege/ ist
die Auswahl der Materie stark vom intendierten Publikum, einer laikalen Elite, geprigt. Dies
zeigt die Thematisierung dieses Aspekts durch Jan van Boendale selbst und verschiedene Zu-
sitze im Vergleich zum Sidrac in individualeschatologischen Passagen. Besonders bei Jan van
Boendale fillt auf, dass er — obwohl er Endzeitprophezeiungen grofles Interesse entgegen-
bringt und sie teilweise integral in seine Werke aufnimmt — den im Mittelalter nicht weniger
populiren Jenseitsvisionen eine viel geringere Rolle beimisst.

Eine Ausnahmeposition hat der eschatologische Epilog der Funften Partie aufgrund seiner
Vortlage, dem scholastisch geprigten Speculum Historiale. Dadurch haben die Ausfihrungen
Lodewijks van Velthem im Vergleich zu Jan van Boendale, der hauptsichlich auf populir-
theologische Quellen zuriickgreift, einen viel stirkeren theologischen Gehalt. Es fillt jedoch
auf, dass Lodewijk van Velthem bei der Ubersetzung der Kapitel zum Himmel und zur Hélle
zunehmend kiirzend vorgegangen ist, wihrend er die Vorzeit des Jingsten Gerichts relativ
textnah tbersetzt hat und ein ganzes Buch mit Endzeitprophezeiungen hinzugefiigt hat.
Dazu kommt, dass Lodewijk van Velthem anscheinend den Ausfithrungen Vinzenz’ von
Beauvais zur Theologie des Himmels und der Hélle nicht immer folgen konnte.

Trotz seines niedrigen formellen Bildungsgrades geht Jan van Leeuwen am selbstindigsten
auf die verschiedenen theologischen Aspekte der individuellen Eschata ein. Beziige auf indivi-
dualeschatologische Aspekte durchziehen sein gesamtes Oeuvre. Obwohl er drei Jenseitsorte
unterscheidet, stehen in den meisten seiner Moralisierungen nur der Himmel und die Hélle
im Mittelpunkt. Ahnlich wie in den Texten Jans van Boendale steht bei ihm nicht eschato-
logisches Faktenwissen im Vordergrund, sondern zu vermitteln, was man im Diesseits mach-
en muss, um am Ende auf der richtigen Seite zu stehen. Letztendlich gibt es nur zwei Bestim-
mungen, auf die man sein ganzes Leben ausrichten muss: Himmel oder Hoélle (vgl. Seven
teekene, f. 65va). Bei Jan van Leeuwen steht — ganz im Sinne der augustinischen Theologie —
die Sorge um das individuelle Seelenheil im Mittelpunkt, nicht die Chronologie der Endzeit
oder die Kosmologie. Als besonders fruchtbar fiir die Analyse erwies sich der Vergleich mit
der Behandlung der individuellen Eschata in den deutschen Predigten des franziskanischen
Volkspredigers Berthold von Regensburg. Die Parallelen in der Ausarbeitung der indivi-
duellen Eschata konnten darauf hinweisen, dass Berthold von Regensburg und Jan van Leeu-
wen, auch wenn zwischen ihnen einige Zeit verstrichen war, auf einen gemeinsamen
augustinisch-orthodox geprigten eschatologischen ,,Bildungskanon® zurtickgreifen. Natiirlich

ist die Ausarbeitung bei Berthold viel systematischer und konsequenter, was nicht zuletzt
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daran liegt, dass Berthold gebildeter war. Dennoch zeigen Jans van Leeuwen theologisch
fundierte Aussagen zu den individuellen Eschata, dass die Schublade ,ungeschulter
Laienbruder® seinen intellektuellen Leistungen Unrecht tut.6*

Im Korpus besteht cine starke Tendenz zur Verbindung individualeschatologischer
Aspekte mit moralisch-ethischen Aspekten des tdglichen Lebens. Das Jenseits ist stark mit
dem Diesseits und dem Leben in einer Gemeinschaft verbunden. Die Didaxe beschrinkt sich
nicht auf die Kontrastierung der Schrecken der Hélle mit den Freuden der himmlischen
Seligkeit, es werden konkret sowohl meidenswerte als auch wiinschenswerte Verhaltens-
weisen behandelt, wobei als Anknipfungspunkt Konzepte wie die siecben Hauptsiinden, die
Werke der Barmherzigkeit und die Zehn Gebote dienen. Die Stiinden- und Tugendkataloge
haben in den Texten sehr unterschiedliche Anteile und sind oft recht unsystematisch ausge-
fithrt. Es hat den Anschein, dass der Bezug zum tiglichen Leben der Leser und die Moglich-
keit zur Ankntpfung von Moralisierung stirker im Vordergrund steht als katechetisches
Interesse. Besonderen Wert schreiben die Autoren dem Geben von Almosen zu, eine in einer
mittelalterlichen stiddtischen Gemeinschaft auf der Realitit beruhende Anforderung, da stets
mehr Menschen aufgrund der politischen und 6konomischen Wirren auf Unterstiitzung an-
gewiesen waren.

Die grundlegende Aussage der Texte des mittelniederlindischen Korpus ist, dass ein guter
Christ das individuelle Urteil (und in der Verlingerung das universale Urteil) nicht zu firch-
ten braucht. Die Entscheidung steht jedem Christen aufgrund des freien Willens frei: Beloh-
nung mit dem Himmelreich fiir irdische Mihen und Entbehrungen, oder die ewige Ver-
dammung als ,,Lohn* fiir das Wihlen des leichteren Weges der irdischen Freuden. In diesem
Punkt sind die Texte durchaus modern: Auch Laien haben die Chance, das Himmelreich zu
gewinnen, monchische Askese und die Abkehr von der Welt werden weder als Voraus-

setzung noch als Garant fir das Seelenheil betrachtet.

364 Vgl. DESPLENTER (2010) beziiglich der Behandlung der Zehn Gebote in den Traktaten Jans van Leeuwen.
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Kapitel 6

Universaleschatologie

Danach wird das Zeichen des Menschensobnes am Himmel
erscheinen; dann werden alle 1 olker der Erde jammern und
klagen und sie werden den Menschensohn mit grofer Macht und
Herrlichkeit auf den Wolken des Himmels kommen seben.

(Mt 24:30)

In diesem Kapitel werden die universalen Eschata behandelt, das hei3t die Zeit unmittelbar
vor dem Jungsten Gericht, das Jiingste Gericht selbst und sein Ergebnis. In Kapitel 5.2.2
wurde bereits ausgefiihrt, dass sich in der christlichen Theologie des Mittelalters zunehmend
ein Unterschied zwischen dem allgemeinen Gericht iber die Menschheit am Jingsten Tag,
dem Jingsten Gericht, und dem besonderen Gericht Giber die Seele jedes Finzelnen unmittel-
bat nach dem Tod, dem Individualgericht, herauskristallisierte. Im Gegensatz zum besonde-
ren Gericht, bei dem jedes Individuum sofort seinen Lohn oder seine (im Fall des Fegefeuers
vorldufige) Strafe erhilt, ist das allgemeine Gericht der abschlieBende und kollektive Ge-
richtsmoment am Ende der Zeiten, der von der vollstindigen Verinderung bezichungsweise
Vollendung der Welt gefolgt sein wird (und nach dem das Fegefeuer aufhort zu existieren).!
Die Menschen des Mittelalters waren fest davon Uberzeugt, dass sich der Beginn der
Endzeit durch Vorzeichen ankindigen wiirde (siche EMMERSON 1981, S.83-89, wvgl.
ELIGH 1996, S. 226-239). Da das Erscheinen des Antichrist in der mittelalterlichen Tradition

aufgrund der biblischen Exegese als ein unumst6Bliches Zeichen des Anfangs der Endzeit

! Als scholastisches Standardwerk zu den Letzten Dingen gelten die Senzenzen des Petrus Lombardus, abweichende
Gedankenginge finden sich insbesondere bei Thomas von Aquin (siche MCGINN 2000b, S. 388).
Populirtheologische Vorstellungen enthalten u. a. der dritte Teil des Elucidarinm des Honorius Augustodunensis und
die Legenda Anrea des Jacobus de Voragine, zwei im Mittelalter weit verbreitete Texte (siche SCHEFFCZYK 1999a,

Sp. 1328).
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betrachtet wurde (vgl. 1 Joh 2, 2 Thess 2:3), wurden die Vorzeichen des Antichrist meist mit
den Vorzeichen der Endzeit gleichgesetzt — so auch in einigen Texten des untersuchten Kor-
pus. Fir diese Vorzeichen entwickelten sich weder eine feststehende Chronologie noch be-
stimmte Standardinhalte (siche EMMERSON 1981, S. 83/). Keineswegs sollten die Vorzeichen
der Endzeit mit der relativ stabilen Tradition der so genannten Finfzehn Zeichen des Ge-
richts verwechselt werden, die chronologisch einen anderen Platz einnehmen, da sie erst nach
dem Auftreten des Antichrist stattfinden und in den meisten mittelalterlichen Texten separat
behandelt werden (siche EMMERSON 1981, S. 83, siche unten, Kapitel 6.5.4).

Eine wichtige Quelle fiir die Vorzeichen der Endzeit war die so genannte Endzeitrede
Christi (Mt 24:1-25:46) (siche EMMERSON 1981, S. 84). Zu den von Christus genannten Vor-
zeichen gehéren: das Auftreten falscher Messiasse und Propheten, Kriege und Kriegsgertich-
te, Hungersnote, Erdbeben, die Unterdrickung und Ermordung der Christen, das Nach-
lassen des Glaubens sowie das Erkalten der Liebe. Zusammen mit den in den apostolischen
Briefen im NT genannten Zeichen kristallisierten sich in der Dogmatik folgende Vorzeichen
heraus: die Verkiindigung der Evangelien auf der ganzen Welt, die Bekehrung der Juden, der
Abfall vom Glauben, das Auftreten des Antichrist und schwere Bedringnisse, wie Kriege,
Naturkatastrophen, Hungersnéte und die Verfolgung der Christen (siche OTT 2005, S. 656-
658).

In mittelalterlichen Texten sind die biblischen Vorzeichen, die eigentlich die Ankunft
Christi zum Jungsten Gericht ankiindigen, vor allem das Erkalten der Liebe, auch populir als
Vorzeichen der Geburt des Antichrist oder des Anfangs seiner Herrschaft (siche EMMER-
SON 1981, S. 84). Besonders das Erkalten der Liebe (vgl. Mt 24:12, 2 Thess 2:3) durch den
allgemeinen Verfall der Moral und des Glaubens tritt hdufig polemisch zugespitzt auf den
innerkirchlichen Verfall, wie zum Beispiel durch unwiirdige kirchliche Amtsinhaber, oder im
Rahmen kritischer Auseinandersetzungen mit den Bettelorden, als Vorzeichen des Antichrist
auf (ebd.). Ahnlich populir sind Naturkatastrophen (vgl. Mt 24:9), die den moralischen
Verfall — die Stérung der géttlichen Ordnung — widerspiegeln (ebd., vgl. ELIGH 1996, S. 229).
Denn laut Augustinus ist jede Stérung der géttlichen Ordnung und Harmonie ein Werk des
Teufels (discordia Diaboli) gegen den Frieden Gottes (pax Dez) (siche ELIGH 1996, S. 229). Oft
genannt werden auch die Vorzeichen der Endzeit aus dem Kommentar zu Ijob (41:13) von
Papst Gregor dem GroBen: In der Endzeit werden der Kirche die Tugend genommen und
die Gabe der Prophezeiung, die freiwillige Enthaltung und die Wunder verschwinden (siche
ELIGH 1996, S. 33j).

Nicht alle in der mittelalterlichen Literatur beschriebenen Vorzeichen der Endzeit haben
jedoch eine starke biblische Grundlage. In vielen populirtheologischen Werken wird das Auf-
treten eschatologischer Vélker, teilweise identifiziert als Gog und Magog (vgl. Offb 20:8),
oder das Auftreten eines letzten irdischen Friedensherrschers, des so genannten Endkaisers,
als Vorzeichen der Endzeit beschrieben (siche unten, Kapitel 6.2 und Kapitel 6.3). Genauso
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6 Universaleschatologie

verbreitet ist der Untergang des romisch-deutschen Reiches bezichungsweise der Verfall
seiner Macht als Vorzeichen der Endzeit.? Dieses Motiv basiert auf der Exegese des
Kirchenvaters Hieronymus. In seinem Kommentar zum Buch Daniel legt Hieronymus den
Traum Nebukadnezars von den vier Tieren (Dan 7) in die Richtung aus, dass das rémische
Reich das letzte von vier Weltreichen ist (siche MOHRING 2000, S. 17). Des Weiteren legt
Hieronymus 2 Thess 2:6-8 so aus, dass einzig das Fortbestehen des Rémischen Reiches die
Herrschaft des Antichrist und das Weltende hinauszégert (ebd.).> Auch der Untergang des
Westromischen Reiches im fiinften Jahrhundert tat dieser Vorstellung keinen Abbruch. Sie
wurde immer wieder den historischen Gegebenheiten angepasst. Als Roémisches Reich,
bezichungsweise Rom, werden im Verlauf des Mittelalters verschiedene Reiche identifiziert,
zum Beispiel das Ost- oder Westromische Reich, das Reich der Franken, das rémisch-
deutsche Kaiserreich, aber auch die Romische Kirche oder eine Kombination von weltlicher
und kirchlicher Macht (siche MOHRING 2000, S. 17-32, vgl. ELIGH 1996, S. 28).4

Um die universaleschatologischen Vorstellungen im mittelniederlindischen Korpus im
mittelalterlichen eschatologischen Diskurs zu verorten, werden in den folgenden Unter-
kapiteln — dhnlich der Vorgehensweise im vorhergehenden Kapitel zur Individualeschatologie
— immer wieder Bezlge zu allgemeinen theologischen Entwicklungen und zu anderen volks-
sprachlichen Autoren und Werken hergestellt sowie danach getrachtet, Quellen (vgl. oben,
Kapitel 3) fur die im Korpus auftretenden spezifischen Vorstellungen aufzuzeigen. Die den
einzelnen Themengebieten vorangestellten Einfilihrungen dienen als erste Orientierung, erhe-
ben aber keinen Anspruch auf theologisch erschopfende Vollstindigkeit. Im ersten Unter-
kapitel wird zunichst ein Uberblick tiber die im mittelniederlindischen Korpus auftretenden
Vorzeichen der Endzeit gegeben, bevor gesondert auf die beliebtesten Motive, sowie die

weiteren universalen Eschata, eingegangen wird.

2 Dieses Motiv ist sehr alt. In einigen Fillen, wie in De Ortu et Tempore Antichristi, treten Gog und Magog nicht auf,
wohl aber das Motiv des Untergangs des Romischen Reiches (siche EMMERSON 1981, S. 88).

3 Auch Augustinus bespricht diese Bibelstelle in De Civitate Dei und fithrt verschiedene Deutungsmdoglichkeiten fiir
das Katechon, u. a. auch Rom, an. Er stimmt letztendlich keiner der Deutungen zu und akzeptiert nur, dass dem
Jungsten Gericht der Antichrist vorausgehen wird (sieche FRIED 2001, S. 48). Trotz seiner starken Autoritit fand die
Deutung Roms als Katechon weiterhin grolen Anklang.

+ Dies erklart, warum der Untergang des Westromischen Reiches im Jahr 476 nicht zu einer eschatologischen Mas-
senpanik gefiihrt hat, denn noch bestand das Ostrémische Reich (siche ELIGH 1996, S. 30). Spiter wurde die Vor-
stellung des Romischen Reiches auf das Reich der Franken tibertragen, sehr prominent in der Historia Francorum
Gregors von Tours (ebd., S. 34-36). Als beunruhigender und eschatologisch relevanter wurden die Unruhen nach
dem Auseinanderfallen des frinkischen Reiches nach dem Tod Katls des GroBen empfunden (ebd., S. 42-44).
Hingegen hat das Ende des ersten Jahrtausends nach Christus zu weniger apokalyptischen Angsten gefiihrt, als in der
dlteren Forschung oft behauptet (ebd., S. 65/, vgl. LANDES 2000).
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6.1 Die Vorzeichen der Endzeit im mittelniederlindischen

Korpus: Allgemeine Trends

Am Ende des Sidrac wird nach der Geburt und dem Tod Christi zunichst das weitere Schick-
sal Jerusalems vorhergesagt, wobei die historisch identifizierbaren Ereignisse der ex eventu-
Prophezeiung nahtlos in eine tatsichliche Prophezeiung tbergehen (vgl. Sidrac, Frage 396-
400, S. 213-218, zum Prinzip der ex-eventn-Prophezeiung siche oben, Kapitel 3.4). Es wird
prophezeit, dass die lateinischen Christen das Heilige I.and und den Nahen Osten in einer
Reihe von Kimpfen gegen verschiedene eschatologische Vélker unterwerfen und einen der
ihren zum Herrscher (Endkaiser) wihlen werden, wihrend dessen Herrschaft der Antichrist
geboren wird. Hierauf folgt eine kurze Ausfihrung zu Herkunft, Geburt, Herrschaft und Tod
des Antichrist (vgl. Sidrac, Frage 401, S. 219j). Neben den Kimpfen mit den eschatologischen
Volkern wird im Sidrac die Herrschaft des Antichrist durch verschiedene andere Zeichen

(mndl. fetekene) angekiindigt:

Desen tijt geloven wy dat sal sijn na der geboerte des valsch propheten Antkerst sone
des duvels. / Na desen tijt selen vele steden versincken ende vele berge selen slechten
ende vele lande selen verbranden ende versincken. Ende dit selen die lictekene sijn

vander comst des valschen propheten (Sidrac, Frage 400, S. 214-218).

Die Zeichen dhneln den in Mt 24 genannten Naturkatastrophen, werden aber relativ knapp
abgehandelt. Der Schwerpunkt der Endzeitprophezeiung liegt im Sidrac auf den Kampfen mit
den eschatologischen Vélkern, denen viel mehr Raum gewidmet ist als dem Antichrist.

Im universaleschatologischen vierten Buch des Lekenspiege/ beruht die Beschreibung der
unmittelbar der Herrschaft des Antichrist vorangehenden Ereignisse auf zwei Quellen: dem
Sidrac und dem Psendo-Methodins (vgl. Lsp., IV, 139-143). Der Ablauf der Endzeit folgt zu-
nichst der soeben beschriebenen Darstellung im Sidrac, das hei3t, es werden Kampthandlun-
gen im Heiligen Land zwischen lateinischen Christen und eschatologischen Volkern beschrie-
ben sowie ein michtiger Herrscher der Lateiner. Wie im Szdrac wird die Geburt des Antichrist
explizit durch Naturkatastrophen wie eine grole Flut, Erdbeben und schwere Brinde (vgl.
Lsp., IV, 142, V. 79-98) sowie andere wundersame Ereignisse (Ende menech ander wonder met /
Dat hier niene werdt gheset, Lsp., IV, 142, V. 91}) angekiindigt (vgl. Mt 24).5 Interessanterweise
versucht Jan van Boendale im Lekenspiege/ eine Synthese aus den in den Details des Ablaufs
voneinander abweichenden apokryphen Traditionen des Sidrac und des Pseudo-Methodins her-

zustellen, indem er schreibt, dass die durch den weisen Sidrac vorhergesagte Periode der

5 Die Ubernatiirlichkeit der Naturerscheinungen wird zweimal betont: groeter wondre, Lsp., IV, 142, V. 84 und Dese
wondre selen ghescien al | Om dat antkerst comen sal, Lsp., IV, 142, V. 93f.
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Ruhe und des Friedens nach der Eroberung des Orients und der Befriedung aller Gebiete fir
die lateinischen Christen mit der Prophezeiung des heiligen Methodius iibereinstimmit:

Methodosius die heileghe man
Die martilie om gode ghewan
Ende bisscop in grieken was
Maecte een boec daer ic in las
Der werelt beghin ende hoer inde
Int welke ic bescreuen vinde
Ghelijc dat luden sydracs woert
Dat die latine dats van noert
Winnen selen herde scone
Therusalem ende babylone

Ende al orienten lant

Ende alsijt al hebben in hant
Ende oec bracht ten kerstenhede
Ende nerghen en hebben onvrede (Lsp., IV, 143, V. 1-14)

Wihrend der Friedensperiode wird es zu einem moralischen Verfall kommen: Die Christen
werden sich weltlichen Genissen hingeben, vor nichts mehr Angst haben und sich mit-
einander streiten (vgl. Lsp., IV, 143, V. 15-22). Deshalb werden die Christen zum Opfer einer
Horde grausamer Juden, die iiber sie herfallen und groles Unheil bringen werden (vgl. Lsp.,
1V, 143, V. 23-64). Ein rémischer Endkaiser (roemsche conine, Lsp., IV, 143, V. 74) wird die
eschatologischen Juden besiegen und zehneinhalb Jahre von Jerusalem aus herrschen, dann
wird sich der Antichrist zeigen (vgl. Lsp., IV, 143, V. 65-82).

In Wraken wird der Pseudo-Methodius nicht mit dem Sidrac kombiniert, sondern mit der weit
vetbreiteten Endzeitprophezeiung aus det Sibylla Tiburtina und der weniger bekannten
Endzeitprophezeiung Visio Fratris Jobannis.® Da Wraken nicht chronologisch aufgebaut ist,
werden die Vorzeichen der Endzeit an verschiedenen Stellen behandelt.”

In den letzten Kapiteln des ersten Buchs wird ausfihtlich auf die Sibylla Tiburtina
eingegangen (vgl. Wraken, 1, 21-22). In der eigentlichen Endzeitprophezeiung in Kapitel
zweiundzwanzig des ersten Buchs von Wraken wird jedoch nicht die ganze Liste der dem
Antichrist vorgehenden Koénige wiedergegeben, sondern konzentriert sich die Darstellung auf
den vorletzten und den letzten Kénig. Es wird impliziert, dass die Zeit des vorletzten Konigs,
dessen Name aktualisierend mit einem ,E° angedeutet wird, schon angebrochen ist und nur
noch die zuktnftige Herrschaft des letzten Konigs Constans (Constant, Wraken, 1, 22, V. 1979)
die Welt vom Antichrist trennt. Die wihrend der Herrschaft des vorletzten Konigs statt-

¢ Es ist von der Chronologie der Entstehung von Lekenspiege/ und Wraken her nicht undenkbar, dass Jan van
Boendale sich in Wraken auf ihm inzwischen neu bekannt gewordene Quellen stiitzt.
7 Die lingsten universaleschatologischen Blécke formen Wraken, 1, 21-22, Wraken, 11, 1-13, und Wraken, 111, 9-10.
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findenden Ereignisse, wie Kriege und blutige Kidmpfe, der Fall Roms, das Anbrechen einer
sittenlosen Zeit, der grenzenlose Egoismus der Hoéhergestellten und das ungestérte Treiben
tbler Verriter sind somit die Vorzeichen des Antichrist (vgl. Wraken, 1, 22, V. 1932-1961,
dhnlich Wraken, 11, 8, V. 624-628).

Zu Beginn des zweiten Buchs von Wraken (Wraken, 11, 1-13) wechselt Jan van Boendale
von det Sibylla Tiburtina zam Psendo-Methodins. Auch die im Pseudo-Methodins beschriebenen
Endzeitvolker werden als Vorzeichen der Endzeit und Priifung der Gliubigen betrachtet (vgl.
Wraken, 11, 6, V. 484-512). Hier ist deutlich zu erkennen, welchen hohen Wert Jan van Boen-
dale diesen Vorhersagen zuspricht, denn er betont, dass es fiir ihre Glaubwiirdigkeit spricht,
dass sowohl Methodius als auch die Sibylle — obwohl sie fast zweitausend Jahre trennen —
prophezeit hitten, dass der Antichrist wihrend der Herrschaft des letzten Konigs Constans
geboren werden wird (vgl. Wraken, 11, 12, V. 994-1029). Ein weiteres Vorzeichen der Endzeit
in Whraken ist die Bekehrung der Juden unmittelbar vor der Geburt des Antichrist (vgl.
Wraken, 11, 2, V. 259-276).

Einen anderen Schwerpunkt hat die im dritten Buch wiedergegebene Visio Fratris Jobannis
(vgl. Wraken, 111, 9-10). In ihrem Mittelpunkt stehen nicht Kdmpfe mit eschatologischen
Vélkern, sondern Kirchenkritik, und es werden nicht zukiinftige weltliche Herrscher, sondern
zukiinftige Pdpste vorhergesagt. Ein wichtiger Aspekt der Kirchenkritik in dieser Prophe-
zeiung ist die Rache der Laien an schlechten Geistlichen, ein wichtiges Thema des zeitge-
néssischen eschatologischen Diskurses, das wir auch bei Jan van Leeuwen antreffen (siche
weiter unten). Unmittelbar vor der Herrschaft des Antichrist wird eine Blitezeit der Kirche
prophezeit, die durch Kriege, Katastrophen, Aufruhr und Streit, das heif3t die Vorzeichen des
Antichrist, beendet wird. Einen dhnlich kirchenkritischen Unterton hat Wraken 1, 7-8. Dort
werden alle, die sich gegen das rémisch-deutsche Kaiserreich stellen, als Boten oder Vorldufer
des Antichrist bezeichnet. Jan van Boendale impliziert einen Zusammenhang zwischen seiner
eigenen Zeit, in der er die Macht des rémisch-deutschen Kaisers durch den Machtanspruch
der Kirche — oder genauer des Papsttums — in Frage gestellt sicht, und der Endzeit. Explizit
legt er diesen Zusammenhang jedoch erst in Wraken 11, 3, V. 323-332, wo et den Verfall der
Macht des romischen Reiches als Vorzeichen des Antichrist bezeichnet.

Biblisch fundiert sind die weiteren in Wraken genannten Vorzeichen, wie der mit dem
Auftreten des Antichrist einhergehende allgemeine Verfall des Glaubens (vgl. Wraken, 11, 3,
V. 333-338). In diesem Zusammenhang werden auch im Kapitel [ander verkeertheyt der werelt
(Wraken, 11, 5) die Vorzeichen aus Mt 24 diskutiert. Christus selbst habe davor gewarnt, dass
sich Vélker und Reiche gegeneinander erheben werden, es Erdbeben geben werde, Bruder
sich gegeneinander und Kinder gegen ihre Viter wenden werden, Ehre, Gerechtigkeit und
Gottesfurcht verloren gehen werden und Arglist und Eigennutz zunehmen werden. Im weite-
ren Verlauf des Kapitels wird der Verfall der eigenen Zeit beschrieben und Jan van Boendale
fragt seine Leser direkt, ob sie seine Meinung teilen, dass sich in diesem Verfall die Vorzei-
chen der Endzeit etfullen: Nu merct ende wilt gomen | Of dese tijt nu es comen (Wraken, 11, 5,
V. 402f). Auch in Wraken 11, 9 (bes. V. 702-711) werden mit Bezug auf Paulus allgemeiner
Abfall vom Glauben, Eigenliebe, Verlust der Gottesfurcht und der Liebe, Hochmut sowie
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Verrat als Vorzeichen der Endzeit vorhergesagt (vgl. 2 Thess 2:3). Jan van Boendale ermutigt
seine Leser dazu, die Leiden der Endzeit als moralische Priifung zu betrachten, denn Christus
habe denjenigen das Himmelreich versprochen, die in ihrem Leiden standhaft bleiben.

In Jans Teesteye kommen die Vorzeichen des Antichrist in einem primir kirchenkritischen
Kontext zur Sprache (vgl. Teest. 40). Unwiirdige hohe kirchliche Amtsinhaber miissen sich
vorsehen, denn es sei vorhergesagt, dass sie in der Endzeit eine Periode der Verfolgung durch
das Volk erwartet, in der sie sich nicht mehr trauen werden sich zu zeigen: Aldus hebbic horen
ben | Someghen prophetien (Teest., 40, V. 3711)). Eine derartige Verfolgungsprophezeiung sollte
nicht als grundsitzlich subversiv gegen die Kirche gerichtet oder ketzerisch betrachtet wer-
den, da es um Kirchenreform und Kiritik an der hohen Geistlichkeit geht, nicht um die In-
fragestellung der Kirche als Institution an sich, und auflerdem nicht nur die Geistlichen
bestraft werden (siche KINABLE 1997, S. 196, Anm. 197).8 Dies zeigt sich auch in der an-
schlieBenden Moralisierung: Alle Menschen miissen sich bessern, da sich diese Prophezeiung
sonst erfillen werde (vgl. Teest., 41, V. 3820-3825). Nachdem sich die hohen Geistlichen
gebessert haben, wird ein Kreuzzug ins Heilige Land (ghemeyne vaert, Teest., 40, V.3712)
prophezeit, in dem die Christen des Abendlandes die Sarazenen (Sarvasine, Teest., 40, V. 3717)
besiegen werden und auf den die Ankunft des Antichrist und das Jungste Gericht folgen. In
dieser Passage wird die eschatologische Rolle der Kreuzziige betont, ohne dass der Ankunft
des Antichrist unmittelbare apokalyptische Brisanz zugeschrieben wird. Da zuvor in Teesteye
das Ausbleiben eines neuen Kreuzzugs als Ursache dafiir bezeichnet wurde, dass Gott als
Zeichen seines Zornes das westliche Europa mit Fehden zwischen denjenigen, die eigentlich
Brider sein sollten, straft (vgl. Teest, 9, V.767-777, siche VAN ANROOIJ 1994b, S. 162),
konnte dieses Motiv dem bei Jan van Boendale stark anwesenden Verlangen nach einem
neuen Kreuzzug geschuldet sein (siche unten, Kapitel 7.1).

8 Uber die Quelle dieser Prophezeiung ist nicht viel bekannt. Angesichts des dhnlichen Tones ist eine Beeinflussung
durch die soeben im Bezug auf Wraken erwihnte Visio Fratris Johannis nicht auszuschlieBen, was aber eine sehr frithe
Rezeption bedeuten wiirde (siche KINABLE 1997, S. 196, Anm. 197). KINABLE (ebd.) verweist auf Ahnlichkeiten
dieser Prophezeiung mit der Hildegard von Bingen zugeschriebenen Prophezeiung in der Fiinften Partie (Ene
prophecie vanden leken, hoe si die papen selen dwingen, SH V, VII, 21-25) und ein dhnliches Motiv bei Jan van Leeuwen.

9 Vgl. hierzu VVan den derden Eduwaert, einen anderen Text Jans van Boendale, in dem Krisenzustinde thematisiert
werden, die starke Ahnlichkeiten mit den Vorzeichen des Antichrist aufweisen und auch innerhalb dieses Textes als
Endzeitzeichen gewertet werden, das Auftreten des Antichrist selbst aber nicht thematisiert wird. Als Vorzeichen der
Endzeit werden — erneut auf der Grundlage der Endzeitrede Christi (Mt 24), die in Van den derden Eduwaert (V. 1571)
als Quelle angefiihrt ist — die ganze Erde tiberzichende Kriege und Feindseligkeiten zwischen Verwandten aller
Grade genannt, aber nur auf das Kriegsmotiv weiter eingegangen. Der Leser wird gewarnt, dass sich diese Zeichen
momentan erfiillen, weil die Christen in zwei Lager gespalten sind: die Franzésischsprachigen und die
Deutschsprachigen, deshalb werde Gottes Strafe augenblicklich folgen (17an den derden Eduwaert, V. 1582-1587). In
diesem Text geht es eindeutig nicht um die Ubermittlung eschatologischen Wissens, wie zum Beispiel die Vorzeichen
der Endzeit, sondern um die konkrete Sinngebung der zeitgendssischen Wirren des Hundertjahrigen Krieges als Tes/
der Endzeit (vgl. HEYMANS 1983, S. 63-65).
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In der Funften Partie des Sprege/ Historiael ist zwischen den Vorzeichen der Endzeit laut
den verschiedenen eschatologischen Prophezeiungen im siebten Buch und den eher linearen
Ausfithrungen auf der Grundlage des eschatologischen Epilogs des Speculun Historiale zu un-
terscheiden. Im siebten Buch der Finften Partie des Sprege/ Historiael .odewijks van Velthem
kommen im Rahmen der Exegese der verschiedenen Prophezeiungen zunichst unterschied-
liche Vorzeichen des Auftretens des Antichrist zur Sprache. So habe Daniel in der Prophe-
zeiung von den vier Tieren (Dan 7) vorhergesagt, dass aus dem einen Horn des vierten Tieres
zehn Horner wachsen werden, das hei3t nach dem romischen Endherrscher noch zehn
weitere Herrscher folgen werden, die das Reich unter sich aufteilen werden, und dass der
Antichrist in der Zeit der zehn Herrscher geboren werde und drei von ihnen besiegen wiirde
(vgl. SH'V, VII, 5, V. 310-318, dhnl. SHV, VII, 5, V. 391-392). Eine weitere Prophezeiung
Daniels — die Prophezeiung vom Steinbock und dem Ziegenbock (Dan 8) — wird unter an-
derem als Bezug auf das Auftreten des Antichrist am Ende der Zeit ausgelegt (vgl. SH V, VII,
8, V.585-588). Auch in den Hildegard von Bingen zugeschriebenen Prophezeiungen im
siecbten Buch wird zweimal auf das Auftreten des Antichrist angespielt, der chronologische
Rahmen dieser Passagen ist jedoch relativ vage (vel. SH V, 14-33). Wir lesen unter anderem,
dass Hildegard die Geschichte in fiinf Zeitalter ecingeteilt habe. Bei dem gegenwirtigen
Zeitalter handelt es sich um eine sehr schlechte Zeit fiir die Kirche und die Glaubigen. Die
zukunftigen Prifungen — nach denen sich der Antichrist endlich offenbaren wird —, wiirden
jedoch noch viel schrecklicher sein (vgl. SH V, VI1I, 14, V. 1160-1165). Auch habe Hildegard
eine Zeit prophezeit, in der solche schrecklichen Ketzereien, Bosartigkeiten und andere Ubel
auftreten werden, dass alle glauben werden, dass die Zeit des Antichrist angebrochen sei (vgl.
SHV, VII, 29, V. 2132-2139). Diese Zeit scheint noch nicht angebrochen zu sein, zumindest
tritt der Antichrist in den Hildegard-Prophezeiungen in der Fiinften Partie nicht auf.

Im dritten Kapitel des achten Buchs der Funften Partie werden auf Grundlage des escha-
tologischen Epilogs des Specutum Historiale sieben Vorzeichen der Endzeit laut der Exegese
des Hieronymus ausfithrlich behandelt: das vermehrte Auftreten von Neid, der Verlust der
Treue und der christlichen Liebe (caritate) (vgl. SH V, VIII, 3, V. 139-142, Zitat V. 141), ,Ubel
bringendes Wissen® (conste quaet, SH V, V111, 3, V. 143), heftige Unruhen, die Verbreitung der
Worte des Teufels anstatt der Evangelien, das Auftreten von Ketzereien und die
Entmachtung des Kaisers.!® Zusitzlich zu diesen cher spirituellen Vorzeichen wird im achten
Buch — wie in der lateinischen Vorlage — zusitzlich mit Bezug auf die nicht-biblische prophe-
tische Tradition des Pseudo-Methodius das Auftreten des als ,Kinder Ismaels® (Ysmaels kinder,

10 Es konnte sich bei conste guaet um einen Bezug auf schwarze Magie handeln. Laut MNW (lemma guaet) kann guaet

auch Dinge und Menschen bezeichnen, die in Verbindung mit dem Teufel stehen.
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SHV, VIII, 4, V. 185) bezeichneten eschatologischen Volkes als Vorzeichen des Antichrist
relativ ausfiihrlich behandelt, das durch einen &ersten conine (SH'V, VIII, 4, V. 229) besiegt
werden wird.!!

In den Traktaten Jans van Leeuwen spielen die Vorzeichen der Endzeit im Gegensatz zu
den bisher behandelten Texten des Korpus eine vergleichsweise geringe Rolle. Die Aufmerk-
samkeit ist auf die individuellen Eschata gerichtet und in geringerem Umfang auf das Jingste
Gericht, in dessen Zusammenhang jedoch selbst die orthodoxe Tradition der Finfzehn Zei-
chen vor dem Jungsten Gericht nicht erwihnt wird. Im Fall Jans van Leeuwen handelt es sich
um eine orthodoxe, augustinisch geprigte Eschatologie, die dadurch gekennzeichnet ist, dass
sie auller der allgemeinen Vorstellung im letzten Weltzeitalter zu leben, keine weitere Positio-
nierung der eigenen Zeit im Verhiltnis zur Endzeit vornimmt. Dennoch ist es nicht so, dass
Jans van Leeuwen Universaleschatologie jeglicher Bezug auf seine eigene Zeit fehlt. Er ist
nicht vor der mittelalterlichen Antichristpolemik gefeit und identifiziert Zeitgenossen als Vor-
laufer des Antichrist. Auch zeigt sich zumindest in einem seiner Traktate, dass er mit End-
zeitprophezeiungen vertraut war.

Bei Jan van Leeuwen ist zwar niemals vom Antichrist als letztem Feind der Christen und
Vorzeichen des Anbrechens der unmittelbaren Endzeit die Rede, wohl aber finden wit in
seinen Traktaten Beziige auf die Vorstellung des kollektiven Antichrist (wembra Antichrista).
Eine wichtige zeitgendssische Thematik, in deren Zusammenhang in Jans van Leeuwen Trak-
taten wiederholt der Begriff ,Antichrist auftritt, ist die so genannte Hiresie des Freien
Geistes und die Lehre und Person des deutschen Theologen, Philosophen und Mystikers
Eckhart von Hochheim, besser bekannt als Meister Eckhart. Diese Passagen haben in der
Forschung schon lingere Zeit Aufmerksamkeit erhalten (vgl. u.a. LUCKER 1950, S. 54-56,
RUH 1999, S. 114-117, UBBINK 1978, S. 229-234).12

Eine der wichtigsten der gegen Meister Eckhart gerichteten Passagen ist in seinem Traktat
Tien gheboden unter der TeilUberschrift Een wederspreken van Eggaertes lere ende een lere teghen die
sempele ledecheyt des gheests (Eine Widerlegung von Eckharts Lehre und eine Lehre gegen die
einfache Freiheit des Geistes®, /- 25vb) enthalten. Dort lesen wir:

1 In der vorliegenden Arbeit wird ausgefiithrt, dass Lodewijk van Velthem der Endkaiserlegende in der Fiinften
Partie stirkeres Gewicht als in seiner Quelle verlichen hat (siche unten, Kapitel 6.3).

12 Sieche RUH (1999, S. 114): ,[...] van Leeuwens Eckhart-Kritik hat einen weiten Kontext, und sie spiegelt nicht nur
seine Eckhartkenntnis, sondern diejenige der Groenendaaler Chorherren schlechthin.® Siche UBBINK 1978, S. 230,
RUH 1999, S. 114, KIKUCHI 2012 zur Vertrautheit Jans van Leeuwen mit der Lehre Meister Eckharts.
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Siet ende alsulke raserie ende menegherande quade openbare articulen van ongheloeve
dier Eggaert wel XXVI openbaer predicte jeghen thof van rome ende jeghen die
ghemeyne heyleghe kerke. So was Eggaert een zwaer Antkerst doe hy leefde. Ende
noch heeft Eggaert meneghen ongheloeveghen Antkerst achter hem ghelaten ende
overmits sine leeringhe ghemaect ende hem doen navolghen ende volghen. Want wilen
eer vor Eggaerts tide so en wistemen van desen quaden vrien gheesten noch van dier
valscher ledicheit twint noch deel (Téen gheboden, f. 26va).

Jan van Leeuwen schreibt, dass Meister Eckhart zu Lebzeiten ein grof3er Antichrist gewesen
sei und sechsundzwanzig Artikel gegen die Lehre der Kirche 6ffentlich gepredigt habe. Viele
seien durch Eckharts Lehre zu Antichristen geworden, weil Eckhart als Urheber der Hiresie
des Freien Geistes und der Lehre von der falschen Ungebundenheit [des Geistes] zu betrach-
ten sei.’* Auch wenn die letzte Behauptung vollig aus der Luft gegriffen ist (siche RUH 1999,
S. 116, vgl. UBBINK 1978, S. 240), ist es wichtig festzuhalten, dass Jan van Leeuwen Meister
Eckhart und die ,Freien Geister® als Inkarnationen des kollektiven Antichrist betrachtet.!*

Die von Jan van Leeuwen hier verwendete Bezeichnung ,Freie Geister® bezieht sich auf
eine als Hiresie verurteilte mystische Strémung, die ab dem vierzehnten Jahrhundert von
kirchlicher Seite verstirkt verfolgt wurde. Bei dieser in der Forschung auch als Briider und
Schwestern des Freien Geistes bezeichneten Strdmung handelt es sich nicht um eine klar um-
rissene Gruppierung oder Sekte, sondern voneinander unabhingige Individuen ,,who made
strange and novel claims about their identity with God, and who may well have thought
themselves free of all obligations to the church and even to the moral law* (MCGINN 2005,
S. 78, ausfiihrlicher ebd., S. 48-79). Jan van Leeuwen richtet sich auch in anderen Traktaten
gegen die ,Freien Geister: Dat sijn dese verblinde onverlichte vrie onvri gheeste die nuwelinghe voert comen
ende op ghestaen sijn in Lucifers eere als Antkerst voerbode (Ongherechticheit, . 111vb, dhnl. Dboec tien
gheboden, f.29tb). In diesem Fall bezeichnet er sie jedoch nicht als Inkarnationen des Anti-
christ, sondern als seine Vorldufer und bringt sie in Zusammenhang mit Luzifer. Die enge
Verbindung zwischen Antichrist und Teufel war in der mittelalterlichen Vorstellung weit ver-

breitet und zeigt sich bei Jan van Leeuwen auch in einer Passage seines beriihmten der Lehre

13 Das mittelniederlindische Wort ldicheit ist mehrdeutig. Ich folge der Ubersetzung von RUH (1999, S. 116). In die-
sem Zusammenhang ist wahrscheinlich die Ungebundenheit des Geistes gemeint (vgl. die Bezeichnung der Stré-
mung als ,Freie Geister®). Siehe auch MNW (lemma Ledicher?). Diese Passage wird auch von UBBINK (1978, S. 232)
besprochen, aber ohne Erwihnung der Antichristrhetorik. Ein weiterer Bezug zwischen den Freien Geistern, Meister
Eckhart und seiner kirchlichen Verurteilung, aber ohne Antichristrhetorik, findet sich in Sacramenteliken etene,

/. 148vb-150va (vgl. SCHEEPSMA 2008b, S. 34).

