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Abstract

Das Ziel der vorliegenden Arbeit ist zu beantworten, in welchen Formen es zu millenaristischen
Bewegungen im mittelalterlichen europdischen Christentum gekommen ist. Dazu wird fol-
gende Forschungsfrage gestellt: Wie wird das Weltende und der Ubergang zum Millennium
von wichtigen Vertreter*innen des christlichen Millenarismus im européischen Mittelalter dar-
gestellt und welche Gemeinsamkeiten und Unterschiede kdnnen zwischen den einzelnen Mil-
lenarismen festgestellt werden? Um die Forschungsfrage zu beantworten, wird die Methodik
der vergleichenden Literaturanalyse angewandt. Die Protagonist*innen der Untersuchung sind
Hildegard von Bingen, Joachim von Fiore, die Flagellanten und Thomas Miintzer, deren Mil-
lenarismen ins Auge gefasst werden. Eine zentrale Gemeinsamkeit ist die Kritik an der Kirche
und dem Klerus. Die diskutierten millenarstischen Vorstellungen finden sich in den Aufzeich-
nungen der Visionen Hildegards, den Schriften Joachims, dem Himmelsbrief der Geifler und
den Schriften Muntzers. Unterschiede zeigen sich in den spezifischen Merkmalen der einzelnen
Theorien, wie Hildegards symbolische Tiergestalten, Joachims Dreizeitenlehre und Fokus auf
die sieben Siegel, die Wallfahrt der Geil3ler und Miintzers Lehre der sozialen Gleichheit und
die Verbindung apokalyptischer Vorstellungen mit mystischen Konzepten. Diese Unterschiede
und Gemeinsamkeiten bieten einen umfassenden Einblick in die vielfaltigen Auspragungen des

Millenarismus im Mittelalter.



Abstract (English)

The aim of this work is to answer in which forms millenarian movements have occurred in
Christianity in the times of the Middle Ages in Europe. The following are the research ques-
tions: What was the view about the end of the world and the transition to the millennium from
the most important Christian people who advocate millenarism in the Middle Ages? To answer
these gquestions, the methodology of comparative literature analysis is being used. The protag-
onists of the study are Hildegard von Bingen, Joachim von Fiore, the Flagellants and Thomas
Miintzer. A central commonality is the criticism of the church and the clergy. The millenarism
views discussed are taken from the records of Hildegard’s visions, Joachim’s writings, the Flag-
ellant’s letter to heaven and Muintzer’s writings. Differences can be seen in the specific charac-
teristics of the individual theories, such as Hildegard’s symbolic animal figures, Joachim’s doc-
trine of the three ages and his focus on the seven seals, the pilgrimage of the Flagellants and
Miintzer’s doctrine of social equality and the combination of apocalyptic ideas with mystical
concepts. These differences and similarities offer a comprehensive insight into the diverse man-

ifestations of millenarianism in the Middle Ages.



1. Einleitendes

Millenarismus? Ein Wort, das man noch nie gehort hat? Das verwundert nicht. Ublicherweise
erfreut sich ein anderer damit in Verbindung stehender Begriff einer gewissen Popularitét. Das

Wort ,,Apokalypse* kennen sicherlich die meisten Menschen.

Die bevorstehende Apokalypse drohte der Menschheit angeblich hdaufig. Immer wieder traten
und treten groRere, wie kleinere Bewegungen oder Einzelpersonen auf, die vom baldigen Ende
der Welt sprechen. Eine zuletzt weltweit bekannte Ankindigung in dieser Hinsicht wurde fir
das Jahr 2012 gegeben, und zwar in Verbindung mit dem Ende des Maya-Kalenders am 19.
oder 21. Dezember. Je nach Z&hlung endete an einem der beiden Tage der dreizehnte Durchlauf
des 394,3 Jahre langen Kalenderzyklus. Damit waren seit dem Beginn des Maya-Kalenders
5125 Jahre vergangen. Interessanterweise beginnt danach einfach der 14. Durchlauf, die Zéh-
lung geht weiter und der Kalender endet nicht. Fir das Volk der Maya war jedoch 13 eine
heilige Zahl und der Ubergang von 13 auf 14 sollte von groRer Bedeutung sein, von einem
Untergang der Welt wurde nicht ausgegangen (Kaufmann 2012: 16-17). Trotzdem wurde die-
ser Ubergang des Kalenders in vielfaltiger Weise als ein bevorstehendes Ende der Welt aufge-
griffen und fand in Romanen und Filmen Niederschlag. Der Glaube an eine bevorstehende Ka-
tastrophe und einer grof3en Veranderung der gesamten menschlichen Gesellschaft war im Laufe
der Geschichte immer wieder vorhanden. In der jingeren Vergangenheit gewannen alternative
Theorien und Verschworungsideen zunehmend an Bedeutung. Besonders wéahrend der COVID-
19-Pandemie tauchten zahlreiche Spekulationen auf. Eine davon war das Konzept eines ,,Great
Reset®, also eines umfassenden Neustarts der gesamten Gesellschaft. Doch woher stammen
diese Vorstellungen von einem bevorstehenden Weltuntergang oder der Idee eines tiefgreifen-

den Wandels hin zu einer neuen Ara?

Diese Arbeit mochte sich mit folgender Fragestellung beschaftigen. Wer sind wichtige Vertre-
ter*innen von christlichen Millenarismen im Mittelalter, wie wurde das Weltende und der Uber-
gang zum Millennium jeweils dargestellt und welche Gemeinsamkeiten und Unterschiede kon-

nen zwischen den einzelnen Millenarismen festgestellt werden?

Um diese Fragestellung zu beantworten, bediene ich mich in dieser Masterarbeit einer verglei-
chenden Literaturanalyse. Die Arbeit ist wie folgt strukturiert: Zun&chst fiihre ich in die Schlis-
selterminologie ein. Zentrale Begriffe, allen voran ,,Millenarismus®, ,,Apokalypse*, ,,Parusie*

und ,,Messianismus* werden definiert. Danach gebe ich im dritten Kapitel der Arbeit einen



historischen Uberblick tiber christliche Millenarismen im Mittelalter. Im Anschluss daran gehe
ich auf vier ausgewéhlte Vertreter*innen des christlichen Millenarismus naher ein. Zunédchst
beschéaftige ich mich mit Hildegard von Bingen (1098-1179), beleuchte ihre Biographie und
stelle ihre millenaristischen Vorstellungen dar. Es folgen Ausfuhrungen zu Joachim von Fiore
(c. 1130-1202), die millenaristische Bewegung der Flagellanten im 14. Jahrhundert und der
Millenarismus von Thomas Mdntzer (c. 1489-1525). Diese drei Vertreter*innen und die Be-
wegung der Flagellanten hatten zu ihren Lebzeiten groRe Auswirkungen auf die Glaubensvor-
stellungen vieler Menschen. Ihre millenaristischen Theorien veranderten im weiteren Verlauf
ebenso die Jenseitsvorstellungen im christlichen Milieu und beeinflussten auf diese Weise die
Katholische Kirche. Im Anschluss an die detaillierte Darstellung der jeweiligen Millenarismen
beleuchte ich Gemeinsamkeiten, wie Unterschiede der jeweiligen Positionen. Als Abschluss

folgen eine Zusammenfassung und die Beantwortung der Fragestellung.



2. Apokalypse, Millenarismus, Parusie und
Messianismus: Definition und Begriffser-
klarung

In diesem Kapitel werden die Begriffe ,,Millenarismus®, damit einhergehend ,,Prd-, A- und
Postmillenarismus®, ,,Apokalypse®, ,,Parusie“ und ,,Messianismus‘, genauer beleuchtet, da sie

im Laufe der Abhandlung von Bedeutung sein werden.

2.1 Millenarismus?

Der lateinische Begriff fiir ,,tausend* lautet mille, wovon sich millénarius, tausend enthaltend,
der Begriff ,,Millenarismus* herleitet. Aus religionswissenschaftlicher Sichtweise verweist der
Millenarismus auf die Vorstellung einer heilsbezogenen Transformation der Welt. Diese Er-
neuerung soll womadglich in der baldigen Zukunft stattfinden. Es handelt sich also um eine Za-
sur, in welcher sich eine von Krieg und Leid gepragte Welt in eine paradiesische verandert. Die
Grundlage fiir den religionswissenschaftlichen wie theologischen Millenarismus-Begriff ist das
Buch der Offenbarung im Neuen Testament. Der Autor ,,Johannes* berichtet Uber seine Vision
vom Ende der Erde. Die Identitat des Verfassers der Offenbarung darf jedoch nicht mit dem
Evangelisten Johannes oder dem Apostel Johannes gleichgesetzt werden. Diese fehlerhafte Zu-
ordnung wurde bereits im dritten Jahrhundert hinterfragt. Der Autor wird h&ufig mit dem Bei-
namen ,,von Patmos* bezeichnet. Obwohl Johannes vermutlich nicht von dieser Insel stammte,
nimmt man an, dass er entweder nach Patmos gefllichtet oder dorthin verbannt wurde. Es gilt
als sicher, dass er seine Offenbarung im letzten Drittel des 1. Jahrhunderts niederschrieb, mog-
licherweise angeregt durch aufstdndische Bewegungen gegen Rom wahrend oder unmittelbar
nach dem Ersten Judisch-Romischen Krieg (66—74). Ebenso wird die Entstehung des Werkes
mit der Unterdriickung von Christ*innen und Jid*innen durch Kaiser Domitian in Zusammen-
hang gebracht (51-96).

Die drei zentralen Ausrichtungen des christlichen Millenarismus in der Theologie sind der ,,Pra-
millenarismus®, der ,,Postmillenarismus‘ und der ,,Amillenarismus®, wobei die Grenzen zwi-
schen Postmillenarismus und Amillenarismus teilweise verschwimmen. Der Pramillenarismus

beschreibt die Parusie, die Wiederkehr Jesu Christi, die vor der Errichtung des tausendjéhrigen

! Diese Zusammenfassung folgt groBteils Pokorny 2025.
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Reiches erfolgen soll. Im Gegensatz dazu geht der Postmillenarismus davon aus, dass die Pa-
rusie erst nach der Etablierung des tausendjahrigen Reiches stattfinde. Der Amillenarismus, der
wesentlich auf die Lehren des Augustinus (354-430) zurtickgeht, hat vor allem in der katholi-
schen und orthodoxen Kirche eine besondere Bedeutung. Hier wird das Millennium symbolisch
als das Zeitalter der Kirche interpretiert, das schlie3lich zur Erlésung der Glaubigen flhre. Ei-
nige Szenen aus der Offenbarung des Johannes erhalten in diesem Zusammenhang eine neue,
metaphorische Deutung. Das Millennium wird dabei durch den Geist Christi in der Kirche ver-
korpert und seine Wiederkehr markiere den Beginn des Jiingsten Gerichts (Offenbarung 14,6-
22,21) (Pokorny 2025).

In der Religionswissenschaft wurde der Millenarismus-Begriff von Catherine Wessinger (geb.
1952) bedeutend weiterentwickelt. Sie unterscheidet den ,,katastrophischen Millenarismus* von
einem ,,progressiven Millenarismus®. Der katastrophische Millenarismus verweist auf die VVor-
stellung eines oder mehrerer zerstorerischer Ereignisse, durch welche die Welt oftmals, zumin-
dest fiir die Glaubigen zum Besseren verandert wird. Die vollstandige Zerstérung der Welt kann
auch endgultig sein, sodass das Heil schlieBlich in einer transzendenten oder auferirdischen
Welt erlangt werde. Der progressive Millenarismus bezieht sich auf eine allmahlich fortschrei-
tende heilsgeschichtliche Veranderung der Welt ohne das Eintreten markanter katastrophischer
Ereignisse. Das Millennium stellt in dieser Form den Hohepunkt eines kontinuierlichen gesell-
schaftlichen und spirituellen Wandels dar. Der Ansatz wird schlie3lich noch um weitere Spezi-
alformen von Millenarismen erweitert. Der avertive Millenarismus beschreibt eine VVorstellung,
bei der es durch MalRnahmen zu einer Abwendung der grolen Katastrophe kommt und ein
Ubergang zu einem progressiven Millenarismus méglich wird. Die Mdglichkeit, katastrophi-
sche Ereignisse abwenden zu kénnen, wird haufig in Abhangigkeit vom Glaubenshandeln der
Millenaristen gesehen (Wessinger 2011: 5-6). Im Gegensatz zum katastrophischen Millenaris-
mus ist beim avertiven Millenarismus die Zerstérung der gegenwartigen Welt nicht vollstandig
vorherbestimmt. Stattdessen konnte eine kommende Katastrophe durch menschliche Anstren-
gungen vermieden werden, sei es beispielsweise durch das Befolgen von gottlichen Geboten
oder die Erflllung eines Ubernattrlichen Plans. Obwohl die meisten avertiv-millenaristischen
Glaubensgemeinschaften bewusst darauf abzielen, bevorstehende Katastrophen zu verhindern
oder das AusmaR der drohenden Zerstérung zu verringern, werden solche Vorstellungen auch
nach gescheiterten Prophezeiungen Gbernommen. Diese kdnnen als nachtragliche Erklarungen
flr ein ausgebliebenes Weltende dienen. Fehlgeschlagene apokalyptische VVorhersagen kdnnen
im Laufe der Zeit zu einer Verschiebung des Glaubensschwerpunkts von katastrophisch zu pro-
gressiv-millenaristisch fihren (Wojcik 2011: 66-67). Der eskalative Millenarismus stellt das



Gegenstiick zum avertiven Millenarismus dar und verweist auf den Ubergang von einem pro-
gressiven zum katastrophischen Millenarismus. Eine anfangs friedliche und gelassene Erwar-
tungshaltung eskaliert und wandelt sich zu einer von Gewalt gepragten Vision einer heilsge-
schichtlichen Veranderung. Der oszillatorische Millenarismus beschreibt das Wechselspiel
zwischen katastrophischem und progressivem Millenarismus (Pokorny 2020: 300). Weitere
nennenswerte Unterkategorien umfassen den heien Millenarismus, den kalten Millenarismus
und den verwalteten Millenarismus. Der heif3e Millenarismus betont den Charakter der unmit-
telbar bevorstehenden Naherwartung der Katastrophe. Im Gegensatz dazu bezeichnet der kalte
Millenarismus die Abschwéchung oder den vollstandigen Verlust dieser Naherwartung.
Dadurch wird das Millennium in eine nicht n&her diskutierte Zukunft verschoben und verliert
an unmittelbarer Bedeutung. Der verwaltete Millenarismus beschreibt den Wechsel zwischen

heiRem und kaltem Millenarismus und vice versa (Pokorny 2025).

Millenarismen sind in der Mehrzahl der religidsen Traditionen weltweit anzutreffen. Die unter-
schiedlichen millenaristischen Kategorien kénnen dabei nicht nur innerhalb einer grof3en Tra-
dition, sondern sogar innerhalb einer einzelnen Gruppe in all ihren Nuancen auftreten. Millen-
arismen sind haufig Ausdruck eines religiosen Erneuerungs- oder Veranderungswillens, der
insbesondere aus Krisensituationen hervorgeht. Dabei treten bisweilen katastrophisch-millena-
ristische Narrative auf, die auch als Rechtfertigung fur gewaltsames Handeln dienen kénnen
(Pokorny 2025).

2.2 Apokalypse

Der evangelische Theologe Friedrich Licke (1791-1855) verhalf der Apokalyptik mit seinem
Werk Versuch einer vollstandigen Einleitung in die Offenbarung des Johannes oder Allgemeine
Untersuchungen uber die apokalyptische Literatur Giberhaupt und die Apokalypse des Johannes
insbesondere zur Genre-Bezeichnung. Zuvor hatte der evangelische Theologe Karl Immanuel
Nitzsch (1787-1868) den Begriff 1820 eingefiihrt, und zwar mit Verweis auf ,,ein Denken und
Verhalten [...], dass den kiinftigen Weltlauf als Abfolge dramatischer Ereignisse ansieht, die
sich in eine kosmische Katastrophe ausweiten und dieser Welt und Zeit ein Ende setzen® (Sparn
2005-2012).

In der theologischen Apokalypseforschung wird die Offenbarung des Johannes als Paradigma
betrachtet. Wesentliche Aspekte umfassen bedeutende Katastrophen, die das Ende der Welt
markieren und in einem abschlieRenden Kampf zwischen Gut und Bdse gipfeln. Dies wird oft

als Eschaton bezeichnet. Es folgt ein gottlicher Schiedsspruch, der haufig als Jingstes Gericht



bezeichnet wird, gefolgt von einer gesellschaftlichen Verédnderung. Das Gute triumphiert, wah-
rend das Bose besiegt wird. Der finale Kampf wird h&ufig als Armageddon bezeichnet. Fir
zahlreiche Christ*innen stellt die Apokalypse einen bedeutenden Wendepunkt dar. Danach
werden Menschen, die Gutes vollbracht haben, von Gott belohnt und Menschen, die Bdses ge-
tan haben, bestraft (Sparn 2005-2012). Eine Arbeitsgruppe aus Forschenden kam Ende der
1970er Jahre zu einer Einigung. Die seitdem einflussreiche Definition, welche vom amerikan-
ischen Alttestamentler John J. Collins (geb. 1946) vorgelegt wurde, lautete: Apokalypse sei ein
,,genre of revelatory literature with a narrative framework, in which a revelation is mediated by
an otherworldly being to a human recipient, disclosing a transcendent reality which is both
temporal, insofar as it envisages eschatological salvation, and spatial insofar as it involves an-
other supernatural world (Apocalypse: Definitions and Related Terms 2021).” Demzufolge
handelt es sich bei der Apokalypse um ein Genre enthillender Literatur mit einem erzéhleri-
schen Rahmen, in dem eine Offenbarung von einem tbernattrlichen Wesen an Menschen ver-
mittelt wird. Diese Ubernatirliche Gestalt schafft eine transzendente Realitéat, die Heil ver-
spricht. Dieser Definition wird sich die folgende Arbeit bedienen (Pokorny 2025).

2.3 Parusie

Das Wort Parusie kommt aus dem Griechischen von parousia (rapovcia) und bedeutet ,,dabei
sein, anwesend sein®, aber auch ,,sich ndhern oder kommen*. Mit Parusie wird im Neuen Tes-
tament das rdumliche Gegenwirtig sein von Personen verdeutlicht. In spezieller Weise wird mit
Parusie das zukiinftige Eintreffen einer gottlichen Person bezeichnet. Es wird die Ankunft der
Person Jesus Christus erwartet, der als endzeitlicher Gesandter die Gottesherrschaft auf Erden
bringt. Im Mittelalter und der Neuzeit wurde mit dem Parusiebegriff auch die Hoffnung ver-
bunden, dass der Rechts- und Herrschaftsanspruch Gottes am Ende der Zeit umgesetzt wird

(Parusie 2012).

2.4 Messias und Messianismus

Die Begrifte ,,Messias“ und ,,Messianismus‘ leiten sich vom hebréischen masiah (,,Gesalbter*)
her. Ab dem 6. Jahrhundert vor der Zeitenwende, unter dem Einfluss fremder Herrschaft in
Israel und Juda, erhielt der Begriff eine neue Bedeutung. Der Messias wurde als Befreier von
Unterdrickung und Fremdherrschaft erwartet, teils in Verbindung mit einer erhofften Heilszeit
am Ende der Welt (Auffarth et al. 2018). Die zentrale Gemeinsamkeit bei Personen, die als
Messias bezeichnet wurden, ist ihre Uberzeugung, eine neue Botschaft zu verkiinden. Jesus von
Nazareth verkiindete im Lukasevangelium das Kommen des Reiches Gottes, welches eine
Transformation der gesellschaftlichen Verhaltnisse mit sich bringen werde. Seine Heilungen

symbolisieren das messianische Reich ohne Gebrechen. Das Selbstverstdndnis eines Messias
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umfasst die Verkundigung einer besonderen Botschaft und die Rolle im Verlauf der Ereignisse.
Messianismus fokussiert sich auf Erldsung, die Befreiung von Stinde und/oder irdischem Lei-
den (Hillerbrand 2016: 7-8). Die Vision von Jesus als Auferstandenem, der von Gott aus dem
Tod gerettet und erhéht wurde, pragte den Messianismus in den folgenden Jahrhunderten. Jesus
wirkte nicht nur in seinem irdischen Leben im Auftrag Gottes, sondern stehe in einer einzigar-
tigen Beziehung zu ihm, indem Gott ihn durch einen unvergleichlichen Akt der Befreiung aus
dem Tod geholt habe (Schottroff et al. 2019: 383). Das frithe Christentum markiert einen Wen-
depunkt in der Geschichte des Messianismus. Wéhrend jiidische Gruppen die Idee eines zu-
kiinftigen koniglichen, priesterlichen oder prophetischen Heilstrdagers entwickelten, zogerten
sie, eine konkrete historische Person mit dem Messias zu identifizieren. Das Christentum hin-
gegen brach mit dieser Zuriickhaltung und erklarte Jesus, spitestens nach seinem Tod, zum
Messias. Die griechische Ubersetzung des Begriffs masiah (Christés Xpiotéc) verbreitete sich
rasch und wurde zur zentralen Bezeichnung filir Jesus im Neuen Testament. Die Urspriinge des
urchristlichen Messianismus sind umstritten. Einige Forscher*innen sehen den Messiasan-
spruch erst nach Jesu Tod, als seine Anhdnger*innen ihn durch die Auferstehung als himmli-
schen Menschensohn wahrnahmen. Andere verweisen auf maogliche vorosterliche Ansatze,
etwa in politischen Deutungen, die Jesus als Thronpratendenten oder Flhrer einer anti-romi-
schen Bewegung interpretieren. Kritiker*innen dieser politischen Sichtweise betonen jedoch,
dass der Messiasanspruch an Jesus herangetragen wurde und er selbst diesen Titel nicht aktiv
beanspruchte. Stattdessen habe das Christentum eine neuartige Interpretation des Messiasbe-
griffs entwickelt: Jesus als leidender Messias, der durch seinen Einsatz fur andere den Weg zur
Erlosung weist. Im Verlauf der frihen christlichen Theologie wurden verschiedene messiani-
sche Traditionen integriert: konigliche, prophetische und priesterliche Aspekte. Paulus legte
den Schwerpunkt auf einen soteriologischen Messianismus, bei dem Jesu Tod ,,fiir die Stinden*
im Zentrum steht und Rettung sowie Gemeinschaft mit Gott ermdglicht. Diese Deutung fand
breite Akzeptanz, insbesondere unter Heidenchristen, wéhrend sich das Christentum zuneh-
mend von seiner judischen Mutterreligion loste. Neben dem individuellen Messiasgedanken
entwickelte sich im Christentum auch eine kollektive Perspektive. Die Offenbarung des Johan-
nes beschreibt die verfolgte Gemeinde, die zusammen mit Christus in einer zukunftigen tau-
sendjahrigen Herrschaft vor dem Weltende erhoht wird. (Auffarth et al. 2018).

Im 13. Jahrhundert fand der Begriff durch die christliche Theologie in der Polemik gegen das
Judentum eine erweiterte Verwendung. Um 1900 wurde ,,Messianismus® als universeller Be-
griff fir millenaristische Gemeinschaften geprégt, welche auf eine &uere oder jenseitige Ret-
tung setzten. Politische Religionen und Kultformen, die einen politischen Fihrer als Erldser
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verehren, fallen ebenfalls darunter. Messianismus ist eng verknupft mit sozialen Bewegungen,
spezifischen historischen Umstdnden und einem Geschichtsbild, das von millenaristischen Vor-
stellungen gepragt ist. Besonders in der judisch-christlich-islamischen Tradition entstanden
messianische Bewegungen hdufig als Reaktion auf eine Fremdherrschaft, welche politische,
wirtschaftliche, kulturelle und religiose Normen diktierte. Diese Bewegungen wurden meist
von benachteiligten Gruppen getragen, die sich von der herrschenden Elite entfremdet fuhlten.
Oft blieben ihre Ideale im Verborgenen, wahrend sie nach auf3en hin den aufgezwungenen Nor-
men angepasst erschienen. Innerhalb der Gemeinschaft jedoch wurden friihere Traditionen be-
schworen, um eine utopische Alternative zur bestehenden Herrschaft zu formulieren. Charis-
matische Fihrer konnten dabei als wiedergekehrte Helden der Vergangenheit auftreten oder
den Messias lediglich ankiindigen. Scheiterten messianische Prophezeiungen, wurden sie aktu-
alisiert oder ins Transzendente verlagert. Beispiele fur Messianismus finden sich in apokalyp-
tischen Bewegungen im Judentum, Christentum und Islam wie auch in vielen anderen Religio-
sen Bewegungen. Im spéten und postkolonialen Kontext erhielt der Messianismus eine neue
Dimension. Bewegungen entstanden, die traditionelle Weltbilder transformierten oder hinter
sich lielen. Christlich-apokalyptische Vorstellungen wurden mit eigenen Heldenfiguren und
anti-kolonialer Rhetorik gefiillt. So wurde das Prinzip ,,Die Ersten werden die Letzten sein® zu
einer Anklage gegen Kolonialherren, die selbst apokalyptische Botschaften fur ihre Herrschaft
nutzten (Auffarth et al. 2018).
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3. Christliche Millenarismen im Mittelalter

In diesem Kapitel folgt ein Uberblick iiber verschiedene christliche Millenarismen im Mittelal-
ter. Ein detaillierter Uberblick iiber alle Theorien und deren Bewegungen wiirde jedoch den
Rahmen dieser Abhandlung sprengen. Deswegen fokussiert sich die Arbeit nach einem histori-

schen Uberblick auf vier ausgewihlte Millenarismen, deren Inhalte und Auswirkungen.