4Die Betrachtung falscher Propheten und Lehrer als Inkarnationen des Antichrist geht — wie in der Einleitung
erwihnt — auf 2 Joh 7 zurtck. Jan van Leeuwen behandelt Eckharts Lehre auch in Braederscap (f. 255ra-rb), ist dort
aber verséhnlicher und verwendet nicht die Bezeichnung Antichrist. RUH (1999, S. 115/ fiihrt Jans van Leeuwen
versohnlicheren Ton in diesem Traktat darauf zuriick, dass er fir seine scharfe Kritik an Meister Eckharts Lehre
kritisiert worden ist (vgl. KOK 1973, bes. S. 141 und S. 151, UBBINK 1978, S. 231/). Auch redaktionelle Eingriffe sind
denkbar, da Bruederscap im zur Verbreitung bestimmten ersten Groenendaaler Sammelband enthalten ist (siche oben,
Kapitel 1.3.2).
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Meister Eckharts gewidmeten Traktats Eckaerts leere (siche RUH 1999, S. 114f, UBBINK 1978,
S. 230-232). Darin nennt er Eckhart unter anderem einen duveljjc mensche (Eckaerts leere,
/- 134tb) und bezeichnet ihn als vom Teufel besessen (dat hi inder waerbeit een opdraghende
hoverdich man van binnen in sijn herte was ende daer toe metten duvele beseten oft meneghen duvely Eckaerts
leere, [ 135ra). Auch den Antichrist stellte man sich als vom Teufel besessen vor (siche unten,
Kapitel 6.4.1).

Die Antichristrhetorik bei Jan van Leeuwen steht im Kontext zeitgendssischer religitser
Diskussionen um das Auftreten hiretischer mystischer Strémungen. Sie zeugt nicht von
apokalyptischem Denken, denn Jan van Leeuwen stellt keinen Bezug zur Endzeit her. Viel-
mehr sind Jans van Leeuwen scharfe Angriffe auf Meister Eckhart und die Freien Geister
wahrscheinlich als rhetorisches Mittel zu betrachten, mit denen er sich gegen Kritik seiner

eigenen mystischen Lehre zu wappnen suchte:

Als het aankomt op de kwalijke praktijken van swesteren ende lolarden ende broetbagaerden
weet Van Leeuwen van de hoed en de rand. Op zijn tochten langs ’s Heren wegen was
meer dan eens een andere dolende geest zijn reisgenoot geweest, maar de kok had oude
banden afgezworen en het lijkt wel alsof hij ten bewijze daarvan zijn scherpste pijlen
richtte op Meester Eckhart. Herhaaldelijk opende Van Leeuwen de aanval in zijn
teksten en hij schreef ook nog eens een afzonderlijk boexken van meester Eckhaerts leere
daer bi in doelde. De Duitse prediker was — na een postume veroordeling als ketter —
uitgegroeid tot schutspatroon van de spiritueel angelegde leken die toentertijd aan
verdenking van vrijgeesterij blootstonden. Vooral teksten uit de Nederlanden voeren
Eckhart op als geestverwant en lotgenoot van groeperingen uit een mystiecke subcultuur
van begarden en grauwzusters. (WARNAR 2003, S. 203/, vgl. DELTEDK 1947, Bd. 1,
S. 63, RUH 1999, S. 115/, SCHEEPSMA 2008b, S. 32-37)

Mit anderen Worten, da Jan van Leeuwen sich durch seine volkssprachliche Mystik selbst in
den Verdacht brachte, ein Hiretiker zu sein, versuchte er im Vornhinein klar zu stellen, dass
er mit den ,Irrlehren‘ Meister Eckharts oder der Freien Geister nichts zu tun hat.’> Diese
Taktik war ihm aus den Werken seines geistigen Lehrers Jan van Ruusbroec vertraut (vgl.
WARNAR 2003, S. 144-148, UBBINK 1978, S. 225-229). Zwar verwendet Jan van Ruusbroec
keine Antichristrhetorik und nennt Meister Eckhart nicht namentlich, er ist aber nicht unbe-
dingt subtiler, denn er nennt die Anhinger vermeintlicher Irrlehren unter anderem ,unver-
stindige Esel® (onverstendich esel, zitiert nach WARNAR 2003, S. 146).

15 Die hohe Autoritit Meister Eckharts in bestimmten volkssprachlichen Kreisen im niederlindischen Sprachgebiet
beweist neben der gegen ihn gerichteten Polemik — wie z. B. bei Jan van Leeuwen — die Verbreitung von
Ubersetzungen seiner Schriften (siche u.a. UBBINK 1978, SCHEEPSMA 2008b). Dazu kommen seine Lehre positiv
aufgreifende mittelniederlindische Texte wie der Dialoog van Meester Eckhart en den onbekenden leek (14. Jh.) (siehe oben,
S. 31, Anm. 50) oder die in der so genannten Gaesdonckse-traktatenhandschrift (o/z hs. Gaesdonck, Collegium
Augustinianum, ms. 16) enthaltenen an Meister Eckharts Texte erinnernden Traktate (hg. in VAN DEN BERG 2005).
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Weniger Aufmerksamkeit wurde bisher in der Forschung Jans van Leeuwen Verurteilung
habgieriger Geistlicher, die filschlicherweise lehren, dass Christus tiber eigenen Besitz verfiigt
habe, als Vorboten des Antichrist entgegengebracht:

Ende hieromme soe orcondic u overmids den mont des heylechs gheests, ya datse alle
qualec ende valschelec lieghen ende oec leren jeghen die eweghe waerheyt die god es,
die ghene die segghen dat Cristus yet propers hadde. Want dit sijn alle Antikersts
voerboden die dit houden jeghen Cristus ende oec jeghen die ghemeyne waerheyt der
heylegher kerken. Die dolen seker alle ghemeynlec in haren waen ende in haer verstaen,
ya sijnse paeuse, cardinale, soe bisscope, legate of abde, prelate, haer leringhe ende haer
duveleke groote ghierecheyt daer al uit ontsprinct moet god verwaten (Ghetuge, f. 153tb-
153va, vgl. Seven teekenen, f- 40vb).

In dieser Passage greift Jan van Leeuwen die zu seiner Zeit kontrovers diskutierte Frage der
Armut Christi auf. Die Armutsfrage spielte vor allem fur die Franziskaner eine gro3e Rolle,
da sie eine der wesentlichen Lehren des Ordensgriinders Franziskus von Assisi war. Sie fithr-
te zu Auseinandersetzungen mit dem Papsttum und zu Flugelstreiten innerhalb des Ordens
(siche ELM 1999, Sp. 2089).1¢ Im so genannten ,theoretischen Armutsstreit’ wurde die in fran-
ziskanischen Kreisen vertretene Auffassung, dass Christus und die Apostel weder iber indi-
viduelles, noch iber gemeinsames Eigentum verfiigt hitten, von Papst Johannes XXII. im
Jahr 1323 als hidretisch verdammt (ebd., Sp. 2089/. Um die Mitte des vierzehnten Jahrhun-
derts scheint der Grofteil der Franziskaner die Moglichkeit des gemeinschaftlichen Ordens-
eigentums als Kompromiss im ,praktischen Armutsstreit® akzeptiert zu haben, dennoch blieb
die Problematik wihrend des spiten Mittelalters aktuell (ebd.).!” Auch Jans van Leeuwen
Lehrer Jan van Ruusbroec beklagt zum Beispiel in Vanden Seven Shten (1, A-C, Edition DE
BAERE 1981) den Verfall des Armutsideals bei den Klarissen, worunter er zum einen
materielle Armut, zum anderen geistige Armut, das heiit Demut versteht. Er konzentriert
sich in seinen weiteren Ausfithrungen aber auf das letztere Thema.

Mit stirkerem Nachdruck als Jan van Ruusbroec scheint Jan van Leeuwen wahrhafte
materielle Armut in der Nachfolge Christi zu vertreten und Eigenbesitz abzulehnen.!® Es ist
bemerkenswert, dass er nicht nur einen anderen Akzent als Jan van Ruusbroec setzt, sondern
sich diesbeziiglich gegen die Meinung hochstehender kirchlicher Wiirdentriger zu wenden
scheint. Die weitergehende Untersuchung des zeitgendssischen Diskurses um das Armuts-

ideal kénnte ausweisen, wie die Ablehnung Jans van Leeuwen der Verurteilung des strengen

16 Die detaillierte Behandlung des ,praktischen‘ und ,theoretischen Armutsstreits® im Zuge der Auseinandersetzungen
zwischen strengen und gemiBigten Franziskanern und dem Papsttum wiirde den Rahmen dieser Arbeit sprengen.
Eine erste Orientierung zur umfangreichen Forschungsliteratur bietet ELM 1999.

17 Siehe SCHAAP 2008 zu dieser Frage im niederlindischen Sprachgebiet im fiinfzehnten Jahrhundert.

18 Was im Ubrigen nicht ausschlieB3t, dass auch Jan van Leeuwen der inneren Armut, das heiit der Demut, die meiste
Aufmerksamkeit entgegenbringt (vgl. DELTEIK 1947, Bd. 1, S. 50).
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Armutsideals einzuordnen ist.!” Zumindest beinhaltet sie nicht, dass Jan van Leeuwen den
Franziskanern ungeteilte Sympathie entgegengebracht hat.?® Er bezeichnet sie in verschie-
denen seiner Traktate als scheinheilig, da sie Armut predigen, aber nicht danach leben. Im
Moment ldsst sich diese spezifische Diskussion des Armutsideals in den gréBeren Kontext
der laikalen Kirchenkritik, insbesondere der Kritik des moralischen Verfalls der geistlichen
Wirdentridger durch Habgier und Simonie, einordnen?’ Denn wie Jan van Boendale und
Lodewijk van Velthem greift Jan van Leeuwen in verschiedenen seiner Traktate das Motiv
einer gottgewollten Reinigung der Kirche durch die Gewalt von Laien auf, die zur Rick-
besinnung auf die evangelischen Ideale fiihren wird.??

Die Vorhersage der kiinftigen Reinigung der Kirche in einigen Traktaten Jans van
Leeuwen ist besonders interessant, da die bisher besprochenen Passagen trotz der Antichrist-
rhetorik nicht vordergriindig apokalyptisch sind. Dennoch ist es nicht auszuschlieBen, dass
ein mit der Tradition vertrauter Leser eine Verbindung mit der Endzeit gelegt hat. Die Passa-
gen ilber die zukinftige Reinigung der Kirche rufen starke Assoziationen mit Endzeit-
prophezeiungen hervor, wie anhand einer Passage in dem Traktat Seven Teekenen ausgefiihrt
werden soll, in der Jan van Leeuwen kontemporire Missstinde in der Kirche anprangert.??
Die Prophezeiung ist Gberschrieben mit Dit es die prophecie des goeden cocs vander persecucien der
clergien ende haer makinghen der heilegher kerken (Seven feekenen, f. 59va). Darin wird in naher
Zukunft die Verfolgung der durch weltliche Habgier vergifteten Geistlichkeit prophezeit, der
ihre unrechtmiBig erworbenen Guter entrissen werden, wodurch die Kirche wieder in den

reinen Zustand der apostolischen Armut versetzt wird und neue geistige Kraft schopft:

19 RUH (1999, S. 108) bemerkt zu dem Traktat Armen mensche: ,Die Armutsfrage war eines der brennendsten
Probleme der Zeit.“ Er meint jedoch damit die Frage der Armut im Geiste in der Auseinandersetzung mit teilweise
Meister Eckhart zugeschriebenen Irrlehren, die bei Jan van Leeuwen aufler in den soeben besprochenen Passagen im
Vordergrund steht. Vgl. AMPE 1959 zur Armut im Geiste in den Traktaten Jans van Leeuwen.

20 Auch in anderen Traktaten wendet sich Jan van Leeuwen dieser Frage zu, aber ohne Antichristpolemik (zu
Bruederscap vgl. DELTEIK 1947, Bd. 1, S. 60).

21 Zur franziskanischen Armutstheologie und die gegen die papstliche Verurteilung der Auffassung der voll-
kommenen Armut Christi protestierenden Franziskaner wie Wilhelm von Ockham, die auf Grundlage des
Armutsideals scharfe Kritik am Machtstreben und der Habgier der Kirche tibten, ,,mit der sie fiir die aufbegehrenden
laikalen Krifte Partei ergreifen siche SCHLAGETER 1999 (Zitat ebd., Sp. 987). Vgl. CONGAR (1999, Sp. 786) zur so
genannten vita apostolica, das heit dem Nachfolgen des Lebenswandels der Apostel: ,,Seit dem 11. Jh. berufen sich
zahlreiche religiése Laienbewegungen von mehr oder minder antihierarchischem Charakter auf die vita apostolica
[..].* Dies soll nicht heilen, dass Jan van Leeuwen ein Anhinger einer antihierarchischen Bewegung war, sondern
vor allem auf die Aktualitit dieses Themas in laikalen Kreisen hinweisen.

22 Siehe Anm. 8 dieses Kapitels.

23 Diese Prophezeiung hat bisher in der Forschung noch keine besondere Aufmerksamkeit genossen, sie wird kurz
erwihnt in REYNAERT (2005, S. 116).
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Ende oec nemmermeer cer seldi weten, soe en sal dat ongheletterde volc goet noch
heilich werden. Dits mijn prophecie inden name ons heren Jhesu Cristi voer dies maels,
dat die cleergie cors van boven tot beneden te male wert onder voet gheworpen ende
ghedestrueert van eertscher rijcheit daer si der ghieregher werelt bi ghelijc sijn. Maer
dan sal deen volc metten anderen ghebeteert als dierste venijn te male verdreuen wert
vter heilegher kerken. Ende dan sal die heileghe kerke verlicht ende begaeft ende oec
ander werf ghesciert werden met gheesteliker rijcheit ende heilicheiden van doechden
als die heileghe kerke comt te haren yerste oerspronghe des armoets ons heren Jhesu
Cristi ende des aposteliken staets, die gheen eertsche proper [sic?] noch eyghendom en
hadden noch en besaten noch en begheerden (Seven teekenen, f 59va, meine

Kursivierung).

Uber den gegenwirtigen Zustand der Kirche hat Jan van Leeuwen nichts Gutes zu melden.
Er setzt dafiir das traditionelle Bild vom Erkalten der Liebe (Mt 24:12, vgl. EMMERSON 1981,
S. 84) ein (caritate die es soe vercont ende verdorret in alle state, Seven teekenen, f. 60ra). Er zdhlt eine
lange Reihe von Missstinden auf, wie das ungerechtfertigte Erteilen von Abldssen, der unrei-
ne Lebenswandel der Prilaten, die Uneinigkeit in den geistlichen Orden, die nur scheinbar in
apostolischer Armut lebenden FEinsiedler und Beginen und das Streben nach weltlichen Gi-
tern durch die Mendikanten (Seven feekenen, f. 59v-60ra), und beklagt, dass detjenige, der wie er
selbst, aufrichtig einen reinen, geistlichen Lebenswandel erstrebt, es hingegen nicht einfach
hat (Seven teekenen, f. 60rb). Hier verliert Jan van Leeuwen den roten Faden der Prophezeiung
aus den Augen und geht zu einer mystischen Betrachtung der Méglichkeiten des Erkennens
Gottes zu Lebzeiten tiber.2*

Es ist gut moglich, dass Jan van Leeuwen einen direkten Bezug dieser Prophezeiung auf
die Endzeit vermieden hat, weil das Verkiinden von Endzeitprophezeiungen inzwischen eine
heikle Angelegenheit geworden war. Man denke nur an das Schicksal eines Arnold von Villa-
nova oder eines Johannes von Rupescissa (siche Kapitel 7, Anm. 14). Dafir, dass
anscheinend Vorsicht geraten war, sich vor allem als Laie zu sehr als Prophet in den
Vordergrund zu stellen, sprechen in Jans van Leeuwen Traktaten zum einen textinterne

Verweise auf diesbeziigliche Kritik und zum anderen Anzeichen von Zensur. Es ist bekannt,

24 Die Ahnlichkeit des Motivs der Verfolgung der Geistlichkeit mit der Vsio Fratris Johannis wurde schon von
KINABLE (1997, S. 196, Anm. 179) angemerkt. Dieses Motiv taucht jedoch schon vor der VVisio Fratris Johannis in
lateinischen Endzeitprophezeiungen im Zusammenhang mit dem Wunsch nach Kirchenreform auf (vgl.

MCGINN 2000c), so dass eine Vermittlung tiber die 1Zsio Fratris Johannis nicht zwingend ist. Bei der Aufnahme in
Wraken scheint es sich tiberhaupt um die erste volkssprachliche Rezeption der Vsio Fratris Johannis zu handeln (siche
unten, Kapitel 7.1). Wenn Seven teekenen schon im Jahr 1356 entstanden ist (siche REYNAERT 2005, S. 101), wire die
Bekanntheit jedoch nicht auszuschlieBen. REYNAERT (2005, S. 218) weist darauf hin, dass Jan van Leeuwen in
diesem Traktat besonders in sozial- und kirchenkritischen Passagen wie dieser zu Reim tibergeht und die aus anderen
mittelniederlindischen Reimtexten bekannte Verbindung der Bettelordenkritik mit dem Begtiff #ruwanten benutzt,
wodurch er stark an einen ,,heilig verontwaarde volkstaaldichter (ebd., S. 119) wie Jacob van Maerlant erinnert.
Wenn Jan van Leeuwen solche Texte kannte, ist es nicht ausgeschlossen, dass er auch populire Endzeitprophezei-

ungen kannte. Hieriiber kénnte weiteres Quellenstudium Auskunft geben.
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dass zumindest zwei andere Prophezeiungen Jans van Leeuwen nicht von seinen
Groenendaaler Editoren in die endgiltige Sammlung seiner Schriften aufgenommen
wurden.” Eine Prophezeiung stand am Ende des Traktats Bruederscap und ist in einer von den
beiden Groenendaaler Sammelbinden unabhingigen Version uberliefert (Handschrift
Deventer, SAB, 1, 55, ca. 1425, hg. in DELTEIK 1947, Bd. 1, S. 103-215, vgl. GEIRNAERT &
REYNAERT 1993, S. 195/, S. 201). Dort ist im Gegensatz zur Prophezeiung in Seven teekenen
auch von einer baldigen Verfolgung der Geistlichkeit durch Lazer die Rede. In einer anderen
Handschrift ist eine deutsche Version einer auf Mittelniederlindisch nicht Uberlieferten
Prophezeiung Jans van Leecuwen ethalten (vgl. Hs. Pommersfelden, GSS cod. 280/2881,
/- 41ra-43ra). Diese sehr lange Prophezeiung war urspriinglich Teil des Traktats Tienderhande
und spricht auch von der zukinftigen Verfolgung der durch Simonie gebeutelten Kirche
durch die Laien (siche DESPLENTER 2011, Edition ebd.). Wie schon erwihnt, hat Jan van
Leeuwen durchaus Selbstzensur nach vorheriger Kritik, zum Beispiel wegen der Schirfe
seiner Auslassungen zu Meister Eckhart, getbt (siche u.a. RUH 1999, S. 115, DESPLEN-
TER 2011, S. 296). Ob er auch Selbstzensur beziiglich seiner Prophezeiungen ibte, ldsst sich
nur vermuten. Zumindest erscheint er recht selbstbewusst, wenn er verkiindet: Dits mijn
prophecie inden name ons heren [bhesu Cristi voer dies maels (Seven teekenen, f. 59va). Anscheinend
haben zumindest seine Groenendaaler Editoren die Prophezeiungen als gefihrliche Materie
betrachtet (siche DESPLENTER 2011, S. 296). Dies erklirt jedoch nicht den anderen Umgang
mit dieser Materie in der Deventer Handschrift (Deventer, SAB, I, 55), die urspriinglich fiir
das Kloster Diepenveen gefertigt worden ist (vgl. DELTEIK 1947, Bd. 1, S. 30). Es stellt sich
hiermit die Frage, inwieweit die Redaktionsarbeit seiner Groenendaaler Editoren fiir die

orthodoxe Universaleschatologie Jans van Leeuwen verantwortlich ist.

Zwischenbilanz

Beinahe in allen Texten des mittelniederldndischen Korpus werden Vorzeichen der Endzeit
beschrieben. Die individuelle Ausarbeitung ist jedoch sehr unterschiedlich. Es zeichnet sich
weder eine bestimmte Anzahl von Zeichen noch ein feststehender Kanon von Zeichen ab.
Einige Motive erfreuen sich jedoch deutlich besonderer Beliebtheit, insbesondere die poli-
tischen Motive des Auftretens eschatologischer Volker und des letzten christlichen Friedens-
herrschers. Auch das Motiv des sittlichen Verfalls im Rahmen moralisierender Zeitkritik ist
ein beliebtes Vorzeichen der Endzeit. Dabei kann es sich sowohl um sittlichen Verfall inner-
halb der Kirche als auch bei den Laien handeln. In einigen Texten, wie zum Beispiel in
Wraken oder Teesteye, wird heftige Kritik am sittlichen Verfall der hoheren Geistlichkeit getibt,

oder wie bei Jan van Leeuwen an abweichenden mystischen Stromungen oder den Bettel-

25 Die Zensur dieser Prophezeiungen ist schon linger bekannt (siche KINABLE 1997, S. 196, Anm. 179).
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orden. In Wraken wird ein Zusammenhang zwischen der Kirchenkritik (vor allem der Kritik
des Papsttums) und der Warnung vor der Schwichung des rémisch-deutschen Kaisertums
hergestellt. GroBe Bedeutung als Endzeitzeichen spielen im Korpus auch Kriege und Un-
ruhen, die oftmals auf die eigene Zeit bezogen werden.

Eine allgemeine Tendenz im untersuchten Korpus ist die Betrachtung der eigenen Zeit
unter den Vorzeichen der Endzeit. Das soll nicht heilen, dass die untersuchten mittel-
niederlindischen Autoren hochgradig apokalyptisch dachten, sondern, dass sie zeitgends-
sische Krisen in den ihnen vertrauten eschatologischen Rahmen einordneten. Die apoka-
lyptische Bildsprache dient der Kirchen-, Gesellschafts- und Herrschaftskritik oder, um es

positiver auszudriicken, zum Aufzeigen von Wegen fir Reformen.

6.2 Eschatologische Voélker

Er wird ansziehen, um die V'olker an den vier Ecken der
Erde, den Gog und den Magog, u verfiihren und sie
susammenzubolen fiir den Kampf; sie sind so zablreich wie die
Sandkirner am Meer.

(Offb 20:8)

Zur Herausbildung der Vorstellung der dem Antichrist vorhergehenden oder seine Herr-
schaft unterstiitzenden kriegerischen Vélkern hat besonders die exegetische Tradition zu Gog
und Magog (vgl. Oftb 20:7-8) sowie die Exegese von Gen 10:1-32 und Ez 38-39 beigetragen
(siche EMMERSON 1981, S. 84-88, vgl. GOw 1995, S. 23-63, ELIGH 1996, S. 201-215, RUs-
CONI 2000, S. 289). Beziiglich der Vélker Gog und Magog ist zwischen einer allegorischen
gelehrten Tradition und einer wortlichen populdren Tradition zu unterscheiden (siche
EMMERSON 1981, S. 85). Bei der allegorischen Interpretation steht ein Teil des Paars Gog
und Magog meist fir den Antichrist und der andere Teil — ohne jedweden Bezug auf
bestimmte (heidnische) Vélker — fiir seine unzihligen Anhidnger. Den gréfiten Anklang fand
in den volkssprachlichen Literaturen jedoch die wortliche Interpretation, das heif3t die Identi-
fizierung von Gog und Magog mit bestimmten Volkern. Das Auftreten von Gog und Magog
wurde zu einem festen Bestandteil der Antichristlegende, fand aber zum Beispiel keinen Ein-
gang in De Ortu et Tempore Antichristi? In mittelalterlichen Texten treten neben Gog und

26 In einigen Versionen von De Ortu et Tempore Antichristi treten Gog und Magog auf, dabei handelt es sich um eine
spitere Interpolation aus der Szbylla Tiburtina (siehe EMMERSON 1981, S. 88, vgl. SACKUR 1898, S. 103).
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Magog verschiedene andere eschatologische Volker auf, zwischen denen es teilweise Ver-
mischungen gegeben hat, wie die verlorenen zehn Stimme Israels, die eingeschlossenen
Vélker aus der Alexandersage und das Volk Ismael.

An dieser Stelle zunichst ein paar Worte zum Auftreten eschatologischer Vélker in den
beiden fiir die mittelalterliche Universaleschatologie wichtigen populdrtheologischen Texten
Sibylla Tiburtina und Psendo-Methodius. In der Sibylla Tiburtina tritt erst der Endkaiser Constans
auf, der alle Heiden besiegt, danach bekehren sich die Juden zum Christentum. Zu diesem
Zeitpunkt wird der Antichrist geboren und fingt an, die Welt fiir sich zu erobern. Die unrei-
nen Volker Gog und Magog, die Alexander der GroB3e hinter einer Bergkette eingeschlossen
hatte, brechen aus ihrem Gefingnis aus und werden von Constans besiegt. Danach gibt
Constans seine Herrschaft auf, und die Herrschaft des Antichrist fingt an. Im Pseudo-
Methodins wird als erstes beschrieben, wie Alexander der GroBle zweiundzwanzig Volker,
darunter Gog und Magog, einschlie8t. Dann tritt das barbarische Volk Ismael auf, das vom
,Konig der Griechen und Romer?, das heiit dem Endkaiser, besiegt wird. Nach einer Frie-
densperiode brechen die von Alexander eingeschlossenen Vélker hinter den Bergen hervor
und werden durch eine géttliche Macht besiegt. Nach weiteren siebeneinhalb Jahren des
Friedens unter dem Endkaiser wird der Antichrist geboren, der Endkaiser gibt seine Herr-
schaft auf, und die Herrschaft des Antichrist beginnt.

In der Sibylla Tiburtina und im Psendo-Methodius unterscheidet sich der Zeitpunkt des Auf-
tretens von Gog und Magog von der patristischen exegetischen Tradition. Weil Gog und
Magog in der Patristik mit den Anhidngern des Antichrist gleichgesetzt werden, treten sie dort
immer wabrend seiner Herrschaft auf, nie davor (siche EMMERSON 1981, S. 87).%7 Sowohl in
der Sibylla Tiburtina als auch im Pseudo-Methodins werden die biblischen Vélker Gog und
Magog mit den laut der Alexanderlegende durch Alexander den GroBlen hinter einer
Bergkette, den so genannten Briisten des Nordens, eingeschlossenen unreinen Vélkern
gleichgesetzt. Diese Vermischung trat anscheinend zuerst im ersten Jahrhundert nach Christi
bei Flavius Josephus auf (vgl. Geschichte des jiidischen Krieges, V1I, 7,4) und fand von dort
Eingang in den Pseudo-Methodins (siche GOW 1995, S. 23-25).28 Vor Gog und Magog tritt im
Psendo-Methodins zusitzlich vorher das Volk Ismael auf. Im Pseudo-Methodius treten Gog und
Magog im Unterschied zur Sibylla Tiburtina erst nach der Geburt des Antichrist auf. Unter-
schiedlich ist auch in beiden Texten die Rolle des Endkaisers beziiglich der Vélker Gog und
Magog. Im Psendo-Methodins gefihrden Gog und Magog seine Herrschaft und werden von
einer gottlichen Macht besiegt, in der Sibylla Tiburtina besiegt er sie selbst (siche
EMMERSON 1981, S. 87).

27 Eine Neuerung der exegetischen Tradition findet sich erst bei Joachim von Fiore, wo Gog und Magog erst #ach der
Herrschaft des Antichrist und dem tausendjihrigen Reich Christi auf Erden auftreten.

28 Die Legende der von Alexander eingeschlossenen Vélker kommt im Pseudo-Methodius, Kapitel 13, vor (Gibersetzt in
MCGINN 1998, S. 75/).
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Im Laufe des Mittelalters entwickelte sich aus der Vorstellung von Gog und Magog, deren
Auftreten gleichzeitig gefiirchtet und herbeigesehnt wurde, da es das Jingste Gericht und das
Ende des irdischen Leidens nidher bringen wiirde, die anti-jiidische Vorstellung des Auf-
tretens von unreinen und bosartigen judischen Volkerschaften am Ende der Zeiten (siche
Gow 1995, S. 23, vgl. VAN GERVEN 1988, S. 8/).2 Wichtig fur die Entwicklung dieser im
Mittelalter weit verbreiteten Vorstellung der Juden als Helfer des Antichrist war, dass in
populirtheologischen Texten und in der Literatur die Vorstellung des Antichrist als ,,echte®
historische Figur dominierte, das heif3t die Erwartung, dass er in der Zukunft als reale Per-
sonlichkeit erscheinen und mit realen Menschen interagieren wird (siche GOW 1995, S. 94/,
S. 101-104). Eine besondere Mittlerfunktion fiir die historisierende Sichtweise an die breiten
Massen kam laut GOw (1995, S. 93/), neben einigen lateinischen Werken, vor allem volks-
sprachlichen exegetischen Werken auflerhalb der ,hohen‘ Theologie zu.

Wie wir soeben gesehen haben, wurden Gog und Magog schon sehr friih mit den un-
reinen Voélkern aus der Alexanderlegende gleichgesetzt. Ab dem zwdlften Jahrhundert wurde
die jidisch-messianische Hoffnung auf die Wiederkehr der ,verlorenen zehn Stimme Israels®
(vgl. 2 Kén 17:6) in christlichen Schriften zunehmend mit dem Auftreten Gog und Magogs
und der Beschreibung der von Alexander eingeschlossenen barbarischen Volker im Pseudo-
Methodins verbunden, wodurch sie sich zu einer Schreckensvision der zukiinftigen jidischen
Zerstorer des Christentums entwickelte (siche GOw 1995, S. 23, vgl. EMMERSON 1981,
S. 86).° Der erste Beleg fur diese anti-jiidische Vorstellung findet sich in der Historia Scho-
lastica (entst. ca. 1169-1173, siche oben, S. 79) des Petrus Comestor, die aufgrund ihrer Auto-
ritdt stark zur Verbreitung dieser Vorstellung beitrug (siche GOW 1995, S. 37-44). So fand sie
unter anderem Eingang in das weitverbreitete Compendinm theologicae veritatis (siebtes Buch,
Kapitel 10) des Hugo Ripelin von Stralburg (siche Gow 1995, S. 318).

Die Vorstellung der zukiinftigen jidischen Zerstorer des Christentums hat einiges zur ge-
fithlten judischen Bedrohung im Mittelalter beigetragen. Die Feindseligkeit richtete sich we-
niger gegen den jidischen Glauben, iiber den im Mittelalter im Allgemeinen nicht viel be-
kannt war, sondern war vor allem eschatologisch motiviert. GOW (1995, S. 44-47) weist in
diesem Zusammenhang auf das ab dem zwolften Jahrhundert erstarkende anti-jiidische
Ressentiment in Frankreich und dartiber hinaus hin, das darauf basierte, dass die Juden
Europas zunechmend mit ihren am Ende der Zeiten erwarteten fiktiven barbarischen Bridern
gleichgesetzt wurden und somit fiir die mittelalterlichen Christen eine psychologische

Bedrohung formten, die Teil des tiglichen Lebens wurde, da man glaubte, im letzten Zeitalter

29 Die grundlegende Studie ist GOW 1995.

30 Die verlorenen zehn Stimme Israels werden auch im teilweise apokryphen Bibelbuch 1 Esra 39-50 beschrieben.
Die Darstellung in Esra war fir das mittelalterliche Judentum eine Quelle der Hoffnung, da ihre Wiederkehr das
Auftreten des Messias begleiten wiirde, ihr Erscheinen geht nicht mit einem Krieg gegen die Christen einher (siche
GOw 1995, S. 26-36).
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zu leben.’! Aus diesem Grund kénne man die Einstellung durchaus als antisemitisch bezeich-
nen, weil den Juden als Volk die schrecklichsten Dinge, bis hin zum Kannibalismus, zuge-

schrieben wurden:

In this hostile ethnography, apparent similarities seem to have counted for more than
their complete lack of association in the Bible. In fact, the contrary opinions of the
Church Fathers, especially Jerome and Augustine, were taken into consideration only
by certain learned and Latinate clerics. Most Latin and vernacular works that mention

the Ten Tribes and Gog and Magog after Comestors’s time reproduce his conflation.
(Gow 1995, S. 47j)

Das eschatologische Hintergrundwissen beeinflusste auch die Sichtweise auf zeitgendssische
Ereignisse, da man diese durch den Filter biblischer, literarischer und scholastischer
Traditionen betrachtete (siche GOW 1995, S. 52). So geht aus der Chronica Majora des eng-
lischen Chronisten Matthius Paris hervor, dass die europiischen Christen die Ereignisse des
Mongoleneinfalls in der Mitte des dreizehnten Jahrhunderts in den apokalyptischen Bahnen
zu deuten suchten, die die Historia Scholastica anbot, und in den anstirmenden Volkerscharen
die vetlorenen zehn Stimme Israels zu erkennen glaubten (ebd., S. 53-56).3> Auch findet sich
in den mittelalterlichen Quellen die Annahme einer Verschworung zwischen den europi-
ischen Juden und den von den Europdern als Tataren bezeichneten Mongolen (ebd., S. 54j).
Aber es gab auch kritische Stimmen, wie Vinzenz von Beauvais, Hugo de Novo Castro oder
Hugo von St.-Cher, die aufgrund der fehlenden biblischen Grundlage die Gleichsetzung von
Gog und Magog mit den Tataren oder den vetlorenen zehn Stimmen Israels ablehnten (ebd.,
S. 56-58).33 Diese gelehrte Kritik hat jedoch wenig Anklang gefunden (siche GOW 1995,
S.58-62). Die Gleichsetzung der Juden mit den eingeschlossenen barbarischen Stimmen
Alexanders des GroBen und das zunehmende anti-judische Ressentiment im Mittelalter
hatten auBerdem Auswirkungen auf ihre urspringlich nicht ausschlieSlich negative eschato-
logische Rolle wihrend der Herrschaft des Antichrist (siche GOw 1995, S. 93-130, siche
unten, Kapitel 6.5.2).

31 Der psychologische Aspekt der eschatologischen barbarischen Juden war im Mittelalter vermutlich stirker als die
Vorstellung der Verschworung der Juden mit dem Teufel (siche GOW 1995, S. 48, vgl. EMMERSON 1981, S. 86).

32 Matthdus Paris sammelte die frihesten Berichte iiber die Mongolen. Er berichtet unter anderem von einer
Befragung mongolischer Kriegsgefangener durch einen ungarischen Bischof, dessen Fragen stark durch seinen
Bildungshintergrund, die Historia Scholastica, gesteuert sind, in der Gog und Magog mit den eingeschlossenen zehn
judischen Stimmen aus der Alexanderlegende gleichgesetzt werden. Der Bischof sieht diese Information durch die
Antworten der Gefangenen bestitigt (siche SCHMIEDER 2006b, S. 279-282, vgl. VAN GERVEN 1988, S. 9). Laut
EMMERSON (1981, S. 86) wurden im Verlauf des Mittelalters die Angriffe verschiedener realer Vélker, wie der
Gauten (ein germanischer Stamm auf dem Gebiet des heutigen Schwedens), Goten, Hunnen oder Tataren als
apokalyptisches Zeichen, das heif3t als das Erscheinen von Gog und Magog, gewertet.

33 Der Name Tataren war im Mittelalter fiir die Mongolen geldufig. Er wurde unterschiedlich hergeleitet, z. B. von ad
tartara (jin die Holle®), fartareis (;hollische Kreaturen®) oder fartasin (griechisch fur zittern® oder ,vor Schrecken
erstarren’) (siche SCHMIEDER 2005, S. 67).
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Neben den eschatologischen barbarischen Juden war im Mittelalter die Vorstellung weit
verbreitet, dass am Ende der Zeiten die ,S6hne® oder ,Saat Ismaels®, die so genannten Isma-
eliten, als Feinde der Christen auftreten wirden (siche MCGINN 1998, S. 71).3* Diese Vor-
stellung ist zum ersten Mal im Psendo-Methodius voll ausgeprigt, in dem die Ismaeliten und
Gog und Magog zwei deutlich unterschiedliche Vélker sind. Der Angriff der schrecklichen
Ismaeliten erfolgt zuerst und ist ausfihrlicher beschrieben als der Ansturm Gog und Magogs
nach einer kurzen Friedensperiode. Diese Vision, die wihrend einer schweren und hoff-
nungslosen Zeit des Ostrémischen Reiches entstanden ist, bot deshalb Hoffnung, weil sie
dem durch die Ismaeliten verkOrperten Aufstieg des Islams einen Platz in der Heilsgeschichte
gab, der herausstellte, dass es sich dabei noch nicht um die schlimmste Priifung handelt, denn
erst missen noch die Vélker aus der Alexanderlegende (Gog und Magog) erscheinen (siche
MCGINN 1998, S.71/).3> Der erfolgreiche Widerstand unter einem weltlichen Herrscher
gegen die Ismaeliten im Pseudo-Methodins war es auch, der Hoffnung gab, als die Vorstellung
von Gog und Magog im dreizehnten Jahrhundert auf die Mongolen (Tataren) Gbertragen
wurde (ebd., S. 72). Im Ubrigen werden in einer Reihe von Texten die Ismaeliten nicht mit
den Muslimen (Sarazenen) identifiziert, sondern mit den Mongolen (siche LERNER 2009,
S. 21, bes. Anm. 26, vgl. VAN GERVEN 1988, S. 9/). Es zeigt sich deutlich, wie flexibel das
Motiv der eschatologischen Vélker fortwihrend an den historischen Kontext angepasst

wurde.

Die eschatologischen Voélker im mittelniederlindischen Korpus

Am Ende des Sidrac wird das weitere Schicksal Jerusalems nach der Zeit Christi bis zum
Jungsten Gericht ,vorhergesagt’, wobei die historisch identifizierbaren Ereignisse (ex eventu-
Prophezeiung) in die eigentliche Prophezeiung iibergehen. Je dichter sich die in der Prophe-
zeiung vorhergesagten Ereignisse dem eschatologischen Finale nihern, desto detaillierter wird
die Prophezeiung. Einen groflen Anteil an der Prophezeiung haben verschiedene Kampf-
handlungen zwischen Christen und eschatologischen Vélkern im Heiligen Land vor dem
Auftreten des Antichrist (vgl. Sédrac, Frage 396-400, S. 213-218).

Im Sidrac wird beschrieben, dass tiber Jerusalem nach dem Tod Christi nacheinander die
Juden, die ersten Christen und die orthodoxen griechischen Christen herrschen werden (vgl.
Sidrac, Frage 3906, S. 213).3¢ Die hochmutigen griechischen Christen werden von Gott durch

34 Der Schwerpunkt der meisten Studien zu den Ismaeliten (Sarazenen) liegt auf dem realen Kontakt zwischen
Christentum und Islam im Mittelalter, nicht auf der eschatologischen Rolle der Ismaeliten.

3 In der Uberlieferung des Psendo-Methodius vatiiert in der Passage zu Gog und Magog unter anderem die Anzahl der
eingeschlossenen Vélker zwischen zweiundzwanzig und vierundzwanzig (siche MCGINN 1998, S. 73, Anm. 29).

36 Siehe SCHMIEDER 2006a zur Rolle der orthodoxen griechisch-byzantinischen Christen in der Endzeit im
Allgemeinen. Siehe ebd., S. 647f, SCHMIEDER 2005, S. 70, zur Rolle der Griechen im Sydrac.
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den Anfiihrer der Sarazenen, einen Kamelhirten (= Mohammed), gestraft, der mit der Hilfe
des Teufels die Herrschaft tiber einen grolen Teil der Welt an sich reilen wird (vgl. Sidrac,
Frage 397, S. 213.37 Die Ubermacht der Sarazenen wird durch einen franzosischen Konig
namens Katl (= Karl der GroB3e) gebrochen, worauf sich viele der Sarazenen zum Christen-
tum bekehren (vgl. Sidrac, Frage 398, S. 214).33 Nach dem Tod Katls versuchen die latei-
nischen Christen, den Sarazenen weitere Gebiete im Heiligen Land (Rabatta ende Anthiochen,
Sidrac, 399, S.214) zu entreilen, erobern letztendlich Jerusalem und errichten dort eine
lateinische Herrschaft (vgl. Sidrac, Frage 399, S. 214).% Die lateinische Herrschaft Gber Jeru-
salem wird jedoch durch den sarazenischen Herrscher Saladin beendet (vgl. Sidrac, Frage 399,
S. 214). Danach erscheinen die als ungliubig und unsauber bezeichneten Tataren und unter-
werfen viele Lander (vgl. Sédrac, Frage 397, S. 213f, Sidrac, Frage 399, S. 214).

Genau an dieser Stelle, das hei3t mit der Beschreibung der Kampfhandlungen zwischen
den Tataren und den Lateinern (S7drac, Frage 400, S. 214-218), beginnt die eigentliche Pro-
phezeiung. Hier werden die christlich-islamischen Auseinandersetzungen, die die christliche
Geschichte lange Zeit dominierten, durch einen ,,mongolisch-christlichen Dualismus®
(SCHMIEDER 2005, S. 69) abgel6st. Die historische Ursache hierfiir ist das Auftauchen eines
militdrisch unbesiegbar erscheinenden Heeres bisher unbekannter Barbaren (der Mongolen)
in Mitteleuropa im Jahr 1241, das im gesamten europiischen Raum groBle Unsicherheit aus-
16ste. Die Deutung dieser Volkerschaften im eschatologischen Rahmen als eines der Volker
der Endzeit bot sich geradezu an, da es fiir die mittelalterlichen Europder feststand, dass
dieses Ereignis einen Platz in Gottes Plan fiir die Menschheit haben musste.** Der unauf-
haltsame Siegeszug des Mongolenheers endete im Jahr 1260 mit der Niederlage gegen die

Mamelucken. Ansitze fiir ein christlich-mongolisches Biindnis wurden nie konkretisiert.

37 Der Verweis auf einen Kamelhirten als Anfithrer der Sarazenen wurde im Mittelalter im Allgemeinen als
Anspielung auf den Propheten Mohammed verstanden (siche SCHMIEDER 2005, S. 69).

38 Dieser Kénig wird in den interlinearen Glossen der franzosischen Uberlieferung meist als Charlemagne aufgelést
(siche SCHMIEDER 2006b, S. 285).

3 Im Sidrac scheinen einige der interlinearen Glossen in den Haupttext gelangt zu sein. An manchen Stellen ist dies
sinnvoll, wenn zum Beispiel ,Jerusalem* anstatt des Codenamens ,die Stadt des Sohnes Gottes® steht, oder erklart
wird den volke des goids soens, dats te weten den Latinen (siche VAN TOL 1936, S. 214). Rabatta scheint jedoch der
Codename fiir Antiochia zu sein und keine zweite Stadt (ebd., S. 286, Anm. 221).

40 Sieche SCHMIEDER 1994, SCHMIEDER 2005, SCHMIEDER 2006b zur Darstellung und Funktionalisierung der Mon-
golen in der mittelalterlichen eschatologischen Literatur, besonders in politischen Prophezeiungen. Laut SCHMIE-
DER deuten die meisten mittelalterlichen Denker und Dichter das Auftreten der Mongolen als Vorzeichen der End-
zeit. SCHMIEDER schreibt dem Mongolensturm eine wichtige Rolle fiir die Identititsfindung Europas und die Ent-
wicklung der modernen Wissenschaften zu. In diesem Zusammenhang weist SCHMIEDER (2005, S. 63/) darauf hin,
dass die Mongolen so fremdartig waren, dass sie die Europier dazu zwangen, traditionelle topische Deutungsmuster
wie Hunnen, Avaren oder Ungarn — die bis dahin bekannten nomadischen Vélker — zu verlassen und ihre Fremd-
artigkeit zu ergrinden. Auch die Prophezeiung von den Zedern Libanons ist im Kontext der Mongoleneinfille in der Mitte
des dreizehnten Jahrhunderts entstanden (siche LERNER 2009, S. 9-24).
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Wihrend der mit wechselndem Kriegsgliick hin und her wogenden Kimpfe kommt es zu
einer erfolglosen Verschworung zwischen einem Christen und den Tataren, der diese am
Fluss ,Kaltes Wasset® (Coude Water, Sidrac, Frage 400, S. 214-218) um Hilfe ruft, weil ihm die
Hand einer von ihm begehrten Frau verweigert wird.#! AuBerdem verschwoéren sich die grie-
chischen Christen mit den Tataren und bei Bagdad kommt es zur entscheidenden Schlacht.*?
Die siegreichen lateinischen Christen verfolgen die Tataren und Griechen siebenunddreiflig
Tage bis zu einem dirren Baum (vgl. Sidrac, Frage 400, S. 214-218). An diesem verweilen die
lateinischen Christen flinf Monate, in denen es ihnen an nichts fehlen wird, und dort findet
wihrend der Ostermesse das Wunder des Erblithens des diirren Baumes statt, das die
Christen als Zeichen der Gnade Gottes in den endzeitlichen Kidmpfen betrachten.** Der Fakt,
dass sich zum durren Baum im Szdrac kaum Details finden, konnte darauf hinweisen, dass die
zeitgendssischen Leser geachtet wurden, dieses Motiv anhand ihres Vorwissens zu kontextu-
alisieren.* Im Verlauf der Handlung im Sidrac stolen die Christen auf zwei weitere diirre
Bidume (vgl. Sidrac, Frage 400, S.214-218), die wahrscheinlich einen abgelegenen, halb-
mythischen Ort am Rande der Welt symbolisieren, dort finden aber keine weiteren Wunder
oder Schlachten statt.”” Letztendlich schlieBen die Christen und die Tataren miteinander Frie-
den und eine lange Zeit der friedvollen Weltherrschaft der Christen fingt an. Interessanter-
weise scheint eine Christianisierung der Tataren keine Voraussetzung fiir den Friedensschluss

zu sein, zumindest wird sie im SZdrac nicht beschrieben:

Daer na op enen tijt selen desen vanden gheberchten comen ende selen accorderen
met desen lieden van Noert west ende selen goede ghevriende te samen sijn. Dan selen
alle die heren van eerterike sijn in goeden payse ende selen alle onderdaen sijn dien van
Noert west dats den Latinen (Sidrac, 400, S. 214-218).

41 Ab hier scheinen im Szdrac die lateinischen und griechischen Christen gemeinsam gegen die Tataren aufzutreten.
Der Fluss ,Kalte Wasser® (frz. Ajguefivide) bildete nach der Niederlage der Mongolen gegen die Mamelucken in der
zweiten Hilfte des dreizehnten Jahrhunderts die Grenze zwischen beiden Parteien. Ob dem durchschnittlichen Leser
des mittelniederlindischen Textes diese Information gelaufig war, wie SCHMIEDER (2006b, S. 287) in Bezug auf die
franzosische Vorlage behauptet, wage ich zu bezweifeln.

42 Laut SCHMIEDER (2005, S. 69) endet die ex eventu-Prophezeiung kurz nach dem Erscheinen der Tataren, nachdem
diese den Kalifen bei der Eroberung Bagdads get6tet haben. Dieses histotische Ereignis fand im Jahr 1258 statt (zur
Datierung der franzésischen Vorlage, siche oben, Kapitel 3.4). Die Anspielung auf dieses Ereignis fehlt in der mittel-
niederlindischen Ubersetzung. Es kann jedoch nicht ausgeschlossen werden, dass sie nicht schon in der franzési-
schen Vorlage fehlte. Siche WUTTKE 2014 zur Rolle der Griechen im Sédrac im Vergleich zum Lekenspiegel.

43 Aus der Edition (VAN TOL 19306) ist ersichtlich, dass diese Passage nicht in allen Textzeugen des Sidrac enthalten
ist und in Details voneinander abweicht.

4 Bs handelt sich hierbei um ein sehr altes eschatologisches Motiv, das sich in der Ubetlieferung mit der Sage vom
Kreuzbaum vermischte, der wieder ergriinen wird, wenn der Endkaiser seine Hetrschaft aufgibt (siche SCHMIE-

DER 2005, S. 70, vgl. ELIGH 1996, S. 191-200, oben, S. 131).

4 Die Verdoppelung von Motiven ist ein fiir Prophezeiungen typisches Stilmittel (siche SCHMIEDER 2006b, S. 286).
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Wie bereits erwihnt, wurden seit dem Erscheinen der Mongolen in der Mitte des dreizehnten
Jahrhunderts im Blickfeld der Europier verschiedene Deutungsmuster entwickelt, um ihre
heilsgeschichtliche Bedeutung zu ergrinden. Anfinglich geschah die Ausdeutung in
eschatologischen Bahnen, das heif3t den traditionellen Erkldrungsmdglichkeiten innerhalb des
christlichen Wissenshorizontes. Dies fiihrte zu gegensitzlichen eschatologischen Rollen der
Mongolen. Es finden sich ,,negativ besetzte Rollen wie Gog und Magog, die Ismaeliten,
Antichrist selbst, aber auch positiv besetzte wie der Endkaiser oder seine getauften Hilfs-
truppen® (SCHMIEDER 2005, S. 64).4 Die positive eschatologische Rolle der Mongolen wie
im Sidrac steht im engen Zusammenhang mit dem sich entwickelnden Konzept einer realen
Weltgeografie — einer Welt, die es zu erforschen und in eine katholisch-christliche Universal-
herrschaft zu tGberfihren galt — und hatte besonders zum Zeitpunkt der Entstehung des
franzosischen Originals ihre Berechtigung (ebd.). Selbst nach der Niederlage der Mongolen
gegen die Mamelucken im Jahr 1260 und der Implosion des Mongolenreiches unter den
Erben Cinggis Khans, Ereignisse, die die mongolische Expansion zum Stillstand brachten,
galt die Bekehrung der Tataren als eine wiinschenswerte Entwicklung (ebd., S. 65/). Die
Hoffnung der lateinischen Christen, die getauften oder zumindest besiegten Tataren als
Verbtindete gegen den Islam zu gewinnen, fithrte zu verschiedenen — erfolglosen — diplo-
matischen Kontakten (ebd., S. 70).47

Zu den Tataren enthilt der Sidrac nur wenige Details. Sie werden wie folgt eingefithrt: Ende
enen tijt daer na soe sal een vule vole comen van tusschen i geberchten dats fe wetene Tarterien ende selen
winnen al orienten (Sidrac, Frage 399, S. 214). Ihre wichtigsten Eigenschaften sind ihre Unrein-
heit und ihre Herkunft aus dem zwischen zwei Bergen gelegenen Tarterien — ein Verweis auf
Gog und Magog, wobei ihre Herkunft ihr charakteristischstes Merkmal ist.*® Im Gegensatz
zum Beispiel zur Beschreibung von Gog und Magog im Psendo-Methodius werden den Tataren
im Sizdrac keine Grausamkeiten zugeschrieben, sie sind einzig durch ihren groflen Unglauben
gekennzeichnet: Daer na selen comen die Tarteren die ongeloveger sijn ende selen winnen Spaengien een
groot deel ende ande eylande vander zee |...J: want die meeste partie van desen lieden selen afgode aenbeden
(Sidrac, Frage 397, S. 214). Die genaue Art ihres Gottesdienstes ist nicht von Bedeutung,

sondern es ist nur allgemein von Abgétterei die Rede, wahrscheinlich ein Verweis auf das

46 Die Frage war laut SCHMIEDER (2005, S. 64, vgl. SCHMIEDER 20006b, S. 277) nicht, ob die Mongolen eine eschato-
logische Rolle spielen, sondern welche.

47 Diese Bemiihungen verliefen im Sand. Zum einen, weil die Christen den Mongolen nicht trauten, und zum
anderen, weil sie eigentlich prinzipiell keine Biindnisse mit Heiden schlieen durften (siche SCHMIEDER 2005, S. 60,
SCHMIEDER 2006b, S. 287).

4 Die Nennung der zwei Berge — auch ohne die Erwihnung der biblischen Namen Gog und Magog oder Alexanders
des GroBen — geniigte fiir mittelalterliche Leser, um eine Verbindung zwischen den eingeschlossenen Vélkern Gog
und Magog und den Tataren zu legen (siche SCHMIEDER 2006b, S. 285).
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erste der Zehn Gebote (Ex 20).# Es koénnte im Sidrac eine Verbindung zwischen der sehr
knappen, fast neutralen, Beschreibung der Tataren und ihrer erhofften positiven
eschatologischen Rolle, dass sie erst die Sarazenen besiegen und sich dann den Christen
unterwerfen werden, bestehen.>

Nach den Sarazenen und den Tataren tritt im Szdrac weiteres barbarisches Volk auf. Sein
Auftreten unterbricht die friedvolle Periode der Weltherrschaft der Christen nach dem Sieg

uber die Tataren:

Dat sal dueren enen langen tijt; daer na sal comen een groot volc ombekint ende
ongelovich ende aen afgode hem houdende, ende selen herde vele quaets doen den
volke des Goids soens ende selen winnen al dlant vander voirseider ryvieren diemen
noemt Coude Water (Sidrac, Frage 400, S. 214-218).

Im weiteren Vetlauf wird beschrieben, dass es am Fluss ,Kaltes Wasser® unter der Fihrung
dreier christlicher Orden (drie huse des Goids soens, Sidrac, Frage 400, S. 214-218) zu einer letzten
Schlacht kommen witrd, in deren Anschluss sich die tibetlebenden Barbaren zum Christentum
bekehren werden und ein christlicher Herrscher gewihlt wird, bevor letztendlich der Anti-
christ auftritt.

Insgesamt ist den eschatologischen Vélkern im Sidrac viel mehr Raum als dem Antichrist
gewidmet. Dieser wird so knapp behandelt, dass er fast wie ein Aufhidnger fiir das wiederum
sehr ausfithrlich beschriebene Jiingste Gericht erscheint. Zum Zeitpunkt der Entstehung des
mittelniederldndischen Sidrac muss diese Art der Darstellung, besonders die relativ positive
Rolle der Tataren und die Abwesenheit kimpferischer eschatologischer Juden leicht tiberholt
angemutet haben. Zumindest weist die Ausarbeitung im Lekenspiege/ darauf hin, dass Jan van
Boendale die Informationen aus dem Sidrac als nicht ausreichend oder unbeftiedigend em-
pfand, weil er beziiglich der eschatologischen Volker die Informationen aus dem Sidrac mit
dem Psendo-Methodius verkntpft.

Am Anfang des universaleschatologischen vierten Buchs des Lekenspiege/ folgt Jan van
Boendale zunichst in groben Ziigen der Prophezeiung aus dem Sidrac (Frage 400) (vgl. Lsp.,
1V, 139-142, siche MAK 1957b, S. 258/, S. 283-285).5! Es gibt jedoch einige von MAK nicht
benannte signifikante Unterschiede zwischen beiden Texten, die Aufschluss tber die Inten-

tionen Jans van Boendale geben. Zum einen fugt im Sidrac Karl der Grof3e den Sarazenen die

49 Laut SCHMIEDER (2006b, S. 287) konnte die noch groBere Unglaubigkeit der Tataren im Vergleich zu den
Sarazenen so interpretiert werden, dass es darum leichter sei, sie zu bekehren; eine Ansicht, die in der sich
entwickelnden zeitgendssischen Missionstheorie wiederzufinden ist.

50 Vgl. LERNER (2009, S. 23) zur Prophezeinng von den Zedern Libanons: ,In associating the advent of the Mongols with
the destruction of Islam, the prophet’s hopes were typical. Even at the first rumors of Mongol armies in Turkestan
around 1220, Western Christians hoped that the strangers would crush the Saracens.*

51 Die Kdmpfe mit den eschatologischen Volkern im Lekenspiegel sind wenig untersucht. Fiir das medionieder-
landistische Desinteresse ist illustrativ, dass sie in der Ubersetzung des Lekenspiege/ JONGEN & PITERS 2003) nur

zusammengefasst werden.
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entscheidende Niederlage zu, wihrend im Lekenspiege/ dieser Sieg aktualisierend einem
,vaterlindischen® Helden, ndmlich Gottfried von Boullion (van boilgoen die vrome man, Lsp., IV,
139, V. 53), zugeschrieben wird, was sicherlich auf Jans van Boendale Begeisterung fir die
Kreuzzugidee zurickzufiihren ist (siche unten, Kapitel 7.1, die Analyse der Passagen zum Fall
von Akko in Wraken). Zum anderen betont Jan van Boendale im Lekenspiege/ stirker die Rolle
der Griechen in der Endzeit. Zunichst beschreibt er die Verschworung zwischen den Tataren

und den Griechen:>?

Ende ouer enen tijt daer na

Alsic inde prophesye versta

Selen tarteren ende griexe mede

Maken ene eendrachtechede

Die gheviande waren te voren (Lsp., IV, 139, V. 115-119)

Dann verfolgen die lateinischen Christen die Tataren und die Griechen bis zu einem dirren
Baum.>® Von dort kehrt die eine Hilfte des feindlichen Heeres nach Griechenland und die
andere Halfte in die Turkei zuttick: Trecken soe sal dene partie | In dat lant van turkye | Ende
dandre in griken lant | Alse de ghene die sijn ghescant | Want vut dien tween landen seeght dlatijn | Selensi
meest gheboren sijn (Lsp., IV, 140, V. 93-98).>* Anders als im Sidrac bekehren sich die Griechen
im Lekenspiege/ am Ende zusammen mit den Tataten zum lateinischen Christentum (vgl. Lsp.,
IV, 139, V. 146-155, siche WUTTKE 2014) und ist die Beschreibung des Wunders des diirren
Baumes in Richtung eines Bekehrungswunders abgewandelt (vgl. Lsp., IV, 141, V. 1-50).

52 Sowieso stellt es sich erst relativ spit heraus, dass es sich im Lekenspiege/ um die Tataren handelt. Es werden auch
nicht mehr wie im Sédrac zwei Berge als Ort ihrer Herkunft genannt, obwohl die vage Angabe ,zwischen den Bergen®
wahrscheinlich dazu ausgereicht hat, die Verbindung zu Gog und Magog zu legen (Tusschen tgheberchte danen si guamen,
Lsp., 1V, 139, V. 111). Jan van Boendale scheint die Bekanntheit dieses Motivs bei den zeitgenéssischen Lesern
vorausgesetzt und damit gerechnet zu haben, dass diese die Anspielung auf die eingeschlossenen Vélker aus der
Alexandersage und damit die Tataren erkennen wiirden.

53 Hierauf folgen die ausfiihrliche Beschreibung des Wunders am diirren Baum, die Zurtickeroberung Jerusalems und
die Niederlage der die christlichen Nubier bedrohenden Inder. Die Nubier kommen nur in Handschrift B des Sidrac
vor (siche VAN TOL 1936, S. 217/). Dem Motiv des diirren Baums sind im Lekenspiege/ Details ungeklirter Herkunft
zugefigt: Der Baum ist so dick, dass ihn sieben Mann nicht umfassen kénnen, er ist hohl und an ihm beginnt eine
wilde, unbewohnte Wiiste (vgl. Lsp., IV, 141, V. 41-50). Dem Lekenspiege/ konnte eine Version der handschriftlichen
Tradition B des Sidrac als Vorlage gedient haben, da bestimmte Details nur dort auftauchen (zu den Handschriften
des Sidrac, sieche oben, Kapitel 3.4). Das Motiv des dirren Baumes wird im Lekenspiege/ zwar noch immer verdoppelt,
es ist aber nicht mehr erst von einem und dann von zwei dirren Baumen die Rede wie im Sidrac.

5 Schon VAN TOL (1936, S. 217, Anm. 3) merkt an, dass im Lekenspiegel turkye steht und nicht wie im Sidrac Tartaryen.
Ausfuhtlicher hierzu ist WUTTKE 2014, S. 109-111.
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Jan van Boendale verkniipft im ILekenspiege/ die Prophezeiung aus dem Sidrac aufgrund
verschiedener Ubereinkiinfte mit dem Psendo-Methodins (vgl. Lsp., IV, 143, V. 1-7).55 Er setzt
im Lekenspiegel das letzte im Sidrac genannte eschatologische Volk mit den eingeschlossenen
Volkern aus der Alexanderlegende laut dem Psexdo-Methodius gleich (vgl. Lsp., IV, 143, V. 23-
26) und folgt dann dieser Tradition bis zum Auftreten des Antichrist.® Er erkldrt, dass
wihrend der nach der Tradition des Pseudo-Methodins beschriebenen Friedensperiode aus
Ubermut unter den Christen Uneinigkeit entsteht (vgl. Lsp., IV, 143, V. 12-22).57 Zur Strafe
werden die Tore gedffnet, hinter denen Alexander der Grofle eine Horde wilder Juden
eingeschlossen hat. Diese richten viel Unheil an, bevor sie durch den Endkaiser vernichtet
werden. Im Gegensatz zum Psendo-Methodins werden die eingeschlossenen Vélker im
Lekenspiege! eindeutig als Juden identifiziert (1an ioeden een groet conroet, Lsp., IV, 143, V. 26).58
Wie in der Einleitung zu diesem Unterkapitel aufgezeigt, kann man dies auf die Historia
Scholastica zuriickfihren, die im Lekenspiege/ hierzu auch als Quelle benannt wird (Alse scolastica
wel segghen can, Lsp., IV, 143, V. 29). Wie wichtig Jan van Boendale dieses Motiv gewesen zu
sein scheint, deutet schon der Umfang der den eschatologischen Juden gewidmeten Passagen
im Lekenspiege/ an; er widmete ihnen ein ganzes Kapitel (Hoe die beslotene ioden vte selen comen entie
kerstene destrueren, Lsp., IV, 143).

Mehr oder weniger dem Psendo-Methodins folgend, wird im Lekenspiegel beziiglich der escha-
tologischen Juden berichtet, dass es sich um unvorstellbar hissliche Barbaren handelt und
ihre Anzahl unvorstellbar grof3 ist (vgl. Lsp., IV, 143, V. 30-506). Sie sind so schrecklich, dass
die ganze Welt vor ihnen erzittern und jeder vor ihnen flichen wird, denn sie sind Kanni-
balen, die selbst nicht vor dem Verzehr von Kindern zurtickschrecken. Die anti-judische Ten-
denz wird durch den Einschub einer Passage mit einer Anspielung auf den unter den Juden
verbreiteten Glauben an eine zukinftige glorreiche Zeit, in der sich alle Vélker zum
Judentum bekehren werden, verstirkt (vgl. Lsp., IV, 143, V. 57-62). Diese im mittelalterlichen
Judentum tatsidchlich verbreitete messianische Vorstellung trug zum negativen Bild der Juden
bei (siche GOw 1995, S.26-36, ELIGH 1996, S. 164-167). Jan van Boendale weist diese
messianische Hoffnung im Lekenspiege/ als Irrglauben ab (Maer si dolen sere in desen, Lsp., IV,
143, V. 63, vgl. Lsp., 1, 48, V. 131-130).

55 Laut MAK (1957b, S. 259, S. 285) zeigt sich Jan van Boendale fest davon iiberzeugt, dass die Ubereinstimmungen
zwischen den Prophezeiungen des Methodius und des Sidrac so grof3 sind, dass auch der Prophet Sidrac die Wahr-
heit sprechen muss, ein gewichtiger Grund fiir Jan van Boendale, letztere Darstellung in den Lekenspiege/ aufzuneh-
men.

56 Hierdurch hat es den Anschein, als ob der Antichrist im Lekenspiege/ zweimal auftritt, erst nach der Prophezeiung
aus dem S7drac und erneut nach den eschatologischen Juden aus dem Pseudo-Methodius.

57 Wihrend es sich im Pseudo-Methodins um einen vollkommenen Frieden handelt, hat Jan van Boendale im Leken-
spiegel unter anderem das Detail der Uneinigkeit und Furchtlosigkeit unter den Christen zum Zeitpunkt der Offnung
von Alexanders Toren hinzugefiigt.

3 ELIGH (1996, S. 209/) erwihnt diese Passage als Beispiel fiir eine stark anti-jiidische Variante der eingeschlossenen
Vélker aus der Alexanderlegende. Uber den Einschluss der Juden durch Alexander wird in Lsp., 1, 48, V. 123-136
berichtet.
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Im Lekenspiegel zeigt sich somit deutlich die von GOW aufgezeigte anti-jidische Tendenz,
die biblischen Vélker Gog und Magog aus dem Pseudo-Methodins in populdrtheologischen
Schriften als Juden zu identifizieren (vgl. GOW 1995, S. 65-92). Die eschatologischen Juden
werden im Lekenspiegel viel ausfihrlicher als die Vélker aus der auf dem Sidrac basierenden
Prophezeiung charakterisiert.”® Obwohl beinahe alle negativen Details auf den Pseudo-
Methodins zurtickzufihren sind, ist es bemerkenswert, dass dieses Volk im Iekenspiege/
tberhaupt als Juden identifiziert wird. Auch wenn hierfiir mit der Historia Scholastica eine
gewichtige Autoritit vorlag, war die Identifizierung als Juden nicht zwingend, und es ist
vielsagend, dass Jan van Boendale die Juden durch die Beschreibung ihrer vergeblichen Hoff-
nung auf einen zukiinftigen Messias zusitzlich in ein negatives Licht rickt.®0 Dafiir verweist
er zum Beispiel nicht auf die Vorstellung der Bekehrung der Juden in der Endzeit. Er scheint
seine Leser warnen zu wollen, dass die zeitgendssischen Juden auf einen Messias, das heil3t
den Antichrist, warten, dem ein Heer blutdirstiger Juden vorausgehen wird. Die kontem-
porire Bedrohung durch den Islam oder die zukiinftige monstrése Verschworung zwischen
den heidnischen Tataren und den christlichen Griechen, die im Szdrac im Mittelpunkt stehen,
verblassen im [ekenspiege/ angesichts der apokalyptischen mordlustigen Juden, die durch den
Detailreichtum ihrer Darstellung viel realer und bedrohlicher wirken.

In Wraken wird innerhalb des mittelniederlindischen Korpus am ausfithrlichsten auf
eschatologische Volker eingegangen. Der Autor stellt fest, dass sich die Welt im letzten Zeit-
alter befindet, fir das im Psendo-Methodins das Auftreten der Ysmaliten (Wraken, 11, 6, V. 497)
vorhergesagt ist. Ihr Auftreten hat keine unmittelbare apokalyptische Brisanz, sondern ist ein
allgemeines Vorzeichen der Endzeit, denn gemil des Ablaufs der Endzeit im Pseudo-Methodins
folgen den Ismaeliten noch weitere eschatologische Volker (wie Gog und Magog oder wie in
Wraken mit Gog und Magog gleichgesetzte Vélker), bevor die Herrschaft des Antichrist an-
bricht. Viele der Angaben zu den Ismaeliten in Wraken beruhen nicht auf dem Pseudo-
Methodins und treten auch an keiner anderen Stelle des mittelniederlindischen Korpus auf. Als
zusitzliche Quellen werden die Prophezeiungen Daniels und Ezechiels genannt (vgl. Wraken,
11, 6, V. 520-523).! So wird unter anderem berichtet, dass die Ismaeliten in der Vergangen-

heit im Orient viel Schaden angerichtet haben, besonders im Land der Juden (inder Ioden lant,

% In dem auf den Sidrac beruhenden Teil der Endzeitprophezeiung liegt der Nachdruck auf moralisierenden Kom-
mentaren. Die Profilierung der eschatologischen Vélker scheint Jan van Boendale weniger wichtig gewesen zu sein,
da diese nur als Kontrast zur Darstellung der Guten — der lateinischen Christen — dienen. Dazu kommt, dass die
Tataren zum Zeitpunkt der Entstehung des Lekenspiege/ nicht mehr wirklich aktuell waren.

%0 Vgl. VAN GERVEN (1988, S. 5): ,,Dit niet aanvaarden van de Messias — aldus Boendale — maakte dat de joodse wet
verviel. [...] De Joden hadden het beter kunnen weten: hun eigen boeken en hun eigen profeten kondigden de
Messias aan. [...] De houding der joden kann door Boendale dan ook enkel verklaard worden vanuit een misdadige
stijfhoofdigheid.*

1 Das im Psendo-Methodius in Bezug auf die Ismaeliten zitierte Bibelwort Ez 39:17 verweist auf die Vernichtung des
Firsten Gog aus dem Land Magog in Israel. In Wraken fehlt jedoch der Bezug auf Gog und Magog als biblische

Endzeitvolker, da an dieser Stelle die eschatologischen Juden laut der Tradition der Historica Scholastica auftreten.
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Wraken, 11, 6, V. 502). Bei den Ismaeliten handelt es sich demnach nicht um ein juidisches
Volk. Sie wurden wegen ihrer Bosartigkeit von dem jidischen Anfithrer Gedeon (Wraken, 11, 6,
V. 504) in die Wiiste verjagt, um dann in der Endzeit Giber die Christen herzufallen.®> Die Ge-
walt ithres Hervorbrechens wird der Gewalt von Lowen gleichen (vgl. Wraken, 11, 6, V. 510-
515).

Die Ismaeliten werden in Wraken als bosartig und dulerst mordlustig beschrieben (vgl.
Wrafken, 11, 8, V. 650-701). Laut dem Propheten Daniel wird dieses Volk das Rémische Reich
unterwetfen (Ende selen oec jammerlike | Verdrucken dat Roemsche ryke, Wraken, 6, V. 518). Die
Ismaeliten sind in Wraken — abgesehen von ihrer eschatologischen Bedeutung — vor allem ein

Strafinstrument Gottes fur die Stinden der Christen:

In deser wisen rechte

Selen nu dese knechte

Inder Kerstene lant keren /

Ende die winnen ende struweren.

Aldus sal Onse Here / met

Den vulen volke besmet

Wreken inder selver stonden

Der Kerstinen stinkende sonden. (Wraken, 11, 6, V. 556-563)

Ahnlich wie Alexander der GroB3e im Auftrag Gottes die ganze Menschheit fiir ihre Siinden
gestraft hat, werden in der Zukunft die Ismaeliten (vgl. Wraken, 11, 6, V. 534-547) und die
eschatologischen Juden (vgl. Wraken, 11, 11, V. 976-983) die Christenheit strafen. Die Endzeit
wird der wahre Priifstein fir die Glaubensstirke der Christen sein (vgl. Wraken, 11, 9, V. 750-
759), denn wie schon im Pseudo-Methodins prophezeit, werden die Christen in der Endzeit
schreckliche, kaum bei ihrem Namen zu nennende, Unkeuschheiten wie Homosexualitit und
Inzest begehen (vgl. Wraken, 11, 8, V. 630-657).9> Der moralisierende Effekt wird durch die
Ausschmiickung der Griueltaten der Ismaeliten im Vergleich zum Pseudo-Methodins verstirkt.
Die Herrschaft der sich sorglos ihren Vergniigungen hingebenden Ismaeliten iber alle
(christlichen) Linder dauert bis zu ihrer Vernichtung durch den Endkaiser (siche dort).

02 Als Quelle fiir diese Information kénnte Ri 8:1-35 gedient haben. Dort ist beschrieben, wie Gideon die noma-
dischen Feinde Israels in die Wiiste vertreibt, die spiter in der Bibel als Ismaeliten bezeichnet werden. In der Version
dieser Geschichte in Jacobs van Maerlant Rzmbijbel (siehe oben, S. 81) werden diese V6lker nicht als Ismaeliten
bezeichnet (vgl. Rijmbijbel V. 7423-7676), im Spiege/ Historiael fehlt diese Episode. Das Volk Ismael war Jacob van
Maerlant auch — wahrscheinlich durch Vermittlung tiber den Pseudo-Methodins — als Endzeitvolk bekannt (vgl. Rijm-
bijbel, V. 1738-1748).

03 Vgl. MCGINN 1998, S. 74 (Psendo-Methodins, Kapitel 11): ,[...] because of the sins and iniquity commited by the
Christians. Such sins have not nor shall be committed for all generations. Men will get themselves up as false women
wearing prostitutes’ clothes. Standing in the streets and squates of the cities openly before all they will be adorned
like women; they will exchange natural sex for what is against nature. As the blessed and holy Apostle says, ,,men
have acted like women® (Rom. 1:26-7). A father, his son, his brothers, and all relatives will be seen to unite with one

I

woman. ...
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Wihrend sich die Christen in der letzten Friedensphase vor dem Jungsten Gericht unter
der Herrschaft des Endkaisers frevelhaften irdischen Geniissen hingeben und ihre Gottes-
furcht verlieren, werden sich die Tore 6ffnen, hinter denen Alexander der Grof3e vor zwei-
tausend Jahren eine grole Horde Juden eingeschlossen hat (vgl. Wraken, 11, 11, V. 926-939,
vgl. VAN GERVEN 1988, S. 9). An dieser Stelle wird zusitzlich zum Pseudo-Methodins morali-
sierend ausgefithrt, dass Gott Alexander, obwohl dieser ein Tyrann war, darum gebeten hat,
die Juden (als zukiinftige GeiBel der Christen) einzuschlieBen. Die bosartigen eschatolo-
gischen Juden werden die Toten unbegraben lassen und Kannibalismus ausiiben, der so weit
geht, dass sie selbst ungeborene Kinder den Leibern ihrer Miitter entreilen werden.®* Even-
tuell steht die dullerst drastische Beschreibung des Kannibalismus im Zusammenhang mit der
im Mittelalter weit verbreiteten Legende jidischer Ritualmorde.®> Erst wenn Gott die Chris-
ten lange genug fir ihre Siinden gestraft hat, wird er den Endkaiser Constans senden, um die
Juden zu vernichten. Zusammenfassend ist festzustellen, dass sich die anti-jidische Tendenz
des Lekenspiegel in Wraken fortsetzt, indem das hinter den Bergen eingeschlossene Volk aus
der Alexandersage im Gegensatz zum Pseudo-Methodins als Juden identifiziert wird. Im Gegen-
satz zum Lekenspiegel fehlt in Wraken jedoch der Verweis auf die Historia Scholastica als Quelle
und findet sich gleichzeitig das positive Motiv der Bekehrung der Juden in der Endzeit (siche
Wraken, 11, 2, V. 253-268, und unten, Kapitel 6.4.3).

In Teesteye spielen eschatologische Vélker im Gegensatz zu den bisher behandelten Texten
des mittelniederlindischen Korpus keine besondere Rolle. Exrst in einer kurzen Passage gegen
Ende von Teesteye ist von einem Kreuzzug gegen die Sarazenen die Rede, dem unmittelbar die
Herrschaft des Antichrist folgen wird:

Ende daerna sal ene ghemeyne vaert

Comen ten heylighen lande waett /

Ende dat selen winnen scone ende wale

Die kerstene van Orientale /

Ende grote plaghe ende pine

Selen hebben die Sarrasine.

Ende daer na sal comen Antkerst (Teesz, 40, V. 3712-3718)

04 Vgl. MCGINN 1998, S. 75f (Pseudo-Methodins, Kapitel 13): ,,They will consume [...] even women’s abortions®.

5 Laut VAN GERVEN (1988, S. 13-15/) schweigt Jan van Boendale auffallend zu zwei festen Bestandteilen der mittel-
alterlichen anti-judischen Propaganda: Ritualmorde an christlichen Kindern und Profanisierung von Hostien. Er be-
trachtet Jans van Boendale Schweigen in Bezug auf die bésartigen Gertichte tiber die zeitgenéssischen Juden und
seine relativ tolerante Einstellung — denn zumindest scheint er gewalttitige Aktionen gegen die Juden abzuweisen —
nicht als Zeichen seiner pro-jidischen Einstellung, sondern als Zeichen seiner Angst vor allgemeinen Untruhen, die
im schlimmsten Fall eventuellen Ausschreitungen gegen die Juden folgen kénnten. Siche GOW 1995, S. 49-53, zur

mittelalterlichen Legendenbildung beziiglich vermeintlicher jiidischer Ritualmorde.
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Das wichtigste Motiv dieser kurzen —im Vergleich zu den bisher besprochenen Texten relativ
niichtern ausgearbeiteten — Passage ist ein siegreicher Kreuzzug der Christen vor dem Er-
scheinen des Antichrist. Wie wir bereits gesehen haben, war die Evangelisierung der Welt, in
diesem Fall durch einen Kreuzzug, ein beliebtes Vorzeichen der Endzeit (siche oben, S. 230).
Das Hauptaugenmerk dieser Passage liegt auf der moralischen Botschaft, dem gemeinsamen
Kreuzzug und der Verbreitung des Christentums, nicht auf dem Auftreten eines legendiren
eschatologischen Volkes, denn im Mittelpunkt von Teesteye steht nicht die Vermittlung escha-
tologischen Wissens. Die Ausarbeitung der wenigen eschatologischen Themen beschrinkt
sich meist auf absolutes Grundwissen.%

Die Behandlung der eschatologischen Vélker in der Funften Partie Lodewijks van
Velthem als Vorzeichen des Antichrist dhnelt dem Leenspiege/ und Wraken, es fehlt aber
deren anti-judische Tendenz. Als Quelle fir die Beschreibung von Ysmaels kinder (SH V, VIII,
4, V. 185) wird in der Finften Partie auf den heiligen Methodius verwiesen.®” Ihr Name sei
auf ihren Vorvater Lomael zurickzufihren: Ende daerom haren vader Lsmael, | Hiet god onse here velt
esel (SH'V, VIII, 4, V. 205/).9 Die Ismaeliten werden in der Finften Partie als den vremden
viande, | den beidenen, den sarrasinen (SH'V, VIII, 4, V. 198/) beschtieben, die aus der Wiste
kommen und keinem (bekannten) Volk gleichen werden, wobei insbesonders letzteres Detail
ihren besonderen Charakter unterstreicht (vgl. SH 'V, VIII, 4, V. 186-210). Die Ismaecliten
dienen als Strafinstrument Gottes fiir die Stinden und den Unglauben der Christen und als
Prifstein fir die Standhaftigkeit des Glaubens. Sie werden grofle Verwiistungen anrichten:
Kirchen, liturgische Geritschaften und Gewinder entweihen, Priester téten und die Frauen

der Christen in den Kirchen vergewaltigen.

6 Es ist nicht auszuschlieBen, dass die Sarazenen in Teesteye in ihrer eigenen Wertigkeit betrachtet und deshalb nicht
mit einem mythischen Volk gleichgesetzt werden.

67 Fs handelt sich hierbei um die Ubersetzung der Auctoritasvermeldung des Speculum Historiale, in dem die
eschatologischen Vélker anhand einer verkurzten Version des Psendo-Methodins behandelt werden. Als erster
Theologe hat sich Petrus Comestor auf die Autoritit des Pseudo-Methodius berufen, wodurch dieser zu einer oft
zitierten Quelle zu den eschatologischen Vélkern wurde, und Vinzenz von Beauvais hat im Speculum Historiale als
erster ein ganzes Kapitel aus einer stark verkiirzten Bearbeitung des Psexdo-Methodius aus dem elften Jahrhundert
ubernommen (siche HAEUSLER 1980, S. 76/). Im Gegensatz zu Comestor wies Vinzenz jedoch die Gleichsetzung der
cingeschlossenen Volker aus der Alexanderlegende mit den Juden ab (siche GOW 1995, S. 56/, ebd. finden sich die
betreffenden Textstellen im Anhang B, Nr. 23 und 24).

% In Gen 16 wird berichtet, dass Abraham von der dgyptischen Sklavin Hagar einen Sohn bekommt. Ein Engel trigt
ihr auf, diesen Sohn Ismael zu nennen. Der Engel warnt (Gen 16:12): ,Er wird ein Mensch sein wie ein Wildesel. Sei-

ne Hand gegen alle, die Hinde aller gegen ihn! Allen seinen Briidern setzt er sich vors Gesicht.*
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Auf die Ismaeliten folgt in der Fiinften Partie sofort der Antichrist. Damit treten wie auch
im Speculum Historiale weder Gog und Magog noch eschatologische Juden auf.® Die somit
relativ wortliche Ubersetzung seiner Quelle kénnte darauf hinweisen, dass Lodewijk van
Velthem der Psendo-Methodius nicht wie Jan van Boendale in einer vollstindig(er)en Version
vorgelegen hat.”” Dazu kommt, dass er den eschatologischen Vélkern wenig Bedeutung zu-
gemessen zu haben scheint, das heiB3t ihn diese populiren Mythen nicht besonders interes-
sierten. Nur ein einziges Mal finden wir im siebten Buch der Finften Partie, dessen Material
er aus eigenem Interesse zusammengestellt hat, einen Anklang an eschatologische Vélker. In
dem Kapitel mit dem Titel Hoe die sarrasine den pays nemen, ende optie kerstine comen (SH V, VII,
26) wird von einem Angriff der Sarazenen auf die Christen berichtet. Die Kdmpfe zwischen
den Christen und den Heiden machen in dieser filschlicherweise Hildegard von Bingen
zugeschriebenen Vision Teil einer Reihe mehr allgemeiner Vorhersagen aus und stehen nicht
in unmittelbarem Zusammenhang mit dem Erscheinen des Antichrist. Der Angriff trifft die
Christen dhnlich unerwartet wie im Pseudo-Methodins. Die Christen werden zwar schwer unter
den Verwistungen leiden, aber die Sarazenen bleiben farblos; sie werden nur durch ihr

Heidentum charakterisiert.

Zwischenbilanz

Das Auftreten wilder Vélker als Feinde der Christen in der Endzeit zeigt sich innerhalb des
mittelniederlindischen Korpus als ein beliebtes Motiv, dem sehr unterschiedliches Gewicht
im eschatologischen Drama beigemessen wird. Einzig bei Jan van Leeuwen spielen sie Uber-
haupt keine Rolle, obwohl ihr Auftreten sozusagen biblisch verbiirgt ist. Die eschatologischen
Vélker werden im Korpus nicht in unmittelbaren Zusammenhang mit dem Antichrist ge-
bracht, das heil3t, sie treten zwar vor ihm auf, arbeiten aber nicht mit ihm zusammen.

Das vom Antichrist unabhingige Auftreten eschatologischer Vélker im mittelnieder-
lindischen Korpus hat seine Ursache in den diesen Texten zugrunde liegenden populir-
theologischen Traditionen. Anders als in der gelehrten lateinischen Exegese spielen Gog und
Magog als Helfer des Antichrist (Offb 20:8) keine Rolle, obwohl Elemente der exegetischen
Tradition zu Gog und Magog in die Darstellungen eingeflossen sind. In populirtheologischen

% Vinzenz hat dem Pseudo-Methodius nur die Ismaeliten als Vorzeichen des Antichrist iibernommen. Laut HAEUS-
LER (1980, S. 78) sei die geringe Rolle Gog und Magogs und des Endkaisers im Speculun Historiale auf das enge Ver-
haltnis Vinzenz’ zum franzésischen Kénig — seinem Auftraggeber — zurtickzufiihren. Gog und Magog seien mit den
Ismaeliten verschmolzen, die nicht durch einen rex romanorum, sondern durch einen rex christianorum besiegt werden,
eine Bezeichnung, die Vinzenz auch fir den franzésischen Konig gebrauchte (ebd.).

70 An der Unkenntnis der Materie an sich kann es nicht gelegen haben, da Lodewijk van Velthem die vorhergeh-
enden Partien des Spiege/ Historiael vorgelegen haben (siehe BESAMUSCA 2009, S. 82/), in denen unter anderen die
eingeschlossenen zehn Stimme Israels aus der Alexanderlegende beschrieben werden, wenn auch ohne eschato-
logischen Bezug (vgl. SH 1, 1V, 32-33).
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prophetischen Texten, wie dem Pseudo-Methodins und der Sibylla Tiburtina, haben Gog und
Magog eine Entwicklung zu einer mehr literalen Lesung durchlaufen und treten als dem Anti-
christ vorausgehende Vélker auf, die im mittelniedetlindischen Korpus meist mit zeitge-
néssischen (gefithlt) bedrohlichen Volkern wie den Tataren, Sarazenen oder Juden
gleichgesetzt werden.