3.1 Historischer Uberblick I (ca. 500-1000)
Bereits im dritten Jahrhundert hielt Origenes (185-253) fest, dass das christliche Konigreich

nicht in Raum und Zeit manifestieren werde, sondern in den Seelen der Glaubigen. Dieser An-
satz spielte in den néchsten Jahrhunderten eine tragende Rolle. In den néchsten Jahrhunderten
entwickelte sich die Katholische Kirche zu einer méchtigen und gut organisierten Institution
mit einer etablierten Routine. Die Verantwortlichen hatten kein Interesse daran, dass Christ*in-
nen an veralteten Vorstellungen einer neuen Weltordnung und dem Paradies auf Erden nachhin-
gen. Zu Beginn des fiinften Jahrhunderts schlug Augustinus von Hippo (354-430) einen neuen
Zugang vor. Das Buch der Offenbarung solle nicht wortlich, sondern als spirituelle Allegorie
interpretiert werden. Das Millennium habe bereits mit der Geburt des Christentums begonnen
und werde durch die Kirche verwirklicht. Beim Konzil von Ephesus 431 wurde der Glaube an
das Millennium auf Erden als ,,Aberglaube‘ abgetan. Obwohl die offizielle Lehre nun keine
apokalyptischen Tendenzen aufwies, blieb das Gedankengut in der Gesellschaft prasent. Vor
allem in Zeiten von Krisen und Unsicherheit kamen millenaristische Vorstellungen meistens in
Verbindung mit dem Buch der Offenbarung zum Vorschein. Menschen der damaligen Zeit wa-
ren oftmals auf der Suche nach Zeichen, die das Anbrechen der Endzeit ankiindigen konnten.
Da schlechte Herrscher, Konflikte zwischen Menschen, Kriege, Krankheiten und Plagen zu den
Anzeichen fiir das baldige Anbrechen der Endzeit sein konnten, fanden viele Menschen diese
Merkmale in ihrer Umgebung. Weiters war es nicht ungewo6hnlich, Tyrannen wéhrend ihrer
Regierungszeit mit dem Antichristen gleichzusetzen (Cohn 1957: 13-21). Die Figur des Anti-
christen blieb iiber die nichsten Jahrhunderte pragend. Obwohl es keine gro3en millenaristi-
schen Bewegungen gab, war der Glaube an den letzten Feind allgegenwirtig. Der Antichrist
diente als Bild dieses Gegners, wobei je nach gesellschaftlicher Lage unterschiedliche Herr-
scher wie auch Volker als Antichrist identifiziert wurden. Ein Monch Adso von Montier-ed-Der
(910-992) verfasste um 950 einen Brief, in dem er iiber Urspriinge des Antichristen und dessen
Leben berichtet. Dieser Bericht hatte eine weitreichende Wirkung in den néchsten Jahrhunder-
ten. Laut seinem Brief soll der Antichrist als das Gegenteil von Jesus Christus verstanden wer-

den. Jesus wurde arm geboren, der Antichrist wird reich geboren. Jesus kam, um die Armen
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aufzurichten, der Antichrist werde die Armen ausgrenzen. Der Antichrist werde laut Adso als
Jude geboren und als grofer Tyrann gegen die Christ*innen vorgehen. Nachdem dieser die
Weltherrschaft an sich gerissen hat, folge das Kommen von Jesus Christus und dem Erzengel
Michael, die gemeinsam den Antichrist besiegen. Danach folge nach 40 Tagen das Jiingste Ge-

richt (McGinn 1979: 82-87).

3.2 Historischer Uberblick II (ca. 1000-1500)
Im 11. Jahrhundert trat das apokalyptische Gedankengut wieder verstirkt auf. Otto von Freising

(1112-1158) mit seiner universalen Geschichte, wobei das letzte Buch das Ende der Welt bein-
haltet, Gerhoch von Reichsberg (1093—1169) schrieb ein detailliertes apokalyptisches Werk
iiber den Antichristen und Hildegard von Bingen (1098—1179) schrieb iiber ihre Visionen. Diese
Prophezeiungen von Hildegard machten sie zu einer der wichtigsten apokalyptischen Den-
ker*innen ihrer Zeit (McGinn 1979: 94-97). Auch im 12. Jahrhundert breiteten sich die Ideen
iiber ein bevorstehendes Ende weiter aus. Bernhard von Clairvaux (1090-1153) war einer der
wortgewaltigsten monastischen Autoren und galt als spiritueller Anfiihrer dieser Zeit. Er machte
im Streit der Papste Gebrauch von der Antichrist-Rhetorik gegen den Gegenpapst Anaklet II.
(1090-1138) und schlug eine Einteilung der Kirchengeschichte in vier Zeitalter vor (McGinn
1979: 108-109). Einer der bedeutendsten apokalyptischen Autoren des 12. Jahrhunderts war
Joachim von Fiore (1135-1202). Seine Visionen, die er in einigen Werken niederschrieb, bein-
halten ebenso das Kommen des Antichristen, der laut seinem Empfinden womdglich schon ge-
boren war. Im System von Joachim von Fiore werden in den dunklen Tagen der Herrschaft des
Antichristen zwei Krifte diesem entgegentreten. Der heilige Papst und zwei Gruppen an religi-
Osen Anhédnger*innen. Er teilte auch die Geschichte anhand der Trinitét neu in Zeitalter ein. Das
Zeitalter des Gesetzes, das Zeitalter des Evangeliums und das Zeitalter des Heiligen Geistes.
Seine Bedeutung zeigt sich daran, dass spétere Autoren von 1200 — 1500 mit millenaristischem
Gedankengut zumeist von seinen Ideen beeinflusst waren (McGinn 1979: 126-146). In der Zeit
von 400 — 1200 hatte zum groBten Teil der Klerus das Privileg literarisch tétig zu sein. Nach
1200 verdnderte sich diese Situation dahingehend, dass auch gebildete Lai*innen eine ver-
stiarkte Rolle in Europa einnahmen und damit die Literatur der Apokalyptik beeinflussten. Mit
wenigen Ausnahmen handelten die apokalyptischen Texte von 1200 — 1500 von der Hoffhung
auf eine Erneuerung der Kirche und der Welt. Die apokalyptischen Texte dieser Zeit dienten
revolutioniren Gruppen als Grundlage, um fiir Gerechtigkeit oder einen gesellschaftlichen Um-

schwung zu kimpfen (McGinn 1979: 146-148).
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4. Ausgewihlte Millenarismen

Im nachfolgenden Kapitel werden vier Vertreter*innen von millenaristischen Entwiirfen detail-
liert betrachtet. Zunédchst widmet sich die Abhandlung Hildegard von Bingen und Joachim von

Fiore. Im Anschluss daran folgen die Flagellanten und Thomas Miintzer.

4.1 Hildegard von Bingen
Im nachfolgenden Abschnitt wird zundchst die Biografie von Hildegard von Bingen (1098—

1179) und ihr historischer Hintergrund beleuchtet, um danach auf ihren Millenarismus einzu-

gehen.

4.1.1 Biografisches
Hildegard von Bingen wurde als zehntes Kind im Jahr 1098 in Bermersheim vor der Hohe

geboren. In ihrem Geburtsjahr war Urban II. (1035-1099) Papst und somit oberster Herrscher
iiber die Christenheit, wiahrend Heinrich IV. (1050-1106), aus dem Haus der Salier {iber das
Heilige Romische Reich regierte. Zu dieser Zeit stritten Kaiser und Papst um die Investitur, also
die Ernennung von Bischéfen und Abten, das zugleich einen Machtkampf um die politische
Herrschaft darstellte. Weiters erobert ein Kreuzfahrerheer Jerusalem und die Praktiken der

Priesterehe und Simonie galten als Symbole fiir den moralischen Niedergang des Klerus.

Im Rahmen dieser Ereignisse wird Hildegard von Bingen geboren. Als jiingstes Kind einer ade-
ligen und angesehenen Familie wuchs sie mit ihren Geschwistern am Hof ihrer Eltern auf. Das
Ansehen und der Einfluss ihrer Familie ist eine Voraussetzung fiir die Biographie von Hilde-
gard. Dies zeigt sich unter anderem auch daran, dass zahlreiche Familienmitglieder in hohen
geistlichen und weltlichen Amtern zu finden sind. Die Einsetzung in derartige Fiihrungspositi-
onen spiegelt den Einfluss der Familie wider. Hildegard nutzte im Laufe ihres Lebens diese
verwandtschaftlichen Verbindungen und hob ihren hochadeligen Status hervor (Kotzur 1998:
2-3). Bereits als Kind bekam sie eine geistliche Erziehung und erhielt auf dem Disibodenberg
bei Bingen Unterricht. Unter anderem lernte sie iiber die Regula Benedicti, die Liturgik und
den freien Kiinsten (Schipperges 1995: 10). Gemeinsam mit Jutta von Sponheim (1092-1136)
folgte in sehr jungem Alter bereits der Einzug in die Klosteranlage Disibodenberg. Die von den
Eltern fiir das Méddchen getroffene Entscheidung fiir ein Leben als Nonne war zu der damaligen
Zeit nichts AuBergewohnliches. Hildegard hatte hierbei sicherlich kein Mitspracherecht. Bereits
im ersten Jahr ihres Klosterlebens legten Jutta von Sponheim und Hildegard die monastischen
Geliibde ab und wurden Benediktinerinnen. Sie bekamen von Bischof Otto von Bamberg

(1060-1139) den Ordensschleier (Kotzur 1998: 5). Jutta von Sponheim, die nicht nur eine
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fromme Frau, sondern ebenso die Tochter eines lokalen Grafen war, iibernahm Hildegards Aus-
bildung. Sie lehrte sie insbesondere das Rezitieren der Psalmen, was den Grof3teil des Tages
ausmachte, sowie weitere Tétigkeiten, die fiir Frauen dieser Zeit als angemessen galten
(Flanagan 1998: 2). Hildegard lernte zwar lesen und schreiben und konnte die Psalmen und
Gesédnge in lateinischer Sprache singen, eine Unterweisung in den Sieben Freien Kiinsten
(Grammatik, Dialektik, Rhetorik, Arithmetik, Geometrie, Astronomiec und Musik) war fiir
Frauen jedoch nicht vorgesehen. Deshalb bezeichnet sie sich in spéteren Schriften oft als unge-
lehrt und ungebildet. In den folgenden zwei Jahrzehnten ihres Lebens ist wenig bekannt. Thr
Alltag war gepragt vom Lebensrhythmus des klosterlichen Lebens mit Arbeit, Studium und
dem gemeinschaftlichen Gebet. Als Jutta von Sponheim 1136 starb, begann sich fiir Hildegard
von Bingen vieles zu dndern. Sie wurde von ihren Mitschwestern zur neuen Meisterin gewahlt
und war ab diesem Zeitpunkt fiir den geistigen Unterricht ihrer Mitschwestern verantwortlich.
Ihr guter Ruf trug in den nichsten Jahren dazu bei, dass die Gemeinschaft der Schwestern an-
wuchs (Kotzur 1998: 5-6). Der Fokus auf die Spiritualitit lieB die Anhidnger*innenschaft
schnell anwachsen. Bald wurde Disibodenberg zu einem Zentrum fiir die Tochter des Adels,
die von ihren Eltern dorthin geschickt wurden. Die urspriinglich fiir Jutta, Hildegard und wenige
andere vorgesehene Zelle musste nun eine wachsende Gemeinschaft beherbergen. So hatte sich
die einstige Klausenzelle in ein kleines Benediktinerinnenkloster verwandelt, das dem Kloster
Disibodenberg unterstellt war (Flanagan 1998: 2). Hildegards Visionen zeigen sich friih in ih-
rem Leben. Thre Erlebnisse, welche sowohl fiir sie selbst als auch fiir ihre Eltern, Lehrer*innen
und Mitschwestern schwer zu verstehen waren, fiihrten zu einer Isolation Hildegards. Doch
dieser Versuch fiihrte nicht zum gewlinschten Ergebnis. Doch das Aulergewohnliche an ihren
Visionsberichten lief3 sich nicht verbergen, sondern zog vielmehr die Menschen an. Hildegard
griindete ihr eigenes Kloster, wurde zur Fiihrerin einer spirituellen Bewegung und konnte un-
abhéngiger agieren. Sie liel} sich an einem symboltrichtigen Ort nieder, an welchen das Kloster
Rupertsberg mit der AuBenwelt in Bingen verbunden blieb (Harteloh 2024: 506). Im Laufe ihres
Lebens verfasste Hildegard drei theologische Werke. Wisse die Wege (1150), das Buch vom
verdienstlichen Leben (1163) und das Buch von den géttlichen Werken (1173). Die Biicher be-
handeln die gesamte Heilsgeschichte von der Erschaffung der Welt {iber den Sturz der Engel
bis hin zu den Ereignissen der Endzeit (Stachelin 1955: 88).

Im Jahr 1141 erhielt Hildegard laut eigenen Aussagen von Gott den Auftrag ihre Visionen
schriftlich festzuhalten. Eine Stimme vom Himmel forderte sie auf, ihre Erfahrungen anderen
mitzuteilen. Von 1141 bis 1151 schrieb sie an ihrer ersten Visionsniederschrift. Der Titel lautet

Scivias — Wisse die Wege, eine Abkiirzung fiir Scivias Domini, ,,Wisse die Wege des Herrn®.
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TIhre Schrift teilt sich in drei Bereiche der Heilsgeschichte auf und orientiert sich am Glaubens-
verstdndnis der damaligen Zeit. Die drei Bereiche sind Schopfung, Erlésung und Ende der Zei-
ten, wobei Mensch und Kosmos untrennbar mit Gott verbunden sind. Thr Werk stellt in 26 Vi-
sionen die Schopfung der Welt und des Menschen dar, es folgen die Erlosung durch Jesus Chris-
tus und das Ende der Welt. Thre Visionen beschreibt Hildegard von Bingen detailreich und mit

vielen Einzelheiten (Kotzur 1998: 7-8).

Sie begriindete ihre geistliche Autoritit mit ihren aulergewohnlichen Fahigkeiten der visiona-
ren Begabung. Dabei betrachtet sie ihre prophetischen Einsichten nicht als Gegensatz zu kirch-
lichen Amtern, sondern als deren Ergéinzung. Sie ordnete sich bewusst in die prophetische Tra-
dition ein, indem sie typische Elemente dieser Stromung nutzte. Ihre Offenbarungen beruhten
primér auf eigenen Visionen, wihrend sie sich nur sekundér auf die Auslegung biblischer Texte
stiitzte. Dadurch kniipfte sie direkt an die prophetischen Erzihlungen des Alten Testaments an
und erhob den Anspruch, dass ihre Visionen eine lehrhafte und geistliche Autoritét besitzen.
Anfangs verweigerte Hildegard angeblich aus Bescheidenheit die Verschriftlichung ihrer Visi-
onen, wofiir sie daraufhin vermeintlich von Gott mit einer Krankheit bestraft wurde. Dies ist
ein Motiv, das auch in der biblischen Prophetie zu finden ist. Ahnlich wie der Prophet Jeremia
beschreibt sie sich selbst als zu zuriickhaltend zum Reden. Thre Zuriickhaltung begriindet sie
vor allem mit threr eigenen Wahrnehmung als unwiirdige, ungelehrte Frau sowie ihrer vermeint-
lichen Unsicherheit in der lateinischen Sprache, in der sie ihre Werke verfasste. Sowohl ihre
kirchlichen Unterstiitzer als auch Hildegard selbst betonten, dass ihre Fahigkeit zu predigen und
zu schreiben direkt auf gottliche Inspiration zuriickzufiihren sei. Die unmittelbare Ergriffenheit
durch den gottlichen Geist legitimierte ithre Reden und Schriften und diente als Grundlage fiir
ihre Autoritét (Gerschel 2016: 55-56). Die Monche vom Disibodenberg mussten von der Ent-
stehung ihres Werkes Kenntnis haben. Ohne die Unterstiitzung des Monchs Volmar (circa 1100—
1173) und die Zustimmung des Klosterabtes wére die Niederschrift und Veroftentlichung ihrer
Visionen nicht realisierbar gewesen. Trotz der Unterstiitzung im eigenen Kloster, war Hildegard
in den ersten Jahren ihres Schreibens nicht liberzeugt von ihrer eigenen prophetischen Bega-
bung. Sie wendete sich sogar in einem Brief an Abt Bernhard von Clairvaux, in welchem sie
ihre Zweifel schilderte und auf seine Bestéitigung ihrer Prophetie hoffte. Obwohl der Abt sie zu
threr Sehergabe gratulierte, fiel das Antwortschreiben kurz und mahnend aus. Dennoch wagte
Hildegard mit diesem Brief ihre ersten Schriften zu verdffentlichen. Auf der Trierer Synode
1147 und 1148, unter dem Vorsitz von Papst Eugen III. (1080-1153), an der Bernhard von

Clairvaux und viele weitere Geistliche aus ganz Europa teilnahmen, informierte der Mainzer
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Erzbischof Heinrich 1. (1080-1153) die Teilnehmer iiber Hildegards Visionen. Der Papst ent-
schloss sich dazu, die Gabe von Hildegard untersuchen zu lassen und sandte eine Kommission
zum Kloster. Die Untersuchung kam zu einem positiven Schluss und Papst Eugen III. ermutigte
Hildegard in einem Brief ihre prophetische Gabe zu nutzen und weiter aufzuschreiben. Dadurch
bestétigte er den gottlichen Ursprung ihrer Visionen und erkannte somit offiziell die Sehergabe
von Hildegard an. Die pépstliche Bestétigung bekréftigte Hildegard, schiitzte sie vor dem Vor-
wurf der Héresie und lieBen ihre Zweifel verschwinden. Sie arbeitete darauthin entschlossen
daran, ihr Werk fortzusetzen und ihre Visionen auch 6ffentlich zu verbreiten. Die Synode von
Trier und ihr Ausgang veranderten ihr Leben. Vom Ruhm und Ansehen Hildegards profitierte
auch der Monchskonvent des Disibodenberg. Bereits kurz nach Abschluss der Synode ehrte
Papst Eugen III. den Ort, an dem Hildegard zur Seherin wurde, mit einer Schutzurkunde im
Jahr 1148. Von da an stromten hiufig Ratsuchende zum Disibodenberg, was den Monchen eine
fortlaufende Einkommensquelle sicherte. Auch die Frauenklause erhielt Zuwachs von wohlha-
benden Frauen adliger Herkunft (Kotzur 1998: 8-9). In den nichsten Jahren nach ihrem Be-
kanntwerden, beschloss Hildegard das Kloster zu verlassen. Es gab vermutlich mehrere
Griinde, das Kloster am Disibodenberg zu verlassen. Es konnte sein, dass die Frauen sich unter
der Abhéngigkeit des Abtes Kuno (c. 1080-1155) nicht wohl fiihlten oder schlicht der Platz fiir
das stetig wachsende Frauenkonvent nicht mehr ausreichend war. Hildegard von Bingen plante
ihr eigenes, unabhéngiges Kloster auf dem Rupertsberg. Dieser Ort wire ihr in einer Vision
mitgeteilt worden. Die Monche auf dem Disibodenberg und auch Abt Kuno, unter dessen Be-
fehlsgewalt die Benediktinerinnen standen, waren jedoch nicht bereit, die Frauen weggehen zu
lassen. Der neu gewonnene Ruhm Hildegards brachte hohe Einkiinfte durch Spenden und Ge-
schenke adeliger Personen. Mithilfe von Erzbischof Heinrich 1. (c. 1080—1153) und finanzieller
Unterstiitzung weltlicher Forderer, kann Hildegard schlieBlich das Geldnde erwerben und die
Umsiedlung von 1147 — 1151 durchfiihren. In den ersten schwierigen Jahren, welche von Armut
und Konflikten gepréigt waren, beendete sie schlieBlich ihre Schrift Scivias. Ein Konflikt, der
immer wieder neu aufflammte, war der Streit mit dem Ursprungskloster am Disibodenberg. Erst
nach Jahren schaffte es Hildegard, die gespendeten Giiter fiir ihr Kloster und die vollstindige
Unabhéngigkeit ihres Konvents zu bekommen. In zwei Urkunden von Erzbischof Arnold (circa
1095-1160) wurde die neue rechtliche Stellung des Klosters festgelegt und ihr Besitz bestitigt.
Zusitzlich bekréftigte Kaiser Friedrich I. (1122—-1190) von weltlicher Seite die Urkunden und
gewihrte dem neuen Kloster seinen kaiserlichen Schutz. In den Folgejahren fiihrte dies gemein-

sam mit Schenkungen und Verméchtnissen an das Kloster zu vermehrtem Wohlstand (Kotzur

1998: 9-12).
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Die anfinglichen Schwierigkeiten nach der Ubersiedlung waren somit iiberwunden. Der Bau
des neuen Klosters sowie die Einrichtung der erforderlichen Innenrdume schritten kontinuier-
lich voran. Neben den erzielten Erfolgen erlebte Hildegard in diesen Jahren auch die Schwichen
der Menschen und musste Enttduschungen hinnehmen. Sowohl innerhalb der eigenen Schwes-
ternschaft als auch in ihrer Funktion als Abtissin und Prophetin wurde Hildegard mit ver-
schiedensten Charakteren und Herausforderungen konfrontiert. Diese Erfahrungen spiegeln
sich in ihrem zweiten groBen Werk, der Visionsschrift Liber Vitae Meritorum — das Buch der
Lebensverdienste, wider, welches sie zwischen 1158 und 1163 verfasste. Ihr zweites Werk be-
schiftigt sich mit der Auseinandersetzung des gldubigen Menschen mit Gut und Bose und die
daraus entstehende Verantwortung. In einem Werk mit dramatischen Elementen schildert Hil-
degard die diisteren und absto8enden Manifestationen des Bosen, die in einen direkten Dialog
mit den ihnen entgegenstehenden gottlichen Kréften treten. Diese Dialoge waren vermutlich
aus dem realen Leben gegriffen und besitzen teilweise bis heute eine bemerkenswerte Aktuali-
tat. Auch dieses Werk weist kosmologische Aspekte auf. Die begangenen Siinden werden nicht
nur als Verfehlungen des Einzelnen gegen Gott betrachtet, sondern auch als Bedrohung und
Verletzung des Kosmos, mit dem der Mensch fundamental verbunden sei. In der Einleitung
thres Werkes erwdhnt Hildegard von Bingen, dass sie auch eine Reihe kleinerer Werke, wie
Lieder und Briefe, verfasst habe. Dieses Vorwort unterstreicht Hildegards Interesse an den Kon-
flikten sowohl innerhalb als auch aulerhalb der Kirche. Der umfangreiche Kreis ihrer Brief-
empfanger*innen zeugt von ihrem groflen Ansehen und verdeutlicht ihren erheblichen Einfluss
in der damaligen Zeit. Das zeigt der Briefwechsel zwischen Hildegard und Kaiser Friedrich I.
Barbarossa. Fiinf erhaltene Schreiben, vier von Hildegard und eines von Friedrich I., dokumen-
tieren den iiber ldngere Zeit bestehenden Kontakt zwischen beiden. Anfangs war das Verhiltnis
zwischen dem Kaiser und der Abtissin wohlwollend. Dies zeigt sich beispielsweise in der 1163
ausgestellten Urkunde fiir das neue Rupertsberger Kloster und als kaiserliche Truppen 1165 den
Rheingau verwiisteten, wurde das Rupertsberger Kloster verschont. In spateren Jahren jedoch
verdnderte sich ihre Beziehung. Aufgrund der gegen den Papst gerichteten Politik Friedrichs I.
mahnte Hildegard den Kaiser und warnte ihn vor unklugem Handeln (Kotzur 1998: 16-18).

Im Alter von 65 Jahren begann Hildegard mit der Abfassung ihres dritten Werkes, dem Liber
Divinorum Operum — das Buch vom Wirken Gottes. Dieses abschlieBende Segment ihrer Visi-
onswerke gilt als ihre reifste Leistung. In diesem umfangreichen Werk, das aus drei Teilen und
zehn Visionen besteht, entwickelte Hildegard eine kosmologisch orientierte Heilsgeschichte
von der Schopfung bis zur Errichtung des Konigreiches Gottes. Im Zentrum dieser Schrift ste-

hen Mensch und Welt. Hildegard berichtet zundchst tiber den Ursprung des Lebens, der in der
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Liebe Gottes verankert sei. Anschlieend beschreibt sie die goéttliche Weltordnung und die
Rolle des Menschen innerhalb dieser Struktur. Nach einer ausfiihrlichen Darstellung der Lau-
terung im Jenseits, schildert sie die Heilsgeschichte und Gottes Eingriffe von den Zeiten der
Propheten bis zur Wiederkunft Christi (Kotzur 1998: 19).