Innerhalb des Korpus ist zwischen einer moralisch-eschatologischen Funktion der Vélker
— als Strafe Gottes fir die Verfehlungen der Christen und als Priifstein fiir die Glaubens-
festigkeit der Christen — und einer politisch-eschatologischen Funktion — im Zusammenhang
mit einem ultimativen Kreuzzug der geeinten Christen und der darauf folgenden Evangeli-
sierung der Welt — zu unterscheiden. Diese beiden Funktionen schlielen einander nicht aus,
vor allem bei Jan van Boendale, bei dem von den untersuchten Autoren das Verlangen nach
einem neuen Kreuzzug am stirksten anwesend ist.

Die Darstellung der eschatologischen Vélker zeigt besonders im Lekenspiege/ und in Wraken
anti-judische Tendenzen.”! Zum einen werden im I.ekenspiege/ die durch Alexander einge-
schlossenen Vélker aus dem Psendo-Methodius als Juden identifiziert und somit die anti-
judische Auslegung dieser Passage in der Historia Scholastica ibernommen, zum anderen
werden, insofern es sich bei den eschatologischen Vélkerschaften um Juden handelt, ihr un-
reiner Charakter, ihr hissliches Aussehen und ihre Mordlust betont. Jans van Boendale anti-
jiidisches Ressentiment kénnte durch die Verarbeitung zeitgendssischer Angste gegeniiber
den in der mittelalterlichen Gesellschaft zunehmend marginalisierten Juden begriindet sein,
aber auch narratologische Griinde, wie Sensationslust, sind nicht auszuschlieBen.” Lodewijk
van Velthem hingegen vermeidet die Gleichsetzung der wilden Endzeitvélker mit den Juden

und zeigt weitaus geringeres Interesse an eschatologischen Vélkern im Allgemeinen.

" Der fiir den mittelalterlichen deutschen Sprachraum charakteristische Topos der so genannten Roten Juden hat
jedoch (noch) keinen Eingang in den mittelniederldndischen Korpus gefunden. Siche GOW 1995 (bes. S. 65-92) zu
den Roten Juden in der mittelalterlichen deutschen Literatur. GOW hat die Roten Juden in dieser Studie nur in
deutschsprachigen literarischen und exegetischen Texten ausfindig machen kénnen, so auch in der Sielen Trost (entst.
ca. 1370, einer mittelniederdeutschen Ubersetzung eines mittelniederlindischen Sielen Troest, ebd., Appendix A,

S. 222). Die unreinen Roten Juden haben auch Eingang ins Mittelniederlindische gefunden, aber nicht als
eschatologisches Volk, sondern nur im Zusammenhang mit dem Tod Jesu (siche GOW 1995, S. 66-69, u. a. 1ers-
Lucidarius V. 1435-1448 und V. 1525-1534). Eine Stichprobe im MNIV lisst jedoch vermuten, dass die
eschatologischen Roten Juden auch im mittelniederlindischen Sprachgebiet verbreitet sind. Einige unter dem MNI/-
Lemma Rende (Rotte) eingeordnete Beispiele miissen dem Lemma Roof (Rot) zugeordnet werden, was sich mit dem
Befund GOWs (1995, S. 10 und S. 85) deckt, dass in Lexers Mittelhochdentschen Handworterbuch einige Rote Juden

falschlich unter dem militarischen Begriff ,Rotte‘ stehen, da Lexer die eschatologischen Roten Juden nicht kannte.

72 Die zunechmende Dimonisierung der Juden in der Literatur und in der mittelalterlichen Gesellschaft gingen Hand
in Hand. Siehe GOW (1995, S. 63): ,,Far from ,chimeric fantasies’, accusations both of cannibalism and of evil de-
signs on Christendom are part of a larger context of antisemitic and apocalyptic propaganda that finds manifold
expression in vernacular texts, far from the critical eye of trained scholars. Here, the Jews are both an immediate and

an apocalyptic threat to Christendom; they are in league with the Devil and with the Antichrist.
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6.3 Der Endkaiser

Lhr wisst auch, was ihn jetzt noch guriickhélt, damit er erst ur
Jestgesetzten Zeit offenbar wird.
(2 Thess 2:6)

Die Legende eines letzten christlichen Herrschers, unter dessen Herrschaft das Christentum
eine nie gekannte Ausbreitung haben wiirde, hat keine biblische Basis. Sie entstand im Rah-
men der sich durch die Christianisierung des rémischen Kaiserreiches verinderten politischen
Bedingungen als die Weissagung eines idealen Kaisers der Rémer und tritt zum ersten Mal
voll ausgeprigt im Pseudo-Methodins auf (sieche MCGINN 1998, S. 44, vgl. MOHRING 2000,
S. 11/).7 Dieser so genannte Endkaiser wiirde sein Friedensreich von Jerusalem aus regieren,
seine Macht am Ende seiner Regierung freiwillig an Gott zurtickgeben und fir die letzte Pri-
fung der Christen Platz machen, die Herrschaft des Antichrist.”

Die Endkaiserlegende steht im engen Zusammenhang mit der Vorstellung des Verfalls der
Macht Roms vor dem Auftreten des Antichrist (siche EMMERSON 1981, S. 89). Besonders
Hieronymus hatte mit seinem Kommentar zu Daniel prigenden Einfluss auf die Vorstellung
eines romischen Endreiches (siche MOHRING 2000, S. 17). In der ihm folgenden exegetischen
Tradition werden der Traum des Nebukadnezar (Dan 2) und Daniels Traum von den vier
Tieten (Dan 7) in Verbindung mit 2 Thess 2 so ausgelegt, dass Rom das vierte und letzte
Reich vor dem Ende der Zeiten sein wiirde (siche MOHRING 2000, S. 17, vgl. EMMER-
SON 1981, S. 89). Mit anderen Worten, nur die bestechende Rechtsordnung Roms steht dem
Erscheinen des Antichrist entgegen. Im Pseudo-Methodins wird das vierte und letzte Reich der
Vision Daniels durch das Ostrémische Reich verkorpert (siche MCGINN 1998, S. 71).7

Der Pseudo-Methodins stellt eine wichtige Entwicklungsstufe der Endkaisetlegende dar, und
es kann nicht ausgeschlossen werden, dass es sich bei dieser orientalisch-christlichen Neu-
kombination imperialer Mythen um eine Eigenschépfung des anonymen syrischen Autors
handelt (siche MCGINN 1998, S. 71). Die urspriingliche Endkaiserlegende entwickelte sich
unter spezifisch syrisch-christlichen Voraussetzungen, die Annahme des Einflusses judischen

73 Grundlegend zur Endkaisersage ist MOHRING 2000. Siehe auch ELIGH (1996, S. 173-190) und MCGINN (1998,

S. 45) zum engen Zusammenhang zwischen der Ausformung der Mythe des Endkaisers und der Christianisierung
des romischen Kaisertums; nur ein christlicher Kaiser konnte in den Augen der Christen eine solch wichtige eschato-
logische Rolle annehmen. COHN (1962, S. 15) bemerkt hierzu auflerdem, dass die griechisch-rémische Welt seit
Alexander dem GroBen auf eine Tradition der Vergotterung ihrer Herrscher zuriickschaut. Die wichtigsten Passagen
aus dem Pseudo-Methodins zum Endkaiser sind tibersetzt in MCGINN 1998, S. 73-76. Vgl. die Darstellung in WUTT-
KE 2011, bes. S. 206-212.

74 Siehe LERNER (2009, S. 55) zur theologischen Bedeutung des Friedensreiches.

7> Die griechische Stadt Byzantion war ab dem Jahr 330 unter dem Namen Konstantinopel Hauptstadt des Ost-

rémischen oder Byzantinischen Reiches.
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Messianismus ldsst sich nicht erhirten (siche REININK 1988, S. 84, den Einfluss jidischen
Messianismus vermutete u. a. MCGINN 1998, S. 71, MOHRING 2000, S. 49-53). Der Entsteh-
ungszeitpunkt der Legende ist nur schwer genauer bestimmbar (MCGINN (1998, S. 144/).7
Wahrscheinlich hat sich die Vorstellung des eschatologischen Kontrastpaares Endkaiser —
Ismaeliten angesichts des schnellen und scheinbar unauthaltsamen Triumphes des Islams im
Ursprungsgebiet des Christentums parallel zueinander entwickelt (ebd., S. 71). In dieser aus-
weglosen Situation bot die Darstellung im Pseusdo-Methodins zum einen Trost, weil sie den Vor-
marsch des Islams als Teil des géttlichen Plans betrachtete und noch nicht als die schlimmste
Prifung darstellte, denn Gog und Magog miissten noch folgen (ebd., S. 71/). Zum anderen
wird im Gegensatz zu friheren Apokalypsen im Pseuxdo-Methodins zum aktiven Widerstand
gegen die Krifte des Bésen ermutigt, denn der Sieg des Endkaisers gegen die Ismaeliten ist
wichtiger als die negative Klimax der Herrschaft des Antichrist.”” Nicht zuletzt war der
Psendo-Methodins auch aus dem Grund ungemein beliebt, weil er ,,at least implicitly encouraged
active resistance against the forces of evil. To fight for any Byzantine, and later Western em-
peror could be seen as fighting for God’s chosen vessel of glory of the last days® (ebd., S. 72).

In verschiedenen Handschriften der Sibylla Tiburtina findet sich eine Liste von Konigen,
die dem Endkaiser namens Constans vorhergehen (siche EMMERSON 1981, S. 89, MOH-
RING 2000, S. 28-32).78 Laut der Sibylla Tiburtina wird der Endkaiser Constans ein christliches
Friedensreich etablieren, die Juden bekehren und 112 Jahre friedlich herrschen, wobei letztere
Zahl in den Quellen variiert (siche EMMERSON 1981, S. 89); dann wird der Antichrist geboren
und Gog und Magog brechen aus ihrem Gefingnis hervor. Nachdem der Endkaiser Gog und
Magog besiegt hat, legt er in Jerusalem freiwillig seine Krone nieder. Erst dann zeigt sich der
Antichrist 6ffentlich und seine Herrschaft beginnt. Urspringlich scheinen sich auch in der
Sibylla Tiburtina die eschatologischen Erwartungen auf das Ostrémische Reich gerichtet zu
haben, zunichst auf Konstantin den GroB3en und danach auf seinen Sohn Constantius (siche
ELIGH 1996, S. 176). In der weiteren Entwicklung blieb der eschatologische Gedanke eng mit
Constantius, dessen Name sich als Endkaiser zu Constans wandelte, verbunden (ebd.).

Im lateinischen Westen begann der Siegeszug der Endkaiserlegende mit De Ortn et Tempore
Abntichristi (entst. um 950) von Adso von Montier-en-Der (siche EMMERSON 1981, S. 89, siche

oben, S. 67). Darin wird ein michtiger frinkischer Konig (Carolus redivivus) vorhergesagt, der

76 MOHRING (2000, S. 28) hilt die Szbylla Tiburtina fir die ,,wohl ilteste und urspringliche Weissagung tiber den End-
kaiser. Anscheinend enthielt aber erst die spitere lateinische Version der Sibylla Tiburtina die Referenz auf die End-
kaiserlegende. Es herrscht in der Forschung Uneinigkeit dartiber, wann diese in die Tradition eingegangen ist (siche
MCGINN 1998, 43/, vegl. HOLDENRIED 2000).

77 Siehe MCGINN (1998, S. 72): ,, Though the Methodian scheme of history, like all apocalyptic literature, is in the last
analysis pessimistic about the course of history, the negative moment of the last act, (i. e., the brief and unoriginal
account of the career of the Antichrist) is outshone by the dramatic picture of the epic struggle between God’s cho-
sen emperor and the forces of evil.*

78 Die wichtigsten Passagen aus der Sibylla Tiburtina zum Endkaiser sind ibersetzt in MCGINN 1998, S. 49/ Im

Pseudo-Methodius ist der Endkaiser namenlos.
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tber das gesamte rémische Reich regieren wird (siche EMMERSON 1981, S. 89). Im Verlauf
des elften und zwolften Jahrhunderts wurden die lateinischen Versionen des Pseudo-Methodins
und der Szbylla Tiburtina im lateinischen Westen zunehmend populdr und damit auch die End-
kaiserlegende. Im Verlauf des Mittelalters spaltete sich die Endkaiserlegende in zwei Zweige:
einerseits wurde sie mit Bezug auf das franzosische Konigshaus aktualisiert, andererseits mit
Bezug auf das rémisch-deutsche Kaiserreich, wobei die Kontinuitit des rémischen Kaiser-
reichs im deutschen Kaiserreich mithilfe der Theotie der #ranslatio imperii erklirt wurde (ebd.,
S.176-178 und S. 187-189). Die Popularitit der Endkaiserlegende im lateinischen Westen
beruhte zusatzlich darauf, dass in ihr zwei alte chiliastische Traditionen zusammenkamen: die
Hoffnung auf ein tausendjihriges Reich des Friedens und der Gerechtigkeit und die Hoff-
nung auf ein durch Gott gegrindetes irdisches Reich der Gerechten (siche ELIGH 1996,
S. 173)).

Der Psendo-Methodius, die Sibylla Tiburtina und De Ortu et Tempore Antichristi waren im Mittel-
alter die wichtigsten Quellen fir die christliche Hoffnung auf einen kommenden Friedens-
firsten und ein goldenes Zeitalters des Christentums (siche ELIGH 1996, S. 187). Im deut-
schen Sprachgebiet zeigte besonders der Pseudo-Methodins groBes Anpassungs- und Ubetle-
benspotential und nahm die Legende vom Endkaiser in den Kaiserprophezeiungen der Stau-
ferzeit einen wahren Hohenflug (siche ELIGH 1996, S. 177-179).7 Nicht zuletzt beruhte die
Popularitit der Endkaiserlegende im Mittelalter auf ihrem Potential fur die Hoffnung auf
einen Reformer und starken Herrscher, weshalb immer wieder andere historische Personlich-
keiten mit der Figur des endzeitlichen Retters verbunden wurden (ebd., S. 180-184).

Der Endkaiser im mittelniederlindischen Korpus

Im Sidrac tritt nur kurz ein endzeitlicher Herrscher tber alle Christen in Jerusalem auf. Nach
der Vernichtung und Befriedung aller eschatologischen Feinde zichen die lateinischen
Christen nach Jerusalem und es herrscht solche Harmonie unter ihnen, dass sich niemand
freiwillig durch die Ubernahme der Herrschaft hervortun mochte (vgl. Sidrac, Frage 400,
S. 214-218). Letztendlich bestimmt eine gottliche Stimme einen der ihren als Herrscher und
sagt vorher, dass dieser Herrscher sich seiner Rolle wiirdig erweisen wird.® Damit ver-

schwindet dieser Herrscher — der im Szdrac nur schlicht als here bezeichnet wird — auch schon

7 Faszinierenderweise kénnen sich auf ein und dieselbe Person sowohl Endkaiser- als auch Antichristerwartungen
richten. Besonders an Kaiser Friedrich I1. entlud sich im Mittelalter die eschatologische Uberhitzung der Zeit (siche
THOMSEN 2005, S. 29-92, vgl. VAN GERVEN 1988, S. 10, ELIGH 1996, S. 176-186). So scheint im Volk die
Vorstellung eines positiv besetzten deutschen Kaisers wie Friedrich I1., der sich der Legende nach in einen Berg
zurtickgezogen hat, um in der Endzeit als Retter seines bedringten Volkes, als rex justus, zuriickzukehren, duB3erst
populir gewesen zu sein. Gegen denselben Friedrich II. richtete sich jedoch auch Antichristpolemik.

80 Zum Zeitpunkt der Herrscherwahl im Sidrac ist der Antichrist schon geboren.

263



wieder von der eschatologischen Bihne. Das nur rudimentire Interesse an der Endkai-
serlegende im Sidrac beruht auf der franzdsischen Vorlage, dem Sydrac, der diesbeziglich
Parallelen mit dem Speculum Historiale aufweist (siche unten, S. 270). In beiden Fillen wird der
Endkaiserlegende kein besonderer Wert beigemessen, sie wird jedoch nicht vollstindig tber-
gangen, da sie anscheinend als fester Bestandteil der Endzeitereignisse betrachtet wird.

Im Gebiet des rémisch-deutschen Kaiserreichs musste eine derartig geringfiigige Rolle fiir
den Endkaiser wie im Sidrac befremdlich wirken. Dies zeigt zum Beispiel deutlich die Erwei-
terung der rudimentidren Darstellung dieses Motivs durch Jan van Boendale im Iekenspiegel,
der an dieser Stelle seine bisherige eschatologische Lieblingsquelle unter Einbezichung weite-
rer Quellen betrichtlich erweitert. Zunichst gibt er die Endkaiserlegende anhand der soeben
besprochenen Passage aus Kapitel 400 des Sidrac wieder, bezeichnet aber den Herrscher als
conine van al ertrike (Konig der Welt, Lsp., 1V, 142, V. 67). Dann erzihlt er im folgenden
Kapitel die Geschichte des im Sidrac sang- und klanglos verschwindenden Herrschers unter
Einbeziehung des Pseusdo-Methodins weiter. Der roemsche conine (Lsp., IV, 143, V. 74) besiegt im
Lekenspiegel die eingeschlossenen Juden aus der Alexanderlegende. Diese Abweichung vom
Psendo-Methodius — in letzterem besiegt eine von Gott gesandte himmlische Figur die Juden —
verstitkt die Bedeutung des Endkaisers, genauso wie die Betonung der ungleichen
Ausgangssituation der finalen Schlacht: enen vromen man | Die met luttel voles dan | Op ene cleine
vre sal | Dat guade vole verslaen al (Lsp., IV, 143, V. 69-72). Es hat den Anschein, als ob Jan van
Boendale den im Pseudo-Methodius beschriebenen Sieg des Endkaisers gegen die Ismaeliten —
der im Lekenspiegel fehlt — auf die Juden ubertragen hat.

Der weitere Verlauf der Herrschaft des Endkaisers im Lekenspiege/ folgt in groben Zugen
dem Psendo-Methodins. Der Endkaiser begibt sich nach Jerusalem und herrscht zehneinhalb
Jahre bevor der Antichrist erscheint (vgl. Lsp., IV, 143, V. 73-79). Als der Endkaiser feststellt,
dass das meiste Volk zum Antichrist Gberlduft, begibt er sich zum Berg Golgatha, wo er
freiwillig seine Herrschaft niederlegt und stirbt, seine Krone wird zusammen mit dem Kreuz
in den Himmel aufgenommen (vgl. Lsp., IV, 144, V. 21-46). Wahrscheinlich handelt es sich
bei der im Pseudo-Methodins nicht vorhandenen Motivation fir die Machtaufgabe des Endkai-
sers um einen Zusatz Jans van Boendale. Auch der Ablauf weicht chronologisch leicht ab.
Wihrend der Antichrist im Pseudo-Methodins seine Macht erst nach dem Tod des Endkaisers
voll entfaltet, hat er im Lekenspiege/ schon vorher grole Macht. Beide Abweichungen unter-
streichen die moralische Botschaft — die Betrachtung der Schreckensherrschaft des Antichrist
als Strafe fir die Sinden der Christen und ihren Abfall vom Glauben.

Gleich zu Anfang von Wraken wird dem Leser deutlich, dass Jan van Boendale dem deut-
schen Kaiserreich und seinem Kaiser eine wichtige eschatologische Rolle zuspricht (vgl.
Wraken, 1, 7 und 8). Daher verwundert es nicht, dass der Endkaisetlegende in diesem Text
viel Raum gegeben wird. In Wraken verzichtet Jan van Boendale auf den Sidrac und zieht den
Psendo-Methodins und die Sibylla Tiburtina, zwei der einflussreichsten Texte (nicht nur) fiir die
Endkaiserlegende, als Quellen heran. Seine Diskussion der Unstimmigkeiten zwischen beiden
Texten verleiht der Darstellung an einigen Stellen einen wissenschaftlichen Anklang. Jan van
Boendale beschrinkt sich nicht auf das Ende der Sibylla Tiburtina mit der Konigsliste und der
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Endkaiserprophezeiung, sondern schreibt die ganze Prophezeiung wegen ihres starken
christologischen Bezugs aus (vgl. Wraken, 1, 18-22). Aber er hat auch ein spezifisches Interes-
se an der Endkaiserprophezeiung, was sich daran zeigt, dass er die Konigsliste aktualisiert hat
und sich nur auf wenige — seinem Zweck dienliche — Figuren konzentriert: den Endkaiser
und seine beiden Vorginger.8! In Wraken trifft die Beschreibung des letzten Konigs vor dem
Endkaiser auf Edward 1I1. von England zu und Jan van Boendale konstatiert, dass sich seiner
Meinung nach die Weissagung der Sibylle gerade etfiille: Seker nu dunct nii wel des | Dat die tijt
nu comen es (Wraken, 1, 22, V. 1962f). Am Ende der Koénigsliste steht in Wraken der griechisch-
rémische Endkaiser namens Constant (Constans), der 132 Jahre herrschen wird: Die Constant
sal sijn ghenant | Die conine sal syn /dat wet | Van Romen ende van Grieken met (Wraken, 1, 22,
V. 1979-1981, vgl. Wraken, 11, 2, V. 241-242, Wraken, 11, 10, V. 787, Wraken, 11, 12, V. 1017,
aber Die conine der Romeren, Wraken, 1, 22, V. 1998).82 Ob Jan van Boendale das Detail, dass in
der Sibylla Tiburtina ein Konig der Griechen und Rémer vorhergesagt wird, in seiner Uber-
setzung nicht verdndert hat, weil er auf ein Ende der Spaltung der griechischen und latei-
nischen Christen hoffte, ist schwer zu sagen. Der politische Schwerpunkt seiner Version der
Prophezeiung scheint jedoch auf dem Koénig zu liegen, der dem Endkaiser vorhergeht, nicht
auf dem Endkaiser selbst. In dem zukiinftigen goldenen Zeitalter wird es keinen Mangel
geben, das Essen wird billig sein, der Endkaiser wird sich an die kirchlichen Regeln halten,
das Kaiserreich wieder herstellen, die Tempel der Abgétter vernichten, die Heiden
unterwerfen und bekehren und die Taufunwilligen téten.

Abschliefend stellt Jan van Boendale fest, dass sich mit der Herrschaft des Endkaisers die
Prophezeiungen Davids und anderer Propheten etfiillen, dass in der Endzeit ,eine Hand aus
Athiopien‘ den Christen zu Hilfe kommen wiirde (vgl. Wraken 1, 22, V. 2012-2019).83 Er kriti-
siert die schon lange vom heiligen Methodius widerlegte Deutung dieser Stelle als Hilfe aus
Athiopien, die noch immer von einigen vertreten wiirde (vgl. Wraken, 1, 22, V. 2020-2033).84
Bei Methodius sei jedoch zu lesen, dass David in diesem Psalm einen vollkommenen Koénig
mit dgyptischer Abstammung vorhergesagt habe, und hiermit sei gemeint, dass der Endkaiser

Constans von der als dgyptische Konigstochter vorgestellten Mutter Alexanders des Grof3en

81 Siehe u. a. SACKUR 1898, S. 129-137, zur Bedeutung der Aktualisierung der Konigsliste in der Sibylla Tiburtina als
politisches Motiv. Laut HOLDENRIED (2006, bes. S. 3-30) bewertet Sackur die Aktualisierung der Konigsliste in der
Ubetlieferungsgeschichte der Siby/la Tiburtina iiber, da gesehen auf die gesamte Ubetlieferung nur wenige
Konigslisten aktualisiert wurden.

82 In der Uberlieferung der Sibylla Tiburtina variiert die Linge der Herrschaft des Endkaisers.

83 Ngl. Sibylla Tiburtina: Tunc namque preveniet Egiptus et Etiopia manus eis dare Dei (zitiert nach SACKUR 1898, S. 185).
SACKUR (1898, S. 170) merkt an, dass in der Siby/la Tiburtina und im Psendo-Methodius Ps 68:32 (,aus Agypten bringt
man Gerite aus Erz, / Kusch erhebt zu Gott seine Hinde®) in unterschiedlichen Zusammenhingen gebraucht wird,
nimlich in der Siby/la Tiburtina als Anspielung auf die Bekehrung Athiopiens und Agyptens unter dem Endkaiser, im
Psendo-Methodins als Anspielung auf den dthiopischen Ursprung des romischen Weltreiches, das heif3t Cuseth, die
Mutter Alexanders des GrofBen, wird als dthiopische Konigstochter vorgestellt.

8 VAN ANROOT (1994a, S. 138/) emendiert hier ,Agypten® in ,Athiopien‘. Siche folgende Anmerkung.
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abstammen wird (vgl. Wraken, 11, 2, V. 151-160).8> Jan van Boendale stellt fest, dass die
Glaubwiirdigkeit der Prophezeiungen dadurch verstirkt wird, dass sowohl der heilige Metho-
dius als auch die tiburtinische Sibylle trotz der sie trennenden 2000 Jahte den Endkaiser
Constans vorhergesagt hitten (vgl. Wraken, 11, 2, V.243-246). Jans van Boendale
Quellenkritik in dieser Passage entspricht sicherlich nicht modernen MaB3stdben, aber er zeigt
sich seinen Quellen gegentber kritisch und durch die Anwendung der exegetischen Methode
gelangt er zu dem Resultat, dass beide Texte im Prinzip das Gleiche sagen. Der Gedanke, die
Glaubwirdigkeit der Quellen in ihrer Totalitit in Frage zu stellen, war ihm fremd.

Die Prophezeiung wird mit Details zur Herrschaft des Endkaisers fortgesetzt, die — auch
nach den Angaben Jans van Boendale — auf der Sébylla Tiburtina beruhen. So lesen wir unter
anderem, dass er die Heiden und die Juden bekehren wird und nach 120 Jahren das Erschei-
nen des Antichrist sehr nahe sein wird (vgl. Wraken, 11, 2, V. 247-268).8¢ Hierauf folgen Aus-
fithrungen zur eschatologischen Rolle des rémischen Reiches, denn erst, wenn die Macht des
Reiches geschwicht ist, wird die Zeit des Antichtist anbrechen (vgl. Wraken, 11, 3). Neben der
Theorie der vier Weltreiche (vgl. Wraken, 11, 3, V. 285-322) wird als Begrindung angegeben,
dass das Kaiserreich und die Kirche zeitgleich mit Christi Geburt ihren Anfang genommen
haben, weshalb das Los beider Institutionen fest miteinander verbunden ist: Ende als deen valt
/dat wet | So sal dander vallen met (Wraken, 11, 3, V. 329/). Jan van Boendale konnte hier dem
Gedanken nach der Eintracht zwischen Reich und Kirche Ausdruck vetleihen, eine Ein-
tracht, die zur Zeit der Entstehung des Wraken weit entfernt war (siche oben).

Das Ende der Behandlung der Endkaiserlegende in Wraken folgt zunichst in groben
Zugen dem Pseudo-Methodins (vgl. Wraken, 11, 10-11). Wihrend sich die Ismaeliten siegestrun-
ken in Sicherheit wiegen, werden sie vollig unerwartet von einem Konig vernichtet, der sich
von Athiopien aus iber das Meer heranschleicht und nur iiber wenige Mitstreiter, unter ande-
rem seine Kinder, verfigt — ein Zusatz Jans van Boendale, der die Macht des Endkaisers

unterstreicht. Jan van Boendale nutzt die Beschreibung der Friedensperiode unter dem End-

85 Die Passagen iiber die Herkunft und Abstammung des Endkaisers (aus Agypten oder Athiopien) sind in Wraken
etwas verwirrend, u. a., weil Jan van Boendale an einigen Stellen Agypten durch Athiopien ersetzt (siche VAN AN-
ROOTJ 1994a, S. 138/), weshalb der Endkaiser bei ihm aus ungeklirten Grinden, anders als im Pseudo-Methodins aus
Agypten, nicht aus Athiopien abstammt (in Wraken 11, 12, V. 1013, steht jedoch, dass der Endkaiser aus Athiopien
kommen wird). In Ps 68:32 ist nur von Agypten die Rede, dennoch wird dieser Psalm im Psexdo-Methodins auf Athio-
pien bezogen. Zum Endkaiser heiBt es in Kapitel 14 des Psesdo-Methodins in der Ubersetzung von MCGINN (1998,

S. 76): ,,The prophecy of David which says, ,In the last days Ethiopia will stretch out her hand to God [...] will be
fulfilled in that these last men who stretch out their hands to God are from the seed of the sons of Cuseth, the
daughter of Phol, king of Ethiopia.” Im Pseudo-Methodins sollte diese Auslegung des Psalms die Hoffnung der anti-
byzantinisch gesinnten syrischen Christen von den monophysitischen Herrschern Athiopiens auf einen byzanti-
nischen Herrscher lenken, deshalb wurde Alexander dem Grof3en, dem Griinder des Reiches, eine dthiopische Ab-
stammung zugeschrieben (siche MCGINN 1998, S. 71, REININK 1988).

86 In Sackurs Version der Szbylla Tiburtina steht an dieser Stelle 112 Jahre, viele Handschriften haben jedoch 120. Die-
se Zahl scheint meist an die Jahre der Herrschaft des Endkaisers gebunden zu sein, oft treten aber Verwirrungen auf
(siche MCGINN 1998, S. 49, Anm. 32). In Wraken wird vorher 132 Jahre genannt.
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kaiser zum Einschub einer Moralisierung. Gott riche jede Stinde: So wie es die Heiden nicht
anders verdient haben, dass Gottfried von Boullion ihnen wegen ihrer Sinden das Heilige
Land entrissen hat, haben es die Christen wegen ihrer Stinden nicht anders verdient, dass es
ihnen Saladin wieder abgenommen hat. Auch in der Endzeit wird es nicht anders sein, denn
Gott wird zur Bestrafung des Verfalls der Moral und des Verlustes der Gottesfurcht die ein-
geschlossenen Juden aus der Alexanderlegende Uber die Christen senden (die Verfehlungen
der Christen sind sehr ausfiihrlich beschrieben, vgl. siche Wraken, 11, 10, V. 866-925). An
dieser Stelle verbindet Jan van Boendale den Psexdo-Methodius mit der Sibylla Tiburtina, folgt
aber cher dem Pseudo-Methodins (vgl. Wraken, 11, 12).87 Wenn Gottes Strafe lange genug ange-
dauert hat, wird Constans die eschatologischen wilden Juden vernichten, die ganze Welt zum
Christentum bekehren und in dieser Zeit wird der Antichrist geboren. An dieser Stelle ,,ver-
schwindet® trotz, oder vielleicht wegen, der wichtigen eschatologischen Rolle des romisch-
deutschen Reiches der Endkaiser aus Wraken. Uber die Griinde dafiir lassen sich nur Mut-
mafBungen anstellen. So ist es denkbar, dass die Abdankung vielleicht dem Ansehen des
Endkaisers geschadet hitte. Ein anderer Grund kénnte sein, dass es Jan van Boendale in
Wraken um die eigene Zeit im Kontext der Endzeit ging und nicht um eine vollstindige Dar-
stellung des Ablaufs der Endzeit, und er dementsprechend ausschlieBlich diejenigen Themen
miteinander kombinierte, die er als zutreffend empfand.

Damit kommen wir zur Ausarbeitung der Endkaiserlegende in der Finften Partie.®® Zum
einen wird besonders aus dem von Lodewijk van Velthem selbst konzipierten siebten Buch
die wichtige eschatologische Rolle des rémisch-deutschen Kaiserreichs deutlich, zum anderen
kommen im achten Buch der Finften Partie auf der Grundlage des Speculum Historiale Ele-
mente der traditionellen Endkaiserlegende in verkiirzter Form zur Sprache.® Neben der au-
gustinischen Periodisierung der Geschichte wird auch der Einteilung der Geschichte in vier
aufeinander folgende Weltreiche, von denen das romische Reich das letzte Weltreich ist,
grofle Aufmerksamkeit gewidmet (siche HAGE 1998, S. 148). Vor allem die Vision Daniels
von den vier Tieren und dem Menschensohn (vgl. Dan 7:1-12) wird in der Fiinften Partie mit
den Entwicklungen im rémisch-deutschen Reich in Zusammenhang gebracht. Hierdurch
wird der beinahe zeitgendssischen Herrschaft Heinrichs des VII. von Luxemburg eine heils-
historische Perspektive verlichen (siche HAGE 1998, S. 148-158, siche unten, 7.2). So findet
sich in der Auslegung einer Hildegard von Bingen zugeschriebenen Vision ein Bezug auf die

zeitgendssischen Entwicklungen im rémisch-deutschen Reich:

87 Im Pseudo-Methodins sendet Gott eine himmlische Macht, die die V6lker aus der Alexandersage vernichtet, in Wra-
ken vernichtet der Endkaiser sie selbst.

8 Vgl. WUTTKE 2011 zur Endkaiserlegende in der Fiinften Partie.

8 Die Endzeitprophezeiungen in der Finften Partie sind nicht ausschlieBllich positiv beziiglich des rémisch-
deutschen Kaiserreichs. In SH V, VII, 27 wird in einer Hildegard von Bingen zugeschriebenen Prophezeiung der

Abfall der Menschen vom innerlich verrotteten Kaiser- #zd Papsttum vorhergesagt.
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In dit so hebbic vernomen,

Dat si willen secgen overwaer:

,,Haddi mogen leven sine jaer,

Dat hi al kerstenheide met

Met siere macht soude hebben geset

Te payse, ende te ponte daernaer®,

Dit meint si daer met overwaer. (SH 'V, VII, 13, V. 1082-1088, vgl. SH'V, VII, 12,
V. 998-1008, SH V, VII, 13, V. 1068-1074)

Lodewijk van Velthem hat die Vision leicht abgewandelt, um sie auf Heinrich den VIIL. zu
beziehen, der laut der Prophezeiung vor der Vollendung seiner potentiellen Weltherrschaft
durch einen Bettelorden zu Grunde gerichtet wird: eine deutliche Anspielung auf die
Gertichte, dass Heinrich von seinem dominikanischen Beichtvater vergiftet wurde (siche
HAGE 1998, S. 158-160). Wie andere seiner Zeitgenossen hatte Lodewijk van Velthem grofe,
letztendlich durch den vorzeitigen Tod vergebliche, Erwartungen beziiglich dieses deutschen
Kaisers gehegt. Dies wird besonders aus dem fiinften Buch der Finften Partie deutlich, das
fast ausschlieBlich den finf Regierungsjahren Heinrichs gewidmet ist. Dennoch ist Heinrich
der VIL in der Funften Partie nicht der erwartete Endkaiser, wie von HAGE (1998, S. 159))
argumentiert. Nattirlich ist es richtig, dass verschiedene mittelalterliche Herrscher im Rahmen
von Endzeitvorstellungen betrachtet wurden (zum Beispiel als Endkaiser oder als Antichrist),
aber wenn sich diese Erwartungen nicht erfiillten, fielen die Prophezeiungen der Obskuritit
anheim oder wurden aktualisiert (siche REEVES 1993, S. 306-349, vgl. unten, Kapitel 7). Zwar
werden Heinrichs Leben und Tod in der Finften Partie in der Perspektive der Endzeit
betrachtet (siche HAGE 1998, S. 143/}, aber Lodewijk van Velthem wusste, dass Heintich
diese VerheiBung nicht erfillt hat, der eigentliche Endkaiser muss erst erscheinen (und wird
im achten Buch vorhergesagt).

Im siebten Buch der Finften Partie findet sich als Teil der Auslegungen zur Vision
Daniels von den vier Tieren (vgl. Dan 7) eine weitere erwihnenswerte Ausarbeitung der End-

kaiserlegende:

Gi selt verstaen nu ter stede

Dat dit dier betekent mede

Enen keyser, die noch comen sal,
Ende die werelt sal dwingen al.
Dese sal Oge sijn geheten

]

Als hi lange heeft in desen
Levene gesijn, dan sal hi twaren
Ten berge van Oliveten varen,
Ende offeren Gode daer harde scone
Op sine voetstape sine crone.
Daer selen si .x. vorward gaen,

Ende skeys|errijch deylen also saen.
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Dit sijn die tiene horne twaren,

Die uten diere gewassen waren.

In desen dattie .x. gaen voren,

Sal Antekerst oec werden geboren (SH V, VII, 5, V. 292-311)

In dieser ungewdhnlichen Variante der Endkaiserlegende wird das vierte Tier als der zukiinf-
tige Endkaiser ausgelegt, dem zehn weitere Herrscher folgen werden, unter denen das Reich
aufgeteilt wird (siehe HAGE 1998, S. 149). Die Niederlegung der Krone auf dem Olberg
(Monte Oliveti) wird in dieser Passage nicht durch das Auftreten des Antichrist motiviert, son-
dern sie geschieht freiwillig.” Auch die Bezeichnung des Endkaisers ist ungewohnlich. Zum
einen wird er tatsdchlich als &gyser (Kaiser?) bezeichnet — sonst wird er im mittelnieder-
lindischen Korpus als ,Konig® bezeichnet, zum anderen heif3t er im Gegensatz zur Tradition
(Constans) Oge. In der Edition (VANDER LINDEN [ET AL.] 1906-1938, Bd. 3, S. 252) wird zu
dieser Stelle angemerkt, dass es sich bei Oge um Gog, den Kénig von Magog (Ez 38), oder
um Og, den Kénig von Baschan (Jos 13:12), handeln koénnte. Dies erscheint jedoch wenig
plausibel, da beide Kénige in der Bibel negativ belegt sind. Als Erkldrung fir den ungewdhn-
lichen Namen konnte ein bisher nicht identifizierter Bibelkommentar dienen, wie fiir den
Grofiteil der Ausfihrungen zu Daniel, oder es handelt sich um einen Verweis auf den legen-
diren Ogier aus der Karlssage.”!

Im achten Buch der Funften Partie wird die eigentliche Endkaisersage nur rudimentir
behandelt, daftr wird die eschatologische Rolle des deutschen Kaisertums unterstrichen und
der rémisch-deutsche Kaiser als der geschichtliche Dreh- und Angelpunkt dargestellt. Dies
wird unter anderem aus dem Vergleich der Aufzihlung der sieben Vorzeichen des Antichrist
mit der lateinischen Vorlage deutlich. Im Speculum Historiale heil3t es beztiglich des rémischen
Reiches in der Endzeit: Septimum quoque iam esse videtur in ianus, a Romano scilicet imperio vel
obedjentia discessio (Bd. 4, Kap. 107, S. 1324).2 Im mittelniederldndischen Text lesen wir: Dan

9 Das erste Mal ist der Olberg bei Hieronymus als Ort der Niederlegung der Krone des Endkaisers belegt, und auch
in De Ortu et Tempore Antichristi findet die Niederlegung der Krone dort statt (siche MOHRING 2000, S. 145, bes.
Anm. 13). Im Pseudo-Methodius findet die Kronenniederlegung auf Golgatha statt, in der Sibylla Tiburtina findet der
Antichrist auf dem Olberg seinen Tod.

o1 Die Ausfiihrungen zu Daniel in der Funften Partie konnten auf Hieronymus’ Explanatio in Danielens Prophetam
beziechungsweise auf dem auf die Explanation zarickgehenden Kommentar zu Daniel in der Glossa ordinaria berahen
(siehe Kapitel 1, Anm. 37). Es war nicht moglich, beziiglich dieser Darstellung eine Verbindung zu Hieronymus’
Kommentar zu Dan 7 herzustellen. Immer wieder traten Betriiger auf, die sich als verstorbene Herrscher ausgaben,
unter anderem auch als Ogier (Holger der Dine) aus der Historia Caroli Magni (siche MOHRING 2000, S. 231). Ogier
war auch im mittelniederlindischen Sprachgebiet bekannt (siche VAN DIJK 1998). Eine Verbindung zur Endkaiser-
sage ist jedoch nicht bekannt. Das Motiv des wiederkehrenden Herrschers ist vielfaltig belegt, es ist beinahe so alt
wie die Antichristtradition selbst (siche MOHRING 2000, S. 229).

92 Die Ubersetzung dieser Stelle von HAGE (1998, S. 160) scheint zu spezifisch, er iibersetzt: ,,het zevende teken, dat
reeds voor de deur schijnt te staan, is het verdwijnen (uiteenvallen) van het Romeinse rijk [het Duitse keizerrijk] of de
gehoorzaamheid daaraan)®. HAGE (ebd.) fithrt weiter aus: ,,Dus door de dood van Hendrik VII als eindkeizer wordt

het uiteenvallen van het Duitse rijk werkelijkheid en is tegelijk de barriere voor de komst van de Antichrist wegge-
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werd gesien daerna thant, | Datmen den keyser versniden [s]al, | Die wortel soude sijn boven al (SH'V,
VIII, 3, V. 150-152). Durch die Ubereinstimmung dieser Bildsprache mit der zuvor fir Kai-
ser Heinrich den VII. benutzten Bildsprache wird ein Zusammenhang zwischen beiden
Passagen hergestellt, der die Wichtigkeit des romisch-deutschen Kaisers (als Institution) un-
terstreicht (vgl. HAGE 1998, S. 160). Nur wenig spiter wird vorhergesagt, dass een kersten conine
(SHV, VIIL, 4, V. 229) auftreten wird, der erfolgreich und erbarmungslos gegen die Isma-
eliten kimpfen wird und sich danach der Antichrist offenbaren wird. Mehr erfihrt der Leser
nicht tber den Endkaiser, denn Lodewijk van Velthem folgt hier seiner Quelle, dem Speculum
Historiale, in dem die Endkaiserlegende sehr verkiirzt behandelt wird und traditionelle
Elemente wie das Friedensreich und die Niederlegung der Krone weggelassen sind (siche
HAEUSLER 1980, S. 78).> Im Speculum Historiale konzentriert sich die Hoffnung nicht ,auf
einen idealen rémischen Kaiser, weil Vinzenz kein Anhdnger des Translationsgedankens ist
und die Theorie der vier Weltreiche ibergeht (ebd.). Mit dem franzdsischen Konig als Mizen
des monumentalen Werkes ist im Speculum Historiale naturgemial3 die Geschichte der franzo-
sischen Konige immer wichtiger als die der rémischen Kaiser, denn: ,,[ijn der Umgebung
Ludwigs des Heiligen war die Translationstheorie nicht am Platze™ (ebd.).* Gerade weil im
Specutum Historiale fur die Theorie der vier Weltreiche kein Raum ist, fillt es auf, dass sie im
siebten Buch der Funften Partie so prominent anwesend ist. Es stellt sich angesichts des star-
ken Kontrasts der Ausarbeitung der Endkaiserlegende die Frage, warum Lodewijk van Vel-
them die Darstellung im achten Buch der Finften Partie nicht an seine vom Speculum

Historiale abweichende Geschichtsauffassung angepasst hat.”

Zwischenbilanz

Der Endkaiserlegende wird im mittelniederlindischen Korpus sehr unterschiedlich Gestalt
gegeben. Das einzige ,,Standardelement™ der Karriere des Endkaisers ist sein Auftreten im
Nahen Osten, spezifisch in Jerusalem. Hier besteht ein enger Zusammenhang mit seiner Rol-
le als Bekdmpfer eschatologischer Vélker, als christlich-politischer Hoffnungstriger, der eine

vallen.“ Besser wire diese Stelle zu tibersetzen mit: ,Das siebte Zeichen scheint sich auch schon zu zeigen, das
Abweichen von der Herrschaft Roms/das Abweichen vom Gehorsam gegeniiber Rom.

9 Die Quelle ist im Grunde genommen der Pseudo-Methodins, da im Speculum Historiale ein ganzes Kapitel dieses
Textes in einer Kurzfassung aufgenommen ist. Vinzenz war der erste, der den Psendo-Methodius nicht nur zu eschato-
logischen Fragen zitierte, sondern ein ganzes Kapitel ausschrieb (siche HAEUSLER 1980, S. 76). Auch im Speculum
Historiale witd der Endkaiser — anders als in dem als Quelle dienenden Psexdo-Methodins (K6nig der Griechen und
Roémer) — nur als rex christianorum bezeichnet (siehe HAEUSLER 1980, S. 78).

9% Hierzu ist anzumerken, dass Vinzenz die Translationstheorie auch auf das franzésische Konigshaus hitte anwen-
den konnen.

9 Es ist festzuhalten, dass Lodewijk van Velthem im gesamten achten Buch keine groflichige Umarbeitung seiner

Quelle vorgenommen hat, er hat nur Passagen gekiirzt.
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Zeit des Friedens bringen wird, zwei Elemente, die in verschiedenen Texten des Korpus
auftauchen. Wihrend die Endkaiserlegende in Teesteye oder dem Oeuvre Jans van Leeuwen
keine Rolle spielt, nimmt sie in Wraken einen groflen Raum ein. Fine ausfihrlichere Dar-
stellung garantiert jedoch nicht, dass alle Punkte der Karriere des Endkaisers behandelt wer-
den. Gerade in Wraken verschwindet der Endkaiser noch vor dem Ende seiner Herrschaft
aus der Erzihlung, weil in Wraken nicht die Vermittlung eschatologischen Gedankenguts im
Sinne enzyklopidischer Wissensvermittlung im Vordergrund steht, sondern andere dichte-
rische Intentionen, wie die Verortung kontemporirer Ereignisse in Bezug auf die Endzeit.

Wiraken ist der einzige Text im Korpus, in dem der Endkaiser einige Male wie in den
verwendeten lateinischen Quellen, der Sibylla Tiburtina und dem Psendo-Methodius, als grie-
chisch-romischer Herrscher bezeichnet wird. Im Lekenspiege/ und in Wraken wird meist der
Titel ,Konig der Romer® (,Herrscher des romisch-deutschen Reiches®) verwendet, das heil3t
sein Titel scheint der aktuellen politischen Situation (und den politischen Priferenzen der
mittelniederlindischen Autoren) angepasst zu sein. Nur in der Finften Partie finden wir die
neutrale Bezeichnung ,christlicher Kénig*.%

Wie aus vielen Werken des (insbesondere deutschen) Hoch- und Spitmittelalters wird aus
dem mittelniederlindischen Korpus deutlich, dass die Ursprungsidee des romisch-deutschen
Reiches als christliches Imperium mit einem weltlichen (Kaiser) und einem geistlichen Haupt
(Papst), die eintrichtig miteinander regieren, nicht viel mehr als eine Wunschvorstellung war
(siche ELIGH 1996, S. 180-184). Schr explizit wird das Ideal der Gleichheit zwischen Papst-
und Kaisertum in Wraken mit dem traditionellen Motiv der zwei Schwerter aus Lk 22:38 (=
Zweischwerterlehre) ausgedriickt, wobei deutlich ist, dass die Sympathie Jans van Boendale
auf Seiten des Kaisers liegt, den er in Bedridngnis sieht (vgl. Wraken, 1, 7, V. 530-534, Lsp., 11,
89, Lsp., 11, 98, siche VAN ANROOIJ 1994b, S. 158-160).

% Diesbezuglich sei angemerkt, dass bis auf eine Passage in der Finften Partie immer von einem zukiinftigen ,K6nig*
die Rede ist, nicht von einem ,Kaiset’. Zwar ist auch in den lateinischen Quellen von einem ,Kénig® (rex) die Rede,
der héchste Titel des lateinischen Westens war jedoch ,Kaiser‘. Dennoch scheint die Bezeichnung ,Kénig* weiter ver-
breitet gewesen zu sein. Zum deutschen Kénig gewihlt zu sein, bedeutete, zum deutschen Kaiser auserkoren zu sein,
auch wenn die meisten deutschen Konige die Kaiserkrone nie oder erst lange nach ihrer Wahl zum Kénig annah-

men.
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6.4 Der Antichrist

Denn zuerst muss der Abfall von Gott kommen und der
Mensch der Gesetzwidrigkeit erscheinen, der Sobn des
Verderbens, der Widersacher, der sich iiber alles, was Gott oder
Heiligtum heifst, so sebr erbebt, dass er sich sogar in den Tempel
Gottes setzt und sich als Gott ansgibr.

(2 Thess 2:3-4)

Das Auftreten des Antichrist galt im Mittelalter als wichtigstes Vorzeichen des unmittelbaren
Bevorstehens des Jungsten Gerichts (siche FRIED 2001, S. 113 und S. 115, vgl. OTT 2005,
S. 658). Die biblische Basis der Antichristlegende ist schmal, denn der Antichrist wird in der
Bibel nur beildufig in den Briefen des Johannes erwihnt (1 Joh 2:18, 22, 1 Joh 4:3, 2 Joh 7).%7
Im NT sind die wichtigsten Eigenschaften des Antichrist im Kern angelegt: Er kiindigt die
Endzeit an, er ist der ultimative Feind der Christen, und er schadet durch seine Verfih-
rungskiinste der Kirche (siche EMMERSON 1981, S. 36). Schon frih wurden in der Exegese
weitere bosartige Figuren des NT auf den Antichrist bezogen, wie der ,,Sohn des Verder-
bens“ (2 Thess 2:3), der ,,Verfithrer (2 Joh 7), die beiden Tiere aus der Offenbarung (vgl.
Offb 13) und die ,,falsche[n] Propheten® (Mt 24:11). Letztere Bibelstelle gab Anlass zur Ent-
stehung der Vorstellung des Gefolges des Antichrist (wembra Antichristi, siehe RUSCONT 2000,
S. 288 und S. 291). Da der Antichrist in allen Punkten seines Wesens kontrir zu Christus ist,
ist jeder Gegner Christi nicht nur ein Anhinger des Antichrist, sondern in gewissem Sinn
auch der Antichrist (ebd. S. 293).98

Der Antichrist ist im NT eine von allen irdischen Institutionen unabhingige Endzeitfigur;
seine Existenz ist nur aus eschatologischer Perspektive gerechtfertigt (siche RUSCONT 2000,
S. 293). Im frithen Christentum entwickelte sich jedoch ein theologischer Streit Giber die Aus-
legung der biblischen Endzeitprophezeiungen, in dessen Mittelpunkt die Frage stand, ob die
biblischen Endzeitprophezeiungen, besonders die Johannesoffenbarung, einen konkreten
historischen Bezug haben oder symbolisch ausgelegt werden miussen (ebd., S. 290, vgl.
DALEY 2000, S. 3-27, und oben, Kapitel 2.3). Dieser Auslegungsstreit hatte grolen Einfluss
auf die Entwicklung der Antichristlegende. Er fihrte im Verlauf der Spitantike und des

frihen Mittelalters zur Ambiguitit zwischen der historisierenden Vorstellung des Antichrist

97 Siehe ANGENENDT 2009, S. 717, zur Antichristvorstellung im NT.

%8 In der lateinischen und der volkssprachlichen Literatur des Mittelalters wird wiederholt darauf hingewiesen, dass
der Name Antichrist nichts damit zu tun hat, dass er vor (anfe) Christus kommen wird, sondern dass er so heile, weil
er gegen Christus auftritt, wie zum Beispiel bei Isidor von Sevilla zu lesen ist: ,,He is called Antichrist because he will
come against Christ. He is not called Antichrist, as some simple-minded understand it, because he will come before
Christ, that is, that Christ may come after him. This is not how it is; but he is called ,,Anti-christ“ in Greek, which in
Latin is ,,contrary-to-Christ. (Ubersetzung aus Isidors Etymologiae sive originum libri XX (viiixi.20-22) zitiert nach
RuUscoNI 2000, S. 291, vgl. ANGENENDT 2009, S. 717).
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als individuelle Endzeitfigur und der symbolischen Auslegung des Antichrist als kollektives
bésartiges Element innerhalb der christlichen Gesellschaft (wie Ketzer, Juden oder korrupte
Elemente innerhalb der Kirche), die wihrend des gesamten Mittelalters bestehen blieb und in
gewissem Sinn als ,,intrinsic to his evil identity” (RUSCONI 2000, S. 290, vgl. ELIGH 1996,
S. 238) bezeichnet werden kann.

Das grundlegende Problem der neutestamentlichen Prophezeiungen ist das in ihnen
enthaltene Versprechen, dass die irdische Geschichte sehr bald enden wiirde (siche FREDRIK-
SEN 1991, S. 151). Als sich diese Prophezeiung nicht erfiillte und sich das Christentum zur
Staatsreligion des spitantiken Rémischen Reiches entwickelte, musste die Kirche einen Weg
finden, ,,to come to terms with its own foundational prophecy (,The kingdom of God is at
hand!9)* (FREDRIKSEN 1991, S. 151). Deshalb entstanden schon in frihesten christlichen
Jahrhunderten Bestrebungen, allzu buchstibliche — apokalyptisch-millenaristische — Lesungen
der Johannesoffenbarung zu unterdriicken. Als diesbezlglicher theologischer Wendepunkt
gilt die typologische Lesung der Johannesoffenbarung durch Tyconius. Seine so genannten
sicben Regeln erméglichten die historische #zd allegorische Lesung derselben Bibelpassage
(siche oben, Kapitel 2.3.2).

Die siebte Regel des Tyconius (De Diabolo et eins Corpore) gab einen wichtigen Impuls fiir
die Entwicklung der Antichristlegende. In Analogie zu seiner ersten Regel, laut der sich bib-
lische Nennungen Gottes entweder auf Gott selbst oder seine Anhidnger beziechen kénnen,
besagt seine siebte Regel, dass sich biblische Nennungen des Teufels sowohl auf den Teufel
selbst als auch auf seine Anhinger beziechen kénnen (siche FREDRIKSEN 1991, S. 158). Diese
Auslegungsstrategie wurde auf den Antichrist ibertragen: Der Antichrist ist nicht nur eine
Figur, die in ferner Zukunft als Feind der Christen auftreten wird, sondern jeder, der sich
gegen die Kirche, ihre Regeln und den wahren christlichen Glauben stellt, ist der Antichrist
(ebd.). Dies bedeutet, dass inmitten der christlichen Gemeinschaft cine Gemeinschaft von
Antichristen existiert.

Entscheidend fiir die Entwicklung der orthodoxen Exegese war, dass Augustinus die Jo-
hannesoffenbarung durch die Anwendung der sieben Regeln des Tyconius’ Giberwiegend
symbolisch interpretierte (siche DALEY 2000, S. 30, vgl. FREDRIKSEN 1991, S. 157). So fasste
Augustinus das Tausendjihrige Reich der Heiligen (vgl. Offb 20:6) nicht als einen zukinf-
tigen Zustand auf, sondern als den Zustand der Kirche bis zur Wiederkunft Christi (siche
DALEY 2000, S. 29-31). Neben der linearen Lesart der Johannesoffenbarung verwarf Augus-
tinus auch alle Bestrebungen, die Abfolge der Vorzeichen der Endzeit zu bestimmen und die
Auslegung des Antichrist als eine historische Person, wodurch der Antichrist in seinen Schrif-
ten einen stark symbolisch-moralischen Charakter hat (siche RUSCONI 2000, S. 291). Augus-
tinus’ moralisierende Antichristvorstellung wurde von Gregor dem GrofBlen und vielen

anderen fithrenden Denkern der lateinischen Kirche des Westens tibernommen (ebd., S. 292).

273



Augustinus’ groBer Einfluss auf die mittelalterliche Theologie konnte das Interesse am
Antichrist als (zukiinftige) Person jedoch nicht unterbinden, ganz im Gegenteil, im Verlauf
der christlichen Spitantike und des Hochmittelalters bildete sich eine Biographie des Anti-
christ heraus (siche RUSCONI 2000, S. 289).” Hierfiir wurde das spirliche biblische Material
mit eschatologischen Prophezeiungen nicht-biblischen Ursprungs, wie der Sibylla Tiburtina
und dem Pseudo-Methodins, erginzt (siehe RUSCONI 2000, S. 287, vgl. EMMERSON 1981, S. 36-
73). Diesbeziiglich besonders einflussreich war De Ortu et Tempore Antichristi (siche oben,
S.227) des frinkischen Abts Adso von Montier-en-Der, in dem das Motiv des Endkaisers
mit dem Antichrist als seinen wichtigsten Gegenspieler verbunden ist (siche MCGINN 1998,
S. 72f, RUSCONI 2000, S. 292). Wegweisend war, dass Adso zu einem Zeitpunkt, an dem die
Theologie von der moralisierenden Vorstellung des kollektiven Antichrist dominiert wurde,
die Vorstellung des individuellen Antichrist favorisierte und diesen mit einer Biographie ver-
sah, die auf Basis der vorhandenen Exegese nach dem Muster eines Heiligenlebens aufgebaut
war (siche MCGINN 1998, S. 82f, RUSCONI 2000, S. 291).

Die Herausbildung der Gegenpole ,,personal® und ,,corporate Antichrist® war eine der
wichtigsten Entwicklungen innerhalb der mittelalterlichen Antichristtradition (siche
GOw 1995, S. 94, Zitate ebd.).1?® Obwohl die gelehrte biblische Exegese dazu tendierte, den
Antichrist als Symbol aufzufassen, das fiir alle bosartigen Elemente in der Welt steht, domi-
nierte die historisierende, individuelle Lesung viele lateinische und vor allem volkssprachliche
Texte:

To the broad masses of western Christendom, and to many learned clerks, the
Antichrist was a real person who would be born, live and die, often in a perverse
parody of Jesus’ life, at the End of Time. [..] The Antichrist is a concrete individual
who will interact with people on earth. Dramatic scenes, not guaestiones and distinctiones,
are the basic unit of this tale.” (GOW 1995, S. 94-104).

In Anlehnung an GOWS Terminologie wird in der vorliegenden Arbeit zwischen ,kollektivem®
und ,individuellem Antichrist® unterschieden, das heifit zwischen det symbolischen und der
historisierenden Auslegung. Da im mittelniederldndischen Korpus die historisierende Aus-
legung deutlich dominiert, wird der Begriff ,Antichrist im Folgenden auf die historisierende
Auslegung bezogen, Verweise auf den kollektiven Antichrist sind gesondert gekennzeichnet.

9 Siehe GOW 1995, S. 95-103, zu den eine metaphorische Auslegung des Antichrist favorisierenden theologischen
Schriften.

100 Laut GOW (1995, S. 94) liegt der wichtigste Unterschied in der theologischen, symbolisch-allegorischen Auslegung
des Antichrist (corporative) und der Auslegung als individuelle Figur (personal), wobei letztere die Standardinterpretation
in den meisten Kreisen aulerhalb der héheren Theologie wurde. Aus beiden Traditionen speiste sich die im spiteren
Mittelalter um sich greifende polemische Auslegung, das heiBt die Identifizierung historischer Persénlichkeiten mit
dem Antichrist (ebd.). EMMERSON (1981, S. 7) hingegen betrachtet die Auslegung als individueller Antichrist als
mittelalterliche Standardinterpretation und den polemischen Gebrauch des individuellen Antichrist als wichtigste

Alternative.
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Eine bedeutsame Entwicklung ist der verstirkt polemische Gebrauch der Bezeichnung
,Antichrist® seit den Anfingen der Kirchenreform im elften Jahrhundert, besonders seit dem
Pontifikat Gregors VII. (1073-1085) (siche RUSCONTI 2000, S. 294). Hiermit ist die rhetorische
Verwendung der Bezeichnung ,Antichrist® in Traktaten und Pamphleten fiir die gegnerische
Partei oder einzelne ihrer Mitglieder gemeint, wobei die Eigenschaft des Antichrist als Wider-
sacher (Christi) im Mittelpunkt steht, nicht seine eschatologische Funktion. Durch die
inflationdre Beschimpfung gegnerischer Parteien als Antichrist wurden die urspriinglich un-
mittelbar apokalyptischen Assoziationen des Auftretens des Antichrist abgeschwicht
(ebd.).1! Besonders im Rahmen des Investiturstreits, des grofen mittelalterlichen Macht-
streits zwischen dem Papsttum und dem rémisch-deutschen Kaisertum, aber auch in inner-
kirchlichen Auseinandersetzungen wurden eschatologische Motive fiir politische Argumen-
tationen eingesetzt. Im Verlauf des Mittelalters verstirkte sich die Tendenz, zeitgendssischen
Personlichkeiten endzeitliche Bedeutung beizumessen und die eigene Zeit als Teil der
Endzeit zu betrachten, ohne unmittelbar das Jingste Gericht heraufzubeschwoéren (ebd.,
S.300-307); dies zeigt sich im untersuchten Korpus vor allem in den Werken Jans van
Boendale und Lodewijks van Velthem.

Einen weiteren wichtigen Impuls fiir die Entwicklung der mittelalterlichen Antichrist-
legende gab die Rezeption der Geschichtstheologie Joachims von Fiore (siche oben, S. 59).
Joachim verlegte das Erscheinen des Antichrist aus dem bisher tGblichen eschatologischen
Kontext: Bei ihm folgt nach dem Antichrist nicht das Jingste Gericht, sondern das Tausend-
jahrige Reich der Heiligen auf Erden (d. h. das Zeitalter des Heiligen Geistes), der dritte status
seiner Geschichtstheologie (siche EMMERSON 1981, S. 61). Auch erwartete Joachim nicht nur
einen Antichrist, sondern das sukzessive Auftreten mehrerer Antichristen. Entscheidend ist
auch, dass bei Joachim der letzte ,GroBe Antichrist® (magnus antichristus) kein falscher judischer
Messias, sondern eine Figur aus der Mitte des Christentums ist, von der Joachim annahm,
dass sie vielleicht schon geboren sei (siche RUSCONI 2000, S. 300-302, vgl. MCGINN 1998,
S. 128, S. 137)).

Joachims Vorhersage des Erscheinens des Antichrist aus der Mitte des Christentums
wurde zu einem der am hiufigsten aufgegriffenen Elemente seiner Lehre, was dazu fiihrte,
dass er kaum eine Generation nach seinem Tod vor allem fiir seine Antichristprophezeiung
bekannt war (siche REEVES 1976, S. 14). Joachims exegetisch motivierte Antichristprophe-

zeiung richtete sich weder gegen einen spezifischen Papst oder eine andere konkrete histo-

101 Die Grenze zwischen dem rhetorischen Gebrauch des Begriffs ,Antichrist’ fiir Gegner und Widersacher und
ernsthaften Versuchen der Verortung zeitgenéssischer Geschehnisse ist flieBend. Da die Vorstellung der sieben
Weltzeitalter im Mittelalter fir jede Generation erneut den Gedanken nahe legte, sich am Ende der Geschichte zu
befinden (siche ANGENENDT 2009, S. 219-223), und die Wirksamkeit des prophetisch-eschatologischen Diskurses
auf seiner Glaubwiirdigkeit beruhte, sollte die Identifizierung zeitgendssischer Figuren als Antichrist nicht nur als
politische Instrumentalisierung betrachtet werden (siche RUSCONI 2000, S. 318/, SCHMIEDER 20084, S. 46/). Die
Polemik oder Rhetorik des Antichrist und eschatologisch gefirbte Erklarungsmodelle der zeitgendssischen Ereig-
nisse sind laut EMMERSON (1981, S. 66/) fester Bestandteil des mittelalterlichen Denkens.
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rische Person noch gegen die Kirche im Allgemeinen — immerhin genoss Joachim Zeit seines
Lebens das Vertrauen und den Schutz verschiedener Pipste —, nachfolgende Generationen
scheuten sich jedoch nicht, Joachims Prophezeiungen auf verschiedene deutsche Kaiser und
ab den letzten Jahrzehnten des dreizehnten Jahrhunderts verstirkt auf einzelne Pipste zu
beziehen (siche MCGINN 1998, S. 126, RUSCONT 2000, S. 302-305).102

Das Papsttum hatte sich bereits im elften Jahrhundert mit seinem eschatologisch gefirbten
Reformdiskurs und seinem Anspruch auf allumfassende Vorherrschaft in den Brennpunkt
eschatologischer Erwartungen mandévriert (siche RUSCONI 2000, S. 297).19 Unter dem Ein-
fluss der Geschichtstheologie Joachims kristallisierten sich beziiglich der eschatologischen
Rolle des Papsttums zunehmend zwei gegensitzliche Erwartungen heraus: die Identifikation
eines spezifischen Papstes als (Inkarnation des) Antichrist und die Hoffnung auf einen zu-
kinftigen Engelpapst (pastor angelicus) (siche FRIED 2001, S. 113, vgl. MCGINN 1989). Im
(pro-kaiserlichen) mittelniederlindischen Korpus spielt das Motiv des Engelpapstes jedoch
keine Rolle, sondern — wie im vorhergehenden Unterkapitel aufgezeigt — ist die Hoffnung auf
eine weltliche Macht gerichtet — den Endkaiser.!%

Unabhingig von der ,,chronological obsession® (RUSCONI 2000, S. 300) des spiteren
Mittelalters, die unter anderem zur Identifizierung verschiedener Zeitgenossen als Antichrist
oder einen seiner Gegenspieler fithrte, spielt der Antichrist eine wichtige Rolle fiir die indivi-
duelle religiése Erfahrung der Gliubigen.!” In der didaktischen Literatur, zu der auch die
Texte des mittelniederlindischen Korpus zihlen, diente der Antichrist vornehmlich dazu, ,,to
teach an essential component of Christian belief and to emphasize the significance of the
times* (EMMERSON 1981, S. 149). Aus diesem Grund wird der Antichrist in den meisten po-
pulirtheologischen Texten des Mittelalters als historische Figur ohne besondere apo-

kalyptische Signifikanz dargestellt:

102 Vel. REEVES (1993, S. 9): ,,As for the prophecy that Antichrist would usurp the seat of St. Peter, Joachim certainly
expected a pseudo-pope as one of the manifestations of Antichrist, without implying in the least that the Roman
Church was to become identified with a carnal church of Babylon.“

103 Zum eschatologischen Reformdiskurs siche WHALEN 2009, S. 72-99. Die innerkirchliche Reformbewegung liefer-
te die Vorlage fiir die Angriffspunkte. Das Reformpapsttum forderte fiir sich geistliche und politische Suprematie
und entwickelte sich im Verlauf des elften und zwélften Jahrhunderts zu einer der wichtigsten europidischen Michte.
Die Reformbewegung forderte die moralische Suprematie von Ménchen, Geistlichen und Kirchenfithrern, eine For-
derung, der jedoch kaum einer der in die Machtpolitik eingebundenen Pipste des zwolften und dreizehnten Jahrhun-
derts entsprechen konnte. Vgl. MCGINN (1998, S. 186): ,,In an age when poverty of life was a supreme religious ide-
al, the financial necessities engendered by the papacy’s position as a world power made it vulnerable to attacks for a-
varice [...].*“ Zur Kritik des Papsttums im mittelniederldndischen Korpus siche vor allem unten, Kapitel 7.

104 Joachims Hoffnung ruhte trotz zeitgendssischer Missstinde auf der Kirche, weshalb bei ihm ein weltlicher Ge-
genspieler wie der Endkaiser keinen Platz hatte (siche MCGINN 1998, S. 128).

105 Siehe RUSCONI 2000, S. 303-307, und unten, Kapitel 7, zu der auf den Prophezeiungen Joachims von Fiore auf-
bauenden chronologischen Obsession im spiteren Mittelalter. HOLDENRIED (2006, bes. S. xxiifund S. 167-170) zeigt
auf, dass Texte der Antichristtradition, die oft Anlass zu chronologischen Spekulationen gaben, wie die Siby/la
Tiburtina, gleichzeitig eine wichtige Funktion fir die individuelle Frommigkeit hatten und zur Meditation tber die

Endzeit im Allgemeinen dienten.
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At the level of popular religious literature [...] the most important conception of Anti-
christ was not the symbolic interpretation advanced beginning with Tyconius, Augus-
tine, and Jerome, which had been widely diffused in twelfth-century German theology
and particularly in the Glossa ordinaria, but rather in the description of a coming
historical figure as found in a line extending from the Tiburtine Siby/ and the Pseudo-
Methodins through Adso of Montier-en-Der, and consecrated by Peter Comestor in the
Scholastic History (1169-1173). (RUSCONI 2000, S. 308, vgl. ebd., S. 313)106

Die Dominanz des individuellen Antichrist in populdrtheologischen Texten ist zum einen auf
die Darstellung der Antichristlegende im Compendinm theologicae veritatis (Kapitel 7 bis 14) des
Dominikaners Hugo Ripelin von Stralburg zuriickzufihren (siche RUSCONI 2000, S. 306/).
Zum anderen bot die Antichristlegende interessante narrative Moglichkeiten zur Anbindung
verschiedener eschatologischer Motive im Rahmen einer linearen Darstellung der Endzeit
(siche EMMERSON 1981, S. 49). AuBlerdem eignete sich die Antichristlegende im Gegensatz
zur Johannesoffenbarung gut zur Dramatisierung, wie verschiedene mittelaltetliche Anti-
christspiele, zum Beispiel das Ludus paschali de adventn et interitn Antichristi (Mitte 12. Jh.), zei-
gen.

Zusammenfassend ist festzuhalten, dass die Antichristlegende im Mittelalter viele Ausfor-
mungen kennt. Die meisten Dichter vermischen Details aus unterschiedlichen Traditionen,
ohne sich grof3 um eventuelle Widerspriiche zu kiimmern. Auch die Kirche selbst hat niemals
ernsthafte Anstrengungen unternommen, ein Dogma des Antichrist festzulegen (siche
EMMERSON 1981, Kap. 1 und 2, besonders S. 34 und S. 78j). Dennoch dhnelt sich die Biogra-
phie des Antichrist in mittelalterlichen Schriften in entscheidenden Punkten (die in den fol-
genden Unterkapiteln eingehender untersucht werden):107

Even considering all the details and the legends connected with the tradition, the
medieval view was relatively consistent in the following important aspects: Antichrist
will be a single human, a man with devilish connections who will come near the end of
the world to persecute Christians and to mislead them by claiming he is Christ, he will
be opposed by Enoch and Elias, whom he will kill, and will finally be destroyed by
Christ or his agent. This interpretation [...] is what is known as the ,medieval Anti-
christ [...]. (EMMERSON 1981, S. 7)

106 Der in diesem Zitat verwendete Begtiff popular religions literature kann am besten mit ,populirtheologische Literatur®
tbersetzt werden. Wichtig ist die Abgrenzung dieser popularisierenden Schriften zu Werken der universitiren hoch-
theologischen Literatur. Auch GOW (1995, S. 94/) unterscheidet zwischen populidren Anschauungen wiedergebenden
lateinischen und volkssprachlichen Texten und gelehrten theologischen Ausfiihrungen.

107 Siehe EMMERSON 1981, bes. Kapitel 3, fir die typischen Bestandteile der Biographie des Antichrist. Sehr de-
tailliert zur Entwicklung der Antichristlegende ist RAUH 1979.
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6.4.1 Die Geburt, Genealogie und Natur des Antichrist

Dem historischen Antichrist werden in der mittelalterlichen Literatur oft ein Geburtsort,
Eltern und eine Genealogie zugeschrieben. Diese Elemente seiner Biographie wurden im
direkten Kontrast zum Leben Christi entwickelt.!% Weitverbreitete Motive sind seine jidische
Abstammung und die Vorhersage, dass die Juden seine natiirlichen Helfer sein werden (siche
GOow 1995, vgl. EMMERSON 1981, S. 79-83, ELIGH 1996, S. 226-239). Sein judischer Hinter-
grund wird zusitzlich durch seine Darstellung als der von den Juden erwartete (falsche)
Messias unterstrichen. In diesem Zusammenhang steht das populdre Detail, dass der Anti-
christ aus dem Stamm Dan (das heif3t, dem Stamm, aus dem in der jidischen Tradition auch
der Messias erwartet wurde) hervorgehen wiirde.!” Einflussreich war auBlerdem die Exegese
von Gen 49:17. Die Verfluchung Dans durch Jacob als Natter und Schlange am Weg fiihrte
zu einer Gleichsetzung zwischen Schlangen und dem Antichrist oder dem Teufel.''® Dazu
kam die Exegese von Offb 7:4-8, laut der der Stamm Dan in dieser Liste der auserwihlten
Staimme Israels nicht genannt wird, weil aus ihm der Antichrist hervorgehen wird.!!!
Bezuglich des Geburtsorts des Antichrist bildeten sich zwei Traditionen heraus. In der ei-
nen Tradition wurde trotz der angenommenen jidischen Abstammung des Antichrist Baby-
lon als sein Geburtsort erwartet. Grundlage flir diese Vorstellung, die zum Beispiel bei Hiero-
nymus zu finden ist, war das dullerst negative Bild Babylons in der Offenbarung. Laut einer
anderen Tradition, die sich aus der Exegese des Lukasevangeliums (Lk 10:13, 15) entwickelte,

wird der Antichrist in Chorazin geboren, in Bethsaida aufgezogen und in Kafarnaum seine

108 Ein wichtiger Schritt bei der ,,Menschwerdung® des Antichrist war die spatantike Schrift De Antichristo des Hip-
polytus von Rom (siche ELIGH 1996, S. 230). Hippolytus machte aus dem Monster, das sich gegen Gott widersetzt
(wie in der Offenbarung), ein teuflisches Wesen in Menschengestalt.

109 Da die Genealogie des Antichrist als Antithese zu Christus entwickelt wurde, verwundert es nicht, dass sowohl
Christus als auch der Antichrist von Jacob, dem Stammvater Israels (vgl. Gen 29 und 30, Mt 1:1-17), abstammen
(werden). Dieses Detail findet sich zum ersten Mal in der Szbylla Tiburtina (siehe GOW 1995, S. 97). Aus den zwolf
Sohnen Jacobs gingen die ,Zwolf Stimme Israels hervor, die wiederum in verschiedene Geschlechter unterteilt sind,
darunter Juda (Christus) und Dan (Antichrist).

110 Gen 49:17: ,Zur Schlange am Weg wird Dan, zur zischelnden Natter am Pfad. Sie beiB3t das Pferd in die Fesseln,
sein Reiter stiirzt ricklings herab.® Ein Zusammenhang zwischen dem Antichrist und dem Stamm Dan, der Schlange
auf dem Weg, wird schon in den Werken des Irendus, Hieronymus, Gregors des Grofien und Adsos gelegt (siche
Gow 1995, 8. 97).

U1 Offb 7:4-8: ,Und ich erfuhr die Zahl deter, die mit dem Siegel gekennzeichnet waren. Es waren hundertvierund-
vierzigtausend aus allen Stimmen der Séhne Israels, die das Siegel trugen: Aus dem Stamm Juda trugen zwolftausend
das Siegel, aus dem Stamm Ruben zwdlftausend, aus dem Stamm Gad zwélftausend, aus dem Stamm Ascher zwolf-
tausend, aus dem Stamm Naftali zwolftausend, aus dem Stamm Manasse zwolftausend, aus dem Stamm Simeon
zwolftausend, aus dem Stamm Levi zwolftausend, aus dem Stamm Issachar zwolftausend, aus dem Stamm Sebulon

zwolftausend, aus dem Stamm Josef zwolftausend, aus dem Stamm Benjamin trugen zwolftausend das Siegel.

278
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Herrschaft beginnen.!'? Diese eng mit dem Heiligen Land zusammenhingende Tradition —
alle drei Orte liegen in Galilda — findet sich zum Beispiel im Pseudo-Methodins. Die Unstim-
migkeit beztglich des Geburtsortes des Antichrist in der patristischen und der sibyllinischen
Tradition blieb auch im Mittelalter nicht unbemerkt. Oft finden sich in gelehrten und volks-
sprachlichen Texten Erklirungsversuche, wie zum Beispiel in De Ortu et Tempore Antichristi,
wo erklirt wird, dass der Antichrist in Babylon aus dem Stamme Dan als Jude geboren
werden wird und Chorozin und Bethsaida Aufenthaltsorte seiner Jugend sein werden.

Im Verlauf des Mittelalters entwickelten sich zwei Traditionen beztglich der Zeugung des
Antichrist: die natiirliche und die Gibernatiitliche Zeugung (siche EMMERSON 1981, S. 81). Bei
der natiirlichen Zeugung sind der Vater und die Mutter des Antichrist Menschen, die meist
als besonders stindhaft oder vom Teufel besessen charakterisiert werden. Auch findet sich die
spezifisch antiklerikale Vorstellung, dass der Antichrist von einer Nonne und einem Priester
gezeugt werden wird, die manchmal auf die Art und Weise weitergefiihrt wird, dass Priester
zu den Anhingern des Antichrist zdhlen werden (ebd., vgl. VAN GERVEN 1988, S. 9). Bei der
tbernatirlichen Zeugung partizipiert der Teufel aktiv im Zeugungsakt. Diese Vorstellung ist
besonders in volkssprachlichen Werken populir, zum Beispiel als Zeugung des Antichrist
durch den Teufel und einer Hure, eine eindeutige Parodie der Menschwerdung Gottes in der
Jungfrau Maria. Die ,,teuflische” Zeugung des Antichrist ist auf die wortliche Interpretation
des Epithetons filius perditionis (,Sohn des Verderbens®) als ,Sohn des Teufels® zurtickzufiihren
(siche EMMERSON 1981, S. 82/). In der theologischen Tradition wird dieses Epitheton hin-
gegen im Ubertragenen Sinn interpretiert: Der Antichrist wird nur der Art nach der Sohn des
Teufels sein, das heif3t, der Teufel wird zu einem Zeitpunkt #ach der Zeugung Besitz tber ihn
ergreifen (ebd.). Die beiden gegensitzlichen Traditionen der Zeugung des Antichrist illustrie-
ren sehr anschaulich das Problem des Zusammenhangs zwischen dem Teufel und dem Anti-
christ in der mittelalterlichen Antichristtradition. Obwohl es sich theologisch gesehen um
zwei verschiedene Figuren handelt, werden der Teufel und der Antichrist in vielen mittel-
alterlichen volkssprachlichen Texten, aber auch in einigen lateinischen Schriften, gleich-
gesetzt, wie zum Beispiel im Compendinm theologicae veritatis (7.8) des Hugo Ripelin von
StraBburg (,,Antichristus, id est diabolus®, siche EMMERSON 1981, S. 82, Zitat ebd.). Die

meisten orthodoxen Exegeten betonen jedoch wie Augustinus seine menschliche Natur.

12Tk 10:13-15: ,Weh dir, Chorazin! Weh dir, Betsaida! Wenn einst in Tyrus und Sidon die Wunder geschehen wiren,
die bei euch geschehen sind — man hitte dort in Sack und Asche BuB3e getan. [...] Und du, Kafarnaum, meinst du et-

wa, du wirst bis zum Himmel erhoben? Nein, in die Unterwelt wirst du hinabgeworfen.*
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Die Geburt, Genealogie und Natur des Antichrist im mittelniederlindischen

Korpus

Im Sidrac ist diesem Themenkomplex vor allem Frage 401 gewidmet. Als Geburtsort des
Antichrist wird ohne zusitzliche Erlduterung Babilonien (Sidrac, Frage 401, S. 219/) genannt.
AuBerdem wird erklirt, dass er der Sohn des Teufels sein wird (Desen tijt geloven wy dat sal sijn
na der geboerte des valsch propheten Antkerst sone des duvels, Sidrac, Frage 400, S. 214-218). Eventuell
ist der Zusatz sone des duvels jedoch nicht wortlich zu nehmen, da ausgefihrt wird, dass seine
Mutter eine vom Teufel besessene, verdorbene Frau sein wird (van enen guaden wive, die in bare
moeder lichame sal sijn vol vanden geeste des dnvels, Sidrac, Frage 401, S. 219/.113 Die Haupteigen-
schaft des Antichrist ist im Sidrac, dass er ein valsche prophete (Sidrac, Frage 401, S. 219)) sein
wird. Durch diese Anspielung auf die Warnung vor dem Auftreten falscher Propheten in der
Endzeit (vgl. Mt 24:11) wird der Kontrast mit Christus etabliert. In diesem Sinne ist unter
Umstinden auch die Bezeichnung des Antichrist als conine der coningbe (Sidrac, Frage 401,
S. 219f, vgl. u. a. Oftb 17:14) zu lesen.

Die Ausfithrungen zur Geburt, Genealogie und Natur des Antichrist beschrinken sich im
Sidrac auf die wesentlichen traditionellen Punkte der Biographie des historischen Antichrist:
Er wird als Mensch geboren, seine Macht beruht auf seiner Verbindung mit dem Teufel, die
sich schon bei seiner Zeugung zeigt, und er steht im Kontrast zu Christus. Details oder
Widerspriche in den Quellen werden nicht thematisiert. Diese Art der Darstellung kénnte
dem besonderen Charakter des Sidrac — ein prophetischer Text, der keine Diskussion duldet —
geschuldet sein. Mit anderen Worten: Mehr brauchte man nicht zu wissen.

Im Lekenspiegel wird dieser Themenkomplex vor allem in Lsp., IV, 144 (VVan antkerst
gheboerten), behandelt. Ohne Problematisierung des Kontrasts zwischen den beiden Tradi-
tionen lesen wir im Lekenspiegel, dass im Sidrac die Geburt des Antichrist in Babylon vorher-
gesagt sei, im Pseudo-Methodins aber stinde, er wiirde in Chorazin geboren, in Bethsaida
aufgezogen und in Kafarnaum herrschen (vgl. MAK 1957b, S. 259):

In sydracs boec soe lesen wi dat

Te babylonie in die stat

Antkerst sal sijn gheboren

Methodosius bringt ons voren

Dattet sijn sal in corozaym

Ende datmen op sal voeden him

In die stede van betsayda

Ende dat hi regneren sal daer na

In capharnaum die stede (Lsp., IV, 144, V. 1-9)

113 Laut MNW (Lemma moederlichame) hat moeder lichame die Bedeutung Gebarmutter.
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Des Weiteren erfahren wir im Lekenspiegel, dass laut dem Sidrac der Antichrist von einer vom
Teufel besessenen und zum Stamm Dan gehérenden Frau und einem Mann abstammen wird.
Die jidische Abstammung der Mutter des Antichrist und sein Verhiltnis zum Teufel — zwei
in mittelalterlichen populirtheologischen und volkssprachlichen Texten sehr beliebte The-
menkomplexe — werden im Sidrac jedoch Gberhaupt nicht behandelt, sondern beruhen auf zu-
satzlichen Quellen.

Laut dem Lekenspiege/ wird der Antichrist von zwei Menschen gezeugt und seine Mutter
wird von ihrer Geburt an vom Teufel besessen sein. Der Teufel wird dem Antichrist die
Macht verleihen, die Christen und die ganze Welt zu betriigen und zu unterwerfen: Maer die
dunel saelt bringhen toe | Met sinen subtilen dinghen | Mids dats hem god sal ghebinghen (Lsp., IV, 144,
V. 60-62). Wahrscheinlich ging der mittelalterliche Leser aufgrund dieser Beschreibung davon
aus, dass der Antichrist vom Teufel besessen sein wird. Dies wurde bedeuten, dass die
Bezeichnung ,Sohn des Teufels® (sduuels sone, Lsp., IV, 142, V. 82) dhnlich wie im Sidrac als ein
von der Art der Zeugung unabhingiges Epitethon fiir den Antichrist gebraucht wird. Auch
im Lekenspiegel wird der Antichrist vor allem als falscher Prophet charakterisiert (des valschs
propheten, Lsp., IV, 142, V.81, vgl. Lsp., IV, 146, V. 14), wodurch seine Eigenschaft als
Pseudo-Christus betont wird. Fur die judische Abstammung der Mutter des Antichrist vom
Stamm Dan gibt Jan van Boendale einen Hinweis auf eine externe Quelle (Van dans gheslachte
bhebbic vernomen, Lsp., IV, 144, V. 17) und es ist wahrscheinlich, dass er dieses Detail dem
Psendo-Methodins entnommen hat (siche MAK 1957b, S. 259).

Insgesamt sind die Angaben zum Antichrist im Lekenspiege/ im Vergleich zur Linge des
vierten Buchs relativ knapp. Oft wird ein Fakt aus der Tradition genannt, ohne dass eine Pro-
blematisierung oder Ausschmiickung mit Details stattfindet. Hierin dhnelt die Ausarbeitung
der biographischen Details des Antichrist im Lekenspiege/ dem Sidrac. Bezeichnend sind aber
die im Iekenspiege/ zusitzlichen Details, die zur Dimonisierung des Antichrist und der Juden
beitragen. Besonders die Zufiigung der jidischen Abstammung des Antichrist verstirkt zu-
sammen mit der Rolle der Juden als Helfer des Antichrist die bereits aufgezeigten anti-
judischen Tendenzen im Lekenspiege/ (vgl. VAN GERVEN 1988, S. 9).