Hildegard von Bingen starb 1179 im Alter von 81 Jahren in ihrem Kloster auf dem Rupertsberg.
In den Jahren 1489 und 1498 wurde Hildegards Sarg gedffnet und es kam zu Verschenkungen
einzelner Reliquienteile. Im 17. Jahrhundert wurden schlief3lich alle noch vorhandenen Gebeine
an das Eibinger Kloster tibergeben. Als 1852 die Echtheit der Knochen bestétigt wurde, kam es
zu zahlreichen Reliquienschenkungen an Abteien und Pfarren (Kotzur 1998: 20-22). Kurz nach
ihrem Tod &uRerten bereits einige Bischofe, dass sich in Hildegards Schriften keine menschli-
chen, sondern nur géttliche Worte finden wirden. Hildegards Werke waren in den folgenden
Jahrhunderten eine anerkannte GroRe im geistigen Diskurs. Ihre prophetischen, endzeitlichen
sowie kirchen- und gesellschaftskritischen Aussagen fanden breite Resonanz, wurden jedoch
oft in radikalisierter Form iibernommen. Im Zentrum stand ein Konzept, das sie als eine Ara
weiblicher Schwéche interpretierte und zur Grundlage einer umfassenden Endzeitperiodisie-
rung machte (Embach 2001: 405-408). In den folgenden Jahrhunderten bleiben Hildegards
Schriften prasent. Es wurden Exzerpte verfasst und vielfach wurde auf ihre Visionen Bezug
genommen. Hildegard wurde zu einer prophetischen Autoritét, deren Werke man in der christ-
liche-monastischen Gemeinschaft kannte (Embach 2001: 429).

4.1.2 Hildegard von Bingen: Millenarismus
In ihren Visionen iiber das Ende der Welt beginnt Hildegard mit einem christlichen Mann in-

mitten der Welt, der seinen Blick iiber die Welt schweifen ldsst. Mittels einer groBBen Posaune
entsendet dieser Mann drei Winde, welche die Wege der Gerechtigkeit widerspiegeln. Die Feu-
erwolke stellt den ersten WindstoR dar, die Sturmwolke den zweiten und die Lichtwolke folgt
als dritter Wind. Der erste Wind symbolisiere die Gerechtigkeit, die wie eine flammende Liebe
Gott preisen mochte. Die zweite Wolke stehe fiir die Werke der Menschen und der dritte Wind-
stol symbolisiere die unberiihrte Jungfraulichkeit in der Menschwerdung von Gott in Jesus
Christus (Schipperges 1995: 184-186). Hildegard schreibt auch iiber die gottgewollte Ordnung
im Kosmos. Gott erfiille mit seiner Schopfung das Weltall, denn ohne seine Ordnung konnte
alles in eine chaotische Bewegung verfallen. Jedes einzelne Geschopf von Gott habe in diesem
Sinn eine wertvolle Funktion und Platz. Die vollstindige Wunderwirkung entfalte sich aber im
Menschen, denn Gott habe den Menschen die Erde fiir seine Wiinsche anvertraut (Schipperges

1995: 189).
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In weiterer Folge in ihrer Vision Das Ende der Zeiten schrieb Hildegard folgendes: ,,Siehe, da
standen dort fiinf wilde Tiere. Das eine war wie ein feuriger, aber nicht brennender Hund, eines
wie ein dunkelgelb gefarbter Lowe, ein anderes glich einem fahlen Pferd, das nichste einem
schwarzen Schwein und ein weiteres einem grauen Wolf (Kotzur 1998: 226).“ Die Endzeit
wird unauthaltsam von fiinf Reichen oder Zeiten der Erde eingeleitet, die von Hildegard als
fiinf symbolische Tiere beschrieben werden. Das erste ist das Reich des feurigen Hundes, in
welchem die Menschen gottliche Gerechtigkeit nicht wahrnehmen. Es folgt das kriegerische
Reich des Lowen und die Zeit der kurzlebigen Freuden des fahlen Pferdes. Das vierte ist das
Reich oder die Zeit des Schweins, in welchem die Fiihrer sich in Unreinheit suhlen und durch
Ausschweifungen gottliche Gebote missachten. Das fiinfte ist das Reich des Wolfes, das von
Machtstreben und Erfolgsorientierung dominiert wird (Mews 2000: 52). SchlieBlich erscheint
am Ende der Zeiten vor den Tieren eine Anhohe mit fiinf Gipfeln, die fiinf Hohepunkte mensch-
licher Begierden darstellen sollen. Ein Seil verbindet die Méuler der Tiere als Symbol der fort-
schreitenden Entwicklung. Darauthin wandte Hildegard ihren Blick gen Osten, wo sie die Er-
scheinung des Menschensohnes erblickte, welcher eine Lyra in seinem Schof3 ruhen hatte.
Rechts von ihm erblickte sie eine imposante weibliche Gestalt, die als Allegorie fiir die Kirche
steht. In threm Schof3 erblickte Hildegard das deformierte Haupt des Antichristen, welcher die
Menschheit zur Verleugnung Gottes verfiihrt (Kotzur 1998: 233). Der Antichrist wird von Hil-
degard genau beschrieben: ,,An derselben Stelle des weiblichen Erkennungsmerkmals erschien
ein unférmiges pechschwarzes Haupt mit feurigen Augen, eselsgleichen Ohren und mit Nase
und Rachen wie ein Lowe sie hat. Mit weit aufgerissenem Maul knirschte es und wetzte schre-
ckenerregend die furchtbaren eisenartigen Zéhne. [...] Und da ertonte plotzlich etwas wie ein
Donnerschlag und traf das Haupt mit solcher Wucht, dall es von diesem Berge Herabstiirzte
und seinen Geist im Tode aushauchte* (Kotzur 1998: 226). Gottes Macht wird durch den Sieg
iiber den Antichristen deutlich. Aufgrund des Donnerschlages von Gott stiirzt das Wesen tot

hinunter (Kotzur 1998: 233).

Im Liber Divinorum Operum griff Hildegard diese Visionen wieder auf. Sie konzentrierte sich
darauf, dass die Gerechtigkeit nicht mehr in ihrem urspriinglichen Zustand existieren wiirde.
Sie beginnt nun ihre zunéchst sehr vagen Theorien mit aktuellen oder vergangenen Ereignissen
zu verkniipfen. Das Zeitalter des Hundes begann mit Heinrich IV. (1050-1106) und werde an-
dauern, bis Gott einen weiteren Herrscher mit einem geistlichen Namen und der Weisheit und
List einer Schlange niederschlage. Hiermit konnte sie moglicherweise Erzbischof Rainald von
Dassel (circa 1120-1167) gemeint haben. Sie verurteilt die rduberischen Personen, die in geist-

lichen Gewéndern gekleidet sind, Waffen tragen, Arme berauben und das nehmen, was ihnen
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nicht gehort. Darauf folgt das Zeitalter des Lowen, eine Zeit des Krieges, in der Armeen einan-
der toten und viele Stidte zerstort werden. Im Anschluss daran folgt eine Zeit der Gerechtigkeit
und des Friedens, vermutlich die Zeit des Millenniums, bevor das letzte Gericht folge (Mews
2000: 55). Das Zeitalter des Pferdes hingegen symbolisiert den Beginn des Wandels. Die Ar-
meen der Heiden wiirden das Christentum angreifen und die Menschen wiirden anderen Leh-
rern und anderen Erzbischofen folgen. Unter Riickgriff auf die Aussagen der Schrift erwartet
sie eine unruhige Zeit, in welcher sowohl S6hne als auch Tochter das Wort Gottes prophezeien
werden, wihrend es gleichzeitig aber auch viele Héresien geben werde, bevor der Antichrist im
Zeitalter des Schweins auftauche. Durch die Identifizierung dieser wilden Tiere mit bestimmten
historischen Perioden, ermutigt Hildegard ihre Leser*innen, viel klarer als in ihrem ersten Werk
Scivias zu denken. Die gegenwirtige Zeit war Teil einer Ordnung, die vor dem endgiiltigen
Gericht vergehen miisse. Sie scheute sich nicht mehr, tiber falsche Richtungen zu sprechen, die
in der Geschichte der Kirche eingeschlagen wurden. Sie schrieb aulerdem detaillierter als in
der Scivias, was der Antichrist lehre (Mews 2000: 55). Dieser soll von einer ,,unreinen Frau*
geboren werden und nichts Gutes in sich tragen. Der Antichrist werde gegen die Lehre der
Kirche predigen und mit seinen Worten versuchen, die Menschen auf falsche Wege zu lenken
(Staehelin 1955: 100). Er wiirde Argumente gegen die Gebote der Keuschheit erfinden, welche
die Menschen tduschen werden. Erst mit der Sendung von den Propheten Enoch und Elija werde
die List des Bosen liberwunden und die Menschen zu Gott zurlickgefiihrt (Mews 2000: 55).
Denn diese beiden Propheten lielen sich nicht durch die Schmeicheleien und Drohungen des
Antichristen beeinflussen. Danach sollen zahlreiche heilige Mértyrer, die in der frithen Kirchen-
geschichte wegen ihres Glaubens gestorben waren, erscheinen und den Antichristen besiegen.
Dieser soll darauthin von der gottlichen Macht gestiirzt werden und die ganze Welt werde erfiillt
sein von Schwefel- und Pechgeruch. Nach dem Fall des Antichristen werde der Ruhm des Soh-
nes Gottes steigen und man wiirde eine Stimme vom Himmel horen (Staehelin 1955: 100-101).
,»INun sei Gott Lob in seinem Werke, dem Menschen namlich, fiir dessen Wiederherstellung er
die gewaltigsten Kdmpfe auf Erden gefochten und den er liber die Himmel zu erheben geruht
hat, auf daf er zugleich mit den Engeln sein Antlitz in jener Einheit lobe, in der er wahrer
Mensch ist* (Stachelin 1955: 101). All diese Prophezeiungen dienten dazu, die Menschheit zu
ermahnen, dass sie zur moralischen Rechtschaffenheit, der durch Christus offenbarten Gerech-
tigkeit, zurlickkehren miisse. Hildegard betrachtete die Wunden am Korper Christi als Manifes-
tationen der Ungerechtigkeit, die in der Gesellschaft fortbestehen wiirden. Sie war jedoch iiber-

zeugt, dass die Ungerechtigkeit enden werde und der Antichrist besiegt werden wird. In dieser

22



Schrift wurde sie deutlich klarer, aber pessimistischer beziiglich der Zukunft der Gesellschaft

(Mews 2000: 55-56).
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4.2 Joachim von Fiore

In der Geschichte des christlichen Denkens ist Joachim von Fiore (1135-1202) einer der weni-
gen grofen Theologen, die versuchten, eine allgemeine Darstellung des gesamten zeitlichen
Prozesses der Menschheit auf der Grundlage der biblischen Botschaft zu geben. Joachims {iber-
arbeitete apokalyptische Geschichtstheologie steht neben der optimistischen Theologie von Eu-
sebius von Caesarea (260—-339) und der pessimistischen von Augustinus (354-430) als eines
von drei kontrastierenden Hauptmodelle fiir christliche Geschichtsauffassungen (McGinn
2018: 2). Generell verlor die traditionelle Vorstellung vom Weltende an Bedeutung, da die Pa-
rusie noch nicht stattgefunden hatte. Aufgrund dieser Verzogerung der Wiederkunft Christi war
es notwendig geworden, eine neue Konzeption zu entwickeln. Eine neue Idee lieferte Joachim
von Fiore, der das Zeitalter vom Wirken des Heiligen Geistes beschrieb. Er weckte mit seinen
Visionen und Werken neue Hoffnungen bei vielen Menschen der damaligen Zeit (Vrankic 2011:
144). In dieser Nacht des Osterfestes im Jahr 1190, so schreibt er selbst, habe er die Aufgabe,
erkannt, welche Gott ihm aufgetragen hatte. Dadurch bekam er laut eigenen Aussagen einen
tiefen Einblick in den Heilsplan Gottes. Die Menschheit wiirde an einem Wendepunkt stehen
und konne durch das analogisierende Lesen der Bibel die Zukunft erkennen. Im Mittelalter, in
dem ohnehin das nahende Ende der Welt stets eine grof3e Rolle spielte, hatten die Werke von
Joachim von Fiore groBBen Einfluss (Der Prophet des Dritten Reiches 2012). Joachim kann da-
her zu Recht als einer der einflussreichsten apokalyptischen Denker {iberhaupt bezeichnet wer-
den. Seine Schriften liberdauerten das Mittelalter und ihr Einfluss reicht bis in die Gegenwart.
Obwohl ein Werk von ihm bereits 1215 von Papst Innozenz III. (1161-1216) verurteilt wurde,
wird er personlich nicht als Haretiker verurteilt. Er galt {iber die Jahrhunderte und teils bis heute
als Abt mit prophetischer Gabe und war schon kurz nach seinem Ableben eine kontroverse, aber

entscheidende Figur in der Entwicklung der mittelalterlichen Theologie.

4.2.1 Joachim von Fiore

Joachim wurde 1135 in Celico geboren, einer kleinen Stadt in Kalabrien, die sich im Siiden
Italiens befindet. Es gibt zwei verschiedene Uberlieferungen zu seiner Herkunft. Er selbst
spricht von sich selbst als Bauer, was jedoch unwahrscheinlich ist. Eine andere Uberlieferung,
die von frithen Biografen bestétigt wird, hilt fest, dass der spitere Abt Kalabriens, der Sohn
eines Notars am normannischen Hof war. Joachim wurde in Cosenza ausgebildet und nach sei-
nem Studium dank seines Vaters am Hof ebenfalls als Notar angestellt. Er begann fiir Stefano
di Perche (1140-1169) in der Kanzlei des Konigs in Palermo zu arbeiten und begleitete andere
einflussreiche Notare auf ihren Reisen. Nach der Riickkehr einer Reise beschloss Joachim, sich

zuriickzuziehen und das Heilige Land zu besuchen. Seine Pilgerfahrt nach Jerusalem wird in
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seinen Biografien bezeugt. Er kehrte danach nach Italien zuriick und lebte eine Zeit lang in
einer Hohle in der Nihe eines griechischen Klosters nahe dem Atna auf Sizilien. Nachdem er
in einem Kloster zum Diakon geweiht worden war, begann Joachim seine Tatigkeit als Wan-
derprediger (Gatto 2018: 20—22). Im Jahr 1171 kam er schlieBlich in das Kloster bei Corazzo
und wurde bald darauf zum Abt gewéhlt. Seine Versuche die Monchsregel der Zisterzienser
einzufiihren, scheiterten. Seine Uberzeugung, dass er ein spezielles Verstindnis der Bibel hatte
und die Bedeutung fiir die Geschichte der Menschheit erfassen konne, erweckten grof3es Inte-
resse an seiner Person. In dieser Zeit hatte er Gesprache mit Papst Urban III. (1120-1187) und
seinem Nachfolger Papst Clemens III. (1130-1191), wobei Letzterer ihm die Erlaubnis gab,
seine Interpretation der biblischen Schriften aufzuschreiben (Whalen 2009: 101). Der Fall Je-
rusalems im Jahr 1187 erschiitterte sowohl Joachim wie auch die gesamte Christenheit. Auch
im Kloster gab es zu dieser Zeit interne Konflikte, die wohl an den langen Abwesenheiten des
Abtes in Verona und Rom waren. Im Friihjahr 1188 verlie8 Joachim daher sein Kloster und
legte das Amt des Abtes nieder (Vrankic 2011: 150—152). Joachim von Fiore konnte sich somit
zuriickziehen und griindete ein Kloster in San Giovanni in Fiore. Bis zu seinem Tod 1202

schrieb er in diesem Kloster an seinen Schriften (Whalen 2009: 101).

Urkundliche Erwihnung findet Joachim von Fiore erstmals 1177 als Abt von Corazzo. Dort
verfasste er sein erstes Werk, die Genealogia, die bereits einige Gedanken seiner spiteren Vi-
sion fiir die Welt und deren Geschichtstheologie liefern. Es folgte Psalterium decem chordarum
und im Jahr 1191 folgte sein zweites Hauptwerk Concordia Novi ac Veteris Testamenti, die
Ubereinstimmung des Alten und Neuen Testaments. 1196 folgte schlieBlich der letzte Teil sei-
ner prophetischen Trilogie, die Expositio in Apocalypsim, die Erklarung der Geheimen Often-
barung (Vrankic 2011: 152-153). Diese drei Werke sollten von den Leser*innen als ein Ge-
samtwerk betrachtet werden, das sich jeweils einer Person der Trinitit zuwendet. Die Uberein-
stimmung des Alten und Neuen Testaments besteht aus fiinf Biichern und ist Gott, dem Vater,
gewidmet. In diesem Werk zeigt Joachim seine Art der Exegese und in welcher Form Altes und
Neues Testament miteinander zu verbinden seien. Weiters behandelt Joachim die zentralen The-
men seiner historischen Reflexion. Vor allem im zweiten Buch wird ausfiihrlich seine Herme-
neutik erklért, wonach alle Ereignisse, Personen und Zeitrdume des Alten Testament &hnliche
Ereignisse im Neuen Testament ankiindigen wiirden. Im dritten Buch beschéftigt sich Joachim
mit dem Verstindnis der zukiinftigen Ereignisse. Der Abt stellt eine Verbindung zwischen den
sieben Siegeln im Buch der Offenbarung und den Verfolgungen her, die sowohl das jiidische

wie auch das christliche Volk erlitten hatten. Alle sieben Bedriangnisse, welche im Alten Testa-
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ment beschrieben wurden, werden mit den Siegeln in der Offenbarung des Johannes in Verbin-
dung gebracht. Die Entbehrungen und Verfolgungen, die die Christen bereits erleiden mussten
und noch erleiden miissen in der Zukunft, werden mit der Offnung dieser Siegel verkniipft. Das
vierte Buch analysiert erneut die Menge der Ubereinstimmungen zwischen den Testamenten,
wihrend das flinfte und letzte Buch die historischen Biicher des Alten Testaments kommentiert
(Gatto 2018: 24-25). Das Psalterium decem chordarum dagegen ist ein aus drei Biichern be-
stehendes Werk und ist dem Heiligen Geist gewidmet. Das erste Buch widmet sich hierbei dem
Studium der Dreifaltigkeit. Wéhrend der dritte Teil des Gesamtwerkes lediglich eine kurze Liste
an Regeln fiir das Rezitieren der Psalmen darstellt, ist der zweite Teil der symbolischen Deutung
der 150 Psalmen gewidmet, die Joachim aus der Perspektive der Heilsgeschichte interpretiert.
Dieses zweite Werk von Joachim von Fiore war Teil einer Debatte {iber die Dreifaltigkeit, die
das 12. Jahrhundert prigte. Der Gegensatz zwischen der monastischen Theologie von Bernhard
von Clairvaux und der aufstrebenden scholastischen Theologie von Peter Lombard (1100-
1160) zeigt die unterschiedlichen Ansichten. Joachim versuchte durch seine Darstellung eine
Alternative einzufiihren. Der kalabrische Abt sah in der Form des Psalteriums, also des Musik-
instruments, die Essenz Gottes. Das Psalterium dient somit als Symbol des Goéttlichen und seine
Struktur ermoglicht den Menschen, die libernatiirliche Natur des Gottlichen wahrnehmen zu
konnen. Laut Joachim ist die Vorstellung des zehnsaitigen Psalteriums der Schliissel zum voll-
standigen Verstindnis des Mysteriums der drei gottlichen Personen (Gatto 2018: 26). Fiir
Joachim ist dieses dreieckige, zitherdhnliche Instrument ein gutes Abbild von seinem Verstand-
nis der Trinitdt. Aus den drei Teilen des Instrumentes formt sich ein schoner, harmonischer
Klang, der nur durch das Zusammenwirken aller Kréfte entstehen konne. Joachim von Fiore
nutzt diese Metapher fiir seine Theorie der Trinitdt. Seine Lehre versteht historische Entwick-
lung und Ereignisse als absichtlichen geplanten und géttlichen Prozess, der einer Ordnung und
einem Ziel folge. Um das verstehen zu konnen, bendtige man das richtige Versténdnis der Bibel
(Lauster 2021: 236-237). Er hielt unter anderem fest, dass seine trinitarischen Schriften richtig
verstanden werden. Sie resultierten nicht aus intellektueller Anstrengung, sondern aus spiritu-
eller Erfahrung. Dies entsprach seinem Selbstverstandnis als Prophet. Seine Aussagen iiber die
Dreifaltigkeit entsprachen geistiger Einsicht und der Meditation iiber die Heilige Schrift. Eine
einfache Reflexion mit dialektischen Methoden konne das nicht erreichen. Dieser Anspruch
war fiir seine gesamten Schriften von grof3er Bedeutung, denn fiir den Abt war das Nachdenken
iiber die Heilige Trinitit kein Ritsel, dass es zu 18sen galt, sondern eine Ubung des Geistes.
Bereits seit dem Konzil von Nicéa (325) bestand die Frage der Trinitdt und der Frage iiber den

Begriff ,,Substanz* und ,,Person®. Joachim selbst erinnert in seinen Werken an diese Debatte,
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indem er anmerkt, dass die betreffenden Begriffe den Anforderungen der trinitarischen Sprache
nicht aufgrund ihrer Bedeutung gerecht werden, sondern weil die damaligen Kirchenvéter sie
dementsprechend definiert hitten. Joachim von Fiore verwendet den Begriff der Substanz sehr
frei und setzt ihn mit ,,Person® gleich. Um die trinitarischen Personen nicht zu verwechseln,
betont Joachim, dass die Personen individuelle Substanzen sind und daher der Sohn alles ist,
was auch der Vater ist. Entscheidend ist fiir ihn, dass die eine gottliche Substanz nur innerhalb
der Gemeinschaft der drei personalen Substanzen existieren kann. Der Heilige Geist dient fiir
ihn nicht nur als Bindeglied zwischen den trinitarischen Personen von Vater und Sohn, sondern
ebenso als Verbindung zwischen den Epochen der Heilsgeschichte. Die beriihmte ,.filioque-
Lehre®, dass der Geist sowohl aus dem Vater wie auch aus dem Sohn hervorgehe, ist, somit eine
Voraussetzung fiir seine Geschichtstheologie. Die drei ,,Zustinde* des Vaters, des Sohnes und
des Heiligen Geistes folgen nicht einfach aufeinander, sondern der dritte ,,Zustand* sei bereits
in den beiden anderen gegenwirtig. Joachim von Fiore bevorzugte eine Interpretation der trini-

tarischen Theologie als Fahrplan fiir die Heilsgeschichte (Gemeinhardt 2018: 51-63).

Sein drittes groBes Werk, die Expositio in Apocalypsim, ist in acht Biicher aufgeteilt. In diesem
analysiert und kommentiert Joachim jede Zeile aus dem Buch der Offenbarung, wobei er auf
alle Symbole, Figuren und verborgenen Bedeutungen eingeht. Durch seine Methodik mit der
Zahl Sieben teilt der Abt die Geschichte der Kirche in sieben Perioden ein, die den sieben Teilen
des Buches der Offenbarung entsprechen. Sein Werk stellt einen der bedeutendsten Versuche
dar, eine historische Theologie der gottlichen Offenbarung zu entwickeln, indem er der Apoka-
lypse eine kontinuierliche Prophezeiung zuschreibt (Gatto 2018: 27-28). In allen seinen Haupt-
werken strebt Joachim nach einem umfassenden Verstdndnis der Heilsgeschichte. Er ist {iber-
zeugt, dass die Heilige Schrift und ihr verborgener innerer Sinn einen Schliissel fiir ein tieferes
Versténdnis liefern konnen. Die Bibel, insbesondere die Offenbarung des Johannes, sei eher in
bildlicher Sprache als in Worten verfasst worden. Sie wolle deswegen laut Joachim nicht nur
ewige Wahrheiten, sondern auch das Heil und Unheil des Menschen sowie die Weltgeschichte
vermitteln. Die Offenbarung, mit ihren immer wiederkehrenden sieben Zeitzyklen, lassen sich
auf die Welt- und Kirchengeschichte ummiinzen. In Bezug auf das theologisch-historische Den-
ken der Kirche, welche das Ende der Heilsgeschichte mit dem Auftreten von Gottes Sohn mar-
kiert, brachte Joachim von Fiore eine revolutionédre Perspektive in das theologische und kirch-
liche Denken seiner Zeit. Statt nur zwei Heilszeiten, die des Vaters und des Sohnes, stellte
Joachim eine dritte Phase auf, das Zeitalter des Heiligen Geistes. Die Heilige Schrift hitte ihm
diese dreistufige Ordnung des Zeitablaufes priasentiert. Den drei gottlichen Personen entspre-

chen demnach drei Zeitalter (Vrankic 2011: 157-158). Je klarer im Laufe seiner Werke seine

27



Gedanken zu den drei Phasen der Geschichte werden, desto deutlicher wurde auch sein Bild
von der wichtigen Rolle des Papsttums. Die Pipste hitten eine besondere Aufgabe in der Uber-
gangsphase zwischen dem Zeitalter des Sohnes dem gerade anbrechenden Zeitalter des Heili-
gen Geistes. Laut Joachim sollte ein Papst die Kirche durch die Krise des Antichristen fiihren.
Das Papsttum werde gestérkt aus dem dritten Zeitalter hervorgehen, jedoch geistlicher und mo-
nastischer werden (McGinn 1978: 158-159). Diese Theorie fiihrte zu einem kritischen Punkt
der Geschichtsdeutung von Joachim, denn seine Dreizeitenlehre kdnne man auch als Loslosung
vom bisherigen christologischen Heilsdenken deuten. Die neutestamentliche Kirche stellt laut
Joachim von Fiore noch nicht die endgiiltige Form des christlichen Daseins auf Erden dar. Sie
sei nur eine Ubergangsphase zur zukiinftigen Monchskirche. Der Papst des dritten Zeitalters
wird Monch sein und dieses monastische Papsttum werde darauthin den Abschluss einer ge-
schichtlichen Entwicklung markieren (Vrankic 2011: 162-164). Joachim von Fiore entwickelte
die Idee, dass jede geschichtliche Epoche durch eine bestimmte Lebensordnung charakterisiert
wird. Der erste Status ist der Stand der Verheirateten, der zweite ist der Status, welcher die
Geistlichkeit umfasst, und der dritte Status, der das Monchtum in den Mittelpunkt riickt. Wéh-
rend der erste Status durch den Apostel Petrus symbolisiert wird, steht der Apostel Johannes fiir
den Zweiten. Strittig ist, ob im dritten Zeitalter das monastische Leben lediglich eine vorherr-
schende Rolle einnimmt und der Klerus weiterhin existiert oder ob das Monchtum den Klerus

vollstindig ablosen wird (Topfer 2022: 61).