In Wraken werden die Herkunft und die Abstammung des Antichrist sehr ausfihrlich be-
handelt. Theologisch gut informiert, gibt Jan van Boendale die richtige Etymologie des Wor-
tes ,Antichrist an und betont, dass der Antichrist Christi Gegenbild sein wird: Dzt woert
Antkerst lundt also | Alse contrarien Cristo (Wraken, 11, 12, V. 1030, vgl. Wraken, 1,8, V. 578-581,
Wraken, 11, 12, V. 1048-1059). In diesem Zusammenhang steht auch die Verschnung der
noch im ILekenspiege/ unkommentiert nebeneinanderstehenden Traditionen beziglich des
Geburtsortes des Antichrist zugunsten Babylons, des Kontrapunkts zu Jerusalem in der
christlichen Moralgeogtafie: Babylonien bediedt den huse | Daer altoes in woent confuse (Wraken, 11,
12, V. 1040). Der Widerspruch zum Pseudo-Methodins wird dadurch geldst, dass — wie in der
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Exegese ublich — Babylon mit Chorazin gleichgesetzt witd: Corogaim, verstaet wel, | Bediedt
Babylonia | ende niet el (Wraken, 11, 12, V. 1066/). Unterstiitzt wird dieses Argument durch das
Bibelzitat der Verfluchung dieser Orte durch Jesus:!4

Wee di / Coro zaym /

Ende wee di met / Bethsaydal

Wet dat Capharnaon volghet na:

Al werdi gheclommen / dat wet wel /

Tote daer boven inden hemel /

Ghi soudt nochtan vallen weder

Tote inder hellen neder. (Wraken, 11, 12, V. 1077-1083)

AulBlerdem wird in Wraken mehrmals betont, dass der Antichrist in all seinem Handeln im
Kontrast zu Christus stehen wird: Die [Antichrist, U. W.] den Gods Sone | Thesum Kerste /] Al
contrarie dan sal wesen || Also wi in vele boeken lesen (Wraken, 1, 8, V. 579-581), Cristus quam om des
volx bebonde || Antkerst omdat hijt bederven soude; | Daer om mach bi [ sijt seker dies /| Wel heten sone
des verlies (Wraken, 11, 12, V. 1054-1057). Als Kontrast zu Christi Geburt aus einer Jungfrau
witd die Gebutt des Antichrist aus enen wive // Onreyne ende hoere van live (Wraken, 11, 12,
V. 1052/) beschrieben. An einigen Stellen wird der Antichrist als ,Sohn des Teufels® (u. a. des
dnvels sone, Antkerste, Wraken, 1, 8, V. 578) bezeichnet, wir finden aber auch die Bezeichnung
,Sohn des Verderbens® (sone des verlies, Wraken, 11, 12, V. 1033), die mittelniederlindische
Ubersetzung von filius perditionis (siche MINW, Lemma verlies). Diese Bezeichnungen dienen
der Charakterisierung des Antichrist als bosartig und teuflisch (vgl. guaden Antkerst, Wraken, 1,
21, V. 1887). Auch an anderer Stelle finden wir in Wraken die Verbindung des Antichrist mit
dem Teufel im iibertragenen Sinn. So wird zum Beispiel im ersten Buch von Wraken gewarnt,
dass jeder, der sich gegen das Heilige Rémische Reich stellt, der Antichrist oder zumindest
ein Vorbote des Antichrist ist, und dass ihm dieses Fehlverhalten durch den Teufel einge-
geben ist (vgl. Wraken, 1, 8, V. 554-565) — eine Reminiszenz an die Vorstellung des kollekti-
ven Antichrist.

Die Genealogie des Antichrist wird in Wraken, 11, 13 behandelt. Dieses Kapitel ist beispiel-
haft fiir die assoziative Argumentationsstruktur in Wraken. Zuerst wird anldsslich der Verflu-
chung Dans durch Jakob berichtet, dass zur Zeit Moses das Volk Israel entgegen dem Gebot
Gottes um einen Abgott herumtanzte und dieses Tanzen — weil es als erstes beim Stamm
Dan aufkam — noch immer in vielen Sprachen ,Tanzen® (mndl. dansen) heil3t (vgl. Wraken, 11,
13, V. 1088-1109).1"5 Nach dieser vom Antichrist unabhingigen Volksetymologie wird die

114 Das Bibelzitat ist wahrscheinlich inspiriert durch den Pseudo-Methodins, Kapitel 14, denn die Abweichungen vom
Bibeltext sind auch dort zu finden.

115 Diese Passage ist auch im MNW (Lemma Dansen) verzeichnet. Es sei angemerkt, dass Jan van Leeuwen die Ver-
bannung des Stammes Dan aus den auserwihlten Stimmen Israels wegen des Tanzes um das heilige Kalb in einem

individualeschatologischen Zusammenhang erwihnt (vgl. Téen gheboden, f. 21vb). Er betrachtet es als Todstinde an
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Abstammung des Antichrist aus dem Stamm Dan behandelt und betont, dass auch Judas aus
dem Stamm Dan hervorgegangen sei (vgl. Wraken, 11, 13, V. 1110-1115).11¢ Das Kapitel endet
mit der Verbannung des Stammes Dan wegen seiner Schlechtigkeit aus den auserwihlten
Stimmen Israels (vgl. Offb 7:4-8):

Ende om dat dese was sulke [slechte, U. W.] man
So was hi gheworpen dan

Uten hoghen ghetale

Der XII. gheslechte altemale;

[.]

Aldus moeste Dan met crachte /

Ende daer toe al sijn gheslachte /

Uten getale sijn ghedaen /

Daer ute God woude ontfaen

Menscheyt / als sijn tijt quame.

Ghebenedijt so si sijn name! (Wraken, 11, 13, V. 1116-1133)

In der Funften Partic werden die Geburt, Genealogie und Natur des Antichrist in SH 'V,
VIII, 4-5 dargestellt. Ahnlich wie im Iekenspiege/ werden auch in der Fiinften Partie beziiglich
des Geburtsorts des Antichrist beide Traditionen, das heiit Babylon und die Orte im
Heiligen Land ohne Problematisierung des Kontrasts genannt. Lodewijk van Velthem folgt
hier im Prinzip seiner Votlage, dem Speculum Historiale. Anstelle von Chorazin steht in der
Funften Partie jedoch ene crocht (,eine Grube®, SH 'V, VIII, 4, V. 241). Entweder beruht diese
Abweichung auf einer korrupten lateinischen Quelle, einer Fehlibersetzung seitens Lodewijks
van Velthem, oder einem Kopistenfehler; Fakt ist, dass in diesem mittelniederlindischen Text
vorhergesagt wird, dass sich der Antichrist in einer Grube zeigen wird.!”

Zur Genealogie des Antichrist ist in der Funften Partie zu lesen, dass laut der Tradition
(Men leest, SH'V, V111, 5, V. 245) der Antichrist in Babylon aus dem michtigen Stamm Dan
hervorgehen wird.!® Das sei der Grund dafir, dass Jacob seinen Sohn Dan als Schlange
bezeichnet habe (Alo alse Jacob selve oec seet; /| Dan noemt hi der slangen gelje, SH'V, VIII, 5,
V. 250f, vgl. Gen 49:17). Des Weiteren sei die Abstammung des Antichrist aus dem Stamm
Dan der Grund dafiir, dass Dan in Apocalipsis nicht genannt wiirde:

Sonntagen oder Feiertagen auf Hochzeiten zu tanzen, da es sich beim Tanzen um einen Verstof3 gegen das Gebot,
den Sonntag zu heiligen, handelt.

116 Vol. Psendo-Methodins: Etiam nam et Iudas Scariothes, traditur Domini, de tribu Dan existebat |...] (SACKUR 1898, S. 95).
An dieser Stelle von Wraken wird auch angemerkt, dass Judas Christus verraten hat.

17 Eventuell konnte diese Passage auch so gelesen werden, dass der Antichrist in Babylon geboren wird, sich aber
erst in einer Grube (im Heiligen Land?) zeigen wird.

118 Dass der Stamm Dan ,michtig® sei, ist eine Zuftigung. Es ist undeutlich, auf welche Quelle sich Lodewijk van Vel-
them mit Men leest bezieht. Auch in Jacobs van Maerlant Rgmbijbel (siche oben, S. 81) ist zu lesen: Oec profiterde hi te vo-
ren. | Dat antkerst soude sijn gheboren. Van dans gheslachte (Rijmbijbel, V. 3312-3314).
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Ende daerom van desen geslachte

In Apocalipsis men niene achte

Datmer yet af secgen hort,

Daer men dander geslechten vort

Bringet, ende noemet mede. (§H V, VIII, 5, V. 253-257)

Bei dieser Passage handelt es sich um eine der seltenen direkten Bezugnahmen auf die
Offenbarung des Johannes im mittelniederlindischen Korpus (in Wraken wird zum Beispiel
im gleichen Zusammenhang die Offenbarung nicht genannt).

Ausfuhrlicher wird in der Funften Partie das Verhiltnis des Antichrist zum Teufel disku-
tiert. Dem Speculum Historiale folgend, werden verschiedene Belege daftir hervorgebracht, dass
der Antichrist nicht ein Teufel, sondern ein Mensch und daher fir sein Handeln
verantwortlich sein wird (Anders en mochment hem tien niet, | So wat hi dade in dat verdriet, SHV,
VIIIL, 5, V. 269/). Bei Comestor stiinde, dass die Mutter des Antichrist vom Teufel besessen
sein wird und somit auch der Antichrist von seiner Geburt an (vgl. SH'V, VIIL, 5, V. 271-
276). Anderen Quellen zufolge wird der Antichrist wie jeder Mensch bis zu seiner
Volljahrigkeit einen Schutzengel haben, dann aber wird der Teufel von ihm Besitz ergreifen
und der Antichrist wird zum Anfithrer aller Bésen (vgl. SH 'V, VIII, 5, V. 277-304) — cine
Reminiszenz an den kollektiven Antichrist. Welche der beiden Erklirungen richtig ist, bleibt
offen. Merkwiirdigerweise wird der Antichrist trotz der Betonung seiner menschlichen Natur
in der Funften Partiec mehrmals als ,Gott® bezeichnet: Dan sal openbaren daer | Die sone der
verlorenbeit vorwaer. Die god, die Antkerst es genoemt (SHV, VIIL, 4, V. 237-239, Daer sal hi sitten,
ende secgen na des | Dat bhi die overste God es, SHV, VIII, 6, V. 321j). Eventuell soll diese
innerhalb des Korpus einzigartige Bezeichnung, die sich auch nicht auf das Speculum Historiale
zurlckfihren lisst, den Kontrast zu Christus unterstreichen, der zusammen mit dem Vater
und dem Heiligen Geist die Dreifaltigkeit — den christlichen Gott — bildet, das heift Christus
ist Gott. Dafir spricht die Passage, in der der Antichrist versucht, den Juden weiszumachen,
dass er der wahre Gott ist (siche unten, S. 289).119

6.4.2 Die Herrschaft und Wunder des Antichrist

Die Herrschaft des Antichrist wird in der mittelalterlichen Literatur durch seine doppelte
Natur als Tyrann und Pseudo-Christus bestimmt (siche EMMERSON 1981, S. 90). Es handelt
sich hierbei um zwei unterschiedliche Traditionen und Manifestationen seines Charakters, die

aber in vielen Werken gemeinsam behandelt werden (ebd.). Oft wird der Antichrist zunichst

19 Im Specunlum Historiale ist an dieser Stelle nicht von einem ,Gott* die Rede, sondern der Antichrist behauptet, dass
er der im (judischen) Gesetz versprochene Christus sei. Vgl. aber den Vers-Lacidarius (entst. ca. 1330-1340) zum Anti-
christ: H7 sal hem maken here ende god, V. 5434.
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als Pseudo-Christus, das heiB3t als Betriiger und Verfiihrer, charakterisiert, der Christus
verleugnet und versucht, die Juden und die Christen fir sich zu gewinnen, der dann spiter
zum Tyrannen wird, der die Vélker gewalttitig unterwirft und seine Gegner verfolgt (ebd.).
Auch kann der Antichrist seine Karriere als Pseudo-Endkaiser beginnen und sich dann zum
Tyrannen wandeln.'?’ Er wird seine Macht direkt als Kénig austiben, oder indirekt herrschen,
indem er weltliche Michte beeinflusst, die an seiner Stelle die Verfolgung tibernehmen (ebd.).

Der Antichrist wird behaupten: Ego sum Christus. Sein Anspruch, der Messias oder Christus
zu sein, ist ein Standardelement seiner Herrschaft mit biblischem Ursprung (vgl. Mt 24:5, Mt
24:23f). Zu seinem Anspruch als Messias gehort das Verkinden neuer Gesetze, die Ver-
leugnung Christi und die beinahe mithelose Bekehrung der unwissenden und unvorbereiteten
Juden und Christen (siche EMMERSON 1981, S. 905). Deshalb wird immer wieder gemahnt,
dass die Christen nicht nur moralisch auf die Endzeit vorbereitet sein mussen, sondern die
Vorzeichen und Eigenschaften des Antichrist genau kennen mussen, um nicht auf ihn
hereinzufallen.!?! Im Zusammenhang mit dem Anspruch des Antichrist, der Messias zu sein,
wird oftmals berichtet, dass er seine Herrschaft — wie auch der Endkaiser — in Jerusalem
festigen, den Tempel Salomons wieder aufbauen und von den Juden als der erwartete Messias
betrachtet wird (ebd. S.91).!2 Zur Eigenschaft des Antichrist als Pseudo-Christus gehort
auch, dass er — in Analogie zur Aussendung der Apostel — Boten aussenden wird, von denen
manchmal berichtet wird, dass sie Wunder vollbringen werden (siche EMMERSON 1981,
S. 91). Ebenso wird der Antichrist selbst Wunder vollbringen, die als Parodien der Wunder
Christi modelliert sind, das heil3t, er wird (scheinbar) Tote auferstehen lassen und versuchen,
von den Toten aufzuerstehen (vgl. 2 Thess 9-10, siche OTT 2005, S. 658). In mittelalterlichen
Texten hiufig durch den Antichrist eingesetzte Strategien zur Verfithrung und Unterwerfung
der Christen sind: Geschenke fir die weltlichen Herrscher, (falsche) Wunder und Terror fir
das gemeine Volk und falsche Lehren (siche EMMERSON 1981, S. 91-93). Diejenigen, die er
nicht freiwillig fiir sich gewinnen kann, wird er mit Gewalt unterwerfen, bis nur wenige
standhafte Christen tbrigbleiben (ebd.). Wihrend der Terrorherrschaft des Antichrist wird
die Natur revoltieren, und es wird Hungersndte und Epidemien geben (ebd., S. 95). Nur
diejenigen, die das Zeichen des Antichrist tragen (vgl. Offb 13:16-17), wird Essen und
Trinken kaufen kénnen, die anderen werden in die Berge und Wiisten flichen (ebd.).

Die Wunder des Antichrist betreiteten den mittelalterlichen Kommentatoren grofBes
Kopfzerbrechen, weil sie als Anzeichen dafiir betrachtet wurden, dass in der Endzeit ,,[tlhe

traditional means of distinguishing between God’s faithful and his enemies will be confused,

120 So tritt er in manchen Texten erst als Helfer der Christen auf, der den Heiden Libyen, Agypten und Athiopien —
die drei Hérner aus Dan 7:8 — entreifien wird (siche EMMERSON 1981, S. 94).

121 Die Warnung in Mt 25:13 bezieht sich in erster Linie auf das Jiingste Gericht, ist aber auch im unmittelbaren An-
schluss an Mt 24, den Vorzeichen der Endzeit und der Warnung vor den falschen Messiassen, zu schen. AuBerdem
verfiigen wir tiber textliche Belege, aus denen hervorgeht, dass das Wissen iiber diese Materie von gro3em Belang da-
fir betrachtet wurde, um die Zeichen richtig deuten zu kénnen (vgl. GOw 1995, S. 93).

122 Das Motiv des Aufbaus des Tempels beruht auf der Exegese von 2 Thess 4 (siche OTT 2005, S. 658).
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as Antichrist works the wonders formerly associated with the saints (EMMERSON 1981,
S. 93). Aus diesem Grund war man sich nicht dariiber einig, ob es sich bei den Wundern des
Antichrist — wie Feuer im Himmel zu machen, Biume erblithen zu lassen und das Wetter zu
beeinflussen — um echte Wunder oder Scheinwunder handeln wiirde (ebd., S.92/).1% In
einigen Fillen wird beschrieben, dass der Antichrist diese Wunder aufgrund seiner Kenntnis
magischer Kiinste vollbringen wird, in anderen Fillen wird jedoch betont, dass es sich um
Sinnestduschungen handeln wird, oder sie, wie zum Beispiel die Auferweckung der Toten,
nur dank der Hilfe von Teufeln gelingen werden (ebd., S.93). Auch Kombinationen von
echten Wundern und Scheinwundern kommen vor (ebd., S. 94).

Es wird immer wieder betont, dass die Herrschaft des Antichrist die schlimmste Priifung
der Christen sein wird: Der Antichrist wird sie martern, téten und die heiligen Biicher ver-
brennen (siche Emmerson 1992, S. 94). So wie Gott die Verfolgung Israels zulieB3, nachdem
es dem Gotzendienst verfallen war, werden die Christen in der Endzeit auf die Probe gestellt,
die nur wenige standhafte Christen bestehen werden (ebd., S. 95). Diese Periode der Ver-
folgung wird als notwendig betrachtet, um die Kirche vor dem Jingsten Gericht von allen
unreinen Elementen — den Heuchlern, Ketzern und schlechten Christen — zu reinigen (ebd.).
Dabei wird die Linge der Herrschaft des Antichrist meist mit 1260 Tagen (alternativ: 42 Mo-
nate oder dreieinhalb Jahre) vorhergesagt. Da das Leben des Antichrist als Parodie des
Lebens Christi konzipiert wurde, wurde angenommen, dass er wie Christus erst dreiB3ig Jahre
im Verborgenen leben wiirde, um dann dreieinhalb Jahre zu herrschen (siche LERNER 2009,
S. 44).12%

Die Herrschaft des Antichrist im mittelniederldndischen Korpus

Im Sidrac wird die Herrschaft des Antichrist in Frage 401 behandelt. Der Hauptsitz seiner
dreieinhalbjihrigen Herrschaft wird Jerusalem sein (vgl. Sidrac, Frage 401, S. 219/).1%> Der An-
tichrist wird vier Strategien anwenden, um sich die Menschheit zu unterwerfen: Die Edlen
und Reichen wird er mit Geschenken und Versprechungen an sich binden, dem gemeinen
Volk wird er Angst und Schrecken einjagen, die weisen Kleriker (vroede clercke, Sidrac, Frage
401, S. 219/) wird er durch seine groB3e Weisheit tiberzeugen, und selbst die aus der Welt zu-

rickgezogen lebenden Mitglieder religioser Orden werden nicht vor seinen Verfithrungs-

123 Ein exegetischer Zusammenhang zwischen den Wundern des Antichrist und der mittelalterlichen Legende um
den Magier Simon Magus aus dem NT wird unter anderem in der Glossa ordinaria hergestellt (siche EMMERSON 1981,
S. 93). Eine apokryphe Geschichte zu Simon Magus wird erzihlt in SH V, VII, 20, V. 1662-1668 (siche auch unten,
S. 375).

124 Die dreiBig Jahre im Verborgenen spielen im mittelniederlindischen Korpus keine Rolle, die Darstellung konzen-
triert sich auf die 6ffentliche Herrschaft des Antichrist.

125 Es ist etwas vage formuliert, ob der Antichrist nach dem Tod der Zwei Zeugen noch dreieinhalb Jahre regiert,
oder diese Zeitspanne die gesamte Herrschaft des Antichrist betrifft, letzteres ist aber der Tradition entsprechend

annehmlicher.
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kiinsten gefeit sein, denn auch sie wird er kraft seines Wissens (wet clergien, Sidrac, Frage 401,
S. 2194, aber auch durch Zeichen und Wunder betriigen. Als erstes Wunder wird ein grof3es
Feuer beschrieben, mit dem der Antichrist seine Feinde vernichten wird. Es wird sich jedoch
nur um ein Scheinwunder handeln (off guame uten hemele, Sidrac, Frage 401, S. 219§). Auch beim
zweiten Wunder, der Auferweckung der Toten, handelt es sich um ein Scheinwunder, denn in
Wirklichkeit werden Teufel in die Kérper der Toten einziehen, wodurch diese lebendig
witken. Da im Sidrac die traditionellen Verfihrungsstrategien des Antichrist verschiedenen
Gruppen der mittelalterlichen Gesellschaft zugeordnet sind, kénnte die spezifische Zu-
ordnung der Wunder und Zeichen des Antichrist zu den Ordensmitgliedern auf eine kirchen-
kritische Tendenz hinweisen.

Die Darstellung der Herrschaft des Antichrist im vierten Buch des Lekenspiegel (Lsp., IV,
144-145) beruht groBteils auf dem Sidrac, aber es gibt einige signifikante Abweichungen. Zwar
wird auch im Lekenspiege/ als Ort der Herrschaft des Antichrist traditionell Jerusalem genannt
(vgl. Lsp., IV, 145, V. 57}, aber wir erfahren zum Beispiel nicht genau, wie lange seine Herr-
schaft dauern wird. Jan van Boendale scheint sich vor allem fir die Wunder des Antichrist
und seine Verfithrungsstrategien interessiert zu haben, die er als Aufhidnger fiir moralisie-
rende Exkurse nutzt. Im Zuge seines Versuchs im Lekenspiege/ die Endzeitdarstellungen des
Sidrac und des Pseudo-Methodins miteinander zu verbinden, schiebt Jan van Boendale die Wun-
der des Antichrist als Ausloser fir die Machtaufgabe des Endkaisers ein (vgl. Lsp., IV, 144,
V. 21-34), denn dieser legt im Pseudo-Methodins freiwillig beim Erscheinen des Antichrist seine
Krone nieder. Die Wunder selbst, wie die Heilung von Blinden, Lahmen, Tauben und
Geisteskranken und aufsehenerregende Naturereignisse, unter anderem die Verdunklung der
Sonne und das Blutrotfirben des Mondes, sind relativ traditionell beschrieben (vgl. Lsp., 1V,
144, V. 47-62). Jan van Boendale warnt jedoch, dass es sich um Scheinwunder handeln wird,
die der Antichrist nur mithilfe des Teufels vollbringen kann, und nur, weil Gott dies zu-
gesteht.

Die Verfihrungsstrategien des Antichrist hat Jan van Boendale im Iekenspiege/ zu dem
Kapitel Hoe ende in wat mainieren hi tfole bedrieghen sal (Lsp., IV, 145) ausgebaut. Sich auf den
Sidrac berufend, beschreibt er die vier Verfilhrungsstrategien des Antichrist, die nach dem
sozialen Stand der Betrogenen unterschieden sind. Die Hochgestellten und Edelleute wird
der Antichrist mit Geschenken und groBlen Versprechungen unterjochen. Besonders scheint
Jan van Boendale mit dem Los des gemeinen Volkes zu fiithlen, er beschreibt eindrucksvoll,
wie es durch den Terror des Antichrist, durch Angst und Schrecken, unterworfen wird. Be-
ziiglich der dritten Gruppe, den guten Klerikern (goede clerke, Lsp., IV, 145, V. 22), fiigt er den
Angaben des Sidrac hinzu, dass auch der Antichrist ein guter Kleriker sein wird, der die artes
liberales (sieben freie Kinste) ausgezeichnet beherrschen und die Bibel — auf seine betrii-
gerische Art und Weise — auslegen wird (vgl. Lsp., IV, 145, V. 18-26). Angesichts dessen, dass
auch Jan van Boendale sich als Kleriker betrachtete und groBlen Wert auf den Erwerb von
Wissen legte (siche oben, Kapitel 1.1.1), verwundert dieser Zusatz. Moglicherweise wollte Jan
van Boendale die Macht des Wissens unterstreichen, vor allem, wenn Wissen in falsche

Hinde gelangt. Die betriigerische Bibelauslegung des Antichrist kénnte auch eine allgemeine
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Anspielung auf Ketzereien sein, vielleicht sogar auf zeitgendssische Ketzereien, wie zum
Beispiel die bei Jan van Leeuwen wiederholt genannten Briider und Schwestern des Freien
Geistes.!?0 Als vierte Gruppe wird der geistliche Stand genannt, wobei Jan van Boendale mit
dem zusitzlichen Detail, dass es sich hierbei um Moénche, Nonnen, Franziskaner und Domi-
nikaner handeln wird (Alse moenke sijn ende nonnen | Menderbroeders ende predekeren, Lsp., IV, 145,
V. 30}, einen Seitenhieb auf die Bettelorden austeilt.

In Teesteye wird die Herrschaft des Antichrist nur sehr knapp behandelt (vgl. Teesz., 40,
V. 3718-3729), aber dennoch kommen wichtige Standardelemente zur Sprache. Der Anti-
christ wird als Pseudo-Christus auftreten und verschiedene Wunder vollbringen, um die Men-
schen zu verfithren.'”” Im Mittelpunkt der Endzeitprophezeiung in Teesteye steht jedoch nicht
die Herrschaft des Antichrist, sondern die VerheiBung des vollstindigen Sieges des Christen-
tums, weshalb die meisten Details der weltlichen Herrschaft des Antichrist ibergangen
werden.

In Wraken wird im Gegensatz zu den ausfihrlichen Beschreibungen der Herrschaft und
Wunder des Antichrist im Sidrac und im Lekenspiege/ und selbst im Vergleich mit der
verkiirzten Darstellung der Tradition in Teesteye nur sehr allgemein auf die Ubel der Herr-
schaft des Antichrist verwiesen. Hier zeigt sich erneut, dass das Augenmerk in Wraken auf
den Ereignissen vor dem Erscheinen des Antichrist liegt, die in Beziechung zu zeitgendssi-
schen Ereignissen gesetzt werden. Der Antichrist wird nicht als eschatologische Figur, son-

dern vor allem als weiteres Strafinstrument Gottes betrachtet:

Dan sal hoverde ende ghierecheyt /

Die inder prelaten hove leyt

Ende elder oec in ertrike /

Ghewroken werden sekerlike /

Mids des duvels sone / Antkerste (Wraken, 1, 8, V. 574-578)

Deshalb ist es auch nicht so wichtig, was der Antichrist tut, sondern welche Auswirkungen
sein Handeln hat. Durch sein Auftreten werden die Christen in threm Glauben geschwicht
sein (Dan sal beyde clerc ende leec | Int ghelove sijn harde weec, Wraken, 11, 3, V. 333f), seine
Herrschaft ist eine schwere Prifung fir die Christen (vgl. Wraken, 11, 12, V. 1034-1037),
kurzum, seine Herrschaft wird eine Zeit des groBen Wehklagens sein (Groet jammer sonder
ghetal, Wraken, 11, 3, V. 3306).

126 Dies wire jedoch ein auBlergewohnlicher Bezug bei Jan van Boendale, der sich sonst nicht mit zeitgendssischen
Ketzereien beschiftigt. Vielleicht handelt es sich auch um eine Variation auf das traditionelle Motiv des Antichrist als
falschen Propheten.

127 Eventuell eine Spur der Vorstellung des Antichrist als judischer Messias findet sich in der Beschreibung (nach
dem Pseudo-Methodins), dass der Antichrist im Tempel Platz nehmen wird (vgl. Lsp., IV, 144, V. 63-60), es kann sich

hier aber auch um ein Detail seiner Charakterisierung als Pseudo-Christus handeln.
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Relativ traditionell ist die Darstellung der Herrschaft des Antichrist in der Funften Partie
(SH'V, VIII, 6-7), wenn auch im Vergleich zu den soeben besprochenen Texten besondere
Akzente gesetzt werden. Die Darstellung beruht auf dem Speculum Historiale und steht vor-
nehmlich im Zeichen der Eigenschaft des Antichrist als falscher Messias (Pseudo-Christus),
der sich erst gegen Ende seiner Herrschaft zum Tyrannen wandelt. Es wird vorhergesagt,
dass der Antichrist nach Jerusalem gehen und sich beschneiden lassen wird, er wird Christus
verleugnen und die Juden davon tiberzeugen, dass er der Messias sei; dann werden die Juden
den Tempel Davids wieder aufbauen und der Antichrist wird im Tempel Platz nehmen und
behaupten, dass et der oberste Gott sei (vgl. SH V, VIII, 6, V. 305-322). Auch in der Funften
Partie wird betont, dass die Wunder des Antichrist nur Scheinwunder sein werden (bedrogenesse
groet untgelesen, SH V, VIII, 6, V. 330), aber es bleibt offen, um welche Wunder es sich handeln
wird. Wir erfahren nur, dass der Antichrist plant, an einem Sonntag von den Toten aufzu-
erstehen (weshalb er den Samstag und den Sonntag feiern ldsst) (vgl. SH 'V, VIII, 6, V. 346-
350).128 Es ist festzuhalten, dass, obwohl der Antichrist hier eindeutig als judischer Messias
stilisiert wird, das siebte und achte Buch der Funften Partie keine nennenswerten anti-
judischen Tendenzen aufweisen.

Von den Aspekten der weltlichen Machtausiibung des Antichrist wird in der Finften Pat-
tie besonders das Motiv der Boten des Antichrist betont, die er — wie Christus die Apostel —
nach seiner Machtiibernahme nach Norden und Stden aussenden wird, um sein Gesetz zu
vetkinden (vgl. SH'V, VIII, 7, V. 351-360). Von den Boten des Antichrist ist auch in der
Auslegung der Vision Daniels von dem Widder und dem Ziegenbock im siebten Buch die
Rede (vgl. SH'V, V11, 8, V. 563-567). Auch wird detailliert beschrieben, wie der Antichrist das
Volk betriigen wird. Es wird ihm gelingen, die meisten Menschen mit Geschenken zu be—
stechen, weil ihm die Habgier der Menschen hilft: Ende met gichten harde groet, /| Die de vrecheit
verwandelen doet (SH'V, VIIL, 6, V. 341/).% Denjenigen, die er mit Drohungen nicht iiber—
zeugen kann, wird er schmeicheln (vgl. SH'V, VIII, 6, V. 339/). Der Widerstand einzelner
standhafter Christen wird ihn noch tyrannischer machen (vgl. SH 'V, VIII, 7, V. 369-384). Als
Dauer der Herrschaft des Antichrist werden 42 Monate bezichungsweise dreieinhalb Jahre
genannt (vegl. SH 'V, VIII, 7, V. 361-365, SH V, V11, 5, V. 395-403, SH V, VII, 8, V. 589-600).
Wie in den zuvor besprochenen Texten wird in der Finften Partie die Herrschaft des
Antichrist als Zeit der Prufung fiir die Glaubensfestigkeit der Christen betrachtet: Tfok sal sijn
sere in dole; | Maer die heyligen met gere scole | En sal hi die verlistegen mogen. | Stjn leringe en sal hem
niet dogen (SH 'V, VIII, 7, V. 369-372).

128 Zuvor wurde beschrieben, dass der Antichrist als judischer Messias den Samstag (Sabbat) und das alte Gesetz eh-
ren lassen wird (vgl. SH V, VIII, 6, V. 343-345). Das Schweigen Lodewijks van Velthem beziiglich der Wunder des
Antichrist sollte nicht iberbewertet werden, da er dem eschatologischen Epilog des Speculum Historiale, dem er hier
folgt, nur hochst selten Informationen hinzufiigt.

129 Laut MINW bedeutet vrecheit entweder Habgier oder Hartherzigkeit beziechungsweise Bosartigkeit. Die erste Bedeu-

tung erscheint mir im Zusammenhang mit der Nennung von Geschenken wahrscheinlicher.
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6.4.3 Die Rolle der Juden wihrend der Herrschaft des Antichrist

In fast allen Darstellungen der Endzeit ist den Juden auf irgendeine Weise eine wichtige Rolle
zugedacht. In ihr spiegelt sich die grundsitzlich ambivalente Einstellung gegentiber den Juden
im Mittelalter wieder. Auf der einen Seite warf man den Juden den Tod Christi vor und
postulierte, dass der von ihnen erwartete jliidische Messias der Antichrist sein wiirde (siche
oben, S. 285). Auf der anderen Seite existierte die Vorstellung, dass sich die Mehrheit der
Juden vor der Wiederkunft Christi freiwillig zum Christentum bekehren wiirde (siche VAN
GERVEN 1988, S. 8).130

Die Vorstellung, dass sich die Juden in der Endzeit vor der Wiederkunft Christi freiwillig
zum Christentum bekehren (und die wenigen verstockten Weigerer ermordet werden wiir-
den), beruht laut EMMERSON (1981, S. 99, vgl. Ot1T 2005, S. 657) auf der Auslegung von
Rom 11:26: ,dann wird ganz Israel gerettet werden, wie es in der Schrift heiit: Der Retter
wird aus Zion kommen, / er wird alle Gottlosigkeit von Jakob entfernen‘.’3! Der Zeitpunkt
der Bekehrung der Juden ist unterschiedlich: wihrend der Herrschaft des Endkaisers, nach
dem Tod des Antichrist oder, wie in einigen joachimitischen Prophezeiungen, durch das Auf-
treten ,spiritueller Minner® oder des ,Engelpapstes® (siche EMMERSON 1981, S. 99/). In der
traditionellen Exegese werden die Juden meist durch die so genannten Zwei Zeugen Henoch
und Elias bekehrt (ebd., S. 100, siche unten, Unterkapitel 6.4.4).32 Das heillt, die Juden
spielen in vielen Endzeitprophezeiungen zweimal eine wichtige Rolle: Thre Bekehrung durch
den Antichrist markiert den Anfang der letzten Verfolgung der Christen, und ihre Bekehrung
zum Christentum durch die zwei Zeugen markiert die Wiederkunft Christi (siche EMMER-
SON 1981, S. 100).

In Unterkapitel 6.2 wurde bereits ausgefiihrt, dass die Juden im Verlauf des Mittelalters
verstirkt in Texten als eines der eschatologischen Voélker auftreten. Wihrend sich die Tata-
ren, Ismaeliten oder Gog und Magog aul3erhalb Europas befanden (oder vermutet wurden),
waren die Juden inmitten der mittelalterlichen europiischen Gesellschaft immer als Auflen-

seiter sichtbar anwesend, was im Ubrigen keinesfalls bedeutete, dass man tber sie und ihren

13 Im Rahmen der Bekehrung der Juden in der Endzeit sind im Ubrigen auch die Zwangstaufen von Juden im spi-
ten Mittelalter zu sehen, denen der Gedanke unterliegt, dass vor dem Jiingsten Gericht alle Juden bekehrt sein miis-
sen (sieche ELIGH 1996, S. 164). Besonders die Zwangstaufe und Ermordung von taufunwilligen Juden in Zeiten der
Pest muss aus eschatologischer Perspektive gesehen werden (siche VAN GERVEN 1988, S. 8). Auch sei angemerkt,
dass sich verschiedene mittelalterliche Pipste gegen die Zwangstaufe von Juden ausgesprochen haben (siche VAN
GERVEN 1988, S. 10/, ANGENENDT 2009, S. 612).

131 ELIGH (1996, S. 168) verweist in diesem Zusammenhang zusitzlich auf die Exegese von Lk 21:24, Mal 3:23fund
des Buchs Jesus Sirach.

132 Diese Vorstellung hat nur eine schmale biblische Basis. Sieche OTT (2005, S. 657, Kursivierung wie dort): ,,Haufig
wird die Bekehrung des judischen Volkes mit der Wiederkunft des Elias in ursichlichen Zusammenhang gebracht, je-

doch ohne hinreichende Begrindung.®
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Glauben mehr wusste (siche GOW 1995, S. 2).13* Durch die Vorstellung eschatologischer ji-
discher Horden verstirkte sich die sowieso durch ihren Glauben, den Vorwurf des Mordes
Christi und ihre eigene Abkapselung besondere Position innerhalb der mittelalterlichen
Gesellschaft und mit der verstirkten anti-judischen Einstellung im elften und zwdlften
Jahrhundert verdnderte sich auch ihre eschatologische Rolle (vgl. ebd., S. 3).13* Wihrend die
eschatologische Tradition urspringlich von der Bekehrung der Juden vor dem Jingsten
Gericht ausging, wurde die eschatologische Rolle der Juden zunehmend negativer (siche
Gow 1995, S.2). Im rO6misch-deutschen Reich wurde das vermehrte Auftreten von
Pogromen, die systematische Schwichung der rechtlichen Stellung der Juden und ihre
stirkere Ausgrenzung von immer finsterer werdenden Szenarien beziiglich des Auftretens
von Horden apokalyptischer Juden begleitet (ebd.).!?> Im Gegensatz zum lateinischen Drama
des zwolften Jahrhunderts, das noch relativ wenige anti-jidische Tendenzen aufweist und in
dem die Vorstellung der Bekehrung der Juden in der Endzeit als wichtiger Teil des
Heilsplanes vorherrscht, sind die Juden im volkssprachlichen franzésischen und deutschen
Drama, besonders nach dem Auftreten der Pest in der Mitte des vierzehnten Jahrhunderts,

nicht die letzten, nur zeitweiligen, Anhinger des Antichrist, sondern seine ersten und

133 Diesbeztglich weist VAN GERVEN (1988, S. 17) darauf hin, dass auf verschiedene im rémisch-deutschen Reich
tibliche MaBinahmen zur Ausgrenzung und Kennzeichnung der Juden im Oecuvre Jans van Boendale nicht hinge-
wiesen wird, was ein Hinweis darauf sein kann, dass zu diesem Zeitpunkt im Herzogtum Brabant und besonders in
Antwerpen kaum Juden anwesend waren.

134 In Kapitel 6.2 der vorliegenden Arbeit wurde dargelegt, dass die Identifizierung der Juden mit den eingeschlos-
senen barbarischen Volkern aus der Alexanderlegende durch Petrus Comestor in der Historia Scholastica besonders
einflussreich war. Problematisch erscheint GOWS Gebrauch des Begriffs Antisemitismus fiir den mittelalterlichen
Judenhass, da ,Antisemitismus* fiir Vorstellungen reserviert bleiben sollte, in denen Rassenvorstellungen ausschlag-
gebend sind, wie zum Beispiel in der Ideologie des Nationalsozialismus. Laut GOW war es vordergrindig nicht der
judische Glauben, der zur Ausgrenzung fiihrte, da iiber diesen wenig bekannt war, sondern ihre imaginierte Rolle als
apokalyptische judische Zerstorer (siche GOW 1995, S. 2/). Im Mittelalter scheint es sich vor allem um eine religics
motivierte Ausgrenzung zu handeln, die auf dem Bild beruhte, das sich die Christen von den Juden als Christusmos-
der, apokalyptische Zerstérer und Wucherer — letzteres Thema spielt bei Jan van Boendale auffallender Weise keine
Rolle (siche VAN GERVEN 1988, S. 11/) — und von sich selbst machten. Es war vor allem das jiidische Andere, das
heiBt, das Erkennen der Eigenheiten des Christentums im Kontrast zum Judentum, das zu Ausgrenzung und in fana-
tischen Fillen zu Eliminierungsgedanken fiihrte. Ahnliche Entwicklungen sind im Mittelalter auch beziiglich der
Einstellung gegeniiber den Muslimen und den griechisch-orthodoxen Christen zu verzeichnen.

135 Siehe ANGENENDT (2009, S. 610-613) zur Analyse der mittelalterlichen Einstellung gegentiber den Juden im Rah-
men des Konzepts der ,persecuting society und VAN GERVEN (1988, S. 3/), der als ausschlaggebendes Motiv das auf
Jean Delumeau beruhende Konzept des ,religiosen Rassismus‘ nennt, das mit wirtschaftlichen Motiven verwoben

war.
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fithrenden Anhinger (siche GOW 1995, S. 104-107, vgl. ebd. S. 130).1% Letztere Vorstellung
wurde durch die christliche Rezeption des mittelalterlichen judischen Messianismus
gestiitzt. '3

Insgesamt besteht ein groBler Unterschied zwischen hagiographischen Beschreibungen des
Lebens des Antichrist — wie in der Szbylla Tiburtina, dem Pseundo-Methodius, dem De Ortu et Tem-
pore Antichristi, dem Elucidarinm, der Historia Scholastica, dem Compendinm theologicae veritatis und
den meisten volkssprachlichen Texten — und moralisierenden Darstellungen — wie bei Tyco-
nius, Hieronymus, Augustinus, Rupert von Deutz, Gerhoh von Reichersberg und in der
Glossa ordinaria (siche GOW 1995, S. 111). Wihrend in ersteren Darstellungen der Antichrist
und seine teuflischen judischen Helfer real sind, war die moralisierende Tradition, in der die
Juden eine relativ positive Rolle in der Endzeit haben und ihre Bekehrung die Voraussetzung
fiir das Jungste Gericht ist (basierend auf Rém 11), im Mittelalter fiir lange Zeit die einzige
Alternative zu offensichtlichen, handgreiflichen Feindseligkeiten (siche GOw 1995, S. 112).138
Exemplarisch fiir die theologisch motivierte relativ tolerante Einstellung beztglich der Juden
sei das populire mittelalterliche Drama Ludus paschali de adventn et interitu Antichristi (Mitte 12.
Jh.) genannt, in dem die Juden fiir den Fortschritt der Heilsgeschichte notwendig sind (ebd.,
S. 106). Ahnlich argumentiert Berthold von Regensburg in einer seiner deutschen Predigten
fiir Toleranz gegeniiber den Juden: Die Juden dienen als lebende Erinnerung an die Passion
Christi, und alle Juden, die die Verfolgungen des Antichrist Giberleben werden, wirden sich
zum Christentum bekehren (ebd.,, S.109). Auch die wichtigsten mittelalterlichen
eschatologischen Denker — wie Bonaventura, die Franziskaner-Spiritualen, der ansonsten
stark anti-jidische dominikanische Prediger Vinzenz Ferrer oder die Hussiten — haben den
Juden in ihren Prophezeiungen keine besonders bosartige eschatologische Rolle zugeschrie-
ben (ebd., S. 97, Anm. 12).

136 So ist laut GOW (1995, S. 100) auch der Tenor bei Hugo Ripelin von Stralburg in seinem einflussreichen Compen-
dinm theologicae veritatis, der aus Adsos De Ortu et Tempore Antichristi ibernahm, dass der Antichrist als jidischer Messias
aus dem Stamm Dan stammen wird, und die Juden seine wichtigsten Anhinger sein werden.