Der Klerus werde die letzte Phase nicht iiberleben, die monastische Kirche wiirde jedoch be-
stehen bleiben. Fiir das monastische Papsttum werden weiter die VerheiBungen des Simon Pet-
rus gelten. Weiters wird auch von der Ankunft einer zukiinftigen messianischen Figur gespro-
chen, der als Anfiihrer auftreten wird. Dieser neue Messias werde seinen Sitz in Rom haben,

um die Kirche zu reformieren und auf die gesamte Welt ausdehnen (Vrankic 2011: 162-164).

4.2.2 Die sieben Siegel von Joachim von Fiore

Der Tractatus, das in drei Abhandlungen unterteilt ist, wird als radikalstes Werk Joachims be-
trachtet. Der Text kann als eine heilige Deutung der kanonischen Evangelien, sowohl symbo-
lisch als auch historisch, interpretiert werden. Die Bedeutung des Tractatus liegt in drei spezi-
fischen Aspekten: der Beziehung zwischen Hermeneutik und Geschichte, der apokalyptischen
Natur der Evangelien und dem spezifischen Radikalismus der Interpretation von Joachim. Die
eschatologische und apokalyptische Theologie des Autors wird sehr umfassend und detailliert
entfaltet. Die in den Evangelien beschriebenen Ereignisse werden im Licht des dritten Status
betrachtet. Folglich werden die zentralen und bedeutendsten Ereignisse der Geschichte nicht

mehr in den vergangenen Werken von Jesus Christus verortet, sondern in einer Zukunft, die
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noch nicht erreicht ist. Aus dieser Perspektive ist die Inkarnation des Sohnes nicht linger der
Hohepunkt der gottlichen Selbstoffenbarung. Die Worte Jesu werden nun als noch vollstiandi-
gere Erfiillung erwartet, und die Kirche selbst, als Hiiterin der Heilsbotschaft der Offenbarung
des Sohnes, wird durch das Kommen des Geistes vollkommen (Gatto 2018: 38). Auch De sep-
tem sigillis beschiftigt sich in genauer Weise mit der Endzeitvorstellung. Die sieben Siegel der
Offenbarung des Johannes sind ein beliebtes Motiv in den Werken von Joachim. Die Offnung
einzelner Siegel geben fiir ihn Antworten auf die Fragen der damaligen Zeit. In seiner Exegese
wird die Idee der universalen Heilsgeschichte der Dreifaltigkeit mit den sieben Siegel verbun-
den. De septem sigillis enthélt in einer kurzen Aufzeichnung eine prignante Aufzdhlung von
Namen, Ereignissen und biblischen Referenzen. Die einzelnen Erscheinungen der Siegel wer-
den mit Ereignissen des Alten Testaments verkniipft, wihrend das Offnen der Siegel mit Ereig-
nissen im Neuen Testament oder mit historischen beziehungsweise zukiinftigen Ereignissen
verbunden werden. Neben einer Zusammenfassung der Endzeitvorstellungen Joachims und vie-
ler Elemente seiner Theologie bietet das Werk einen Uberblick iiber den vollstindigen histori-
schen Verlauf, schildert die wichtigsten Protagonisten bis zu dem bevorstehenden Ende in naher
Zukunft. Prinzipiell finden sich zwei Hauptinterpretationen zu den sieben Siegeln, entweder sie
werden als Zeitepochen der Welt- oder Kirchengeschichte interpretiert oder als sieben Stationen
im Leben von Jesus Christus (Wannenmacher 2005: 37-38). Joachim war die Deutung der Sie-
gel als Lebensstationen Jesu sicherlich bekannt, doch war fiir ihn die Vorstellung der sieben
Siegel als Epochen vom Anbeginn der Geschichte bis in die Zukunft einleuchtender. Er emp-
fand, dass in seiner Interpretation die vollkommene Erkenntnis bereits erreicht sei (Wannenma-
cher 2005: 55). Joachim beschreibt den dritten Status als eine geistlich vollkommene Monchs-
kirche, die alle bisherigen Organisationsformen iibertrifft. In dieser neuen Epoche ibernehmen
Eremiten die Fiihrung. Ein weiteres Merkmal dieser Zeit ist die Vorstellung, dass sich Griechen,
Juden und Heiden zur katholischen Kirche bekehren werden. Zudem herrsche eine Ara des
Friedens und der Gerechtigkeit, in welcher Kriege beendet werden, und weltliche Machtstruk-
turen verschwinden. Nach den gro3en Verfolgungen des zweiten Status und den ersten Siegeln
tibernimmt Christus selbst die Herrschaft, sei es sichtbar oder symbolisch. Damit widerspricht
Joachim dem mittelalterlichen Konzept des Friedenskaisers und ersetzt es durch eine Vision, in
der das Monchtum die zentrale Rolle spielt. Seine Vorstellung des dritten Status weist starke
Parallelen zum friihchristlichen Millenarismus auf. Im Gegensatz zu Augustinus, der die Kirche
bereits als das Reich Christi auf Erden betrachtete, sieht Joachim eine tiefgreifende Verdnde-
rung in der Zukunft. Dennoch integriert er einige Elemente der augustinischen Theologie, um

eine Verbindung zur kirchlichen Lehre zu wahren. So deutet er die im Buch der Offenbarung
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erwihnten tausend Jahre nicht als eine exakte Zeitspanne, sondern als eine symbolische Epo-
che. Hinsichtlich der Dauer des dritten Status gibt Joachim keine genauen Angaben, hilt es aber
fiir eine relativ kurze Phase. Er argumentiert der zweite Status wére bereits kiirzer gewesen als
die vorherigen Zeitalter. Besonders aufschlussreich ist seine Interpretation der Apokalypse: Der
Antichrist werde nach den Verfolgungen des zweiten Status nicht endgiiltig vernichtet, sondern
fiir eine gewisse Zeit zuriickgedringt. Spiter tauche er erneut auf, gestiitzt von den Volkern
Gog und Magog, und entfache einen letzten groBen Kampf, der das Ende der irdischen Ge-
schichte markiert. Da Joachim annimmt, dass der Antichrist sowohl in den letzten Verfolgungen
des zweiten Status als auch im entscheidenden Konflikt am Ende des dritten Status eine Rolle
spielt, folgert er, dass die gesamte dritte Epoche nicht ldnger als ein Menschenleben andauern

werde. (Topfer 2022: 81-84).

Das erste Siegel markiert fiir Joachim den Beginn der Geschichte Gottes mit seinem Volk Israel.
Es umfasst die Erzahlungen iiber Abraham, Isaak und Jakob sowie deren Nachkommen. In der
eschatologischen Perspektive wird die Geschichte als Beziechung Gottes mit den Menschen be-
trachtet. Die Heilsgeschichte sei jedoch nicht auf Individuen bezogen, sondern auf das Volk
Gottes allgemein. Aus diesem Grund beginnt die Geschichte nicht mit der Schépfung, sondern
mit der Erzihlung iiber das Volk Gottes. Der Aufenthalt der Israelit*innen in Agypten, ihr Aus-
zug mit Moses und Aaron, die Verfolgung durch den Pharao und die Durchquerung des Meeres
stellen die ersten Etappen dar. Darauf folgt die Ubermittlung der Zehn Gebote am Berg Sinai
und die Ubernahme des verheiBenen Landes. Mit dieser Landiibernahme wird das Siegel be-
schlossen. Die Offnung des ersten Siegels umfasst den Beginn des Lukasevangeliums sowie
die Berichte iiber Zacharias und dessen Sohn Johannes, der Jesus Christus taufte. Es wird wei-
ters die Trennung der Gldubigen von der Synagoge berichtet, vom Kommen des Heiligen Geis-
tes sowie von Paulus und den Aposteln, die als erste Missionare unter den Heiden wirkten. Die
erste Siegeloffnung findet ihren Abschluss mit dem Tod des Evangelisten Johannes (Wannen-

macher 2005: 59).

Zum zweiten Siegel gehoren die Kdmpfe zwischen Israel mit dem Volk Kanaan und anderen
Volkern. Diese Erzdhlungen finden sich vor allem im Buch Josua und dem Buch der Richter.
Joachim stellt thnen die Auseinandersetzungen der heiligen Mértyrer mit den heidnischen Vol-
kern gegeniiber und verweist dabei auf den zweiten Teil der Apokalypse. Dort werden ndmlich
nach der Offnung des Siegels Reitern und andere Verfolger geschildert. Die Offnung des Siegels
erstreckt sich bis in die Zeit von Kaiser Konstantin (270-337) und Papst Silvester (c. 270-335).
In seiner Expositio in Apocalypsim wird Papst Silvester als Wendepunkt in der Geschichte der

Kirche dargestellt, da er Bischof von Rom war, als das Christentum von einer verfolgten zu
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einer staatstragenden Religion wurde. Diese Darstellung hebt das Ansehen des Papstes auf ein
traditionell liberhohtes Niveau, obwohl seine tatsdchliche Amtsfithrung in der Realitit wohl
keine herausragenden Taten lieferte. In Joachims Darstellung werden Kaiser und Papst mit K6-
nig David gleichgesetzt. Beide Herrschaften bedeuten einen nie wieder erreichten Hohepunkt,

bei David wird das Siegel beschlossen, bei Konstantin gedftnet (Wannenmacher 2005: 99-100).

Das dritte Siegel umfasst die Kriege Israels gegen die Syrer, Philister und andere Vélker. Es
behandelt die Teilung des Landes unter dem Sohn Salomos Rehabeam, der das Konigreich Is-
rael in zwei Bereiche aufteilte. Zum einen das Reich Juda mit zwei Stimmen, zum anderen das
Reich Israel mit zehn Stimmen. Letzteres wandte sich vom monotheistischen Glauben ab und
verehrte laut der Bibel goldene Kélber. Joachim berichtet, dass die vom Glauben abgefallenen
Stimme zwar nach Jerusalem zuriickkehrten, der Konflikt jedoch weiter bestand. Parallel dazu
beschreibt er die Offnung des dritten Siegels mit dem Schicksal des neuen Gottesvolkes. Nach
dem Wandel des Christentums von einer verfolgten jiidischen Sekte zur Staatsreligion durch
die Konstantinische Wende, wollte das Christentum sich mit den ideologischen Gegner*innen
im Inneren auseinandersetzen. Dies betraf vor allem die Goten, Vandalen und Langobarden,
von denen viele zum Arianismus gewechselt waren. Die Auseinandersetzungen sind in dieser
Zeit keine kriegerischen mehr, sondern finden auf der theologischen Ebene statt. Diese Spaltung
zwischen dem laut Joachim ,richtigen Glauben* und dem arianischen Irrglauben vergleicht er
mit der Aufspaltung des Volkes Israel im Alten Testament. Auch dort folgten nicht alle der vor-
gegebenen Lehre, sondern wandte sich den Gotzen in Form der goldenen Kélber zu. Diese
Spaltung dauerte bis zur babylonischen Gefangenschaft an (Wannenmacher 2005: 104-105).
Die Periode der Offnung des dritten Siegels umfasst groBe politische Verinderungen. Hier sind
vor allem die Eroberung Roms durch die Westgoten unter Alarich (370-410) im Jahr 410 und
die Eroberung Nordafrikas durch die Vandalen im Jahr 430 zu nennen. Weiters zeigt diese Zeit
erste Anzeichen fiir den Beginn der Kirchentrennung. Es kam Ende des 5. Jahrhunderts zu ei-
nem ersten Schisma, welche die Kirche des Ostens und des Westens aufspaltete. Die Widersa-
cher der christlichen Gemeinschaft finden sich jedoch nicht auf dem Schlachtfeld. Die Gegen-
spieler der Kirche sind weder die arianischen Volker der Westgoten noch die Eroberungen der
Vandalen. Diese verschonten die romische Kirche bei Pliinderungen und gefdhrdeten damit
nicht die Existenz der Christenheit. Die eigentliche Bedrohung lag laut Joachim in der Vielfalt
der politischen wie theologischen Unruhe jener Zeit, die darauf abzielten, die Grundlagen der
Glaubenslehre zu schwiichen. Der Konflikt und die Offnung des dritten Siegels ist ein inner-

christlicher Konflikt (Wannenmacher 2005: 105-108).
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Jene Kapitel der Offenbarung des Johannes, die sich auf die Offnung des vierten Siegels bezie-
hen, zdhlen mitunter zu den komplexesten Passagen des Buches. In der Tradition und Ge-
schichte der Exegese boten sie Anlass zu vielfdltigen Interpretationen, die in einigen Fillen
sogar noch weitere Fragen aufwarfen. Joachim von Fiore wendet auch hier seine Methodik an
und stellt den Beginn des Siegels mit der Zeit von Elia dar. Nachdem das israelische Volk sich
aufgeteilt hatte, kam es zu einer Phase zunehmender &duflerer Bedrohungen. Die assyrische
GroBmacht dehnte sich in dieser Zeit aus, sie besiegten die Israelit*innen und weitere Klein-
staaten in diesen Gebieten. Die zehn Stimme werden nach Assyrien gebracht und es bleibt nur
Juda iibrig. Gleich wie im 8. Jahrhundert die Araber und der Islam die Christ*innen beeinflus-
sen und die Kulturen vermischen, so ergeht es auch den zehn Stimmen Israels bei der Erobe-
rung durch die Assyrer. Juda und das lateinische Abendland wiirden laut Joachim trotz dieser
Umsténde unberiihrt und unverindert bleiben (Wannenmacher 2005: 112-118). Weiters tritt in
der Epoche des vierten Siegels erstmals die Prophetie auf, die fiir die Geschichte Israels eine
besondere Rolle einnehmen wird. Das Volk der Israeliten gerdt damals immer mehr in die Ab-
héngigkeit anderer Gromaéchte. In dieser unruhigen Phase treten Ménner auf, die entschlossen
auftraten und verkiindeten, sie wiirden die laufenden Ereignisse verstehen und deuten kdnnen.
Sie sind iiberzeugt davon, den gottlichen Plan zu kennen und begriindeten die historischen Er-
eignisse damit. Die GroBméchte, wie beispielsweise die Assyrer, dienen, ohne davon zu wissen,
als Werkzeuge Gottes, wodurch Israel zum Mittelpunkt der Weltgeschichte wird. Joachim sieht
in den islamischen Eroberungen ebenso eine gottliche Lenkung und erkennt somit eine Paral-
lele. Besonders in Zeiten, in denen feindliche Kréfte libermichtig erscheinen, ist die Interpre-
tation als géttliche Lenkung oder Strafe hiiufig zu finden. In der Offnung des vierten Siegels
beschreibt Joachim von Fiore die Sarazenen als groBten Gegner des Gottesvolkes. Er vergleicht
den Angriff der Sarazenen auf das Byzantinische Reich mit der Zerstorung Israels durch die
Assyrer, betont aber, dass nur die geistliche Macht, nicht jedoch die weltliche Herrschaft zer-
stort wurde. Die Expansion des Islam und das Auftreten Mohammeds (570-632) und seiner
Nachfolger reicht bis zur sechsten Siegel6ffnung, wahrend der Gegner des fiinften Siegels aus

dem Inneren des christlichen Abendlandes hervorgeht (Wannenmacher 2005: 119-121).

In der Zeit des flinften Siegels endeten die Kdmpfe gegen die Assyrer, nachdem die zehn
Stamme Israels in ihre Gewalt geraten waren und Juda iiberlebt hatte. Der Gottesdienst wurde
wiederhergestellt, wihrend Propheten wie Jesaja und Jeremia Gottes Zorn {liber das Volk ver-
kiindeten, was bis zur babylonischen Gefangenschaft reichte. Die Verfolger dieser Periode wa-
ren Necho von Agypten und Nebukadnezar von Babylon, dessen Sieg zur Verschleppung Judas

fiihrte. In der Offnung des fiinften Siegels verglich Joachim das Schisma zwischen Juda und
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Israel mit der Trennung der West- und Ostkirche. Beide Wege hatten sich getrennt, und die
griechische Kirche verlor an Bedeutung durch die islamische Ubermacht. Die lateinische Kit-
che des Westens wurde als alleiniger Vertreter des Gottesvolkes bestitigt und iibernahm die
geistliche Fiihrung, dhnlich wie die Propheten des Alten Testaments (Wannenmacher 2005:

128-129).

4.2.3 Millenarismus von Joachim von Fiore: die letzten Siegel

In De septem sigillis erweitert Joachim den Blick auf das fiinfte Siegel und betrachtet es aus
einer anderen Perspektive. Er beschreibt die Verfolgung der romischen Kirche wihrend dieser
Phase als eine innere Krise. Das Leiden der Kirche wire somit eine Folge ihrer eigenen Siinden
und nicht nur ein Teil von Gottes Plan. Die Krise sei somit selbstverschuldet {iber die Christ*in-
nen gekommen. Dadurch wird die Exegese von Joachim ein Mittel zur Kritik an der Kirche des
12. Jahrhunderts. Der Abt von Kalabrien hielt ebenso fest, dass durch die Vermischung von
Kirche und weltlicher Macht das Recht nicht mehr uneingeschrinkt auf Seiten der Kirche steht.
Der Feind drohe nicht linger von auflen, sondern aus dem inneren Kreis der Christ*innen.
Joachim erkenne jedoch in seinen Schriften keine einfachen Losungen, die ein Urteil geben
wiirden, ob Widerstand zu leisten wére oder man die Entwicklungen einfach hinnehmen solle.
In der Expositio, die dem sechsten Siegel vorgestellt ist, reflektiert Joachim iiber die ersten fiinf
Teile der Apokalypse und die kiinftigen Perspektiven von Jerusalem und Babylon. Er erklart
darin, dass in den ersten vier Teilen der Apokalypse die Gegner einzeln auftraten und dadurch
den vier Tieren in der Vision Daniels entsprachen. Im fiinften Teil erscheinen sie hingegen ver-
eint. Die Kirche, die Jerusalem im geistlichen Sinn représentiert, steht dem neuen Babylon ge-
geniiber. Anstatt gegen einzelne Volker oder spezifische Gegner, wie bei den ersten vier Siegel,
formieren sich im fiinften Siegel alle Volker. Es wird hervorgehoben, dass dieser Kampf nicht
in der Zukunft beginnt, sondern bereits gegenwirtig stattfindet. Die Vielzahl der im fiinften
Siegel genannten Volker und ihre Verbindungen zu anderen GrofSméchten erhalten somit einen
Sinn. Joachim hatte im Laufe der Jahre zahlreiche AuBerungen zu diesen Vdlkern gemacht und
schuf auf diese Weise eine Parallele zur heutigen Zeit. Im fiinften Siegel formieren sich diese
Krifte, die das heutige endzeitliche Jerusalem und Babylon bilden, zu einem letzten Kampf,
den Joachim bereits gegenwiértig miterlebt. Die politische Lage im damaligen Europa war nach
dem Tod Heinrichs VI. (1165-1197) und seiner Frau Konstanze von Sizilien (1154-1198) sowie
dem Beginn des Pontifikats Innozenz III. (1161-1216) von Konflikten gepragt. Joachim ver-
meidet aber spezifische historische Vergleiche mit der Gegenwart. Welche Volker Jerusalem
und Babylon reprisentieren, wird sich erst in der Zukunft zeigen. Die finale Auseinanderset-

zung wiirde sich jedoch bald ereignen (Wannenmacher 2005: 150-157). Joachim entwarf das
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Idealbild des dritten Zeitalters als eine Epoche, in welcher der Heilige Geist den Menschen eine
direkte und vollkommene Einsicht in die gottliche Wahrheit ermdglichen wiirde. Diese Erkennt-
nis wiirde nicht mehr auf die buchstibliche Auslegung der Heiligen Schrift angewiesen sein,
sondern den tieferen, verborgenen Sinn der Texte offenbaren und damit den wahren Sinn ent-
hiillen. Joachim teilte die Geschichte in drei Phasen ein: Im ersten Zeitalter war die gottliche
Wabhrheit nur durch dullere Zeichen erfassbar, wihrend sie im zweiten Zeitalter teilweise ent-
hiillt wurde. Erst in der dritten Phase wiirde sich der Sinn vollstindig zeigen. Diese Idee fand
Joachim in der Apokalypse symbolisiert, insbesondere in der Vision eines Engels, der ein offe-
nes Buch in der Hand hailt. Das gedffnete Buch steht fiir eine uneingeschriankte, klare Einsicht
in die heiligen Schriften. Ein zentrales Motiv Joachims war die Sehnsucht nach einer absoluten
Erkenntnis, die nicht mehr auf kirchliche Lehrtraditionen oder theologische Gelehrsamkeit an-
gewiesen wire. In seinen Schriften fragt Joachim, warum so viele Menschen der kirchlichen
Autoritédt entgleiten, wenn die Wahrheit bereits vollstdndig offenbart sei. Daraus spricht sein
Unbehagen liber das Anwachsen héretischer Bewegungen. Er glaubte, dass eine tiefere Erkennt-
nis der gottlichen Wahrheit diesen Stromungen entgegenwirken konnte. Seine Vorstellung eines
zukiinftigen Zeitalters, in dem eine unmittelbare Erleuchtung alle Irrtlimer beseitigt, war somit
nicht nur eine abstrakte theologische Spekulation, sondern auch eine Reaktion auf die gesell-

schaftlichen Spannungen und Reformbediirfnisse seiner Zeit (Topfer 2022: 52-54).