137 Die Juden erwarteten die ,Verlorenen Zehn Stimme Israels’, die die Juden in der Diaspora retten und das Vorzei-
chen der Ankunft des Messias sein wiirden (siche GOW 1995, S. 26-36, vgl. ELIGH 1996, S. 164-168). Diese Hoff-
nung war in christlichen Kreisen bekannt und beeinflusste die Wahrnehmung der Juden negativ (siche GOW 1995,
S. 35). Exemplarisch ist laut GOW (ebd., S. 100, Zitat ebd.) die Aussage von Hrabanus Maurus (Erzbischof von
Mainz) im neunten Jahrhundert: ,,The Jews dream of the coming of their Christ, whom we know to be the Anti-
christ.“ Die Verbindung zwischen den Juden und dem Antichrist stand fiir die meisten mittelalterlichen Denker fest,
auch, wenn der Antichrist nicht unbedingt ein Jude sein musste, wie zum Beispiel bei Rupert von Deutz

(ebd., S. 103).

138 ANGENENDT (2009, S. 612f) weist darauf hin, dass laut der christlichen Doktrin Gott selbst die Juden als sein
ersterwihltes Volk retten wird und es deshalb Aufgabe der Kirche sei, die Juden zu schiitzen; teilweise wurden die

Juden in der Realitit des Mittelalters durch pipstliche Verordnungen und rémisch-deutsche Kaiser geschiitzt.
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Die Rolle der Juden wihrend der Herrschaft des Antichrist im mittelnieder-

lindischen Korpus

Im Sidrac (Frage 401) wird das Motiv der Juden als Anhinger des Antichrist mit der Legende

von den Zwei Zeugen verbunden:

Ende hy sal stichten ende maken die stat des Goids soens ITherusalem ende tfolc vander
ierster wet salne ontfaen met grooter eren, want [sy selen comen] van allen partien van
eerterike. Maer sy selen weder keren ter wet ende ten gelove des Goids soens metten
predeken van ij menschen Enocx ende Helyas, die al die waerheit seggen selen ende
predeken ende namaels sal hy [se] doen martelien ende sterven bitter doot (Sidra,
Frage 401, S. 219)).

Auch wenn die Juden im Sidrac nicht als die ersten Anhinger des Antichrist beschrieben
werden, kénnte ihre prominente Nennung in der oben stehenden Passage darauf hinweisen,
dass sie als seine wichtigsten Anhinger betrachtet werden und der Antichrist der falsche
Messias der Juden ist, auch wenn er nicht explizit als Jude identifiziert wird. Die Funktion der
Juden beschrinkt sich im Sédrac darauf, dass die Zwei Zeugen sie vor der Wiederkunft Christi
bekehren. Damit ist die Rolle der Juden wihrend der Herrschaft des Antichrist weder beson-
ders negativ noch besonders positiv. Sie geht nicht tiber die schon bei den Kirchenvitern zu
findende grundsitzlich anti-jidische Einstellung hinaus.'®® Dies kénnte dadurch zu erkliren
sein, dass im Sidrac die anderen eschatologischen Vélker, als eine Art Echo der zeitgends-
sischen militirischen Ereignisse im Nahen Osten, eine wichtigere Rolle haben.

Im Lekenspiegel wird die Bekehrung der Juden in Bezug auf die eingeschlossenen Juden aus
der Alexanderlegende nicht thematisiert (vgl. Lsp., IV, 143, siche oben, Kapitel 6.2). Der
Antichrist wird im Lekenspiege/ nicht explizit als Jude bezeichnet, er trigt aber jidische Ziige,
denn er wird aus dem Geschlecht Dan hervorgehen, in Jerusalem regieren, und er ist detje-
nige, den die Juden als Messias erwarten (siche oben, Kapitel 6.4.1). Trotzdem ist im Leken-
spiegel wihrend der Herrschaft des Antichrist nirgends von den Juden als Anhinger des Anti-
christ die Rede, auf seine Anhinger wird entweder mit neutralen Bezeichnungen verwiesen
(u. a. tfole, Lsp., IV, 144, V. 56, den lieden, Lsp., IV, 144, V. 57), oder im Zusammenhang mit
den Verfihrungskiinsten des Antichrist treffen die Bezeichnungen auf Christen zu (boeghen
ende den edelen lieden, Lsp., IN, 145, V. 5, goede clerke, Lsp., IV, 145, V. 22, liede van religioene, Lsp.,

139 Wohl aber wird den Juden im Szdrac der Tradition entsprechend der Mord an Christus vorgeworfen (vgl. Sidrac,
Frage 396, S. 213). Es sei angemerkt, dass im Leenspiegel diesbeztiglich zwei verschiedene Standpunkte wiedergege-
ben werden. In der auf dieser Frage des Sidrac basierenden Wiedergabe der Geschichte Jerusalems nach dem Tod
Christi wird den Juden der Tod Christi nicht explizit vorgeworfen (vgl. Lsp., IV, 139). An anderer Stelle wird jedoch
nach dem apokryphen Evangelinm des Nikodemus beschrieben, dass nur die Bosartigkeit des jidischen Klerus fiir die
Verurteilung Christi verantwortlich war (vgl. Lsp., 11, 86, V. 1-68, siche VAN GERVEN 1988, S. 5-7). Auch in Wraken
werden in der Prophezeiung der tiburtinischen Sibylle die Juden, besonders die jiudischen Priester (loedsche papen, Wra-
ken, 1,20, V. 1695), explizit fir den Tod Christi verantwortlich gemacht (siche VAN GERVEN 1988, S. 6).
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1V, 145, V. 28). Im Vordergrund scheint hier der moralische Nutzen fir die christlichen
Leser des Lekensprege/ zu stehen: Die Verfithrungskiinste des Antichrist kdnnen jeden Christen
treffen, deshalb muss man sich immer in Acht nehmen. Da aber auch jeder Bezug auf die
Vorstellung, dass sich das judische Volk in der Endzeit durch das Witken der Zwei Zeugen
zum Christentum bekehren wird, fehlt (vgl. Lsp., IV, 140), erscheint die Darstellung der Ju-
den wihrend der Herrschaft des Antichrist durch den anti-jiidischen Charakter der Beschrei-
bung der Endzeit im Lekenspiege/ geprigt.'40

In Wraken ist die Rolle der Juden positiver als im Lekenspregel. Anders als in der als Vorlage
dienenden Sébylla Tiburtina ist zwar zunichst nicht von der Bekehrung der Juden unter dem
Endkaiser die Rede, sondern nur allgemein von der Bekehrung der Heiden (Ende die heydene
also leren | Dat si ten doepsel selen keren, Wraken, 1, 22, V. 2006), dafiur wird aber spiter konsta-
tiert, dass sowohl im Pseudo-Methodins als auch in der Sibylla Tiburtina die Bekehrung der Hei-
den und der Juden vorhergesagt sei (vgl. Wraken, 11, 2, V. 243-250, Wraken, 11, 12, V. 1006-
1026).'4" Da im Pseudo-Methodins nichts iber die Bekehrung der Juden gesagt wird, bezieht
sich diese Prophezeiung auf die zuvor Ubergangene Prophezeiung der Bekehrung der Juden
in der Sibylla Tiburtina. Der Vorhersage der Sibylla Tiburtina folgend, wird in Wraken weiterhin
prophezeit, dass sich die Juden wihrend der Herrschaft des Endkaisers bekehren werden,
und Juda gerettet wird. Jan van Boendale unterstreicht die positive eschatologische Rolle der
Juden, denn zumindest am Ende der Zeiten werden sie ihren Fehler — den Mord Christi —

einsehen, konvertieren und hierdurch errettet:

In deser djt als wi lesen /

Sal dIoedscap behouden wesen /

Ende die van Ysrahel mede

Selen wonen in seker stede;

Want sint si Cristum brachten ter doet /

En hadden si meer lant no hoet.

Maer nu selen si kennen claer

Dat si ghedoelt hebben swaer (Wraken, 11, 2, V. 259-266)

140 Wihrend sich Jan van Boendale tiber die Bekehrung der Juden vor dem Jiingsten Gericht im universaleschatolo-
gischen vierten Buch des Lekenspiegel ausschweigt, fithrt er sie im ersten Buch im Rahmen eines stark anti-jiidisch ge-
firbten Kapitels kurz als Grund dafiir an, weshalb die Kirche lehrt, dass man die Juden leben lassen soll (vgl. Lp., 1,
48, V. 157-166, siche VAN GERVEN 1988, S. 10).

14 In der Sébylla Tiburtina kommen unter dem Endkaiser zwei Bekehrungsmomente vor: eine allgemeine Bekehrung
(,»he will call all pagans to baptism*, Zitat der Ubersetzung in MCGINN 1998, S. 49) und nach einhundertzwolf Jah-
ren Herrschaft die Bekehrung der Juden (,,the Jews will be converted to the Lord®, ,,Judah will be saved and Israel
will dwell in confidence®, ebd.). Dann beginnt die Herrschaft des Antichrist. Es hat den Anschein, als ob in Wraken

in dieser Passage nur auf die erste allgemeine Bekehrung Bezug genommen wird.
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Interessanterweise kommt in Wraken trotz der positiven eschatologischen Rolle der Juden
auch das Motiv der eingeschlossenen Juden aus der Alexanderlegende vor. Es stellt sich somit
die Frage, inwieweit in der Vorstellung Jans van Boendale die wilden jidischen Horden, die
den Anfang der Endzeit ankiindigen, mit den in der Endzeit bekehrten Juden identisch
sind.!*?

Wraken ist der einzige Text des mittelniederldndischen Korpus, der Verweise auf den Aus-
bruch der Pest enthilt. Da die Pest in der Forschung sowohl als Katalysator fir die zunch-
mende anti-jidische Mentalitit als auch fiir die zunehmende Endzeitmentalitit im Mittelalter
betrachtet wird (siche oben, S. 119), ist es erwihnenswert, dass den Juden in Wraken die
Schuld am Ausbruch der Pest zugeschrieben wird. Zuerst wird berichtet, die Pest habe in Ba-
bylon begonnen, und sie wird als Strafe fiir den Fall von Akko (1291) und die Untitigkeit der
europdischen Herrscher, allen voran des franzdsischen Koénigs Johanns II. und des Papstes
Clemens VL, betrachtet (vgl. Wraken, 111, 14).1% Nur wenig spiter werden jedoch die Juden
beschuldigt, die Brunnen vergiftet und somit die Pest verursacht zu haben:

Die Ioden al ertrike doren

Hadden opgheset die Kerstine

Te bederven met venine /

En daer omme hadden sij

Alle putten verre ende bi

Doen veninen telker stede /

Ende staende wateren mede.

Daer af soe storven vele liede /

Dat noyt dat wonder en ghesciede /
Soe datmen om dese dinc

Die Ioden over al vinc

Ende wortpense inden brant /

Daer si in bleven te hant

Van deser jammetliker moert /

Die ghi nu hebt ghehoort. (Wraken, 111, 16, V. 2186-2200)

Die Beschuldigung der Juden als Brunnenvergifter war weit verbreitet und fithrte wiederholt,
wie in der zitierten Passage beschrieben, zu Ausschreitungen gegen die europiischen judi-
schen Gemeinden, oft angestachelt durch Flagellantenziige (siche VAN GERVEN 1988, S. 16/,

1422 Der Antichrist wird in Wraken nicht explizit als Jude identifiziert, wohl aber implizit durch seine Abstammung
vom Stamm Dan. Die Rolle der Juden als seine wichtigsten Anhinger oder die Bekehrung durch die Zwei Zeugen
werden jedoch nicht thematisiert, sicherlich, weil die eigentliche Herrschaft des Antichrist in Wraken nicht beschrie-
ben wird.

143 Laut VAN ANROOI]J (1994b, S. 158}) ist es kennzeichnend fiir Jans van Boendale positive Einstellung zum r6-
misch-deutschen Kaisertum, dass in dieser Passage der franzosische Konig Johann II. und der franzosisch gesinnte

Avignonesische Papst Clemens VI. namentlich genannt werden, nicht aber der Kaiser.
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ELIGH 1996, S. 139-143).14 Derartige Ausschreitungen gegen die Juden wihrend der ersten
Jahre der groBen Pestepidemie in Briissel (1349/1350) beschreibt Jan van Boendale auch in
den Brabantsche Yeesten (siche oben, Kapitel 1.1.2) (vgl. VAN GERVEN 1988, S. 15):

Ende daden, met enen subtilen kere,
Den joden oec in Brabant pine:

Si leiden hen ane van fenine,

Dat si hadden ter menegher stede,
Om dat si dat kerstenhede

Al te male souden bederven;

Daer bi moesten die joden sterven.
Die hertoghe Jan, sonder waen,
Dede die joden alle vaen.

Selc wart verbrant, selc verslaghen,
Ende selc int water ghedraghen.
Dus vetloten si alle dleven.

Dit hadden die broeders alle bedreven (Brabantsche Yeesten, V, 60, V. 5040-5052)145

Interessanterweise macht Jan van Boendale in den Brabantsche Yeesten allein die Flagellanten
fir die ungerechtfertigten blutigen Ausschreitungen gegen die Juden verantwortlich. Er hegt
zwar weder gegentber den Flagellanten, die er fiir ungeordnete, gefihrliche Unruhestifter
hilt, noch gegentiber den Juden besondere Sympathien, aber er bezeichnet das Geriicht, die
Juden hitten die Brunnen vergiftet, als unwahr (vgl. VAN GERVEN 1988, S. 16/). Es ist mog-
lich, dass Jan van Boendale in den Brabantsche Yeesten einen anderen Standpunkt eingenom-
men hat, weil er in einem so offiziellen Werk keine Gerlchte verbreiten wollte, die zu so-
zialen Unruhen fithren kénnten (vgl. ebd., S. 18f). Es gibt jedoch zu denken, dass in keinem
der beiden Texte die Pest in der Perspektive der Endzeit betrachtet wird.

In Teesteye wird explizit der Hoffnung auf die Bekehrung der Heiden und Juden in der

Endzeit Ausdruck vetrliehen:

Ia / Heydene ende Ioden mede
Selen noch vallen aen kerstenhede /

Ende sal een herde ende een coye wesen /
Aldus hebbic ghelesen. (Teesz., 4, V. 454-457, vgl. Teest., 21, V. 1934-19306)

144 Laut GOW (1995, S. 81-85) enthalten verschiedene mittelalterliche volkssprachliche Quellen Gertichte, die apoka-
lyptischen ,Roten Juden® hitten ihre europidischen Briider mit dem die Pest verursachenden Gift versorgt. Diese Ge-
richte wurden von piépstlicher Seite offiziell verurteilt.

145 Die Brabantsche Yeesten werden zitiert nach WILLEMS & BORMANS 1839-1869.
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Diese Hoffnung beruht auf der populiren Vorstellung der Verkiindigung des Evangeliums an
alle Volker vor dem Ende der Welt (vgl. Mk 13:10, siche oben). Der Nachdruck liegt deshalb
nicht auf den Juden, sondern auf der allgemeinen eschatologischen Erwartung der Bekehrung
aller Nichtchristen, die nicht im unmittelbaren Zusammenhang mit der Herrschaft des Anti-
christ steht.'%® Aber auch im Zusammenhang mit der Herrschaft des Antichrist wird die

Hoffnung auf die Bekehrung der Heiden und Juden ausgesprochen:

Ende aen hem [den Antichrist, U. W.] selen sonder te beydene
Vallen vele Yoden ende heydene /

Ende selen wel wanen dat hi

Cristus / die Gods Sone / si;

Maer alsi gheware werden des

Dat hi een valsch prophete es /

So selen si ghelijc met allen

Ane der kerstene wet vallen.

Dan sal kerstenheyt hebben joye /

Dan sal een herde sijn ende een coye /

Alse Cristus selve doet verstaen;

Ende hier na sal comen saen

Die eyselike doemsdach (Teesz., 40, V. 3722-3734)

Wir lesen, dass sowohl die Heiden als auch die Juden zu den Anhidngern des Antichrist geho-
ren werden, dann aber ihren Fehler einsehen und sich bekehren.!¥” Die gemeinsame Nen-
nung der Juden und der Heiden in dieser Passage dimpft zum einen den negativen Aspekt
der eschatologischen Rolle der Juden, da sie nicht die einzigen sind, die auf die Verfih-
rungskiinste des Antichrist hereinfallen, zum anderen zeigt die gesonderte Nennung der
Juden, dass sie als eine besondere (religiése) Gruppe erfahren wurden. Die insgesamt positive
Rolle der Juden in der Endzeit in Teesteye — auch der Antichrist wird nicht als Jude identifiziert
— formt einen bemerkenswerten Kontrast zum Lekenspiege/ und zu Wraken, figt sich aber gut
zum positiven Grundtenor von Teesteye.

In der Funften Partie des Spiege/ Historiae/ besteht beztglich der Rolle der Juden in der
Endzeit ein deutlicher Kontrast zwischen dem siebten und dem achten Buch. Im siebten —
von Lodewijk van Velthem konzipierten — Buch der Finften Partie wird die Rolle der Juden
in der Endzeit nicht thematisiert, weil es stark von der traditionellen symbolischen Exegese
der Kirchenviter beeinflusst ist, in der die Anhinger des Antichrist vor allem als anonymes
Kollektiv betrachtet werden, als Corpus Antichristi. Ausschlaggebend ist die Bosartigkeit der
Anhinger des Antichrist, nicht ihre soziale oder religiése Einordnung, wie folgendes Zitat
illustriert:

146 Als spezifische Gegner der Endzeit werden nur die Sarazenen thematisiert, siche oben, S. 255.

147 Interessanterweise verfallen die Christen in dieser Passage dem Antichrist nicht.
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Sijn lichaem was te bernen daernaer

Gegeven, dats alle die quade,

Die sijn gevallen in Antkerst genade.

Die heet hi sinen lichaem wesen,

Dese werden verbernd na desen,

Dats ter hellen gewijst vorwaer;

Aldus eest te verstane daer. (S$H V, VII, 5, V. 375-381, vgl. SH V, VII, 8, V. 559-562)

Im achten Buch der Finften Partie wird hingegen im Rahmen der historisierenden Betrach-
tung der Endzeit die Rolle der Juden diskutiert, denn diese Thematik scheint bei der Be-
handlung des Antichrist als historische Figur beinahe unausweichlich. Da jedoch ein explizit
anti-judischer Ton nicht zwingend war, hat zum Beispiel das anti-jidische Motiv der Horden
apokalyptischer Juden gemil3 der Quelle — Vinzenz von Beauvais wies diese Vorstellung ab —
in der Funften Partie keinen Niederschlag gefunden (siche oben, S. 247). Insgesamt ist die
Rolle der Juden in der Endzeit im achten Buch der Finften Partie — wie auch im Speculum
Historiale — relativ traditionell und nicht spezifisch anti-jiidisch.

Wir haben bereits gesehen, dass der Antichrist in der Finften Partie nicht als Jude
identifiziert wird, sein Handeln aber darauf gerichtet ist, sich als Messias der Juden zu eta-
blieren (vgl. SH V, VIII, 6, V. 305-312). Die Juden schenken den Liigen des Antichrist Glau-
ben und bauen den von den Rémern (70 n. Chr.) vernichteten Jerusalemer Tempel wieder auf
(vgl. SH'V, VIIIL, 6, V. 313-320). Nicht alle Juden werden freiwillig zu Anhidngern des Anti-
christ, er muss Bestechungen, Flehen und Drohen gebrauchen (vgl. SH 'V, VIII, 6, V. 337-
342). Obwohl die Juden gemil3 der Tradition als erste Anhidnger des Antichrist beschrieben
werden, werden seine Anhinger im weiteren Verlauf mit dem neutralen Begriff ,Volk® be-
zeichnet (u. a. Tfole sal sijn sere in dole; | Maer die heyligen: met gere scole | En sal hi die verlistegen mo-
gen, SHV, VIII, 7, V. 369-371). Vielleicht soll damit zum Ausdruck gebracht werden, dass zu
diesem Zeitpunkt der Antichrist Gber die ganze Welt herrscht, und diejenigen, die sich ihm
widersetzen, als Christen hervorgehoben werden. Es ist auch mdglich, dass die neutrale
Bezeichnung dazu dienen soll, die negative Rolle der Juden als Anhdnger des Antichrist nicht
weiter zu betonen.

Die Juden geraten erst wieder wihrend ihrer Bekehrung durch die Zwei Zeugen in den
Fokus:

Dan selen die joden ongelogen
Weten datsi sijn bedrogen,

Ende selen in Gode geloven dan,
Ende om hem die doet vaen an.
Ende darre sal sijn in getale

.c. ende .xliiii. ducent wale,

(Also Methodius doet weten,

So sijn dese uut gespleten
Vanden geslechte van I[s|rahel)

Dese werden gedoet om Gode wel,
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Om dat si an Enoch ende an Elyen

Geloven selen, ende daer lien;

Om dat so werden si martelaren,

Ende bliven behouden oec daernaren. (SH V, VIII, 8, V. 411-424)

In dieser Passage ist im Vergleich zum Speculum Historiale das Martyrium der Juden stirker
hervorgehoben. Zum einen verdeutlicht dies, dass diejenigen Juden, die in der Endzeit auf
der richtigen Seite stehen werden, mit der Sympathie Lodewijks van Velthem rechnen
konnen, zum anderen unterstreicht es, dass es in den Augen Lodewijks van Velthem nie zu
spit ist, sich zum einzig wahren Gott — dem Gott der Christen — zu bekehren und errettet zu

werden.

6.4.4 Das Auftreten der Zwei Zeugen gegen den Antichrist

Die biblische Basis fiir das Motiv der so genannten Zwei Zeugen, die in der Endzeit gegen
den Antichrist auftreten werden, ist Offb 11:3 (,Und ich will meinen zwei Zeugen auftragen,
im Buligewand aufzutreten und prophetisch zu reden, zwélthundertsechzig Tage lang.”). Das
Motiv der Zwei Zeugen ist in exegetischen und besonders in populirtheologischen Verar-
beitungen der Antichristlegende weit verbreitet, wobei die Zwei Zeugen meist als die alt-
testamentlichen Propheten Henoch und Elias identifiziert werden (siche EMMERSON 1981,
S. 101).18 Wihrend in einigen frihen Kommentaren nur das Auftreten eines Propheten,
meist als Elias identifiziert (vgl. Mal 4:5-0), vorhergesagt wird, schen die meisten spiteren
Kommentatoren Elias gemil3 der Johannesoffenbarung von einem zweiten Propheten beglei-
tet, der meist als Henoch identifiziert wird, von dem auch angenommen wurde, dass er leben-
dig ins irdische Paradies Uberfithrt worden ist (ebd., S.96f). Besonders in populirtheo-
logischen mittelalterlichen Verarbeitungen der Antichristlegende wird das Auftreten der Zwei
Zeugen, die bis zur Endzeit im irdischen Paradies verweilen, um dann gegen den Antichrist
zu predigen, sehr umfangreich beschrieben. Oft finden sich auf der Grundlage des Evange-
linms des Nikodemus Beschreibungen, wie die durch die Hoéllenfahrt Christi befreiten Heiligen
im irdischen Paradies auf Henoch und Elias treffen (ebd. S. 99). Das Auftreten von Henoch
und Elias ist ein wichtiger Wendepunkt wihrend der Herrschaft des Antichrist, weil sich
durch ihr Witken viele Christen vom Antichrist abwenden, und sie — zumindest in der tradi-
tionellen Exegese — die Juden zum Christentum bekehren (ebd., S. 95-100). Ihr Erfolg fihrt
oftmals dazu, dass der Antichrist sein wahres tyrannisches Gesicht zeigt (ebd., S. 101).

148 Das Auftreten der Zwei Zeugen wurde auch im tibertragenen Sinn gedeutet. Besonders in Nachfolge Joachims
von Fiore wurden die Zwei Zeugen als Vorhersage von zwei zukiinftigen Orden spiritueller Minner, die die Kirche
reformieren wirden und deren Erscheinen den Anfang des Dritten status markieren wirde, ausgelegt (siche EMMER-
SON 1981, S. 98)).
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Die Namen der beiden alttestamentlichen Propheten Henoch und Elias wurden im Ver-
lauf des Mittelalters durch die Legende von den Zwei Zeugen so eng miteinander und mit der
Endzeit verwoben, dass sie in mittelaltetlichen Quellen nur selten alleine auftreten, und bei
der Behandlung ihres Auftretens im AT ihre dort abwesende eschatologische Rolle besonders
betont wird (siche EMMERSON 1981, S. 96). Henoch und Elias gelten im Mittelalter als typo-
logische Vorldufer Christi, wie aus den Bildprogrammen verschiedener Biblia panpernm deut-
lich wird (ebd., S. 97). Thr Auftreten in der Endzeit zeigt Parallelen mit dem Leben Christi: So
wie Christus nach dreieinhalb Tagen vom Grabe auferstanden ist, werden sie dreieinhalb Ta-
ge nach ihrem Tod — in denen sie unbestattet auf der StraB3e gelegen haben — in den Himmel
aufgenommen (ebd., S. 98).

Die unterschiedlichen Angaben beziiglich der Linge des Auftretens der Zwei Zeugen ge-
gen den Antichrist sind laut EMMERSON (1981, S. 100) bezeichnend fiir das Problem der
mittelalterlichen Exegeten, Konsistenz in die aus verschiedenen exegetischen Puzzlestiicken
konstruierte Antichristlegende zu bringen. Wihrend sich die meisten Exegeten dariiber einig
sind, dass Henoch und Elias dreieinhalb Jahre gegen den Antichrist predigen werden (vgl.
Offb 11:3), herrscht Uneinigkeit dariiber, ob es sich bei den dreieinhalb Jahren um die Ge-
samtdauer der Herrschaft des Antichrist handelt, oder nur um einen Teil seiner Herrschaft
und welchen (ebd.).

Das Motiv der Zwei Zeugen im mittelniederlindischen Korpus

Im Sédrac wird zum einen auf den Aufenthalt von Henoch und Elias im irdischen Paradies
Bezug genommen (vgl. Sidrac, Frage 381, S. 208), zum anderen auf ihr Auftreten gegen den
Antichrist (vgl. Sidrac, Frage 401, S. 219/). Beide Darstellungen sind sehr verkiirzt.

In Frage 381 ist beschrieben, dass Christus mit Henoch und ,einem anderen gerechten
Mann‘ sowie denjenigen, die er bei seiner Hollenfahrt befreit hat, vierzig Tage im irdischen
Paradies verbleiben wird. Die Henoch (und Elias) wihrend der Herrschaft des Antichrist zu-
gedachte Rolle ist nicht vorausgreifend beschrieben, sie witd aber im Rahmen des escha-

tologischen Ausblicks am Ende des Szdrac vorhergesagt:

Maer sy selen weder keren ter wet ende ten gelove des Goids soens metten predeken
van ij menschen Enocx ende Helyas, die al die waerheit seggen selen ende predeken
ende namaels sal hy [se] doen martelien ende sterven bitter doot. Ende dese twee goede
menschen salmen sien op varen inden hemele metten ingelen. Ende dese valsche pro-

phete salse dooden ende hy sal regneren iij jare ende een half (S7drac, Frage 401, S. 219))

In dem fiir den Sidrac typischen Stil kommen die wichtigsten Punkte der Legende der Zwei
Zeugen gerafft zur Sprache: Sie werden die Juden bekehren — von den Auswirkungen ihres
Auftretens auf die Christen ist im Ubrigen keine Rede —, sie werden die Wahrheit gegen den
Antichrist predigen, der Antichrist wird sie téten, und sie werden in den Himmel auf-
genommen. Wie lange Henoch und Elias gegen den Antichrist predigen werden und welche
Auswirkungen ihr Auftreten auf ihn hat, erfihrt der Leser nicht.
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Im Lekenspiege/ kommen — dhnlich wie im Sidrac — beide Teile der Legende von Henoch
und Elias zur Sprache, das heif3t ihr Aufenthalt im irdischen Paradies und ihr Auftreten gegen
den Antichrist. Die Darstellung im Lekenspiege/ ist jedoch detaillierter als im Sidrac. Ausfiihr-
lich wird anhand des apokryphen Evangelium des Nikodemus beschrieben, wie der Zug der von
Christus aus der Hélle befreiten heiligen Vorviter auf seinem Weg durch das irdische Para-
dies auf Henoch und Elias trifft und die ihnen vorbestimmte eschatologische Funktion ge-
nannt (vgl. Lsp., 11, 85, V. 1917-1942).

Im universaleschatologischen vierten Buch des Lekenspiege/ wird im Kapitel Hoe dat enoch
ende helyas ieghen bem disputeren selen ende hoe hise doede (Lsp., IV, 1406) ausfiihrlich das Auftreten
von Henoch und Elias gegen den Antichrist im Rahmen der populdrtheologischen Tradition
beschrieben. Gott hat Henoch und Elias dazu auserkoren, im Paradies zu verweilen, um in
der Endzeit gegen den Antichrist aufzutreten (vgl. Lsp., 1V, 146, V. 1-10). Anders als im
Sidrac werden in diesem Kapitel des Lekenspiegel enoch ende helyas (Lsp., IV, 146, V. 6) beim Na-
men genannt und ist nur vom Paradies als ihrem Aufenthaltsort die Rede, nicht vom ir-
dischen Paradies. So wie der Antichrist im Gegensatz zu Christus stehen wird, werden He-
noch und Elias gegen den Antichrist auftreten (Antkerste sijn contrare, Lsp., IV, 146, V. 12) und
das Volk tiber seine Liigen und seine teuflische Natur aufkliren. Aufgrund ihres Auftretens
wird sich das Volk vom Antichrist abwenden, worauf dieser seine tyrannische Natur zeigen
und sie téten wird (vgl. Lsp., TV, 146, V. 13-29). Uber die Dauer des Auftretens von Henoch
und Elias gegen den Antichrist erfahren wir auch im Lekenspiege/ nichts. Es fillt auf, dass, ob-
wohl im Lekenspiege/ relativ ausfihrlich auf Henoch und Elias eingegangen wird, einige tra-
ditionelle Details nicht behandelt werden. Dem Unterhaltungsfaktor dieser im Mittelalter
populiren Legende ist im Lekenspiege/ dem Anschein nach ein hoéherer Stellenwert beige-
messen, als der enzyklopiddischen Ausarbeitung und der moralischen Vorbildfunktion, wobei
es aus heutiger Sicht schwer zu beurteilen ist, inwieweit sich ein mittelalterlicher Leser eine
solche Geschichte zum Vorbild genommen hat.

Damit kommen wir zur Fiunften Partie, dem letzten Text des untersuchten Korpus, in
dem das Motiv der Zwei Zeugen vorkommt. Das Auftreten von Henoch und Elias in der
Endzeit wird in zwei Kapiteln des achten Buchs der Finften Partie auf Grundlage des Specu-
lum Historiale nicht nur sehr ausfithrlich sondern auch theologisch seht fundiert behandelt
(vgl. SH'V, VIII, 8 und 9). So wird nur in der Funften Partie ausgefithrt, wie lange Henoch
und FElias gegen den Antichrist auftreten werden. Konform der traditionellen Exegese wird
vothergesagt, dass die beiden Propheten dreicinhalb Jahre gegen den Antichrist predigen
werden, das heif3t, ihr Auftreten wird mit der Zeit der Herrschaft des Antichrist gleichgesetzt
(vgl. SH 'V, VIII, 8, V. 398-4006). Henoch und Elias sind Gottes boden (,Boten‘, SH V, VIII, 8,
V. 387), die er bis zu ihrem Auftreten gegen den Antichrist im Paradies bereithilt (vgl. SH 'V,
VIII, 8, V.389-397). Sie haben eine heilsgeschichtlich wichtige Aufgabe, da durch ihre
Predigt die guten Christen und Juden gerettet werden (vgl. SH V, VIIIL, 8, V. 395/). Durch ihr
Auftreten wandelt sich der Antichrist zum Tyrannen, der sie téten und ihre Leichname zur
Abschreckung drei Tage lang unbegraben auf den StraBlen von Jerusalem liegen ldsst (vgl.
SHYV, VIII, 9, V. 425-440). Das weitere Schicksal der Zwei Zeugen wird nicht ausgefiihrt,
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das heif3t, das Motiv ihrer Himmelfahrt hat auch in die Finfte Partie keinen Eingang gefun-
den, da der Erzihlfokus wie auch im Speculum Historiale auf die Biographie des Antichrist
gerichtet ist.

6.4.5 Der Tod des Antichrist und die Ereignisse bis zum Jiingsten
Gericht

Damit sind wir beim letzten Punkt der mittelalterlichen Biographie des Antichrist, seinem
Tod und den darauffolgenden Ereignissen bis zum Jungsten Gericht, angelangt. Laut der mit-
telalterlichen Antichristlegende folgt unmittelbar nach der letzten groBen Verfolgung der
Christen nach der Tétung der Zwei Zeugen oder unmittelbar nach der Himmelfahrt der Zwei
Zeugen der letzte blasphemische Akt des Antichrist, in dem er in Analogie zur Himmelfahrt
Christi versuchen wird, vom Olberg bei Jerusalem in den Himmel aufzusteigen, wobei er
endgtiltig vernichtet wird (siche EMMERSON 1981, S. 101).

Die meisten mittelalterlichen Exegeten legten 2 Thess 2:8 so aus, dass der Antichrist bei
dem Versuch seiner Himmelfahrt durch den ,Atem des Mundes Christi‘ get6tet werden wird,
aber dariiber, wofiir der ,Atem* Christi genau steht, und ob der Tod des Antichrist der Zwei-
ten Wiederkunft Christi vorhergehen wird, herrscht keine Ubereinstimmung. Im  Psexdo-
Methodius totet Christus den Antichrist, aber in vielen anderen Texten wird diese Tat einer
von Christus zu unterscheidenden Kraft zugeschrieben, wie zum Beispiel dem Erzengel
Michael in De Ortu et Tempore Antichristi und in der Legenda Aurea (siehe EMMERSON 1981,
S. 1021, vgl. OTT 2005, S. 658). In diesem Zusammenhang wird in vielen lateinischen und
volkssprachlichen Texten die Sicherheit seiner vollstindigen Vernichtung und die Trauer sei-
ner Anhinger — meist Juden oder Teufel — betont (siche EMMERSON 1981, S. 101/). Uneinig-
keit besteht in den Quellen auch beztglich des weiteren Verlaufs der Ereignisse nach dem
Tod des Antichrist. In einigen Quellen folgt eine Zeit der Besinnung fiir die irregefithrten
Christen, wie zum Beispiel in De Ortu et Tempore Antichristi, in anderen Quellen folgt zwar
keine Friedenszeit, aber zumindest wird durch den Einschub der Finfzehn Zeichen des
Gerichts (siche die folgenden Seiten) ein zeitliches Intervall bis zum Jingsten Gericht
geschaffen (siche EMMERSON 1981, S. 102).

Die Tradition der Friedenszeit nach dem Tod des Antichrist beruht auf der Auslegung der
Johannesoffenbarung, in der das Offnen des siebten Siegels durch eine Periode der Stille
begleitet ist (vgl. Offb 8:1, siche EMMERSON 1981, S. 103j). Beztiglich der Linge der Frie-
denszeit entwickelten sich zwei Traditionen. Zum einen findet sich eine auf die spitantiken
Schriften des Hippolytus und Hieronymus zuriickgehende finfundvierzig Tage lange Frie-
densperiode, zum anderen eine auf De Ortu et Tempore Antichristi und Elucidarium zurick-
gehende vierzig Tage lange Friedensperiode, in Analogie des Zeitraums zwischen der Aufer-
stechung Christi von den Toten und seiner Himmelfahrt (ebd., S. 104). Trotz des groBen
Einflusses von De Ortu et Tempore Antichristi auf die Entwicklung der Antichristlegende tber-

302



6 Universaleschatologie

wiegt in der patristischen Exegese, anderen lateinischen Texten und in der volkssprachlichen
Literatur die funfundvierzigtigige Frist (siche EMMERSON 1981, S. 104/). Im spiten Mittel-
alter weisen die Beschreibungen der Frist zwischen dem Tod des Antichrist und der Wieder-
kunft Christi zum Jingsten Gericht verstirkt millenaristische Tendenzen auf, das heil3t, die
Periode nach dem Tod des Antichrist wird als eine eher unbestimmt lange Zeit der Herr-
schaft der Heiligen auf Erden charakterisiert (siche EMMERSON 1981, S. 1006, vgl. LER-
NER 1976).1%

Auflistungen der so genannten Finfzehn Zeichen des Jingsten Gerichts nach dem Tod
des Antichrist sind in der lateinischen und volkssprachlichen Literatur des Mittelalters weit
verbreitet.!’" Dieses eschatologische Motiv hat als schmale biblische Basis Lk 21:25, wo all-
gemein von den Vorzeichen der Parusie die Rede ist.!>! Als frithester Text, in dem die Vor-
zeichen systematisch der Zahl Finfzehn zugeordnet sind, gilt die so genannte Pseudo-Beda-
Fassung (Anfang 9. Jh.) (siche GERHARDT & PALMER 2002, S. 59). Im Laufe der Zeit ent-
standen durch Umgestaltungen und Erginzungen weitere Versionen, von denen die zwei
Versionen der Funfzehn Zeichen in den Briefen des Petrus Damiani, die Version des Petrus
Comestor in der Historia Scholastica, die Version des Jacobus de Voragine in der Legenda Aurea
und als Neuerung des vierzehnten Jahrhunderts die so genannten ,redenden Zeichen
einflussteich waren.!52

Besonders weite Verbreitung fand Comestors Version der Finfzehn Zeichen (Comestor-
Typ), sie hatte wegen des hohen Stellenwerts der Historia Scholastica (siche oben, S. 79) in Un-
terricht, Predigt und Katechese kanonischen Charakter (siche GERHARDT & PALMER 2002,
S.606). Thre hohe Popularitit ist durch Abschriften im Rahmen der gesamten Historia
Scholastica, Einzelabschriften und die Aufnahme in Predigtsammlungen belegt (ebd., S. 63).153

149 Millenaristische Tendenzen, wie die radikal abweichende Auslegung der Zeit nach dem Tod des Antichrist bei
Joachim von Fiore, waren die Ausnahme (siche EMMERSON 1981, S. 106/).

150 Grundlegend zu diesem Motiv im deutschen Sprachgebiet ist GERHARDT & PALMER 2002. Vgl. HEIST 1952 zu
den Fiinfzehn Zeichen in der lateinischen Literatur des Mittelalters. Sieche GERHARDT & PALMER 2002, S. 159-165,
fiir eine Ubersicht von mittelalterlichen deutschen und niederlindischen Texten zu den Fiinfzehn Zeichen. Diese
Liste beruht auf einem detaillierteren Katalog, der online als PDF-Datei zur Verfiigung steht:
http://users.ox.ac.uk/~npalmer/kat.pdf, letzter Zugriff 20.03.2015.

151 Siehe Lk 21:25: ,,Es werden Zeichen sichtbar werden an Sonne, Mond und Sternen, und auf der Erde werden die
Volker bestiirzt und ratlos sein tiber das Toben und Donnern des Meeres.

152 In den lateinischen Texten werden die Fiinfzehn Zeichen oft Hieronymus zugeschrieben. Bei dem kurzen
Pseudo-Beda Traktat De quindecim signis handelt es sich wahrscheinlich um die Arbeit eines Kompilators um 820. Es
ist seit dem zwolften Jahrhundert in zahlreichen Handschriften als Einzeltraktat Gberliefert. Es ist die kiirzeste Be-
schreibung und enthilt keine Moralisierungen (siche GERHARDT & PALMER 2002, S. 59-61). Von Petrus Damiani
sind zwei Brieffassungen der Funfzehn Zeichen aus dem elften Jahrhundert tberliefert (Brief 92 Langfassung, Brief
93 Kurzfassung), die von der Pseudo-Beda-Version abhingig sind. Diese Briefe waren jedoch nicht weit verbreitet,
wohl aber wird die Damiani-Version im Sentenzenkommentar (dist. 48, quest. 1, art. 4) des Thomas von Aquin zi-
tiert und diesem in der dlteren Forschung oftmals zugeschrieben (siche GERHARDT & PALMER 2002, S. 61-63).

153 In Predigtsammlungen sind die Fuinfzehn Zeichen meist am zweiten Adventssonntag zu Lk 21:25 aufgenommen
(siche GERHARDT & PALMER 2002, S. 63, vgl. MERTENS 2000b).
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Ahnlich populir ist im Spitmittelalter nur die in der Adventspredigt ,,De adventu Domini®
der Legenda Anrea enthaltene Version des Jacobus de Voragine (siche oben, S. 102), die grof3-
teils der Historia Scholastica mit der Damiani-Tradition enthommenen Zusitzen folgt (siche
GERHARDT & PALMER 2002, S. 65). Fiir den mittelniederldndischen Korpus sind diese beiden
Versionen ausschlaggebend. Generell bestehen grofle Schwankungen innerhalb der lateini-
schen und der volkssprachlichen Uberlieferung, weil das feststehende Ordnungsschema
(Funfzehn Zeichen) sehr unterschiedlich ausgefiillt werden konnte, zum Beispiel konnte die
Reihenfolge der Zeichen gedndert, Einzelheiten hinzugefiigt oder weggelassen werden (ebd.
S. 70).