Das sechste Siegel bezieht sich auf das babylonische Exil, die Zerstorung Babylons und die
anschlieBenden Verfolgungen der Israelit*innen. Zudem umfasst es den Wiederaufbau des Tem-
pels und der Stadtmauern. Diese Phase verweist auf eine kurze schwere Zeit, die mit der Riick-
kehr nach Jerusalem beginnt und auf das Kommen des Erlosers hinweist. Mit der Offnung des
sechsten Siegels beginnt die geistige Gefangenschaft Jerusalems, die so lange andauern wird,
bis das neue Babylon zerstort wird. Die wahren Christen werden zwei Verfolgungen iiberstehen
und die heilige Stadt, die fiir die Kirche der Auserwéhlten steht, wird wieder aufgebaut. In die-
ser Zeit solle auch der Teufel verbannt werden, um nicht weiterhin einzelne Volker zu verfiih-
ren. Zum ersten Mal nennt Joachim keine konkreten Personen oder Ereignisse, die Identitét der
Beteiligten soll durch die Deutung erkennbar werden. Der Blick in die Schrift und die darin
enthaltenen Verfolgungen sollen den Blick in die Zukunft eréffnen. Die Offnung des sechsten
Siegels wird in den Werken Joachims als entscheidender Moment der Heilsgeschichte angese-
hen. Da sie nun iiber die bisherige Geschichte hinausgeht und in den Bereich der zukiinftigen
Ereignisse iibergeht, wird Joachims gesamte Methodik auf die Probe gestellt. Treten seine Zu-

kunftsvisionen nicht ein, wiirde seine gesamte Auslegung der Schrift an Bedeutung und Glaub-
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wiirdigkeit verlieren (Wannenmacher 2005: 158-160). Joachims Theorie besagt, dass die Wie-
derkunft Christi in einem bald kommenden dritten und diesseitigen Reich stattfinden werde.
Dieses dritte Zeitalter wird als friedliche tausendjihrige Ara des Heiligen Geistes beschrieben,
die vor dem Ende der Zeit liegt. Dadurch verschiebt Joachim nicht nur das Weltende, sondern
fiihrt eine neue Phase in die Heilsgeschichte ein, die er auf das Jahr 1260 datiert. Er verbindet
das traditionelle biblische Zeitschema mit einem trinitarischen Modell der Geschichte (Vater,
Sohn, Heiliger Geist), die keine plotzliche apokalyptische Zisur vorsieht. Den Ubergang in
diese dritte Phase leite ein messianischer Fiihrer, der den Antichrist besiege. In dieser Ara of-
fenbart der Heilige Geist die gottliche Wahrheit in ihrer vollkommenen Fiille. Joachim spricht
von einer geistlichen Kirche, die sich aus den Inhalten des Alten und Neuen Testaments synthe-
tisch entwickelt hat. Joachim sieht diese Phasen nicht als scharf getrennte Epochen, sondern als
flieBende Ubergiinge. Das dritte Zeitalter, das dem Ende der Welt vorausgeht, wird schlieBlich
in die Ewigkeit fithren. Joachim erweitert somit die Heilsgeschichte um eine dritte Phase und
verbindet sie mit der Weltgeschichte (Rezai 2016: 53—-54). Joachim misst dem Papsttum in der
Ubergangszeit zwischen dem zweiten und dritten Zeitalter eine wichtige Rolle zu. Besonders
betont wird eine Stelle, in der ein neuer Anfiihrer beschrieben wird. Seine Funktion wird mit
der von Serubbabel verglichen, der das jlidische Volk aus der babylonischen Gefangenschaft
fiihrte und den Bau des Tempels in Jerusalem initiierte. Dieser Papst wird als Erneuerer des
christlichen Glaubens angesehen und mit dem Engel aus dem Buch der Offenbarung assoziiert.
Joachim zieht zudem Parallelen zwischen Konig David und dem Papsttum: So wie der alternde
David keine korperliche Verbindung mehr zur jungen Abisag von Sunem hat, soll auch das
Papsttum sich nicht mit der neuen, freien und spirituellen Religion des Christentums vereinen.
Der Papst wird in einer erstarrten Position verbleiben, wihrend neue charismatische Anfiihrer
entstehen. Dies legt nahe, dass das Papsttum im dritten Zeitalter auslaufen wird. SchlieBlich
duBert sich Joachim in seinem Kommentar zur Offenbarung des Johannes dazu, dass der Papst
als Stellvertreter Christi auf Erden bleibt, bis Christus selbst erscheint. Doch unklar bleibt, ob
dies erst am Jiingsten Tag oder bereits mit dem Beginn des Friedensreichs geschieht. Sein Kon-
zept sieht eine radikale Umgestaltung der Kirche vor: Anstelle der durch Papst und Klerus ge-
fithrten Institution tritt eine spirituelle Kirche, die nach den Prinzipien des Monchtums organi-
siert ist. Die Kirche soll frei von weltlicher Macht sein und auf Hierarchien verzichten, um sich
gegen die zunehmende Verweltlichung zu wehren. Damit steht Joachim in einer grof3eren Be-
wegung des 12. Jahrhunderts, die sich fiir eine ,,arme Kirche* nach dem Ideal der Leben der

Apostel einsetzt (Topfer 2022: 72-78).
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Das sechste Siegel markiert also zu Beginn die angekiindigte Zerstorung Babylons, die jedoch
nicht das Ende der Schwierigkeiten fiir das Volk Gottes bedeute. Nach dem Fall Babylons schei-
nen die Bedrohungen noch groBer und umfassender zu werden, da die Vernichtung der domi-
nierenden Macht Verdanderungen mit sich bringt. Joachim betont die Bedeutung dieses Ereig-
nisses als Teil des sechsten Siegels und der Apokalypse. Nach dem Ende Babylons folgen wei-
tere wichtige biblische Ereignisse des sechsten Siegels, die Wiedererrichtung des Tempels und
die Restauration der Jerusalemer Gemeinde. Joachim hebt hierbei Serubbabel, Jesua, Esra und
Nehemia als wichtige Figuren hervor, die halfen, den Tempel zu erneuern. Der Tempelbau be-
gann nach dem Edikt von Kyros, welches die Israelit*innen nach Jerusalem zuriickkehren lief3
und den Wiederaufbau ermoglichte. In den Biichern Esra und Nehemia wird der Bau des Tem-
pels und der Stadtmauern beschrieben. Joachim sieht in diesen biblischen Biichern mit dem Tod

von Esra oder Nehemia mogliche Endpunkte fiir das sechste Siegel.

Die Zerstorung des Babylons in der Zeit des Abtes von Kalabrien sei nicht mit der Zerstdrung
einer bestimmten politischen Macht zu identifizieren, sondern jene, die sich félschlicherweise
als Christ*innen ausgeben wiirden, stellten das damalige Babylon dar. Joachim meinte damit
also keine damaligen politischen Michte, wie die Sarazenen oder die Staufer. Die Identitdt des
neuen, gegenwértigen Babylons sei laut Joachim die ,,Synagoge des Satans®, ein Begriff aus
dem Buch der Offenbarung, der dort auf vorgebliche Jiid*innen bezogen ist. Herodes sei bei-
spielsweise ein Vorsteher der Synagoge des Satans, die das Gegenbild zur Kirche darstellte.

Heute seien vorgebliche Christ*innen das neue Babylon (Wannenmacher 2005: 184-188).

Joachim knlipft in seinen Theorien an bestehende theologische Vorstellungen an, um mit ihnen
in Einklang zu bleiben. Bereits lange vor ihm existierte die Auffassung, dass nach der Herr-
schaft des Antichristen eine kurze Phase der Ruhe eintreten wiirde, bevor das Weltgericht be-
ginnt. Diese Uberzeugung basiert auf der Einteilung der Kirchengeschichte entsprechend den
sieben Siegeln. Wihrend das sechste Siegel die Verfolgung des Antichristen umfasst, folgt mit
dem siebten Siegel eine Zeit der Stille, die im Buch der Offenbarung als ,,Schweigen von etwa
einer halben Stunde“ beschrieben wird. Frithere Theologen deuteten diese Passage als eine
kurze Friedenszeit flir die Kirche nach dem Sturz des Antichristen, die jedoch nur von kurzer
Dauer ist, da unmittelbar danach das Jiingste Gericht einsetzt. Joachim greift diese bestehenden
Interpretationen auf, geht jedoch weit dariiber hinaus. Wahrend seine Vorganger diese Friedens-
zeit lediglich als voriibergehende Atempause betrachteten, verkniipft er sie mit seiner Vision
einer vollkommen erneuerten Kirche. Die dem siebten Siegel zugeordnete letzte Epoche bedeu-

tet fiir ithn nicht nur eine abstrakte Ruhephase, sondern eine tiefgreifende Transformation der
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kirchlichen Ordnung. In dieser neuen Ara werden alle Mingel der bisherigen kirchlichen Hie-
rarchie, die in seiner Zeit zunehmend kritisiert werden, beseitigt. Obwohl Joachim also an iiber-
lieferte Vorstellungen ankniipft, unterscheidet sich seine Zukunftsvision grundlegend von der
seiner Vorginger, da sie eine radikale Umgestaltung des Christentums voraussetzt (Topfer

2022: 87-89).

Das siebente Siegel gewdhrt dem jiidischen Volk nach einer langen Zeit der Verfolgung eine
Friedenszeit. Es folgt der Bote Johannes der Téaufer, der Gottes Sohn, Jesus Christus, ankiin-
digte. Die Offnung des siebten Siegels liege laut Joachim noch in der Zukunft, wobei der Tag
nicht mehr fern sei. Sollte dieser Tag kommen, werde das Bemiithen um das Verstehen der
Schrift somit abgeschlossen sein und fiir das Volk Gottes werde nun wahrhaftig eine Zeit des
Friedens anbrechen. Es werde eine gerechte Welt kommen und Gottes Weltherrschaft mit seinen
Heiligen wird beginnen. Die Situation des sechsten und siebenten Siegels stellt Joachim vor
groBBe exegetische Herausforderungen. Im Vergleich zu den ersten Siegeln ist die Quellenlage
der persischen und hellenistischen Epoche unsicher und komplex. Als Verfolger zu Beginn des
siebten Siegels wird schlieBlich Antiochus I'V. Epiphanes (215 v.u.Z. 164 v.u.Z.). Diese Phase
beginnt mit einer friedlichen Zeit, die {iberhdht dargestellt wird. Bei der Offnung des Siegels
wird Antiochus mit der endzeitlichen Verfolgung durch Gog verglichen. Fiir Joachim steht An-
tiochus als schrecklicher Verfolger, der als Verwiister des zweiten Zeitalters gilt. Gog dagegen
gilt als der wirkliche Antichrist, der am Ende des dritten Zeitalters auftreten wird (Wannenma-
cher 2005: 191-197). Joachim betrachtet den Begriff des Antichristen differenziert. Er wider-
spricht der Vorstellung, dass es nur einen einzigen Antichristen gébe, der das absolute Bose
verkorpern wiirde. Stattdessen zeigt er auf, dass es mehrere Antichristen geben konne, die sich
in verschiedenen Epochen manifestieren wiirden. Joachim von Fiore sieht in der Figur der Of-
fenbarung Gog eine endzeitliche Figur, die von Satan selbst gesteuert werde und erklért ebenso,
dass der Antichrist nicht die letzte und schlimmste Vorstellung des Bosen sein miisse. Stattdes-
sen sei Satan der eigentliche Feind, der sich durch verschiedene Antichristen zeige. Letztendlich
verzichtet Joachim auf eine spezifische Nennung des Antichristen und sieht in Satan die zentrale
bose Macht, die seit Beginn der Zeit gegen die Kirche und das Volk Israel wirkt. Joachims
Zeitverstindnis integriert Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft als Teile der fortlaufenden
Heilsgeschichte, wobei die Endzeit fiir ihn bereits begonnen habe. Er folgt der augustinischen
Sicht, dass das tausendjihrige Reich, in dem Satan ruhe, bereits angebrochen ist und die Glau-

bigen bereits in dieser Phase leben wiirden (Wannenmacher 2005: 228-230).

Joachim beschreibt den Antichristen in seiner gegenwirtigen Epoche als eine religiose Bedro-

hung, die aus dem Westen stammt, also aus dem Einflussbereich der katholischen Kirche. Er
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hat ebenso die Befiirchtung, dass der Antichrist bereits unerkannt unter den Christ*innen lebe.
Berichten zufolge vertrat er sogar die Ansicht, dieser sei bereits geboren, befinde sich in Rom
und werde bald Papst. Der Antichrist wird laut Joachim im Verborgenen agieren, die Menschen
mit Zeichen und Wundern tduschen und sich als gottliche Instanz ausgeben. Joachim beschreibt
ihn nicht als weltlichen Herrscher, sondern als eine Art falschen Papst — ein hinterlistiges geist-
liches Oberhaupt, das die Menschen sowohl durch Gewalt als auch durch Tduschung in die Irre
fithrt. Der Antichrist wird sich mit einem maéchtigen sarazenischen Herrscher verbiinden. Ge-
meinsam werden sie eine grofle Verfolgung gegen das Christentum anfiihren, doch Christus
wird am Ende triumphieren. Joachim betrachtet die bevorstehenden Katastrophen als gottliche
Strafe fiir die Fehlhandlungen des Christentums. Das Romische Reich wird nach seiner Auffas-
sung unter heidnische Herrschaft geraten, weil die Kirche verfalschte Lehren verbreiten wiirde
und slindig wire. Die Angreifer, heidnische Volker und falsche Propheten, sind Werkzeuge der
gottlichen Gerechtigkeit, die das verkommene Christentum reinigen sollen. Obwohl ihre Ab-
sichten bose sind, vollbringen sie unbewusst Gottes Willen und dienen als Mittel der Lauterung.
Trotz seiner radikalen Vision einer erneuerten Kirche lehnt Joachim revolutiondre Umstiirze
oder gewaltsame Verdnderungen strikt ab. Fiir ihn soll der Wandel allein durch geistige Mittel
erfolgen — durch Predigten und die Offenlegung kirchlicher Missstdnde. Sein Konzept des drit-
ten Status ist zwar visiondr, doch seine Methoden sind zutiefst friedlich und reformorientiert

(Topfer 2022: 90-93).

Der achte Abschnitt der Siegel6ffnungen verweist auf liberirdische Ereignisse wie die Aufer-
stehung von den Toten und die Trostung des himmlischen Jerusalems, das wiederum verdeutli-
chen soll, dass die Endzeit bereits begonnen habe. Joachim lehnt millenaristische Sichtweisen
einer zukiinftigen Friedenszeit ab, da fiir ihn die eschatologische Zukunft bereits mit der Auf-
erstehung von Jesus Christus begonnen habe. Die Friedenszeit sei fiir die Gldubigen schon lange
angebrochen. Die tausendjdhrige Fesselung Satans interpretiert er mithilfe seiner Dreizeiten-
lehre. Sie umfasst die gesamte Zeit vom Beginn des Zeitalters des Sohnes bis zum Auftreten
von Gog. Die Verbannung von Satan wird am Ende des sechsten Siegels nach den zwei gro3en
Verfolgungen vollzogen. Joachim verbindet die klassische Auslegung der Offenbarung mit ei-
ner Historik, in welcher die Heilsgeschichte durch die Auferstehung Jesu ihren Hohepunkt habe

(Wannenmacher 2005: 231-234).

Unabhéngig von den genauen Details von Joachims konkreten Prophezeiungen, entstand aus
seinen visiondren Einsichten eine neue Perspektive auf das menschliche Dasein, welche die
eschatologische Spekulation von ihrer Fokussierung auf das Jenseits hin zu einer innerweltli-

chen Zukunft lenkte. Dariiber hinaus schuf Joachim kraftvolle Symbole, um seine visioniren

38



Einsichten zu vermitteln, allen voran das Symbol des dritten Status, das Zeitalter des Heiligen
Geistes. Die Erinnerung an diese Transformation der Eschatologie, der Name ihres Initiators
und die grundlegenden Symbole, die damit verbunden sind, wurden in der westlichen Zivilisa-
tion stets bewahrt. Joachim von Fiore spricht von einem dritten Zustand der gesamten Welt,
wobei er sich dabei auf die Verfassung der Menschheit bezieht. Dieser dritte Zustand wird durch
die Gabe des Heiligen Geistes gebracht und sei die dritte und letzte Phase der gottlichen Selb-
stoffenbarung. In diesem Zustand wird die Fiille des offenbarten Wissens das Christentum in
eine einheitliche, universelle und geistliche Kirche transformieren, die sowohl die ehemaligen
Ostlichen Kirchen, Jiid*innen wie auch Heid*innen umfassen werde. Gleichzeitig soll die Zeit
Babylons, das heifit die weltliche Herrschaft, zu Ende gehen. Obwohl der Beginn des dritten
Zeitalters von Priifungen geprigt sein werde, handelt es sich nicht um einen abrupten Ubergang
von einem Zustand zum anderen. Vielmehr habe der dritte Status seine Anfiange bereits im ers-
ten und zweiten Zeitalter. Gemif3 dem romisch-katholischen Glaubensbekenntnis geht der Hei-

lige Geist sowohl vom Vater als auch vom Sohn aus (Riedl 2018: 275-277).
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4.3 Die Geifller-Bewegung im 14. Jahrhundert

Abbildung 1: Federzeichnung eines GeilRlerzugs
Bildquelle: Bildwerk zur Kirchengeschichte 2022

Das obige Bild zeigt eine kolorierte Federzeichnung aus dem spéten 14. oder frihen 15. Jahr-
hundert. Es stellt einen GeiRlerzug dar, wobei man auf dieser Zeichnung die blutigen Striemen
durch die SelbstgeiRelung am Riicken erkennen kann.

4.3.1 Historischer Hintergrund

Uber Jahrhunderte hinweg war Europa immer wieder von Hungersnoten, Epidemien und Krie-
gen heimgesucht. In solchen Zeiten wandten sich die Glaubigen in ihren Gebeten zumeist an
Gott, in der Hoffnung, das Unheil abwenden zu kénnen. Hauften sich diese Katastrophen, die
héufig als gottliche Strafen interpretiert wurden, verstarkte sich das Gefuhl der Unsicherheit.
Die Menschen ergriffen MalRnahmen zur VVorsorge, so gut es ihnen moglich war. Sie vergruben
ihre Wertsachen oder ihr Getreide, bevor feindliche Truppen eintrafen, oder sie flohen ange-
sichts einer ausbrechenden Epidemie aus ihren Heimatorten. Letztlich mussten die Menschen
dieser Zeit jedoch lernen, mit diesen Schicksalsschlagen zu leben oder sich ihnen zu ftigen. Im
14. Jahrhundert spielten verschiedene Katastrophen eine bedeutende Rolle fir die damalige

40



Bevolkerung. Neben Kriegen, Aufstdnden und Hungersnéten pragte vor allem die Pestepidemie
das Jahrhundert nachhaltig (Graus 1994: 7-14). Wenn unerwartete Naturkatastrophen wie Heu-
schreckenschwérme, die 1338 und 1346 Mitteleuropa heimsuchten, oder das Erdbeben von
1348 auftraten, wurden diese Ereignisse als bedeutende Zeichen interpretiert, die das nahe Ende
der Welt und die Ankunft des Antichristen ankiindigten. Dennoch wurden solche spektakuléren
Naturphdnomene spéter von Chronisten lediglich als ungewohnliche Naturerscheinungen ver-
merkt. Eine Krise jedoch, die Mitte des 14. Jahrhunderts ausbrach und weite Teile Europas
verwdstete, unterschied sich grundlegend von den bisherigen Katastrophen: Die Pest, die von
Zeitgenossen als ,,pestilentia® oder ,,magna mortalitas* bezeichnet wurde, 16ste ein grof3es Ster-
ben aus und dezimierte in mehreren Wellen einen erheblichen Teil der Bevolkerung (Graus
1994: 22-23). Diese verheerende Epidemie, die durch die Beulen- und Lungenpest verursacht
wurde, traf Europa bis ins 17. Jahrhundert immer wieder und flihrte zu einem drastischen Be-
volkerungsriickgang. Aufgrund der uneinheitlichen zeitgendssischen Berichte sind die genauen
Opferzahlen aus heutiger Perspektive schwer zu bestimmen. Bereits im Jahr 1348 gewann man
jedoch einige Erkenntnisse Uber die Krankheit. Die Pest forderte zahlreiche Menschenleben in
kirzester Zeit und es wurde beobachtet, dass insbesondere die a&rmeren Bevdlkerungsschichten
starker betroffen waren, wahrend wohlhabendere Menschen bessere Mdglichkeiten hatten, ei-
ner Ansteckung zu entgehen, sei es durch Flucht oder aufgrund ihrer besseren hygienischen
Verhaltnisse (Graus 1994: 23-25). Die erste Pestwelle, die 1348 Europa traf, wirkte wie ein
Schock und rief die Frage auf, warum dieses Ungliick tber die Menschen hereingebrochen war.
Seit jeher galten Seuchen als Strafen der Gotter, und auch die Bibel, das zentrale Buch des
Mittelalters, wich nicht von dieser Erklarung ab. Wie bei allen Schicksalsschlagen wurde auch
die Pest als Strafe Gottes fur die Sunden der Menschheit interpretiert, eine Deutung, die von
kirchlichen Autoritaten unterstitzt wurde. Die GeiBler, eine Bewegung, die sich in dieser Zeit
formierte, verstarkten diese Vorstellung und versuchten, die Stinden der Menschen durch blu-
tige Bulirituale zu suhnen (Graus 1994: 26-27).

Im Frihjahr des Jahres 1349, als Nachrichten tber die ersten Pestopfer in Mitteleuropa eintra-
fen, tauchte diese Bewegung auf, die durch ihr Aussehen und Verhalten Aufmerksamkeit auf
sich zogen. Diese Méanner trugen spezielle Hite mit einem roten Kreuz darauf und zogen mit
eigenen Bannern, Kerzen und Glockenl&duten umher. Meist marschierten sie paarweise geordnet
und halbnackt, wéhrend sie sich selbst geil3elten. Wegen dieser BuRhandlungen wurden sie be-
reits im Mittelalter als Flagellanten oder GeiRler bekannt. (Graus 1994: 38). Die Geilllerziige
setzten sich ausschlieBlich aus Ménnern zusammen, Frauen waren von den Ritualen ausge-

schlossen und galten sogar als unrein fiir die eigentlichen Buflzeremonien. Die Flagellanten
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betraten Stddte erst, nachdem sie entweder um Erlaubnis gebeten hatten und diese gewahrt
wurde oder nachdem sie explizit eingeladen worden waren. Das Ritual der GeiBller fand oft
noch aullerhalb der Stadtmauern oder zumindest aulerhalb der Kirchen statt. Die Ménner mach-
ten ihren Oberkdrper frei, warfen sich im Kreis zu Boden und jeder bekannte durch Gesten
seine Siinden. Der Anfiihrer der GeiBler schritt dann iiber die am Boden Liegenden, beriihrte
sie mit einer Geiflel und sprach eine Art Absolution aus. Darauthin begannen sie paarweise,
sich selbst zu geilleln, wihrend sie Lieder sangen, deren Texte von drohenden Hollenstrafen
und dem nahenden Weltgericht handelten. Dieser Vorgang wurde dreimal wiederholt. Nach Ab-
schluss des Rituals wurde von den Zuschauern cine Art Kollekte eingesammelt. (Graus 1994:
38-40). Nachdem die GeiBler sich wieder angekleidet hatten, folgte die Predigt, die aus dem
Vortrag von drei Berichten durch einen lese- und schreibkundigen Laien bestand. Zuerst wurde
der sogenannte Himmelsbrief verlesen, den ein Engel in Jerusalem hinterlassen haben soll. Die-
ser Brief war jedoch nicht erst bei den Flagellanten aufgetaucht, sondern stammte aus fritherer
Zeit und hatte keinen direkten Bezug zur Pest. Er betonte die Notwendigkeit, den Freitag und
den Sonntag zu heiligen, andernfalls drohe ein gottliches Strafgericht. Im Jahr 1349 diente die-
ser Brief dazu, die Krankheit, welche vielen Menschen den Tod brachte, als gottliche Strafe
darzustellen. Es folgte ein Bericht iiber die Geschichte und Ausbreitung der Pest sowie liber
deren Symptome. AbschlieBend wurden einige konkrete Verhaltensregeln empfohlen. Mit die-
sen Erlduterungen war die Zeremonie beendet. Auf diese Art und Weise wanderten die Geil3ler
33,5 Tage lang durch das Land. Die Dauer des BuRganges errechneten die Flagellanten mit der
Lebensdauer von Jesus Christus. An keinem Ort blieben sie langer als eine Nacht, denn das
Herumirren in der Fremde war ein Bestandteil der BuRibung. Das war ein Unterscheidungs-
merkmal von den ublichen Prozessionen der damaligen Zeit, die in vertrauter Umgebung statt-
fanden (Graus 1994: 40-42). Die GeiRlerbewegung an sich war im Jahr 1349 keine neue Be-
wegung mehr, bereits 1260 waren von Italien ausgehend, Flagellanten in verschiedenen Regi-
onen Europas aufgetaucht. Die Bewegung stammt von Einsiedlern in Perugia und verbreitete
sich von dort aus bis nach Rom und in die Stédte der Lombardei. Die Umsténde, die zum ersten
Flagellanten-Zug fuhrten, waren groRe Krisen der damaligen Zeit. Im Jahr 1258 herrschte eine
groRe Hungersnot und im Jahr 1259 dezimierte eine Pest-Plage die Bevoélkerung. Diese Not,
gepaart mit kriegerischen Auseinandersetzungen der damaligen Zeit, fihrte zu Armut und Un-
sicherheit bei vielen Menschen (Cohn 1957: 125-126). Die Chroniken berichten detailliert tiber
die Geschehnisse. Diese Genauigkeit l&sst vermuten, dass die Chronisten entweder selbst bei

den Zeremonien anwesend waren oder sie Augenzeugenberichte auswerteten. Die wandernden

42



Flagellanten weinten, baten fur die Gnade der Menschen und gestanden ihre Stinden. Ein un-
bekannter Chronist, der ein benediktinischer Ménch in Padua war, schrieb auch uber die
Griunde, weshalb die Geililer dies taten. Sie hatten Angst vor Gott, das Klassendenken fiel auf-
grund der Nacktheit der Oberkdrper weg und die gemeinsam gesungenen Lieder erzeugten ein
Gemeinschaftsgefuhl (Piroska 2020: 137-138). Die Geiler wurden von italienischen Chro-
nist*innen als nackt vom Bauch oder der Taille aufwirts beschrieben. Diese Form der Bulle
untergrub bewusst soziale Unterscheidungen, da die Kleiderordnung ein Zeichen von Ehre war.
Schon Franz von Assisi nutzte Nacktheit als Metapher fiir die Abkehr von weltlichen Werten.
Ebenso stellten sich die GeiBller gegen gesellschaftliche Normen, indem sie sich 6ffentlich
selbst auspeitschten, barful gingen und damit asketische sowie pilgerartige Rituale vollzogen.
Die Bewegung breitete sich in den folgenden Jahren von Italien ausgehend Uber viele Stadte
aus. Anfangs wurden die Geilller verspottet, doch bald erfasste die Bewegung ebenso die Be-
volkerung. Obwohl zeitgendssische Chronist*innen keine direkte Verbindung zu den Kreuzzi-
gen herstellten, gab es Parallelen. Die Geilllerprozessionen erinnerten an frithere BulRpilgerrei-
sen, und einige Teilnehmer*innen erhielten Kreuze als Zeichen ihrer Hingabe. Zudem spielten
Umbrien und Perugia eine gewichtige Rolle in der Geschichte der Kreuzziige. Franz von Assisi
und seine Anhanger*innen waren mit Kreuzzugsbewegungen verbunden und die Region hatte
zahlreiche Kontakte zum Heiligen Land. Die Geil}lerbewegung in Italien kann daher im Kon-
text verschiedener historischer Entwicklungen betrachtet werden. Einerseits als Teil einer
Kreuzzugsmentalitat und andererseits als Ausdruck einer Friedens- und BulRbewegungen. um
eine religiése Antwort auf politische Unsicherheiten anzubieten. lhre rasche Verbreitung tber
Europa zeigt, dass viele Regionen ahnliche soziale und spirituelle Spannungen erlebten
(Dickson 1989: 239-241).

Die Flagellanten von 1260 und die von 1349 unterschieden sich in mehreren wesentlichen
Punkten, weshalb die Katholische Kirche nur die Letztere verurteilte. Die Bewegung von 1260
entstand als Antwort auf politische Konflikte in Italien und wurde von der Kirche und den
Stadtbehdrden unterstutzt, insbesondere weil sie sich stark auf Bibelverse stltzte, BuRe und
moralisches Leben betonte und wahrend der Osterzeit stattfand. Die Flagellanten von 1349 ent-
standen hingegen wahrend der Pest als Reaktion auf die Katastrophe, die viele als gottliche
Strafe sahen. Diese Gruppe verbreitete die Vorstellung, dass sie durch ihre GeilRelungen den
Zorn Gottes besanftigen konnte. Sie fiihrten spektakulare ¢ffentliche Zeremonien durch, die
grolRe Menschenmengen anzogen. Sie lehnten die kirchliche Autoritét ab, bildeten eigene Fiih-
rungsstrukturen und lielen Laien als Beichtvater agieren. Dies wurde von der Kirche als Ket-

zerei angesehen. lhre wachsende Macht fuihrte dazu, dass sie Stadtverwaltungen unter Druck
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setzten und Ressourcen kontrollierten. Papst Clemens VI. (1290-1352) verbot die Bewegung
1349, da sie nicht nur kirchliche Regeln missachtete, sondern auch eine Bedrohung fiir die be-
stehende Ordnung darstellte. Wéhrend die Flagellanten von 1260 eine kirchlich anerkannte
BulRbewegung blieben, entwickelten sich die von 1349 zu einer unabhéngigen, radikalisierten
Gruppe, die schliellich von der Kirche verurteilt und verboten wurde (Lowe-Martin 2022: 96—
101). Die Selbstgeifielung als BufBiritual war in einigen Monchsorden im 14. Jahrhundert eine
géngige Praxis, fand jedoch im Gegensatz zu den hier beschriebenen Bewegungen nie in der
Offentlichkeit statt. Im Jahr 1348 und 1349 war die Bewegung der Flagellanten weit verbreitet.
Verschiedene Augenzeugenberichte aus jener Zeit erwdhnen Flagellantenziige, die zwischen 50
und 600 Teilnehmer zdhlten. Diese Zahlen sind angesichts der GroBenverhéltnisse mittelalter-
licher Stadte bemerkenswert hoch. Aufgrund der zahlreichen verschiedenen Berichte, die alle
dhnliche Teilnehmerzahlen angeben, gelten diese Angaben als zuverldssig (Graus 1994: 43—
44). Ein Chronist aus der Steiermark datiert das erste Auftreten der Geil3ler im dsterreichischen
Raum fur Ende September 1348. Verschiedene Quellen berichten zwar von der Selbstgeil3elung
der Teilnehmer, liefern jedoch kaum Informationen Uber die Organisation und Liturgie der
Gruppen und erwahnen weder Predigten noch den sogenannten Himmelsbrief, der spéter in
anderen Regionen eine wichtige Rolle spielte. Dieses Weglassen war keineswegs zufallig pas-
siert, da die Praktiken aufféllig genug gewesen wéren, um die Aufmerksamkeit der Chronisten
zu erregen. Als die Flagellanten im April und Mai 1349 in Thuringen auftraten, radikalisierten
sie sich zunehmend. Sie beanspruchten das Recht zu predigen, veriibten verbale und physische
Angriffe auf den Klerus und neigten zum Teil zu haretischen Uberzeugungen. Es ist durchaus
denkbar, dass die Gsterreichischen Flagellanten weder predigten noch den Himmelsbrief rezi-
tierten. Doch selbst wenn sie es getan héatten, bleibt die Frage, ob die Chronisten solche Details
erwéhnt hatten (Kieckhefer 1974: 165-166). Prinzipiell misste es eine Verbindung zwischen
der Flagellantenbewegung und der geographischen Ausbreitung der Pest geben. Der Verlauf
der Pest lasst sich mit hoher Sicherheit nachzeichnen: Ausgehend von Siideuropa breitete sie
sich in einer Uberwiegend nord- und nordostwaérts gerichteten Bewegung aus. Die Ausbreitung
der Flagellantenziige hingegen ist schwieriger zu bestimmen und flhrt zu unterschiedlichen
Einschatzungen. Aufféllig ist, dass die Geiler in Regionen, in denen sie der Pest zuvorkamen,
radikaler auftrat, wahrend sie in jenen Gebieten, wo die Krankheit bereits ausgebrochen war,
gemaRigter blieb. Bei Ersteren sahen sich die Flagellanten als VVorboten der Pest und riefen zur
BuRe auf, um Gottes Strafe abzuwenden. Bei Zweiteren, wo die Seuche die betroffenen Regi-
onen bereits erfasst hatte, danderte sich ihr Ziel. Nun ging es nicht mehr um die Abwehr der

Krankheit, sondern um individuelle Rettung oder Schutz davor. Diese verénderte Zielsetzung
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konnte einen Wandel im Charakter der Bewegung bewirkt haben. Es erscheint plausibel, dass
die Erwartung einer Katastrophe starkere emotionale Reaktionen hervorrief als das tatséchliche
Eintreten des Ungliicks. Vor dem Eintreffen der Pest nutzten die Flagellanten die Angste der
Menschen. In dieser friihen Phase gab es keine konkreten MaRnahmen gegen die Krankheit,
sodass sich die aufgestaute Anspannung in Gewalt gegen Unbeteiligte, den Klerus oder der
judischen Bevolkerung entladen konnte. In Stédten, welche die Pest bereits erreicht hatte, stand
eher der BuRRgedanke im Vordergrund. Die Radikalisierung der Bewegung lasst sich nicht allein
durch aufRere Faktoren erklaren, sondern war bereits in ihrer Struktur angelegt. Ihr antiklerikales
Potenzial war stets vorhanden und entfaltete sich unter giinstigen Bedingungen (Kieckhefer
1974: 174-176).

Die letzte erwéhnte Gruppe von Flagellanten in Osterreich war wohl im Oktober 1349 unter-
wegs, denn bereits Ende Oktober dieses Jahres wurden die Gei3ler von Clemens V1. verboten.
Die ,,GeiBBelfahrten der Teilnehmer verdeutlichen einerseits die Willkir, mit der die Geiler
ihre Zielorte wahlten, andererseits teilten sich viele Gruppen der Flagellanten auch auf. Dies
erschwert aus der heutigen Perspektive die genaue Routenbestimmung einzelner Gruppen. Hin-
sichtlich groRerer Stadte lasst sich feststellen, dass sie sowohl Anziehungs- wie auch Ausgangs-
punkt der Flagellanten darstellten. In Stralburg berichteten Chronisten tiber ein wdchentliches
Eintreffen verschiedener Geillergruppen, in Magdeburg allein befanden sich acht verschiedene
Flagellantengemeinschaften. Andere Stédte wie Erfurt, Frankfurt und Koln verwehrten entwe-
der den Geil3lern den Zutritt oder ihr Einfluss fand in den Chroniken dieser Stadte keine Beach-
tung. In den meisten Berichten zu den Flagellanten wird der Aufenthalt der Gruppe in den Stad-
ten auf einen bis maximal drei Tage begrenzt, bevor die Geil3ler anschlie3end wieder weiterzo-
gen. Das Bleiben der Gemeinschaft an einem Ort war fir sie vermutlich nicht streng geregelt,
sondern konnte an die Gegebenheiten angepasst werden. Das Ende der Bewegung war kein
einheitlicher Vorgang. Der Hauptgrund fiir den groRen Riickgang der verbreiteten BuRerpraxis,
war das papstliche Verbot Ende Oktober 1349. In manchen Stadten wie in Tournai waren die
Flagellanten trotzdem noch bis in das Friihjahr 1350 aktiv. Die geographische Ausbreitung der
GeiBlerbewegung wurde durch eine sprachliche Barriere sicherlich eingeschrankt. In Frank-
reich beispielsweise finden sich kaum Aufzeichnungen der BiiRerbewegung. Die Gesdnge der
Flagellanten wurden hauptséchlich in verschiedenen deutschen Dialekten Uberliefert, deswegen
fanden die Geiller dort Anklang, wo ihre Botschaft auch verstanden wurde. Den Geililern ge-
lang es somit nicht, die Sprachbarriere zu Uberwinden. Ein Hinweis auf dieses Problem findet

sich moglicherweise in einem Bericht eines englischen Historikers, der erwéhnt, dass die Fla-
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gellanten in London auf Niederlandisch sangen. Die geringe, aber doch bestehende Sprachbar-
riere zwischen Englisch und Niederlandisch konnte dazu gefiihrt haben, dass die Bewegung auf
den Britischen Inseln ein lokales Phdnomen blieb und sich nicht weiter ausbreitete (Wirth
2013: 42-50).

Die detaillierten zeitgendssischen Quellen belegen, dass die Flagellanten strikten Vorschriften
unterlagen. Es wird klar zwischen dem Verhalten der Geiller wahrend ihrer Reise von einem
Ort zum anderen und ihrem Auftreten in den Stadten inklusive des Buf3rituals unterschieden.
Aulerhalb der Stédte folgten sie ungeordnet dem Kreuz, formierten sich aber bei ihrer Ankunft
in den Stadten zu einer geordneten Prozession. Dort zogen sie sich eine Kapuze oder einen Hut
tief in die Stirn, senkten den Blick und folgten dem vorangetragenen Kreuz mit andéchtigem
Gesang. Das Ritual der SelbstgeifRelung innerhalb der Stadte wird von diversen Chronisten in
unterschiedlicher Detailliertheit beschrieben. Ubereinstimmend berichten die Autoren ber ei-
nen Ablauf in drei Phasen. Der Zug der Geil3ler zu einem speziellen Platz, die dort stattfindende
SelbstgeiRelung und die Rickkehr in die Stadt (Wirth 2013: 69—70). Der Hohepunkt des Geil3-
ler-Rituals bestand aus aufeinanderfolgenden Selbstgeifielungen, Kniebeugen und mehrmali-
gem Niederwerfen, begleitet von diversen Liedern. Die StralRburger Geiller beispielsweise be-
gannen, indem sie sich im Kreis auf den Boden legten und durch Gestiken ihre Siinden bekann-
ten. Der Anfiihrer schritt daraufhin Gber sie hinweg, bertihrte sie mit seiner Geil3el und sprach
sie von ihren Siinden frei. Die Flagellanten, welche die Absolution empfangen hatten, folgten
ihm danach. Wahrend sie sangen und sich selbst geiRelten, knieten sie nieder und sangen. Die-
ser Vorgang wurde noch mit verschiedenen Gesangen zweimal wiederholt. Zum Abschluss leg-
ten sie sich erneut auf den Boden, warteten auf die Beriihrung durch die Geilel des Anfiihrers
und wechselten anschlieBend zurtick in ihre Alltagskleidung. Diese Schilderung zeigt zwar ein-
drucksvoll das Prozedere der Flagellanten in Straburg, lasst jedoch nicht auf alle anderen Fla-
gellantenziige in Europa zu schlielen. Dennoch kann man einige Charakterismen auch in an-
deren Quellen festhalten. Die Prozession mit religiosen Symbolen wie Fahnen, Kerzen und
Kreuz beim Einzug in die Stadt, das Umziehen von der Alltagskleidung in das Bul’gewand, die
Chronologie des Ablaufs von Geil3elung des eigenen Korpers, Kniebeugen und Niederwerfen
auf den Boden mit Begleitgesang (Wirth 2013: 71-72).

Die Bewegung der Geilller wurde anfianglich von der Bevolkerung positiv aufgenommen. Viele
Menschen waren von den Ritualen der Flagellanten beeindruckt. Doch als die blutigen Darbie-

tungen zur Routine wurden, das anfangliche Interesse nachlie3 und die unmittelbare Bedrohung
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durch die Pest abklang, schwand die Sympathie. Der Klerus war immer Gegner der BuBBprakti-
ken gewesen. Die ablehnende Haltung des Klerus und ihre Anklagen hinterlieBen Eindruck,
was schlieBlich zum pépstlichen Verbot fiihrte, das die Geiller verurteilte. Bald darauf folgten
auch weltliche Verbote von Konig Karl I'V. und Philipp VI. von Frankreich. Viele Stédte schlos-
sen sich diesen Verboten an. Zum Niedergang der Bewegung trug neben der kirchlichen Re-
pression auch die Tatsache bei, dass die Pest nicht abgewendet werden konnte. So iiberdauerte
die Bewegung der Flagellanten nur ein halbes Jahr. Bei spiteren Pestwellen tauchten zwar ver-
einzelt GeiBller auf, doch ein Massenphdnomen wie 1349 blieb aus. (Graus 1994: 46-48). Die
Flagellanten waren dem Klerus gegeniiber nicht feindlich eingestellt und doch flrchteten diese
ihren Einfluss. Die Bewegung war eine spontane Erscheinung, die weder héretisch noch ge-
walttatig war. Sie suchten nach einer effektiveren Form der Bulle, um den gottlichen Zorn ab-
zuwenden. Die GeiBler iibernahmen kirchliche Rituale, entwickelten sie teilweise eigenstandig
weiter und verliehen ihnen dadurch neue Funktionen. Sie schufen einen Ritus, bei dem sie auf
Geistliche verzichten konnten und den sie dennoch fiir wirksamer hielten als die Buf3riten der
Kirche. Es handelte sich um eine begrenzte und kontrollierte Initiative von Laien, die nicht
ausdriicklich Kleriker-feindlich war, dennoch von der Kirche angefeindet und verboten wurde.
Die Reaktion der Kirche wire wohl nicht so vehement ausgefallen, wenn der Klerus nicht Angst
verspiirt hitte. Die Flagellanten wurden als Bedrohung angesehen, da sie ein zentrales Element

des religiosen Lebens beriihrten: die Bufle und die Vergebung der Siinden (Graus 1994: 59).

Die Kirche war somit von der Flagellantenbewegung wenig begeistert. Die Geilller waren eine
Laienbewegung, ohne theologische Ausbildung, die Handlungen ausfiihrten, die ihnen ,,nicht
zustanden® (Graus 1994: 57-58). Obwohl Kleriker nicht aus der Gemeinschaft ausgeschlossen
waren, durften sie innerhalb der Bewegung keine bedeutende Rolle spielen. Geistliche fungier-
ten in der GeiBllerbewegung nicht als Anfiihrer, sondern lediglich als Teilnehmer. Die Leitung
der offentlichen Darbietungen lag in den Handen der ,,Meister®, die durch die Beriihrung mit
ihrer Geil3el eine Absolution erteilten. Diese Praxis wurde stets betont und galt als eine offene
Missachtung der Kirche und ihres BuBlsakraments. Die Selbstgeilelung wurde als vollwertige
BuB3e betrachtet, sogar als méchtiger als die der Priester. Selbst wenn die Flagellanten die Geist-
lichen vielleicht nicht bewusst kritisieren wollten, taten sie dies durch ihre BuBhandlungen. Der
Klerus interpretierte dies bald als kirchenfeindlich und antiklerikal und verurteilte die Bewe-
gung. Die GeiBller wurden rasch als Bedrohung fiir die Kirche und die Gesellschaft dargestellt,
und ihre Bewegung wurde von Papst und Konigen verboten (Graus 1994: 57-58).
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4.3.2 Millenarismus der Flagellanten: Der Himmelsbrief und Konrad Schmid

Viele Menschen der damaligen Zeit glaubten an eine bevorstehende Zasur, ein Eingreifen von
Gott. Sowohl beim Klerus wie auch bei Laien war die eschatologische Frage prasent. Dies ver-
starkte sich im 13. Jahrhundert durch einige Phanomene. Der Einfall der Mongolen in Osteu-
ropa 1241 war ein Ereignis, in dem viele Menschen die biblischen Personen Gog und Magog
wiedererkannten. Die Invasion von Gog und Magog wirde die Endzeit einlduten. Gleichzeitig
wurde Kaiser Friedrich 11. (1194-1250) als der personifizierte Antichrist dargestellt und auch
die Theorie der drei Zeitalter von Joachim von Fiore spielte in dieser Zeit eine wichtige Rolle
(Piroska 2020: 139). Die Flagellanten zeichneten sich durch eine millenaristische Glaubenswelt
aus. Sie betrachteten sich selbst als Botschafter und Wegbereiter fur das nahende Weltende.
Die bedeutendste Quelle fir diese Sichtweise ist das Breslauer Manuskript. Der unbekannte
Verfasser dieses Dokuments uberliefert ein Lied, das den GeiRlern zugeschrieben wird und sich
mit dem bevorstehenden Untergang der Welt befasst. Auch der bereits erwéhnte Himmelsbrief
dient als Hinweis auf die apokalyptischen Erwartungen der Flagellanten (Lerner 1981: 535-
537). Die Vorstellung vom nahenden Weltende nimmt bei den GeiRlern eine bedeutende Stel-
lung ein. Das in ihren Liedern unmittelbar angekindigte Strafgericht kdnnte jedoch ebenso das
individuelle Gericht nach dem eigenen Ableben betreffen. Den Uberlieferungen des Himmels-
briefes und der GeiBlerlieder zufolge wurde das drohende Weltgericht zumindest abgewendet.
Eine genauere Analyse dieser Lieder zeigt, dass die Flagellanten nicht nur die Pest und ihre
verheerenden Folgen abwenden wollten, sondern auch dem plétzlichen Tod ohne kirchliche
Gnadenmittel entgehen, der ihnen ohne sakramentalen Beistand und ohne Mdglichkeit zur Reue
bevorstand (Graus 1994: 52-56).

Es gibt zahlreiche Berichte zeitgendssischer Chronisten, die eine Predigt des Anflhrers als in-
tegralen Bestandteil des GeiBlerrituals erwédhnen. Die Predigten der damaligen Zeit dirften hdu-
fig den sogenannten Himmelsbrief erwéhnt und angefuhrt haben. Dieser Himmelsbrief, der in
einer Quelle Erwahnung findet, sei ein Brief eines Engels. Dieser soll auf einem Altar der Kir-
che in St. Peter in Jerusalem, geschrieben auf einer Mamortafel, gefunden worden sein. Christus
beklagte darin, dass die Menschen seine Lehren zwar kannten, jedoch nicht befolgen wiirden.
Sie missachteten den Sonntag als Feiertag und hielten sich nicht an das Fasten an Freitagen.
Trotz mehrfacher Warnungen wie das Auftreten von Kriegen, Erdbeben, Hungersnéte und
Krankheiten, blieben die Menschen uneinsichtig. Daher wiirden nun weitere Strafen von Gott

drohen. In seinem Zorn habe Gott bereits die Vernichtung der Menschheit beschlossen und
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sogar ein Datum dafur festgelegt, aber die Firbitten der Engel und Marias hatten ihn umge-
stimmt. Dennoch drohe den Menschen weitere Strafen und dieser Brief stelle die letzte War-
nung an die Menschheit dar. Falls sie weiterhin den Sonntag und Freitag auf diese Weise miss-
achten wirden, stiinde ihnen die Ausléschung bevor. Eine Bekehrung hingegen wirde der
Menschheit Segen einbringen, Gnade vor dem gottlichen Gericht sichern und ihr die Aufhahme
in den Himmel ermdglichen. Zudem wurde dazu aufgerufen, sich vor der nachsten Eucharistie-
feier mit ihren N&chsten zu verséhnen. Die Priester wurden aufgefordert, den Inhalt des Briefes
zu verkiinden. Ein Engel soll nach dem Verlesen des Briefes die anwesenden Menschen aufge-
fordert haben, die 33,5 Lebensjahre von Jesus Christus mit einer 33,5 Tagen andauernden Wall-
fahrt mit Selbstgeil3elung durchzufiihren (Wirth 2013: 73). Die Aufforderung zu dieser ,,Gei-
Belfahrt* fehlt in anderen Quellen zum Himmelsbrief. Die Erzahlung zur Einhaltung der Fas-
tenzeiten und dem Sonntagsgebet in Verbindung mit dem als héaretisch geltenden Himmelsbrief
findet sich in der Geschichte vom 6. bis in das 20. Jahrhundert. Die Verwendung des Himmels-
brief durch die GeiBler ist weiters nur im stidwestdeutschen Raum in der Mitte des 14. Jahrhun-
derts belegt. Der Brief durfte sich im Raum StraRburg mit dem Aufruf der Geildler vermischt
haben. Dennoch war die Verbindung der Geillerziige und dem Himmelsbrief nicht unbedeu-
tend flr das Schicksal der Flagellanten. Papst Clemens V1. sprach schlieBlich ein Verbot der
Geildlerbewegung aus und stellte die Wahrhaftigkeit des Briefes in Frage (Wrth 2013: 75-77).

Konrad Schmid (gest. um 1400) wird laut einem Inquisitionsprotokoll von 1481 neben Moham-
med, dem Talmud und Jan Hus (1370-1415) als einer der gréf3ten Vertreter jingerer haretischer
Stromungen bezeichnet. Der Einfluss des ,,GeiBlerpropheten aus Thiiringen aus der zweiten
Hélfte des 14. Jahrhunderts reichte bis in die Zeit von Martin Luther (1483-1546) hinein. In
Thiringen und Sachsen war Konrad Schmid noch allgemein bekannt. Er galt als einer der gro-
Ren Ketzer der Kirchengeschichte. Die wichtigste Quelle zu Schmid liefert eine angebliche
Predigt, die Prophecia. Diese ist die Grundlage fir viele Informationen zu Konrad Schmid,
Uber den ansonsten wenig bekannt ist. Die Prophecia lasst sich thematisch in mehrere Bereiche
unterteilen. Ein Teil befasst sich mit Schmids Selbsteinschatzung und dem Bild seiner Anhé-
nger*innen, welche oftmals mit antiklerikalen Aussagen verbunden sind. Ein weiterer grol3er
Bereich enthalt die Verhaltensvorschriften, die Schmid seiner Gemeinschaft im Kontext der
Verfolgung und dem drohenden Weltende, mitteilen mdchte. Schliel3lich folgt noch ein sepa-
rater Abschnitt, der sich mit Schmids Weltuntergangsvorstellungen auseinandersetzt (Wurth
2013: 157-172). Der Inhalt der Prophecia zielt zunachst darauf ab, die Geil3ler in ihrem Glau-
ben zu bestarken, indem sie als die wahren Glaubigen dargestellt werden und der Engel ,,Trona®

an ihrer Seite stiinde. Ein von Konrad Schmid zitierter Pilger starkt ebenfalls die Uberzeugung
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der Flagellanten, auserwahlt zu sein. Sie seien der Grund fur das derzeitige Wohlergehen der
Welt. Ohne sie wiirde der Welt eine Katastrophe drohen. Ob dieser von Schmid zitierte Pilger
ein weiterer Anfihrer der Geililer oder ein anderer Wanderprediger war, geht aus der Prophecia
nicht hervor. In seiner Schrift finden sich nur wenige Hinweise auf eine Ablehnung der Kirche
und ihrer Sakramente. Weit mehr Raum nehmen Ermahnungen an die eigene Gemeinschaft
beziglich des richtigen Verhaltens ein, wie das Verschenken von warmem Brot und das Nach-
denken uber das Leiden und Sterben von Jesus Christus. Diese Abschnitte untermalen die Ge-
fahr und die Verfolgungssituation, in der sich Konrad Schmid mit seinen Anhanger*innen be-
fand. Einige Mitglieder*innen waren offenbar bereits festgenommen und maoglicherweise auch
hingerichtet worden. Mit Blick auf das bevorstehende Weltende wird die immense Bedeutung
der Standhaftigkeit im Glauben besonders hervorgehoben. Unter anderem werden Vergleiche
und Vorbilder angefuhrt. Laut Schmid wurde der Weg des Glaubens, den die Flagellanten be-
schritten, von Christus, Johannes und anderen vorbereitet, und sie durften sich keinesfalls von
diesem Pfad abbringen lassen. Die in der Prophecia genutzten Bilder zur Veranschaulichung
des Weltendes entsprechen weitgehend traditionellen Vorstellungen der damaligen Zeit.
Schmid présentiert eine Sibylle als Untergangsprophetin, finf Jungfrauen wirden die Men-
schen in das Verderben leiten und die Verdunkelung der Sonne wiirde das unmittelbar bevor-
stehende Ende ankiindigen. Der Engel Venus ist jedoch ein Element, das in apokalyptischen
Szenarien weder aus der Apokalyptik noch aus der christlichen Geschichte bekannt ist. Der
Engel sei aulerdem bei den Ritualen der Flagellanten prasent (Wirth 2013: 277-279). Obwohl
das Weltuntergangsszenario in der Prophecia bis auf die Erwartung eines nahenden Endes eher
unbestimmt und traditionell bleibt, bietet die Articuli der Sangerh&user Geilller prazisere Vor-
stellungen. Die Flagellanten glauben weiterhin, dass das Jungste Gericht kurz bevorstehe, ohne
aber ein konkretes Datum zu nennen. Sie deuten das lange zuriickliegende Auftreten von
Henoch und Elias als Zeichen dafur, dass der Antichrist, in Form der Kirche, bereits regiere.
Konrad Schmid sei laut dieser Schrift der wiedergeborene Henoch gewesen und der wiederge-
borene Elias sei bereits vor 48 Jahren hingerichtet worden. Das Auftreten zweier Zeugen gegen
den Antichristen und deren Ermordung durch ein Tier aus dem Abgrund wird in der Offenba-
rung des Johannes beschrieben. Die Identifikation dieser beiden Zeugen mit Elias und Henoch
findet sich bereits in der apokryphen Petrusapokalypse. Die beiden alttestamentlichen Personen
nehmen eine besondere Stellung ein, denn immerhin gelten sie als die Einzigen, welche ohne
sterben zu massen, in den Himmel gekommen sind. Zur Erklarung wie die Seele Henochs in
Konrad Schmid Gibergegangen sei, legt die Articuli eine Theorie der Seelenwanderung vor. Gott

habe am Anfang der Zeiten alle menschlichen Seelen erschaffen und im Paradies aufbewahrt.
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Ein Mensch bekédme laut dieser Theorie bereits im Mutterleib von einem Engel seine Seele.
Schmid sei auf diese Weise die Seele von Henoch eingehaucht worden. Konrad Schmid, den
die Geililer als wiedergeborenen und mittlerweile erneut verstorbenen Henoch betrachten, wird
nach ihren Auffassungen beim Jiingsten Gericht anwesend sein. Sie glauben, dass es am Ende
der Welt nicht nur ein einzelnes Gericht unter der Leitung von Jesus Christus stattfinden wird,
sondern mehrere Gerichte geben kommen werden. Sieben oder acht Gerichte mit unterschied-
lichen Richtern werden zugegen sein, das letzte davon soll Konrad Schmid, der Anflhrer der
Flagellanten, leiten. Im Mittelalter gab es zahlreiche Spekulationen Uber das Aussehen des
Richters und die Unterscheidung zwischen dem individuellen Gericht nach dem Tod und dem
universalen endzeitlichen Gericht. Es bestand jedoch stets Einigkeit tber den alleinigen Vorsitz
von Jesus Christus, der wiederkehrende Sohn, beim letzten Gericht. Die Tatsache, dass Konrad
Schmid eine derart fulminante Rolle zugesprochen wird, zeigt die groRe Verehrung der Flagel-
lanten fir ihn und zeugt von seiner christusgleichen Position (Wurth 2013: 336-339). Die Son-
dershauser Geildler geben eine noch konkretere Schilderung des Jiingsten Gerichts wieder. Es
wird ein Dialog, den die Flagellanten ihrer Vorstellung nach mit Jesus Christus flihren, erwéhnt.
Jesus werde auf seine Wunden weisen und sagen, er héatte das fiir die Menschen erlitten. Da-
raufhin folge die Frage, was denn der Betroffene fiir ihn erlitten habe. Die GeiRler kénnen da-
raufhin ihre durch Selbstgeielung zugefiigten Wunden zeigen und zeigen, dass auch sie flr
Jesus gelitten hatten. Diese Sequenz verdeutlicht die zentrale Bedeutung der SelbstgeilRelung
fiir das Erlangen des ewigen Lebens als Gegenleistung fir die Leiden von Jesus Christus. Die
Flagellanten rechtfertigen sich beim Jingsten Gericht vor einem leidenden Christus (Wirth
2013: 383-385).
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4.4 Thomas Miintzer

In diesem Abschnitt wird auf die Biografie von Thomas Miintzer eingegangen, um anschlieend

seinen Millenarismus zu analysieren.