Die Version der Finfzehn Zeichen Comestors ist im GrofBen und Ganzen eine Kirzung
und Bearbeitung der Pseudo-Beda-Fassung (ebd., S. 63). Comestors wichtigste Neuerung ist
die Auslassung des dritten Zeichens der Pseudo-Beda-Fassung, wodurch die Zeichen des
vierten bis fiinfzehnten Tages einen Tag nach vorne riicken, der Weltenbrand am vierzehnten
Tag stattfindet und die Erneuerung von Himmel und Erde am fiinfzehnten Tag vor der all-
gemeinen Auferstehung (vgl. 2 Petr 3:10-13, Offb 21:1-2, siche GERHARDT & PALMER 2002,
S. 63/). Comestor zweifelt, ob die Zeichen an fiinfzehn aufeinanderfolgenden Tagen stattfin-
den werden, oder ob dazwischen Zeit verstreichen wird (ebd., S. 64). AuBerdem ldsst Comes-
tor offen, ob einige der Zeichen schon aufgetreten sind. Vinzenz von Beauvais hat den Finf-
zehn Zeichen diesen aktuellen Bezug genommen, indem er sie zeitlich deutlich abgegrenzt
nach dem Tod des Antichrist und unmittelbar vor dem Jiingsten Gericht einordnete (siche
FRIED 2001, S. 70, vgl. GERHARDT & PALMER 2002, S. 63).15

Der Tod des Antichrist und die Ereignisse bis zum Jiingsten Gericht im mittel-
niederlindischen Korpus

Beztglich des Tods des Antichrist lesen wir im Sidrac:

Daer na sal hy hem pinen te verwinnene die goede gherechte liede ende dan sal menne
doot vinden [vander gaedoot], want God / salne dooden metten geeste sijns monts;
dats te verstane dat hy gedoot sal werden mits den gebode Goids. Die dage selen dan
ghecort sijn omme die werke, want die daghe selen overliden gelijc dat wy doen, want
hy [en] sal [niet] langer regneren dan iii jare en I half. Die lichame der menschen selen

dan mindere sijn dan wy also mindere sijn dan onse vorderen (Sidrac, Frage 401,

S. 219155

154 Thomas von Aquin hat die Fiinfzehn Zeichen im Ubrigen vollstindig verworfen (siche FRIED 2001, S. 70).
155 Laut VAN TOL (1936, S. 220) ist omme die werke vielleicht zu lesen als omme die vercorenen, die vorderen vielleicht zu le-

sen als vorvaderen.
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Nach der Himmelfahrt der Zwei Zeugen wird der Antichrist demnach versuchen, die guten
und gerechten Menschen fir sich zu gewinnen (% verwinnene die goede gherechte liede). Es handelt
sich wahrscheinlich um eine Anspielung auf den zum Missgliicken verurteilten Himmelfahrts-
versuch des Antichrist, von dem im Sidrac nur sein plétzlicher Tod (gaedoot, siche oben,
Kapitel 5.1.5) iibrig geblieben ist und dadurch narrativ etwas unmotiviert wirkt. Der
Antichrist wird durch den Geist des Mundes Gottes, das heil3t durch den Befehl Gottes (den
gebode Goids), getotet. Der Tod des Antichrist setzt im Sidrac nicht die Wiederkunft Christi
voraus, da Christus kérperlich nicht in Erscheinung tritt, er totet durch sein Wort. Nach dem
Tod des Antichrist kénnen diejenigen, die sich vom Antichrist haben verfiihren lassen, vier-
zig Tage lang bis zum Jingsten Gericht Bulle tun und sich bessern (1eertich daghe daer na selen
sy bliven omme dat sy ghenoech mogen doen ende beteren van dien dat sy verleit waren met siere subtijlbeit,
Sidrac, Frage 402, S. 220). Da auf die Zeit der BuBle direkt das Jingste Gericht folgt, findet die
Tradition der Funfzehn Zeichen keine Erwihnung.

Im Lekenspiegel (Lsp., IV, 146) folgt die Darstellung des Todes des Antichrist — wie zuvor
angekiindigt — zunichst groBteils dem Sidrac (INu willic v dan meer lien | Van meester sydracs
prophetien (Lsp., IV, 144, V. 69/). Aber anstatt der Bewihrungsfrist fir die Abtriinnigen wie im
Sidrac stehen im ekenspiege/ die Finfzehn Zeichen des Jungsten Gerichts. Die abweichende
Chronologie wird dadurch verursacht, dass Jan van Boendale an dieser Stelle stillschweigend
zur Chronologie des Pseudo-Methodins wechselt, wobei er die allgemeinen Vorzeichen des
Jungsten Gerichts im Psendo-Methodius um eine Version der Funfzehn Zeichen auf der Grund-
lage der Legenda Aurea erweitert (vgl. MAK 1957¢, S. 25).

Wie schon MAK (1957c, S. 28) feststellt, weicht der Lekenspiege/ nur an wenigen Stellen von
der Legenda Aurea-Version ab, die in der folgenden Aufzihlung durch Unterstreichung

gekennzeichnet sind:!%

1. Tag) Das Meer erhebt sich wie eine Mauer, 20 Ellen hoch.!>
2. Tag) Das Meer verschwindet fast.

3. Tag) Fische, Seejungfrauen und andere weibliche Seeungeheuer erscheinen an der
Wasseroberfliche und ihr angstvolles Geschrei steigt bis in den Himmel empor.!%
4. Tag) Bdume und Kriuter schwitzen Blut.!»

150 Vorlage der Besprechung ist das Zitat aus der Legenda Anrea in GERHARDT & PALMER 2002, S. 65/

157 L egenda Anrea: 40 Ellen. Laut MAK (1957c, S. 29) treten auch in anderen volkssprachlichen Schriften abweichende
Zahlenangaben auf, auerdem nimmt es Jan van Boendale im Lekenspiege/ nicht besonders genau mit Zahlenangaben
und kann die Abweichung in der Quelle vorhanden gewesen sein.

158 I egenda Aurea: marinae belne (Seeungeheuer) (siehe MAK 1957¢, S. 26).

159 In der Legenda Anrea brennen am vierten Tag das Meer und alle Gewisser. Im Lekenspiegel fehlt dieses Zeichen und
das Zeichen des fiinften Tages der Legenda Anrea ist iber den vierten und fiinften Tag verteilt. MAK (1957, S. 29)
betrachtet diese Abweichung als logisch und méchte nicht ausschlieBen, dass sie schon in der von Jan van Boendale
verwendeten lateinischen Vorlage vorhanden war. Einen Hinweis konnte hier eine umfassende Untersuchung der

Uberlieferung der Legenda Aurea bringen.
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5. Tag) Tiere und Végel versammeln sich in Gruppen von Artgenossen im Freien. Vor
Angst kénnen sie weder trinken noch essen. !¢

6. Tag) Alle Gebdude stirzen ein und eine feurige Flut wilzt sich von Osten nach
Westen tber die Erde.10!

7. Tag) Die Steine zerstéren sich gegenseitig.!62

8. Tag) Ein gewaltiges Exrdbeben wirft alle Menschen und Tiere nieder.

9. Tag) Die Erde wird eingeebnet: Berge und Tiler héren auf zu existieren.

10. Tag) Die Menschen kommen aus den Hohlen hervor, in denen sie sich verborgen

haben. Sie konnen vor Angst nicht sprechen.163

11. Tag) Die Toten erheben sich von Sonnenaufgang bis -untergang von den Gribern.

12. Tag) Die Sterne scheiden eine feurige Substanz ab, wodurch es so aussehen wird, als
ob sie fallen.!¢4

13. Tag) Die Lebenden sterben, um an der allgemeinen Auferstehung teilnehmen zu kén-
nen.

14. Tag) Himmel und Erde brennen: Weltenbrand.

15. Tag) Der neue Himmel und die neue Erde werden enthillt, die allgemeine Auf-
erstehung von den Toten findet statt und alle Menschen erscheinen vor dem géttlichen
Richter zum Urteil.'®

Eine weitere von MAK (1957¢) nicht besprochene Abweichung von der Legenda Anrea-Ver-
sion entspricht der Tendenz zur Vereinfachung theologischer Probleme im Lekenspiegel. Wie
bereits erwihnt, bleibt in der Legenda Aurea offen, ob die Zeichen an funfzehn aufeinander
folgenden Tagen stattfinden werden, oder ob zwischen den einzelnen Zeichen Zeit verstrei-
chen wird. Bei der Behandlung der Fiinfzehn Zeichen ist in der Legenda Aurea immer von
Tagen die Rede (am ersten Tag, am zweiten Tag). Der Lekenspiegel ist in diesem Punkt vager;
zumindest wird dieses chronologische Problem mit keinem Wort erwihnt und beztglich der
einzelnen Zeichen ist wie in der Legenda Anrea von Tagen® die Rede (vgl. Lsp., IV, 147, V. 1-
4).

160 In Legenda Anrea wird die Angst der Tiere als Angst vor dem Gericht bezeichnet.

161 In der Iegenda Aunrea ist von feurigen Blitzen die Rede. Laut MAK (1957¢, S. 29) steht in Hs. Bibl. Nat. Paris 1800
(=Paris, BNF, nouv. acq. lat 1800) an dieser Stelle ffumina. Ein Text mit dieser Variante kénnte als Vorlage gedient
haben.

162 In der Legenda Aurea steht zusitzlich, dass nur Gott die von den Steinen verursachten Gerdusche héren kann.

163 Die Angst der Menschen im Lekenspiegel ist eine Zusatzinformation. Diese von MAK (1957¢) unerwihnte Abwei-
chung ist bezeichnend fiir die Angst, die im Lekenspiege/ mit dem Gericht verbunden ist.

164 Hier tibergeht Jan van Boendale einige Details beziiglich der Sterne und der Versammlung der Tiere auf den
Feldern in der Legenda Aurea (vgl. MAK 1975¢, S. 29).

165 Das Erscheinen des Richters ist eine Zufligung im Lekenspiegel. In der Legenda Aunrea findet das Jungste Gericht

nicht am fiinfzehnten Tag statt, sondern folgen weitere Vorzeichen.
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Die Funfzehn Zeichen werden im Lekenspiege/ weniger detailliert als in der Legenda Anrea
beschrieben, aber sie waren Jan van Boendale wichtig genug, um ihnen ein separates Kapitel
zu widmen, obwohl sie weder im Sidrac noch im Psendo-Methodius vorkommen. Die Integra-
tion der Legende von den Funfzehn Zeichen kann zum einen seiner auch an anderen Stellen
des Lekenspiegel ersichtlichen Begeisterung fiir volkstiimliche Legenden geschuldet sein, zum
anderen ist es denkbar, dass er die Vorzeichen als wichtiges Allgemeinwissen betrachtete, da
sie den Glaubigen angesichts des unmittelbaren Bevorstehens des Jungsten Gerichts eine
letzte Chance boten, MaB3nahmen fir ihr Seelenheil zu treffen. Die Flinfzehn Zeichen dienen
auBerdem dazu, den Gldubigen zu verdeutlichen, wie schwer die letzte Prifung der Men-

schheit sein wird, wie in der Moralisierung am Ende des Kapitels betont wird:

Dus selen toghen mainiere

Van seerecheiden toter doet

Teghen dat anxtelec ordeel groet

Wat moghewi arme menschen doen dan
Die redenleke verstannesse hebben an
Ende dat vonnesse ende dat ordeel
Ontfaen moeten al gheheel

Des nieman ontflien en mach

Ay dat sal sijn die dach

Dien wi alle ontsien moghen

Ende wel trecken vore onse oghen (Lsp., IV, 147, V. 98-108)

Im Gegensatz zur ausfiihtlichen Behandlung der Finfzehn Zeichen im I ekenspiege/ spielen sie
in Teesteye und Wraken keine Rolle. Da der Antichrist in Wraken, wie schon erwihnt, nicht
auftritt, wird auch sein Tod nicht beschrieben und auch nicht andere Vorzeichen des
Gerichts. Der Wendepunkt des universaleschatologischen Geschehens in Teeszeye ist nicht der
Tod des Antichrist, sondern die weltweite Evangelisierung, auf die schnell das Jungste Ge-
richt folgt (Ende hier na sal comen saen | Die eyselike doemsdach, Teest., 40, V. 3733/).16 Der Anti-
christ dient in Teesteye als Katalysator, der zu diesem ersechnten Ereignis fithrt. Da er danach
nicht mehr funktional dienlich ist, unterbleiben weitere Details zu dieser Figur. Auch die
Finfzehn Zeichen bleiben unerwihnt, vielleicht, um die Bedeutung der weltweiten Christiani-
sierung nicht zu schmalern.

In der Funften Partie werden der Tod des Antichrist und die Ereignisse vor dem Jingsten
Gericht sehr ausfiihrlich geschildert. In diesem Text finden wir die einzige Beschreibung im
mittelniederlindischen Korpus von dem Versuch des Antichrist als Pseudo-Christus in den
Himmel aufzusteigen (vgl. SH'V, VIII, V. 441-461). Ohne gréBere Abweichungen vom

166 Das Motiv der weltweiten Evangelisierung (siche oben, S. 228) nahm im dreizehnten Jahrhundert mit der Kreuz-
zugbewegung einen Aufschwung und war kennzeichnend fiir die verstirkte Beschiftigung Europas mit dem Rest der
Welt (siehe WHALEN 2009, S. 149-176).
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eschatologischen Epilog des Speculum Historiale wird berichtet, wie sich laut einer Vision Da-
niels der Antichrist auf den Olberg begeben wird, um von dort in den Himmel aufzusteigen,

und wie er dabei durch den Atem Gottes und den Erzengel Michael getStet wird:

Cristus onse here van hemelrike

(Also als Ambrosius doet verstaen)
Vertoendem daer Antkerst saen,
Ende doettene dar (hebbic vernomen)
Met sinen asseme, die sal comen

Ute sinen monde, alse een soen.

Daer hi sine gebode soude doen,
Hord hi roepen in die locht

Onsen here, ende om die vrocht
Sterft Antkerst daer ter stede;

Ende bi Sente Michiele mede,

Van ere blixeme, die hi brinct,

So ward hi daer al besinct,

Ende verbernt te polver al. (SH V, VIII, 9, V. 456-469)

Bei den Erlduterungen, dass der Atem Gottes einem Kuss gleichen und der Antichrist zu
Asche verbrannt werden wird, handelt es sich um Ausschmiickungen Lodewijks van
Velthem, die die Beschreibung plastischer machen. Dramatischer ist auch der Tod des
Antichrist: Wahrend im Speculum Historiale als Todesursache der Befehl Christi genannt wird,
lesen wir in der Finften Partie, dass der Antichrist beim Hoéren der gottlichen Stimme vor
Furcht sterben wird. Der Tod des Antichrist durch den Atem Gottes scheint eine starke
Faszination auf Lodewijk van Velthem ausgeiibt zu haben, zumindest erwihnt er diesen

Beweis der gottlichen Macht auch im siebten Buch im Kontext der Auslegung von Dan 7:

Doen sagic, dat si gedoet was;

Hierin verstaic, sijt seker das,

Dat God Antkerst optie stonde

Met enen aesseme, die uut sinen monde

Comen sal, hem sal doden daer. (§H V, VI, 5, V. 370-374)

Doch kehren wir zu der Zeit nach dem Tod des Antichrist in der chronologischen Beschrei-
bung der Endzeit im achten Buch der Finften Partie zuriick. Dort stellt Lodewijk van Vel-
them die Frage, ob Gott nach dem Tod des Antichrist sofort zum Urteil erscheinen wird (Sa/
God na sine doet comen | Stapphans, ende die liede domen? SHV, VIII, 10, V. 483). Hier zeigt sich,
dass sich Lodewijk van Velthem der Existenz alternativer Versionen iber den Ablauf der
Endzeit bewusst war. Wie in der Einfihrung erldutert, war die Bewihrungsfrist fir die vom
Antichrist irregefihrten Christen nicht obligatorisch und wvariiert ihre Linge in den
mittelalterlichen Quellen. Da an dieser Stelle Textverlust stattgefunden hat, kénnen wir nicht
mit Sicherheit sagen, ob sich Lodewijk van Velthem der Darstellung des Speculum Historiale
einer dem Jungsten Gericht vorausgehenden funfundvierzigtigicen BuBperiode
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angeschlossen hat.!” Die Buperiode stellt in der Funften Partie wie auch in der lateinischen
Quelle gleichzeitig eine ausgelassene Friedensperiode fiir die hartnickigsten Anhinger des
Antichrist dar. Um einen Zusatz Lodewijks van Velthem handelt es sich bei der Beschreibung
von der Angst der Irregeleiteten, wenn sich das Jingste Gericht durch Zeichen ankiindigt
(vgl. SH'V, VIII, 10, V. 508-516). Hierbei konnte es sich um eine Parallele zur Angst der
Ismaeliten im Pseudo-Methodins in der Zeit des Endkaisers handeln. Es gibt jedoch keine
Anzeichen dafiir, dass Lodewijk van Velthem den Pseundo-Methodins in einer vom Speculum
Historiale unabhingigen Version kannte, und ist die Angst vor dem Jingsten Gericht ein recht
allgemeiner eschatologischer Topos.

Bemerkenswert erscheint Lodewijks van Velthem Uberleitung zu den Fiinfzehn Zeichen,
die erneut verdeutlicht, dass er sich der Existenz alternativer Versionen tber den Ablauf der

Endzeit bewusst war:

Want vorden lesten dach vorwaer,

Eer God ten ordeel sal comen,

So werden teken vele vernomen,

Die ons dewangelie openbart:

Maer niet wel en eest ons daer verclart.
Scolastica Hystorie ons gewaget

.xv. dage, die sere versaget

Selen maken die liede te hant,

Die Jeronimus oec vant

In die Ebreusce boec alsoe.

Maer oft si haestelijc comen toe,

Dat si tenden een selen gescien,

Ofte niet haestelijc oec na dien,

So dat daer tusscen soude wesen
Enech tijt: daer af, van desen,

Dies en doet hi niet verstaen.

Daerom latict also oec gaen,

Want ict noyt niegeren vant

Daers mi meer ward becant. (§H V, VIII, 10, V. 512-530)

Laut Lodewijk van Velthem ist die Aufzdhlung der Vorzeichen des Jingsten Gerichts im
Evangelium (gemeint ist hier Mt 24) ungenau. Diese Liicke wird jedoch gliicklicherweise
durch die Historia Scholastica (des Petrus Comestor) gefiillt, in der auf Grundlage der Autoritit
des Hieronymus und hebriischer Biicher fiinfzehn Tage beschrieben werden, an denen sich
die Vorzeichen des Jingsten Gerichts offenbaren. Wie im Speculum Historiale werden somit in

dieser Passage mit Hieronymus und der Historia Scholastica zwei gewichtige Autorititen fur die

167 In der Edition wird zu dieser Stelle angemerkt, Lodewijk van Velthem beschreibe eine finfundvierzigtigige Bul3-
periode (siche VANDER LINDEN [ET AL.] 1906-1938, Bd. 3, S. 46).
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Finfzehn Zeichen genannt. AnschlieBend diskutiert Lodewijk van Velthem das Problem, ob
sich die Zeichen an fiinfzehn aufeinander folgenden Tagen zeigen werden, oder ob zwischen
den Zeichen Zeit verstreichen wird. Im Gegensatz zum ekenspiegel, in dem diese Frage offen
gelassen wird, fugt Lodewijk van Velthem dem Speculum Historiale hinzu, dass man besser von
Jfunfzehn Zeichen® anstatt von ,funfzehn Tagen® sprechen sollte (Om dit en salmen scriven niet /
Den andren dach, alsemen siet, | Maer dander teken, als ende als; | Diet anders maecte, dat waer valschs,
SHV, VIII, 11, V. 549-552). Dennoch sind in der Fiinften Partie — wie im Lekensprege/ — die

Finfzehn Zeichen letztendlich fiinfzehn einzelnen Tagen zugeordnet:

Tag) Das Meer erhebt sich wie eine Mauer, 40 Ellen hoch.

Tag) Das Meer verschwindet fast.

Tag) Die Meerestiere machen Geriusche, die bis in den Himmel zu héren sind. 108
Tag) Das Meer und alle Gewisser brennen.

Tag) Biume und Kriuter sondern blutigen Tau ab.

Tag) Alle Gebiude stiirzen ein.

Tag) Die Steine schlagen gegeneinander.

Tag) Ein allgemeines Erdbeben findet statt.

Tag) Die Erde wird geebnet.

= 9 N o U s wh

0. Tag) Die Menschen kommen aus ihren Hoéhlen hervor. Sie sind so schwach, dass sie
kaum sprechen kénnen. !

11. Tag) Die Knochen der Toten erheben sich aus den Gribern.

12. Tag) Alle Sterne stiirzen nieder.

12. [sic] Tag) Alle Minner und Frauen sterben, um an der allgemeinen Auferstehung teil-

nehmen zu kénnen.!™
13. [sic] Tag) Himmel und Erde brennen: Weltenbrand.
15. Tag) Der neue Himmel und die neue Erde werden erschaffen, und alles, was jemals

bestanden hat, wird in menschlicher Form wieder auferstehen.!”

168 Speculum Historiale: belue (,(See-)Ungeheuer®).

169 Speculum Historiale: amentes (;wahnsinnig®).

170 Hier ist in Fiinften Partie ein Fehler in der Zdhlung der Zeichen aufgetreten. Erst das fiinfzehnte Zeichen wird
wieder richtig gezihlt. In einem spiteren Kapitel wird beschrieben, dass alle Toten, einschlieBllich der Apostel,
Propheten und Heiligen, in einer auf ihrem Ansehen beruhenden Reihenfolge auferstehen werden. Dafiir werden
diejenigen, die zum Zeitpunkt der allgemeinen Auferstehung am Leben sind, sterben, um kurz darauf wieder
aufzuerstehen (vgl. SH V, VIII, 15, V. 792-813). Auf den Widerspruch zum hier geschilderten Ablauf der Finfzehn
Zeichen geht Lodewijk van Velthem nicht ein. Hier zeigt sich erneut, dass es nicht in der Art mittelalterlicher
Endzeitbeschreibungen lag, alle sich aus der Vermischung verschiedener Traditionen ergebende Widerspriiche
aufzulésen.

YV Speculum Historiale: et resurgent omnes (;alle werden wieder auferstehen®).
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Die eigentliche Beschreibung der Finfzehn Zeichen ist relativ blass, weil Lodewijk van Vel-
them dem Specutum Historiale, das die Funfzehn Zeichen in der Tradition Comestors enthilt,
wortgetreu folgt. Dieser — im Vergleich zur Legenda Aurea-Version der Finfzehn Zeichen —
relativ knappen und detailarmen Beschreibung fiigt Lodewijk van Velthem, wie fiir seine
Bearbeitungstechnik im achten Buch der Finften Partie typisch, keine umfangreichen Details

anderen Ursprungs hinzu.

Zwischenbilanz

Insgesamt ldsst sich feststellen, dass sich die Biographie des Antichrist und die Zeit vor dem
Jungsten Gericht im mittelniederldndischen Korpus im Rahmen der orthodoxen kirchlichen
Lehre bewegen und weder vordergriindig apokalyptische noch millenaristische Tendenzen
aufweisen. Da zum Zeitpunkt der Entstehung des mittelniederlindischen Korpus die mittel-
alterliche Antichristlegende weitgehend ausgeformt war (siche RUSCONI 2000, S. 310-315),
verwundert es nicht, dass der Antichrist in den meisten Texten des Korpus eine prominente
Rolle als Vorzeichen der Endzeit spielt. Eine Ausnahme bildet das Oeuvre Jans van Leeuwen,
in dem die Antichristlegende auf eine abweichende Art und Weise verarbeitet ist. Man kann
sagen, dass der mittelniederlindische Korpus in zwei Gruppen auseinanderfillt: die Texte, in
denen der Antichrist hauptsichlich als ein in der Endzeit erwartetes Individuum behandelt
wird (Sidrac, Lekenspiegel, Teesteye, Wraken und Funfte Partie), und die Traktate Jans van
Leeuwen, in denen nie vom Antichrist als zukiinftigen Gegner der Christen die Rede ist, wohl
aber Zeitgenossen wie der deutsche Mystiker Meister Eckhart von Jan van Leeuwen als
Verkorperungen des Antichrist beziehungsweise als seine Vorldufer bezeichnet werden.

Dieser Kontrast bestitigt den von GOW argumentierten Unterschied zwischen den Tradi-
tionen des individuellen und des kollektiven Antichrist, auch wenn die Grenzen flieend sind
und zum Beispiel in Wraken ebenfalls Verweise auf den kollektiven Antichrist vorhanden
sind. Es ist noch zu wenig tiber das intendierte Publikum Jans van Leeuwen bekannt, um zu
entscheiden, ob hier eine Erkldrung fiir diesen Unterschied zu suchen ist. Dennoch erscheint
es annehmlich, dass die unterschiedlichen sozialen und intellektuellen Milieus der drei untet-
suchten Autoren Einfluss auf ihren Umgang mit der Antichristlegende hatten. Die sich an
cine weltlich-laikale Leserschaft richtenden Dichter Jan van Boendale und Lodewijk van Vel-
them zeigen groBes Interesse an der narrativen linearen Form der historisierenden Anti-
christlegende, die bei Jan van Leeuwen vollstindig abwesend ist. Auch wenn er Laienbruder
war, scheint seine Eschatologie tief in der augustinisch-symbolischen Exegese verwurzelt.
Das will nicht sagen, dass Jan van Leeuwen die historisierende Tradition nicht kannte. Er
scheint ihr jedoch keinen moralischen Nutzen fiir sein Publikum beigemessen zu haben.

Die Antichristlegende ist innerhalb des mittelniederlindischen Kotrpus unterschiedlich
detailliert ausgearbeitet. In den enzyklopddisch angelegten Texten, wie dem Sidrac, dem Leken-
spiege/ und der Funften Partie, zeigt sich die mittelaltetliche Tendenz, verschiedene Details der

Biographie des Antichrist zusammenzutragen, wobei die Ausarbeitung im Sidrac im Vergleich
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zu den beiden letztgenannten Texten besonders rudimentir ist und der Lekenspiege/ besonders
starke anti-jidische Tendenzen aufweist.!” Die volkstiimliche Vorstellung der Zeugung des
Antichrist durch den Teufel und die antiklerikale Vorstellung der Zeugung durch eine Nonne
und einen Priester treten in keinem der untersuchten Texte auf. Aufgrund der theologischen
Qualitit der verwendeten Quellen ist die Ausarbeitung der Antichristlegende in der Finften
Partie theologisch am fundiertesten. Die Darstellungen im Sidrac und im Lekenspiege/ erschei-
nen durch die stirkere Betonung der Wunder des Antichrist volkstimlicher als die in der
Finften Partie, in der seine Figenschaft als Pseudo-Messias im Vordergrund steht. In Teesteye
und Wraken werden nur vereinzelte Elemente der Biographie des Antichrist aufgegriffen,
wobei beziiglich Wraken besonders auffillt, dass die Endzeitprophezeiungen vor seinem
Erscheinen abbrechen.

Wihrend das Auftreten des Antichrist in der Endzeit als ultimative Prifung des Glaubens
stilisiert wird und somit den Lesern fiir spirituelle Reflexionen dienen kann, werden andere
Themen, wie zum Beispiel die Zwei Zeugen, cher volkstimlich, ohne tiefgriindigen theo-
logischen Hintergrund ausgearbeitet. Trotz der Beliebtheit dieses Motivs im Mittelalter hat es
nur in drei Texten des mittelniederlindischen Korpus Eingang gefunden. Es fillt auf, dass die
Legende von den Finfzehn Zeichen trotz ihrer von der Forschung postulierten allgemeinen
Beliebtheit im Mittelalter nur in zwei der untersuchten Texte vorkommt. Eine Erweiterung
des Korpus koénnte aufzeigen, ob die Funfzehn Zeichen im mittelniederlindischen Sprach-

gebiet eher zum eschatologischen Spezialwissen zu rechnen sind.

172 Auch ein weiterer mittelalterlicher anti-jidischer Topos, der Jude als Wucherer, tritt bei Jan van Boendale nicht
auf — wie auch nicht in den anderen untersuchten Texten —, was vermuten lisst, dass die Juden in den stidlichen Nie-
derlanden keine besondere 6konomische Rolle spielten (siche VAN GERVEN 1988, S. 11-13). Juden scheinen in die-

sem Zeitraum in Brabant und Antwerpen nur wenig in Erscheinung getreten zu sein (ebd., S. 17).
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6.5 Das Jiungste Gericht

Er wird seine Engel unter lautem Posaunenschall anssenden
und sie werden die von ibm Auserwiblten aus allen vier Wind-
richtungen zusammeniibren, von einem Ende des Himmels

bis gum andern.

(M 24:31)

Seit dem frithen Christentum nimmt die in vielen Glaubensrichtungen vorhandene Vorstel-
lung eines entscheidenden Kampfes zwischen Gut und Bése am Ende der Welt eine zentrale
Rolle ein (siche MCGINN 2000b, S.361f vgl. OTT 2005, S. 656/).17> Das allgemeine oder
Jungste Gericht ist ein kollektiver Moment am Ende det Zeiten, an dem der Einzelne ,,als
Glied der menschlichen Gesellschaft vor der ganzen Menschheit gerichtet wird® und seine
endgiiltige Belohnung oder Strafe erhilt, die durch die ,,Ausdehnung auf den wieder-
erweckten Leib vervollstindigt® wird (Zitate OTT 2005, S. 666/). Das allgemeine Gericht ist
auch als ,,Jingstes Gericht™ bekannt, weil es am Ende der Zeiten, am Jungsten Tag, statt-
finden wird.17

Einige Passagen des NT zeugen von der Uberzeugung der ersten Christen, dass das Jiing-
ste Gericht unmittelbar bevorsteht und mit einer vollstindigen Verinderung der bestechenden
Welt einhergehen wird (u.a. Offb 21:1, siche MCGINN 2000b, S. 365).!7> Diese freudige
Erwartung eines unmittelbar bevorstehenden goéttlichen Endurteils steht im Zusammenhang
mit den zeitgendssischen Verfolgungen der Christen, denn sie spendete den Unterdriickten
durch das Versprechen einer baldigen Belohnung fiir das irdische Leid Hoffnung (ebd.,

173 Die Bedeutung des Jingsten Gerichts im gemeinsamen Bewusstsein der mittelalterlichen Kirche und Glaubigen
zeigt sich besonders in der Kirchenkunst (MCGINN 2000b, S. 383). Ab dem zwdlften Jahrhundert finden sich sowohl
in der bildenden Kunst, zum Beispiel als Kirchenschmuck (Portale, Tympana und Fresken), als auch in der Literatur,
zum Beispiel in der Form der Hymne Dies érae (13. Jahrhundert), vermehrt dramatische Darstellungen des Jingsten
Gerichts (ebd., S. 389-393, vgl. VAN LAARHOVEN 2008, S. 133-136, S. 216-222).

174 Eine weitere in der Forschung geliufige Bezeichnung fiir das Jingste Gericht ist ,,generelles Gericht* (siche
SCHEFFCZYK 1999a, Sp. 1328). Die gebriuchlichsten mittelniederlindischen Bezeichnungen fiir das Jingste Gericht
sind doemsdach und ordeel, wobei es laut dem MNW (Lemmata doemsdach und ordeel) nicht tiblich gewesen zu sein
scheint, letztere Bezeichnung mit einem zeitlich qualifizierenden Zusatz zu versehen.

175 Die christliche Auffassung ist besonders, weil sie neben dem definitiven Untergang dieser Welt und deren Neu-
schaffung, die Verheiung der Wiederkunft Christi enthilt, die den Ausschlag fiir das individuelle Geschick der Men-
schen geben wird (siche ANGENENDT 2009, S. 719). Der Dualismus zwischen dem Schicksal des Einzelnen und der
Uberfithrung der Welt in einen besseren Zustand fiihrte zur Herausbildung verschiedener Eschatologien, die jeweils
einen Aspekt als Schwerpunkt haben, und resultierte in Spannungen zwischen den verschiedenen Perspektiven, die
innerhalb eines Textes nicht unbedingt aufgehoben werden missen (siche BYNUM & FREEDMAN 2000b, S. 7-9). Die
Konzentration auf die Neuschaffung der Welt auf Grundlage der wortlichen Auslegung der Offenbarung fihrte zum
Beispiel zu den immer wieder auftauchenden, von der mittelalterlichen Orthodoxie als héretisch betrachteten, mille-
naristischen Vorstellungen (siche ANGENENDT 2009, S. 721).
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S. 364-3606). Wihrend sich die Theologen heute dariiber einig sind, dass im NT verschiedene
Formen der Naherwartung nebeneinander stehen, waren die mittelalterlichen Theologen
danach bestrebt, alle biblischen Aussagen zu den Letzten Dingen zu einer harmonischen
Lehre zusammenzufigen (ebd., S. 366-368). Die aus dem NT durchklingende Naherwartung
bereitete jedoch in Kombination mit der gleichzeitigen Lehre der Ungewissheit der Wie-
derkunft Christi (u.a. Mt 24:42-44, 1 Thess 5:1-2) Probleme (ebd., S. 369, vgl. OTT 2005,
S. 656-659). Das Frithchristentum war zwar stark apokalyptisch geprigt, aber bereits im
Johannesevangelium zeigen sich Tendenzen, die Aufmerksamkeit der Gliubigen vom
genauen Zeitpunkt des Jungsten Gerichts auf dessen innerliche Moral zu lenken, die sich in
den folgenden Jahrhunderten zum einen durch die Abgrenzung von den als hiretisch
betrachteten gnostischen christlichen Strémungen, die das Jingste Gericht und die
Auferstehung der Toten abwiesen, und zum anderen durch die Verzégerung der Parusie, die
zur spiritualisierten Lesung apokalyptischer Texte fithrte, verstirkten (siche MCGINN 2000b,
S. 369-373).176 Zusitzlich warf die Verzégerung der Parusie Fragen zum Zustand der Seelen
zwischen Tod und Jungstem Gericht und zur Notwendigkeit zweier Gerichte auf (ebd., vgl.
oben, Kapitel 5.2).

Als zentrale Quellen zum Ablauf des Jungsten Gerichts gelten im Mittelalter die
Endzeitrede Christi (Mt 24:1-25:46) und die Offenbarung des Johannes. So dient oft Mt
24:29-31, in der die Verdunklung der Sonne und des Mondes, das Erscheinen Christi und das
Zusammenrufen der Menschheit mit Posaunenschall beschrieben werden, als Leitfaden fur
die Beschreibung des Gerichts.!'”” Zum Zeitpunkt der Entstehung des mittelniederlindischen
Korpus diskutieren die Gelehrten zwar noch einige Details, wie zum Beispiel das Verhiltnis
zwischen dem Jingsten Gericht und dem Individualgericht oder die Natur des Aufersteh-
ungsleibes, die in der Vorstellungswelt der Laien eine weniger groB3e Rolle spielen, im GroB3en
und Ganzen war die Doktrin des Jungsten Gerichts jedoch voll ausgebildet (siche
MCGINN 2000b, S. 386).

Die nachstehende Analyse der Behandlung des Jingsten Gerichts im mittelniederlin-
dischen Korpus folgt den Fragen, die die mittelalterliche Theologie an das Gericht stellte (vgl.
ANGENENDT 2009, Kap. 23, SCHEFFCZYK 1999a), abgeschen von den Vorzeichen des
Gerichts, die oben bereits gesondert behandelt wurden. Insbesonders richtet sich das Augen-

176 Das christliche Endgericht geht mit dem Glauben an die kérperliche Auferstehung des Leibes zusammen, die
allen drei monotheistischen Weltreligionen (Judentum, Christentum, Islam) eigen ist und die der hellenistischen Welt
fremd war (siche MCGINN 2000b, S. 362). Grundlegend zur christlichen Doktrin der kérperlichen Auferstehung ist
BYNUM 1995.

177 Mt 24:29-31: ,Sofort nach den Tagen der groBen Not wird sich die Sonne verfinstern und der Mond wird nicht
mehr scheinen; die Sterne werden vom Himmel fallen und die Krifte des Himmels werden erschuttert werden. Da-
nach wird das Zeichen des Menschensohnes am Himmel erscheinen; dann werden alle Vélker der Erde jammern
und klagen und sie werden den Menschensohn mit groler Macht und Herrlichkeit auf den Wolken des Himmels
kommen sehen. Er wird seine Engel unter lautem Posaunenschall aussenden und sie werden die von ihm Auser-

wihlten aus allen vier Windrichtungen zusammenfiihren, von einem Ende des Himmels bis zum anderen.*
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merk auf die Frage, ob dem Jungsten Gericht hoffnungs- oder angstvoll entgegengeschen
wird, da laut der Forschung im Verlauf des Mittelalters die Angst vor dem Jiingsten Gericht
zugenommen zu haben scheint (siche u. a. MCGINN 2000b, S. 379). Wihrend anfinglich die
Dualitit zwischen Christen und Heiden tUberwog und Christ zu sein automatisch Erlésung
versprach, stellte sich spiter immer dringender die Frage, ob man am Ende der Zeiten zu den
Erwihlten oder den Verdammten zdhlen wiirde (ebd.). Mit anderen Worten, im Mittelalter
scheinen beztlglich des Jungsten Gerichts Angst und Hoffnung zwei Seiten einer Medaille
gewesen zu sein, die beinahe unausweichlich miteinander verbunden waren, denn so schreck-
lich das Endurteil auch sein wiirde, einigen Christen wirde es den Weg in den Himmel

6ffnen (ebd., S. 393-395).

6.5.1 Der Zeitpunkt des Gerichts und sein Ort

Obwohl laut dem biblischen Zeugnis Jesus die Ungewissheit des Zeitpunkts seiner Wieder-
kunft zum Juingsten Gericht lehrte (u.a. Mt 24:42-44, 1 Thess 5:1-2) und sich das NT tber
den Ort des Gerichts ausschweigt, setzte sich in der mittelalterlichen Exegese die Tendenz
durch, Zeit und Ort etwas genauer zu bestimmen (siche ANGENENDT 2009, S. 658f, S. 660),
die sich auch auf die Literatur ausstrahlte.

Geradezu exemplarisch ist die Beschreibung des Jungsten Gerichts in der Iegenda Aurea
des Jacobus de Voragine. In der Legenda Aurea wird keine Angabe zum konkreten Zeitpunkt
des Gerichts gemacht, sondern es werden nur die ihm vorausgehenden Zeichen, wie die
Herrschaft des Antichrist und ein Feuersturm, genannt (vgl. RYAN 1993, Bd. 1, S. 7). Das
Jungste Gericht wird im Tal Joschafat stattfinden, wo der Richter einen erhdhten Platz
(= Thron, vgl. Mt 25:31) einnehmen wird und sich die Guten zur Rechten und die Schlechten
zur Linken des Richters befinden werden (vgl. RYAN 1993, Bd. 1, S. 9); keinesfalls aber sollte
man sich den Raum beim Vollzug des Gerichts beengt vorstellen, da sich die Massen in der
Umgebung verteilen und durch Gottes Macht in der Luft Platz finden werden (vgl
RYAN 1993, Bd. 1, S. 9).!78 Auch die Texte des mittelniederlindischen Korpus haben im Ver-
gleich zur Legenda Aurea nicht viel mehr Uber den Zeitpunkt und den Ort des Jungsten Ge-
richts zu berichten, wie im Folgenden aufgezeigt wird.

Laut dem Sidrac wird das Jingste Gericht vierzig Tage nach dem Tod des Antichrist
stattfinden (vgl. Sidrac, Frage 402, S. 220). Es wird genau um Mitternacht sein — analog zum
Zeitpunkt der Hoéllenfahrt Christi — am selben Tag, an dem der Gottessohn von den Toten

178 Die Lokalisierung des Jiingsten Gerichts im Tal Joschafat (vgl. Joél 4:2) war im Mittelalter sehr geldufig und ist

schon beim Kirchenvater Hieronymus zu finden. Hieronymus setzt das Tal Joschafat mit dem Kidrontal bei Jeru-

salem gleich, es ist jedoch unsicher, ob mit dem Tal Joschafat ein realer Ort gemeint ist und wo er sich in Paldstina
befindet (siche OTT 1990, S. 50, OTT 2005, S. 666).
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auferstanden ist, das heil3t zu Ostern (vgl. Sidrac, Frage 403, S. 220).'7 Die zeitliche Kon-
kretisierung findet im Sidrac nur beziiglich anderer Ereignisse der Endzeit statt und tibersteigt
den Rahmen der Orthodoxie nicht. Der Ort des Gerichts wird das dal van Josephat sein (vgl.
Sidrac, Frage 405, S. 220, Sidrac, Frage 394, S. 212)). Plastisch wird beschrieben, dass sich die
Guten auf der linken Seite Christi und die Bésen auf der rechten Seite befinden werden, das
heif3t, das Tal Joschafat werde am Tage des Gerichts die gesamte Menschheit in sich auf-
nehmen (vgl. Szdrac, Frage 405, S. 220).1% Die Guten und die Schlechten werden zunichst ge-
mischt vor dem Richter stehen und man wird ihnen nicht auf den ersten Blick ansehen, zu
welcher Gruppe sie gehdren, dann aber werden sie wie die Spreu vom Weizen getrennt und
bilden zwei Lager, die Auserwihlten, die zusammen mit Christus das Urteil vollzichen werden
und denen dadurch eine gréBere Ehre zukommt, und die Verdammten (vgl. Sidrac, Frage 410,
S. 222).181

Im Lekenspiegel werden nach dem Tod des Antichrist als unmittelbare Vorzeichen des
Jungsten Gerichts die Funfzehn Zeichen behandelt (siche oben, Kapitel 6.4.5). Wie oben
bereits angemerkt, bleibt offen, ob die Finfzehn Zeichen unmittelbar aufeinander folgen, das
heif3t das Jingste Gericht genau funfzehn Tage nach dem Tod des Antichrist stattfindet, oder
mehr Zeit verstreichen wird. Am finfzehnten Tag werden alle Menschen zum Jingsten
Gericht auferstehen und vor dem Richter erscheinen (vgl. Lsp., 1V, 147, V. 81-88). Das
Gericht findet im Tal Joschafat statt.’8? Als Quelle fiir den Ort des Gerichts beruft sich Jan
van Boendale auf Die heileghen (Lsp., IV, 148, V. 1). Auch wenn der Sidrac Jan van Boendale
hiufig als Quelle fir den Lekenspiege/ dient, kénnten diese Information ebenso wie die zuvor
behandelten Finfzehn Zeichen auf der Legenda Aurea beruhen, vor allem, weil im Anschluss —
dhnlich wie in der Legenda Aurea — die Frage erortert wird, wie dieses kleine Tal Christus, die
himmlischen Heerscharen und alle vernunftbegabten Wesen aufnehmen kénnen wird (vgl.
Lsp., IV, 148, V. 69-73).183 Jan van Boendale fihrt aus, dass aufgrund der Allmacht Gottes
alle Teilnehmer am Jungsten Gericht Uber und neben dem Tal schweben werden (vgl. Lsp.,
1V, 148, V. 74-80).18¢ Die Angaben zu technischen Details wie Zeit und Ort des Gerichts
beschrinken sich im Iekenspiegel/ auf das Notwendigste. Angesichts der Linge der Ausfih-
rungen zur Ang