4.4.1 Thomas Miintzer — Biografie
Thomas Miintzers frithe Lebensjahre sind nur spérlich dokumentiert, und verldssliche Quellen

zu seiner Jugend fehlen weitgehend. Weder sein Geburtsort noch das Geburtsjahr sind amtlich
belegt, doch gilt es heute als gesichert, dass er in Stolberg im Harz geboren wurde. In einem
Schreiben von 1521, dem sogenannten Prager Sendbrief bezeichnet er sich selbst als Thomas
Miintzer von Stolberg. Die kleine Stadt lebte vor allem von Handwerk, Handel und Kupfer-
bergbau, pflegte jedoch auch enge kirchliche Verbindungen, insbesondere zum Erzstift Mainz
sowie zur Universitdt und dem Benediktinerkloster in Erfurt. Diese Beziehungen priagten auch
Miintzers spiteren Kontakt zur Pfarrkirche und zum Kloster (Goertz 1989: 27-28). Sein ge-
naues Geburtsjahr kann aus heutiger Sicht nicht mehr festgestellt werden. Es gibt mittlerweile
etliche Theorien, wie beispielsweise von seiner Immatrikulation an der Leipziger Universitit
1506 siebzehn Jahre zuriickzurechnen. Das wiirde ein mdgliches Geburtsjahr um 1489 oder
1490 ergeben, wobei diese Theorie ebenfalls ihre Liicken hat, denn ein Regelalter fiir die Im-
matrikulation gab es nicht. Es wurden sowohl jiingere wie auch dltere Student*innen. Eine wei-
tere Idee war von seiner Priesterweihe 1514 zuriickzurechnen, da man fiir eine giiltige Weihe
das 24. Lebensjahr abgeschlossen haben musste. Dies setzt jedoch den Gedanken voraus, dass
Thomas Miintzer gleich zu dem Zeitpunkt, als er 24 Jahre war, die Priesterweihe bekam. Beide
Theorien kommen jedoch zu dem Schluss, dass Thomas Miintzer rund um 1490 geboren wurde

(Brauer und Vogler 2016: 24).

Thomas Miintzer begann im Wintersemester 1506/1507 sein Studium an der Artistenfakultét in
Leipzig, das fiir weiterfithrende Studien wie Theologie und Medizin notwendig war. Obwohl
seine Immatrikulation belegt ist, bleiben Fragen zu seinen Beweggriinden, die Identitét seiner
Lehrpersonen und der Studiendauer offen. Es wird angenommen, dass er Leipzig ohne Ab-
schluss verlie}, da sein Name in keiner Priifungsliste auftaucht, moglicherweise aufgrund fi-
nanzieller Probleme. Im Wintersemester 1512/13 setzte er sein Studium in Frankfurt an der
Oder fort, wo ebenfalls keine Priifungseintriage existieren. Dennoch trug Miintzer spéter den
Magistertitel, was auf Liicken in den Universitdtsaufzeichnungen von Frankfurt schlieen lieBe
oder er hatte zwischen seinen Studien in Leipzig und Frankfurt eine Zeit in Wittenberg ver-
bracht und dort seine Abschliisse erlangt. In jedem Fall wird er in allen erhaltenen Briefen mit

dem Titel Magister angesprochen, unabhidngig davon, wo er seinen Abschluss erworben haben
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mag (Goertz 1989: 30-33). Nach seiner Priesterweihe 1514 begann Thomas Miintzer in Braun-
schweig zu arbeiten, jedoch nicht im Auftrag der Kirche, sondern auf Empfehlung des Rats der
Altstadt, der religiosen Reformen offen gegeniiberstand. Neben seiner priesterlichen Téatigkeit
musste Miintzer zusdtzliche Einkiinfte sichern und erlangte so eine Position als Prafekt des Ka-
nonissenstifts in Aschersleben. Dort war er fiir die seelsorgerische Betreuung der wenigen ade-
ligen Stiftsdamen verantwortlich, insbesondere als Beichtvater und durch das Abhalten von
Gottesdiensten (Goertz 1989: 36—37). In Braunschweig kniipfte Thomas Miintzer enge Bezie-
hungen zu einflussreichen Biirgerfamilien. Diese Verbindungen basierten auf gemeinsamen re-
ligiosen Interessen, insbesondere auf die Suche nach einer tieferen, bibelzentrierten Christus-
frommigkeit. Schon in der vorreformatorischen Zeit war dieser Kreis von Laien auf der Suche
nach personlicher Glaubensgewissheit. Besonders unter den Kaufleuten, die am wirtschaftli-
chen Aufschwung und dem Fernhandel teilnahmen, stieg die Skepsis gegeniiber der traditionel-
len religidsen Praxis. Die wirtschaftlichen Risiken und Unsicherheiten, die mit dem Fernhandel
verbunden waren, verstirkten den Zweifel an der bisherigen Vermittlung religioser Werte, was
dazu fiihrte, dass diese Laien offener fiir neue religiose Ideen wurden. Diese Frommigkeitsbe-
wegung ging jedoch iiber die individuelle Suche nach religioser Wahrheit hinaus und wurde
durch soziale, berufliche und familiire Netzwerke verstirkt. Der Ubergang von der vorrefor-
matorischen Christusfrommigkeit und dem humanistischen Gedankengut hin zu den reforma-
torischen Ideen passierte vergleichsweise reibungslos. Als Luthers Kritik am Ablasshandel in
Braunschweig auf Anklang stiel3, insbesondere bei Handwerkern und Kaufleuten, hatten diese
religids interessierten Laien bereits den Grundstein fiir das Verstindnis reformatorischer Ideen
gelegt. Miintzer spielte in diesem Prozess eine bedeutende Rolle, indem er als Ratgeber und

kritischer Unterstlitzer dieser Gruppe agierte (Brauer und Vogler 2016: 52-54).

Der Grund fiir Miintzers Verlassen Braunschweigs, obwohl er dort Unterstiitzung durch ange-
sehene Biirger genoss, ist nicht geklart. Es gibt Berichte, etwa vom Franziskanerpater Bernhard
Dappen, dass Miintzer vertrieben worden sei, doch existieren dafiir keine gesicherten Nach-
weise. Eine mogliche Ursache konnte der Druck konservativer Gegner, insbesondere der Fran-
ziskaner, gewesen sein, die Miintzers Auftreten negativ empfanden. Alternativ kdnnte es sein,
dass er aufgrund finanzieller Schwierigkeiten, moglicherweise durch unzureichende Einkiinfte
aus seiner Tatigkeit, gezwungen war, Braunschweig zu verlassen (Brauer und Vogler 2016: 52—
54). Nach seinem Aufenthalt in Braunschweig reiste Miintzer nach Wittenberg, der aufstreben-
den Universititsstadt, um moglicherweise die Ablassfrage zu erdrtern oder Kontakte zu Refor-
mern wie Martin Luther (1483—-1546), Nikolaus von Amsdorf (1483—-1565) und Philipp Melan-
chthon (1497-1560) zu kniipfen. Die Quellen geben keine klare Antwort iiber seine genauen
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Absichten und Ziele. In Wittenberg fand er eine lebhafte Diskussion {iber den christlichen Glau-
ben und die Erneuerung der Kirche vor. Die Debatten {iber den Ablasshandel hatten bereits zu
einem erheblichen Aufstand gefiihrt. Martin Luther war 1518 in Augsburg verhdrt und zum
Widerruf gedréangt worden, weigerte sich jedoch, und trat gestirkt aus der Auseinandersetzung
hervor. Die Stadt war zu einem Zentrum reformatorischer Ideen geworden, mit einer Vielzahl
von Reformatoren und einer aktiven Beteiligung von Student*innen und Biirger*innen. Diese
Entwicklungen beobachtete Miintzer jedoch nur mehr aus der Ferne, da er nach seinem Besuch
in Wittenberg weiterzog (Goertz 1989: 41-44). Miintzer ging nach Zwickau, wo er ein Angebot
als Prediger fiir die Marienkirche annahm. Die Zwickauer Elite reagierte auf die damaligen
Ablassdiskussionen von Martin Luther romkritisch und war einer Reform gegeniiber offen. In
seinen ersten Predigten um 1520 kritisierte Miintzer den Wohlstand der Monche im Franziska-
nerkloster. Nach den folgenden Auseinandersetzungen berief er sich auf biblische Ausschnitte,
welche vor falschen Propheten warne. Er sah sich als Verkiinder es Evangeliums gegen diese
falschen Verflihrer, seien es Mdnche, Priester oder Laien. Ebenso kritisierte er die Biirger*innen
der Stadt, da Gott ihnen blinde Fiihrer gegeben habe, weil sie ihre geistlichen Pflichten ver-
nachldssigt hitten. In einem Briefwechsel mit Martin Luther macht Miintzer deutlich, dass er
die reformatorische Botschaft ohne Kompromisse verkiinden und dafiir Konflikte im Sinne der
Nachfolge von Jesus Christus aushalten wolle. Er sah die bisherigen Widerstiande als Beginn
groflerer Kdmpfe und war entschlossen gegen Gegner*innen vorzugehen, solange er lebte
(Brauer und Vogler 2016: 96-100). Diese Haltung machte ihn vor allem in spéteren Jahren
gegen Johannes Sylvius Egranus (1480-1535) zu schaffen. Im Herbst 1520 kehrte ndmlich
Egranus auf Bitten des Rates nach Zwickau zuriick und wurde dort als Prediger eingesetzt,
worauthin Miintzer zur Kirche St. Katharinen wechseln musste. Zwischen den beiden Predigern
entbrannte eine heftige Kontroverse, in der Miintzer seine Ablehnung gegeniiber Egranus und
den Franziskanern deutlich machte. Er nutzte sowohl Spott als auch scharfe Kritik, um Egranus
anzugreifen. Als das Fortgehen von Egranus feststand, begriiite Miintzer das offen, da er Egra-
nus als Hindernis fiir die reformatorische Bewegung betrachtete. Auch Egranus erkannte, dass
er neben Miintzer keinen geméBigteren reformatorischen Einfluss mehr ausiiben konnte, ohne
in ernsthafte Schwierigkeiten zu geraten. Doch auch Miintzer wurde kurz darauf entlassen, wo-

bei der Grund dafiir unklar bleibt (Goertz 1989: 63—68).

Nach seiner Entlassung aus Zwickau wandten sich Miintzers Hoffnungen nach B6hmen. His-
torische Aufzeichnungen belegen, dass Miintzer zunédchst nach Saaz reiste, einer Stadt mit en-

gen Verbindungen zu den hussitischen und waldensischen Bewegungen, bevor er nach Prag
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geschickt wurde. Allerdings ist iiber seine dortigen Kontakte wenig bekannt. Nach seiner Riick-
kehr bereitete Miintzer, getrieben von einer apokalyptischen Unruhe, seine Mission in Béhmen
vor. Uberzeugt davon, ein ,, Auserwihlter Gottes” zu sein, versammelte er vertraute Anhi-
nger*innen um sich. In einem Schreiben vom 8. Juni 1521 forderte er einen Freund auf, unver-
ziiglich zu thm zu kommen, da die Zeit knapp sei. Miintzer war zudem besorgt, dass Satan die
Reise womdglich verhindern konnte. Trotz verschiedener Hiirden, wie etwa der Erkrankung
eines Mitglieds seines Zwickauer Kreises, verfolgte Miintzer seine Pldne weiter. In einem Brief
an den Jenaer Ratsherrn deutete er an, dass er sich auf einer weltweiten Mission befinde, um
das Evangelium zu verbreiten, und vertraute ihm seine Schriften an. Am 15. Juni 1521 verfasste
Miintzer auch ein Schreiben an Nikolaus Hausmann (1478-1538), den neuen Prediger von
Zwickau, und kritisierte dessen Verhalten, da Hausmann seiner Meinung nach zu stark den
weltlichen und kirchlichen Autoritéiten folgte. Miintzer stellte sich im Gegensatz dazu auf die
Seite der wahren Auserwiéhlten und verwies auf biblische Figuren wie Elia und Paulus. Er
mahnte Hausmann vor der Strafe fiir untreue Hirten und betonte, dass er bereit sei, fiir seine
Verkiindigung zu sterben. Miintzer betrachtete seine Zeit als apokalyptisch gepragt und wies
auf das bevorstehende Ende hin. Er distanzierte sich von der verbreiteten Ansicht, der Papst sei
der Antichrist, und erklarte, dass der wahre Antichrist noch kommen werde, wie es im siebenten
Kapitel des Buches Daniel prophezeit sei. Obwohl Hausmann Miintzers Warnungen ignorierte,
geriet er spiter selbst unter Verdacht, Miintzers Ideen zu folgen (Brduer und Vogler 2016: 127—
130). Im November 1521 verfasste Miintzer den sogenannten Prager Sendbrief, einen Text, in
dem er seine theologischen Grundgedanken erstmals geschlossen verdffentlichte. Auch als Pra-
ger Manifest oder Prager Anschlag bekannt, wurde der Brief mdglicherweise offentlich an Pra-
ger Kirchentiiren angeschlagen. Darin kritisiert Miintzer den moralischen Verfall der Christen-
heit, wofiir er die Geistlichen verantwortlich macht. Er betont, dass die Kirche seit dem Tod der
Apostelschiiler vom wahren Weg abgekommen sei und bezieht sich auf die gottliche Ordnung
der Schopfung, die durch das Handeln der Menschen gestort wurde. Miintzer fordert, dass sich
der Mensch Gott unterordnen miisse, um das gottliche Leiden zu verstehen. Trotz des mensch-
lichen Abfalls betont er, dass Gott weiterhin zu den Menschen spricht und an seiner Schop-
fungsabsicht festhalte (Goertz 1989: 84-87). Drei Aspekte von Miintzers Theologie fallen auf.
Erstens wird das geistliche Wort dem geschriebenen Wort vorgezogen, da Miintzer das geschrie-
bene Wort als unwichtig betrachtet, wihrend das Wort Gottes, das im Herzen der Menschen
geschrieben ist, ein wahres Geschenk des Geistes darstellt. Zweitens glaubt er, dass die Kirche

den Schliissel zu diesem inneren Zugang zu Gott gestohlen haben und daher den Verweis auf
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geschriebene Texte als Vorwand fiir ihren Mangel an wahrhaftigem, geistlichem Glauben nut-
zen wiirden. Folglich ist es die Schrift selbst, die den einfachen Menschen den Zugang zu den
geistlichen und mystischen Worten, die in ihr verborgen sind, versperrt. Drittens betont Miintzer
die Notwendigkeit von Visionen, damit Christus direkt zu den Erwihlten sprechen kann
(Mjaaland 2013: 161). Ebenso treten seine Vorstellungen zur Apokalyptik in diesem Schrift-
werk erstmals auf. Die Zeit des Weltgerichts sei gekommen und es werde eine grofle Trennung
zwischen den Auserwéhlten und Gottlosen am Ende der Tage geben. Bereits gegenwirtig in der
Zeit Thomas Miintzers wiirde sich die Welt auf das Auftreten des Antichristen vorbereiten. Die
Gestalt und Person des Antichristen sind jedoch noch nicht deutlich. Die tiirkische Bedrohung
sei beispielsweise ein Vorldufer der anbrechenden Herrschaft des Antichristen. Der Prager
Sendbrief vermittelt eine apokalyptische Dringlichkeit und spricht mit der Autoritdt einer gott-
lichen Offenbarung. Miintzer zeigt einen Weg aus der Krise der Christenheit auf und tritt mit
diesem Schreiben selbstbewusst und visionir in die Offentlichkeit. Mit seinem Schreiben suchte
Miintzer Gehor zu finden. Es scheint jedoch, dass er zu diesem Zeitpunkt bereits so stark unter
Druck stand — moglicherweise sogar unter Hausarrest — dass es ihm nicht mehr gelang, den
Brief drucken oder verschicken zu lassen. Die tschechische Ubersetzung, von der am ehesten
Resonanz in der Bevilkerung zu erwarten gewesen wére, war ebenfalls noch unvollstindig.
Bereits Ende November war er gezwungen, Prag zu verlassen, wobei die genauen Griinde fiir
seine Abreise unklar bleiben (Goertz 1989: 92-94). Die Gedanken und Gefiihle Miintzers An-
fang Dezember 1521 beim Verlassen Prags sind nicht iberliefert. Er selbst dulerte sich spéter
nie wieder iiber dieses Scheitern. Fest steht jedoch, dass er sich gleich darauf nach einer An-
stellung in seiner Heimat umsah, um seinen Lebensunterhalt zu sichern. Miintzer blieb offenbar
weiterhin fest von seinem gottlichen Auftrag liberzeugt. Weder das Scheitern in Prag noch das
ausbleibende Echo in Wittenberg schienen seine Zuversicht zu erschiittern. Dies mag darauf
zurlickzufiihren sein, dass ihm das Muster der Ablehnung bereits von den Propheten des Alten
Testaments vertraut war. Der Auftrag eines Propheten wurde in der Regel nicht hinfillig, nur

weil die Adressat*innen sich ihm widersetzten folgen (Brauer und Vogler 2016: 156-164).

Miintzer wollte die Menschen fiir den Glauben gewinnen und sie auf die bevorstehenden Ver-
anderungen in der Welt vorbereiten. Doch seine Bemiihungen stieen immer wieder auf Wider-
stand und wurden durch Konflikte und Eingriffe der Oberschicht erschwert. Nirgends fand er
die notige Ruhe, um den inneren Glauben der Menschen nachhaltig zu stérken, noch konnte er
eine Atmosphire schaffen, in der eine neue Religiositdt hitte wachsen konnen. Um sein Re-
formprogramm zu verwirklichen, wiren besondere Voraussetzungen notig gewesen, insbeson-

dere ein Ort, an dem der Widerstand gegen die Reformation bereits gebrochen war. Andernfalls
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wiren seine Impulse in den anti-klerikalen Unruhen untergegangen. Zudem hitte es einer Geist-
lichkeit bedurft, die bereit war, Miintzer die notwendige Autoritit zuzugestehen. Nachdem seine
Versuche in Zwickau, Erfurt, Nordhausen und Halle gescheitert waren, erhielt Miintzer im Mérz
1523 eine Pfarrstelle in Allstedt. Dort sah er die Gelegenheit, seine Reformen schrittweise um-
zusetzen. Sofort nach seiner Ankunft begann er, den Gottesdienst umzugestalten. Fiir ihn war
die Kirche weit vom urspriinglichen Zustand, wie ihn Paulus beschrieben hatte, abgekommen,
und auch der Ablauf des Gottesdienstes sei verkommen. Ein zentrales Anliegen Miintzers war
es, den Gottesdienst in der Landessprache abzuhalten, um die Glaubigen direkter anzusprechen
und sie im Glauben zu festigen (Goertz 1989: 111-115). Er fiihrte ab Ostern 1523 in Allstedt
eigenmichtig den deutschsprachigen evangelischen Gottesdienst ein, was zu einer Anklage
durch den ortlichen Grafen flihrte. Der Graf kritisierte die Messe als ketzerisch und die Predigt
als aufriihrerisch. Miintzer begriindete die Reform des Gottesdienstes vor allem mit theologi-
schen Argumenten. Er lehnte die traditionelle Messe als priesterzentriertes Ritual ab, bei dem
die lateinische Sprache als Mittel diene, die gottliche Erfahrung von den Glaubigen fernzuhal-
ten. Stattdessen sollte der Gottesdienst eine gemeinschaftliche Erfahrung sein, in der die ge-
samte Gemeinde die Wirkung des Heiligen Geistes spiiren solle. Zentral fiir diese Reform war
der seelsorgerische Gedanke, dass alle Gldubigen, unabhéngig von Rang oder sozialem Status,
gleichberechtigt an den gottlichen Gaben teilhaben konnten. Damit etablierte Miintzer in All-
stedt eine Form des Gemeindelebens, die man als demokratisch bezeichnen konnte. Diese Neu-
erung war jedoch nicht nur eine kirchliche, sondern auch eine hochpolitische Angelegenheit
(Ebert 1989: 293). Miintzers Gottesdienst in Allstedt erregte gro3es Aufsehen und zog zahlrei-
che Besucher aus der Region an. Menschen aus der Stadt und dem Umland versammelten sich
in den Stra3en vor der Kirche, um an dieser neuartigen Form des Gottesdienstes teilzunehmen.
Miintzer war der Erste, der eine derart umfassende Reform des Gottesdienstes noch vor den
Wittenbergern einfiihrte. Doch nicht nur der Gottesdienst selbst, sondern auch seine Predigten
faszinierten die Menschen. In ihnen erlduterte er die Liturgiereform und den wahren Pfad des
Glaubens, indem er Lehren aus dem Leben und Leiden Jesu fiir das individuelle Leben zog.
Viele seiner Anhdnger*innen waren so iiberzeugt, dass sie bereit waren, die Reformen auch mit
Gewalt zu verbreiten. Miintzer warnte darauthin aus theologischen Griinden vor gewaltsamen
Aufstinden. Er betonte, dass die Herrschaft von Jesus Christus nur bei Individuen beginnen
konne, die sich flir den gottlichen Geist gedffnet hitten. So verband er seine mystische From-
migkeit mit einer endzeitlichen Erwartung. Bald kam es zu Konflikten, als Graf Ernst von

Mansfeld (1479-1531) seinen Untertanen verbot, den evangelischen Gottesdienst in Allstedt zu
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besuchen. Miintzer reagierte mit einer scharfen Predigt gegen den Grafen und blieb zuversicht-
lich, da er sich der Unterstiitzung des Hofes sicher wihnte. Aufgrund seiner Reformen und
apokalyptischen Theorien wird er dennoch zu Lehrgesprichen eingeladen (Goertz 1989: 118—
124).

Miintzer trifft sich dort auf Schloss Allstedt mit anderen Reformern. Nach der dort an ihm ge-
tatigten Kritik ldsst er seine Lehre drucken und verbreiten. Die sogenannte Protestation wird
als offentliche Erkldrung oder Bekundung verstanden und genau das beabsichtigte Miintzer.
Die Protestation ist eine Rechtfertigungsschrift und konzentriert sich im Wesentlichen auf seine
Lehre und den Vorgang der Taufe. Er kritisiert die damaligen Entwicklungen in der Kirche
scharf, die einen erfundenen und oberflachlichen Glauben hervorgebracht habe. Ebenso verur-
teilt er die romische Kirche und vergleicht sie mit der ,,babylonischen Hure* aus der Offenba-
rung. Die Missverstindnisse um die Taufe und die Uberbewertung von Ritualen seien der Ur-
sprung vieler Ubel. In einem eindringlichen Appell fordert er die Verantwortlichen der Kirche
auf, umzudenken. Zusitzlich richtet er seine Kritik an die reformatorischen Prediger, die den
Glauben idealisieren, aber den Menschen falsche Hoffnungen machen. Nur wer sich von irdi-
schen Dingen befreie und auf Gottes Wort vertraue, werde den wahren Glauben finden (Bréauer
und Vogler 2016: 208-211). Friihere christliche Glaubensmodelle der Mystik verbanden den
Glauben mit einem beschwerlichen Weg, auf dem die Glaubigen unter gottlicher Fithrung den
Lebensweg Jesu nachvollziehen sollten. Thomas Miintzer iibernahm diesen mystischen Ansatz,
da er glaubte, dass dieser den wahren Glauben vor Missbrauch schiitzt und jenen tiefer veran-
kert. Er kritisierte die oberflachliche Verkiindigung des Evangeliums durch die Schriftgelehrten
und sah in der deutschen Mystik eine bessere Moglichkeit, den christlichen Glauben zu vermit-
teln. Die zahlreichen biblischen Verweise in seinen Schriften, insbesondere auf die Psalmen,
bestdtigen diese Sichtweise (Brauer und Vogler 2016: 218). Ein zentrales Thema, das Miintzer
schlieBlich zum Verhdngnis wurde, war sein Aufbegehren gegen die staatliche Autoritét. Fiir
ihn bedeutete die Unterstiitzung des Evangeliums, jene zu schiitzen, die sich innerlich durch
Leid dem gottlichen Geist 6ffneten, und zugleich jene zu bestrafen, die sich diesem inneren
Werk widersetzten und andere vom Glauben abhielten. Miintzer gestand der Obrigkeit lediglich
im weltlichen Bereich Befugnisse zu, wihrend sie im spirituellen keine Rolle spielen sollte. Im
Gegensatz dazu vertrat Luther die Meinung, dass Gehorsam gegeniiber der Obrigkeit Pflicht
sei. Auch wenn diese ihre Aufgaben vernachldssige, diirfe man ihr nur moralische Mahnungen
erteilen, aber niemals Widerstand leisten. Miintzer hingegen forderte aktiv den Kampf gegen

die Obrigkeit, die der Reformation im Weg stiinden. Seiner Ansicht nach sei Gehorsam nur dann
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gerechtfertigt, wenn die Herrschenden sich der goéttlichen Ordnung fiigen, anderenfalls sei Wi-

derstand berechtigt (Goertz 1989: 149-151).

Nach Vergeltungsaktionen der Altglaubigen gegen die Reformatoren in Sangerhausen, predigte
Miintzer im Juli 1523 vor einer groBen Menge in Allstedt tiber die Notwendigkeit eines von
Gott unterstiitzten Biindnisses. Er rief die Glaubigen dazu auf, sich seinem Bund anzuschlieBen
und dadurch den wahren Glauben zu verteidigen. Miintzer kritisierte die Fiirsten und warnte
davor, sich auf alte Traditionen zu verlassen, da dies die Gefahr mit sich bringe, das Vertrauen
des Volkes zu verlieren. Er forderte die Fiirsten auf, mit ihrem Volk einen Bund im Namen
Gottes zu schlieBen, um die Gemeinschaft der Glaubigen zu stirken und die Gottlosen abzu-
schrecken. Ein solcher Bund diene nicht der Steuerbefreiung, sondern der Verteidigung des
Evangeliums. Miintzer betonte, dass echter Glaube mehr erfordere als die bloBe Taufe, es be-
notige die Erfahrung durch den Glauben, welche die wahre Erkenntnis Gottes erbringen konne.
Miintzer arbeitete in Allstedt daran, die Gemeinschaft der Auserwihlten auf die Wiederherstel-
lung der gottlichen Ordnung vorzubereiten. Dabei spielte sein apokalyptisches Verstindnis der
biblischen Schrift sowie die religiose Durchfiihrung der Gottesdienste eine zentrale Rolle. An-
gesichts der Bedrohung durch unglédubige Menschen fokussierte er sich zunehmend auf ein Ver-
teidigungsbiindnis und das Rechtfertigen von GegenmafBnahmen. Er betonte die Zusammenar-
beit von reformatorischen Autoritdten und dem Volk, wobei seine Gedanken apokalyptisch ge-
priagt waren (Brduer und Vogler 2016: 241-244). Die Spannungen eskalierten weiter durch ei-
nen Vorfall, bei dem Miintzers Anhinger*innen eine Kapelle vor den Stadtmauern zerstorten.
Wihrend der Orden eine Bestrafung der Tater*innen forderte, versuchte die Stadt, das Ereignis
zu verharmlosen. Sie argumentierten, dass die Kapelle ohnehin ungenutzt gewesen sei und
moglicherweise Aullenstehende fiir den Vorfall verantwortlich seien. In einem Schreiben an
Herzog Johann, der die Situation fiir seinen Bruder, den Kurfiirsten, beobachtete, verteidigten
der Stadtrat und die Gemeinde Allstedts die Zerstorung der Kapelle. Sie erklirten, das Gebdude
sei eine Provokation gewesen, da dort Menschen den Teufel unter dem Namen Marias angebetet
hitten. Die Zerstorung wurde somit als notwendige MaBBnahme zur Verteidigung des wahren
Glaubens dargestellt. Zudem erinnerten sie den Herzog an seine gottliche Pflicht, die Gldubigen
vor den Feinden des Evangeliums zu schiitzen. Sie gingen sogar so weit, ithn daran zu erinnern,
dass ihm das Schwert gegeben sei, um gegen die Gottlosen und Ubeltiter vorzugehen. Diese
Auffassung von Autoritét und Gehorsam gegentiber gottlichem Recht pragte Miintzers Haltung
bis zu seinem Lebensende (Ebert 1989: 295). Der Herzog von Weimar reagierte unerwartet

rasch auf den Vorfall und das von Miintzer initiierte Biindnis. Er liel thn zusammen mit einigen
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weiteren Personen Ende Juli 1524 nach Weimar vorladen, um sie zu verhoren. Das Verhor en-
dete mit einem Beschluss, der Miintzer erst nach seiner Riickkehr im Beisein des Rates und der
Biirger*innen von Allstedt mitgeteilt wurde. [hm wurde untersagt, in seinen Predigten zu Auf-
ruhr und Biindnissen aufzurufen, der ortliche Drucker, der seine Schriften verbreitet hatte,
wurde entlassen, und das Biindnis aufgeldst. Miintzer reagierte emport auf diese Entscheidung
und fiihlte sich tief enttduscht. Viele Anhénger*innen wandten sich darauthin von ihm ab, und
Miintzer musste erkennen, dass dem Rat und der Bevolkerung angesichts der angespannten
Lage das politische Wohl der Stadt wichtiger war als religiose Belange. Ob Miintzer aus Angst
vor einer Verhaftung oder aus Trotz aus Allstedt floh, bleibt unklar. Moglicherweise wollte er
auch einer unehrenhaften Entlassung entgehen und zog nach Miihlhausen weiter (Goertz 1989:

154-157).

Im August 1524 erfuhr Martin Luther von Miintzers Aufenthalt in Miihlhausen und reagierte
darauf. Am 21. August schrieb er einen Brief an den Rat der Stadt Miihlhausen, um diese vor
Miintzer zu warnen. Luther schilderte Miintzer als gefahrlichen Agitator, der Aufruhr und Ge-
walt predige, wie bereits zuvor in Zwickau und Allstedt geschehen. Er forderte die Miihlhauser
Verantwortlichen auf, sich vor diesem Mann zu hiiten und riet ihnen, Miintzers Anstellung zu
hinterfragen. Sollte dieser behaupten, von Gott gesandt worden zu sein, solle er dies mit Wun-
dern beweisen, andernfalls sollte man ihm das Predigen untersagen. Parallel zu Luthers War-
nungen ergriff auch der Kurfiirst Ma3nahmen. Er sah in Miintzer eine Bedrohung und forderte
ein hartes Durchgreifen, da Miintzer mit seinem radikalen Gedankengut die Autoritét der welt-
lichen Herrschaft infrage stellte. Trotz Luthers Mahnung nahm Miihlhausen Miintzer freundlich
auf und er begann in der Marien- und der Nikolaikirche zu predigen. Obwohl er noch keine
feste Anstellung hatte, gewann er rasch Anhénger*innen. Miintzer beabsichtigte, seine Refor-
men fortzusetzen, wie bereits zuvor in Allstedt. Allerdings kritisierte er die Miihlhduser fiir ihre
Langsamkeit im Glauben. Ein Aufstand fiihrte bald zu einer Radikalisierung der Gemeinde, und
Miintzers Einfluss wuchs weiter, wahrend Luther und die weltlichen Herrscher zunehmend alar-

miert waren (Brauer und Vogler 2016: 257-262).

Im Gegensatz zu Luther, der die Geschichte als einen Kampf zwischen Gut und Bdse betrach-
tete und keine erkennbare GesetzméBigkeit oder zielgerichtete Entwicklung in ihr sah, interpre-
tierte Miintzer die Geschichte als zielgerichtet. Diese Zielgerichtetheit verlieh seinem Wider-
standsrecht eine klare Ausrichtung, welche einen biblisch legitimierten politischen Widerstand
innerhalb der weltgeschichtlichen Entwicklung forderte. Da Miintzer sich als direkt inspiriert
durch den Geist Gottes verstand, konnte er sich selbst in der Rolle des Propheten Daniel sehen

und die aktuelle Lage richtig deuten. In diesem Zusammenhang bot ihm der biblische Text aus
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dem Buch Daniel, der von Visionen und Traumen handelt, die Moglichkeit, die historische und
endzeitliche Bedeutung seines Konzepts des Geistes zu betonen. Fiir ihn war der Geist unab-
héngig von Tradition und Schrift und stand in direktem Zusammenhang mit dem Endziel der
Geschichte (Petterson 2023: 1065). Er stellte damit die Lehrmeinung infrage, dass nur jene, die
die Heilige Schrift akademisch und tiefgehend kennen, die Wege Christi verstehen konnten.
Seiner Ansicht nach konnten alle Volker unter dem Himmel, sofern sie das innere Wort richtig
verstehen wiirden, Gott auch ohne die Schrift finden. Fiir Miintzer war der Geist bereits in den
Herzen der Menschen vorhanden. Dieses universalistische Denken ist zentral fiir Miintzers The-
ologie. Gott spricht direkt zu allen Menschen, und viele Glaubige anderer Religionen werden
den sogenannten Christen ins Himmelreich vorausgehen. Miintzer lehnte die Heilige Schrift
nicht ab, sondern wandte sich gegen die Vorstellung einer bloBen Buchreligion. Daraus ergab
sich fiir ihn der Gegensatz zwischen Wort und Geist, wobei er den Geist iiber das geschriebene
Wort stellte. Entscheidend war fiir ihn die unmittelbare Reaktion auf die Eingebungen des Geis-
tes, die auch einfache Menschen ohne Vermittlung durch Gelehrte oder Geistliche verstehen
konnten (Rowland 2015: 419—-420). Die Offenbarung des wahren Geistes und die vollkommene
Erkenntnis wiirden schlieBlich den Anbruch eines endgiiltigen idealen Zustands markieren. Der
wesentliche Unterschied zwischen Miintzer und Luther lag in Miintzers Betonung des Geistes.
Fiir ihn war dieser seit der Schopfung im menschlichen Herz vorhanden und musste nur noch
erweckt werden. Die Erfahrung des Geistes schuf eine auserwihlte Gemeinschaft, die vor Gott
gleich war. Die Kirche verstand Miintzer als Zusammenschluss von Auserwéhlten, die eine di-
rekte Gotteserfahrung gemacht hatten. Dadurch sollte ein perfekter, eigentumsfreier Zustand
der Menschheit auf Erden wiederhergestellt werden, der an den urspriinglich reinen Zustand
ankniipfte und die jahrhundertelange Korruption der Kirche beendete. Miintzers Ziel war es,
die Fiirsten zu iiberzeugen, sich diesem erneuerten Bund anzuschlieen und sich der Herrschaft

Gottes zu unterwerfen (Petterson 2023: 1065).

Miintzer traf im August 1524 auf ein Miihlhausen, das von einer antiklerikalen Stimmung
durchdrungen war und bereits eine starke Reformbereitschaft zeigte. Wiederholt kam es in der
Bevdlkerung zu Aufstinden, und der Prediger Heinrich Pfeiffer (1490-1525) fiihrte diese Pro-
testbewegung an. Miintzer wurde von Pfeiffers Anhéngern herzlich aufgenommen und fand
schnell Anklang bei ihnen. Der Widerstand gegen die konservative Geistlichkeit, verbunden mit
Miintzers mystischem Glaubenseifer und seiner apokalyptischen Weltanschauung, schiirte die
Stimmung in der Stadt. Die Reformation gewann dadurch erheblich an Einfluss. Trotz Luthers
Intervention blieben dessen Warnungen wirkungslos. Nachdem die Biirger*innen gegen den

Stadtrat rebelliert hatten, nutzten Pfeiffer und Miintzer die Gelegenheit, ithre Gefolgschaft zu
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mobilisieren. Mit einem Kreuz und einem Schwert zogen sie aus der Stadt, um gegen den Biir-
germeister zu protestieren, und griindeten einen sogenannten ,,ewigen Bund®. Dieser sollte als
Schutz- und Kampfbiindnis gegen die Gottlosen dienen und dhnelte dem zuvor gegriindeten
Allstedter Bund. Eine Liste mit etwa 200 Namen bezeugt diesen Zusammenschluss. Nach einer
kurzen Phase des Aufruhrs konnte sich jedoch der Rat durchsetzen, und Ende September wur-
den Miintzer und Pfeiffer aus Miihlhausen verbannt (Goertz 1989: 185-188). Nachdem Miint-
zer einige Zeit in Niirnberg verbracht hatte, erfuhr er, dass Heinrich Pfeiffer bereits einige Mo-
nate nach seiner Vertreibung nach Miihlhausen zuriickgekehrt war. Mit einer bewaffneten
Gruppe von Unterstiitzer*innen belagerte Pfeiffer das Rathaus und zwang den Stadtrat zur Ka-
pitulation. In den umliegenden Dorfern hatte sich die Stimmung gewandelt, was Pfeiffers er-
neute Machtiibernahme in der Stadt mafigeblich begiinstigte. In der Folge wurde das Stadtrecht
auf biblischer Grundlage reformiert und eine neue Gerichtsordnung eingefiihrt. Kloster wurden
gepliindert und Bilderstiirme verbreiteten sich rasch in benachbarten Dorfern. Vermutlich erfuhr
Miintzer von dieser Wende und kehrte daher nach Miihlhausen zuriick, wo er herzlich aufge-
nommen und als Pfarrer der Marienkirche eingesetzt wurde. Er strebte nun eine umfassende
Reformation an, die iber Miihlhausen hinausgehen sollte, mit dem Ziel, die Herrschaft Gottes
auf Erden zu etablieren. Doch die Situation in Miihlhausen blieb angespannt, da die Stadt nach
Pfeiffers Umwiélzungen stindig auf einen militdrischen Gegenschlag vorbereitet sein musste.
Die Bevolkerung blieb in stindiger Alarmbereitschaft, aber vorerst gab es keine weiteren Ent-
wicklungen. Der Ubergang von der Verteidigung der Stadt hin zu offensivem militirischem
Handeln war noch nicht vollzogen. Miintzer zogerte, diesen Schritt aus eigener Initiative zu
gehen, da der Weg von passivem Widerstand zu revolutiondrer Gewalt fiir ihn beschwerlich
war. Er wartete auf ein Zeichen, das den Beginn der Verwirklichung seiner theologischen Vision
von einer neuen Ordnung markieren sollte. Erst um Ostern 1525 nahm der Aufstand dann eine
dynamische und unauthaltsame Entwicklung (Goertz 1989: 193—-201). Die Aufstinde breiteten
sich rasant {iber die gesamte Region rund um Miihlhausen aus, wobei Schldsser niedergebrannt
und Kloster gepliindert und zerstort wurden. Es gab eine Vielzahl von Griinden fiir die Unruhen
wie beispielsweise die Ablehnung des Kirchenzehenten, die feudalrechtlichen Abgaben, die
Abschaffung der Leibeigenschaft sowie die Forderung der Gemeinden, ihre Pfarrer selbst zu
wihlen. Die Anliegen der Aufstindischen variierten stark je nach Ort und Region, doch die
wachsende Unruhe brachten die herrschenden Schichten in Bedriangnis. Wahrend Grafen,
Grundherren und Abte dem Druck der aufstiindischen Bevélkerung nachgaben, verspiirte Miint-
zer keine Angst oder Sorge. Im Gegenteil, er war voller Freude und Begeisterung, denn das lang

ersehnte Zeichen, das er erwartet hatte, war endlich erschienen und gab ihm neuen Tatendrang.
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Er glaubte fest, dass das gottliche Gericht nun nahe war. Miihlhausen entwickelte sich schnell
zum Mittelpunkt des Aufstands und bereitete sich auf mogliche militdrische Angriffe von auflen
vor (Goertz 1989: 201-202). Miintzer engagierte sich intensiv, um Miihlhausen mit den Auf-
standischen anderer Regionen zu vernetzen. Er schrieb Briefe an die Allstedter, die ihn zuvor
im Stich gelassen hatten, sowie an andere Orte. Unter dem Druck der Ereignisse wandelte sich
seine theologische Sicht. Anstatt nur innerlich auf Veranderungen hinzuarbeiten, rief er nun
zum Kampf auf. Der wahre Glaube kdnne sich nicht entfalten, solange Menschen um ihr Uber-
leben fiirchteten. Ob dies eine echte Uberzeugungsinderung oder ein Versuch war, neue Anhi-
nger*innen zu gewinnen, bleibt unklar. Als ein evangelischer Prediger in Langensalza verhaftet
wurde, mobilisierte sich das Heer Miihlhausens unter Heinrich Pfeiffer und zog nach Langen-
salza. Nach Klosterzerstorungen und Pliinderungen der Truppe von Pfeiffer, drohte bald ein
Angriff der Fiirsten. Wihrend Pfeiffer die Verteidigung Miihlhausens organisierte, fithrte Miint-
zer eine kleinere Truppe nach Frankenhausen, wo sich ein Zentrum des thiiringischen Aufstands
gebildet hatte. Die Aufstindischen begannen, die Herrschaften aufzuldsen und eine Grafschaft
nach der anderen zu iibernehmen. Miintzer erklirte, dass die Macht der Herrscher nun gebro-
chen und dem einfachen Volk iibertragen worden sei. In Frankenhausen wurde er als geistlicher
Fiihrer anerkannt, seine Zuversicht motivierte viele, die zuvor noch unentschlossen waren. Etwa
6000 bis 8000 Menschen versammelten sich. Doch als die Truppen von Philipp von Hessen
(1504-1567) anriickten, wurden die Aufstindischen umzingelt und vernichtend geschlagen.

Miintzer konnte kurzzeitig flichen, wurde jedoch gefasst und verhaftet (Goertz 1989: 202-211).

Laut den Quellen verteidigte Miintzer seine Aktionen auch im Verhor bei den Fiirsten als ge-
rechtfertigt, um jene zu strafen, die dem Evangelium widersprachen. Diese Haltung deutet da-
rauf hin, dass er seine Uberzeugungen bis zum Ende beibehielt. Ob er wihrend des Verhors
gefoltert wurde, ist unklar, obwohl Berichte dies nahelegen. Die Niederschrift des Verhors, die
von verschiedenen Druckern verdffentlicht wurde, zeigt Abweichungen, die auf unterschiedli-
che Interessen hinweisen. Die Offentlichkeit sollte den Eindruck erhalten, dass Miintzer seine
Lehren widerrufen habe. Die folgende ,,Widerrufsschrift* von Miintzer enthilt keine klare Wi-
derrufung, sondern einen allgemeinen Riickblick. Er bat um Vergebung und die Verteilung sei-
nes Eigentums an seine Familie. Miintzer reflektierte seine Niederlage und erklérte, dass seine
Botschaft vom Volk nicht richtig verstanden worden sei. Er forderte die Miihlhéduser auf, keine
weiteren Aufstinde zu beginnen und sich vor weiteren Niederlagen zu hiiten. Miintzer sah sei-
nen bevorstehenden Tod als von Gott auferlegtes Schicksal und war bereit als Mértyrer zu ster-
ben. Seine Bereitschaft zum Tod war Ausdruck seiner Uberzeugung, dass wahre Gliubige bereit

sein miissen, das Kreuz zu tragen. Obwohl er seine Prophezeiungen nicht aufgab, betrachtete
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er seine Mission als eine, die moglicherweise nur aufgeschoben, aber nicht verloren war (Brauer

und Vogler 2016: 370-377).

Die Biirger*innen von Miihlhausen waren bereit, ihre Stadt zu verteidigen, wéhrend die fiirst-
lichen Reiter umliegende Hauser niederbrannten und Vieh raubten. In der Stadt wurden jedoch
auch Stimmen laut, die zur Kapitulation rieten. Kurz darauf trafen Vertreter der Stadt, welche
fiir die Entscheidung zur Offnung der Stadt verantwortlich waren, mit den Fiirsten zusammen.
Am 25. Mai 1525 wurden die Stadtschliissel {ibergeben, und einige Tage spéter wurde ein Siih-
nebrief unterzeichnet, der die Stadt fiir den Bruch des Landfriedens bestrafte. Die Stadtmauern
sollten abgetragen, die Waffen abgegeben und eine Strafzahlung geleistet werden. Der alte Rat
wurde wieder eingesetzt, aber alle Freiheiten und Privilegien der Stadt wurden aufgehoben. Die
Biirger*innen mussten in der Marienkirche einen Eid auf den Siihnebrief leisten. Die Reichs-
freiheit der Stadt wurde erst 1548 wiederhergestellt. Fiinfzig Aufstdndische wurden sofort und
weitere vier Wochen spiter hingerichtet, andere wurden zusammen mit ihren Familien aus der
Stadt vertrieben. Heinrich Pfeiffer versuchte, nach Frankenhausen zu flichen, wurde jedoch ge-
fangen genommen und den Fiirsten iibergeben. Am 25. Mai wurde Miintzer nach Miihlhausen
gebracht und am 27. Mai vor den Toren der Stadt hingerichtet. Berichten zufolge war er in der
letzten Zeit physisch und psychisch erschopft. Vor seiner Hinrichtung riet er den Fiirsten, sich
gemdl den Biichern der Konige in der Bibel zu verhalten und den Untertanen wohlwollend zu
begegnen. Landgraf Philipp von Hessen duBlerte sich spéter respektvoll tiber Miintzer und
wiinschte sich, dass er seine Fehler eingestanden und um Barmherzigkeit gebeten hétte. Miint-
zer und Pfeiffer wurden gekopft, ihre Korper auf Pfahle gespieBBt und ausgestellt, um als War-
nung vor zukiinftigen Aufstdnden zu dienen. Ob diese MaBlnahme Wirkung zeigte, ist fraglich.
Ein Bericht aus dem November 1531 erwihnt, dass das Haupt von Miintzer auf einem Pfahl
von Einwohner*innen und neugierigen Besucher*innen betrachtet wurde, was den Eindruck

erweckte, dass Miintzer bereits verehrt wurde (Brauer und Vogler 2016: 379-381).

Aber war Miintzer nun ein Revolutionir, der sich an die Spitze der aufbegehrenden Bauern und
Handwerker stellte, um den einfachen Leuten eine bessere soziale Zukunft zu bieten? Oder war
er ein Theologe, der aus der tiefen mystischen Frommigkeit schopfte und so von der Idee einer
apokalyptischen Welterneuerung erfasst war, dass er sich berufen fiihlte, das Reich Gottes auf
Erden zu errichten? Die Forschung erkennt einen Mittelweg: Miintzer wird als eine Figur be-
trachtet, in der sich der gesellschaftliche Wandel zwar nicht vollstdndig, aber dennoch entschei-
dend widerspiegelt. Gleichzeitig wird er als wichtige Personlichkeit der Kirchengeschichte an-
erkannt, da er sich selbst als vom gottlichen Geist geleitet sah und umfassende theologische

Kritik tibte. Er strebte nicht nur eine gesellschaftliche Umwélzung an, sondern wollte auch die
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kirchliche Ordnung reformieren. Deshalb versucht die Forschung, beide Aspekte seiner Biogra-
fie zusammenzufithren und zu untersuchen (Goertz 1989: 219-220). Es wird oft iibersehen,
dass Miintzers Wirken nicht ausschlieBlich von revolutiondren Aktivititen geprigt war. Seine
liturgischen Experimente und die theologische Direktheit seiner geistlichen Lieder dienten dem
Gemeinschaftsaufbau und forderten eine unmittelbare Beziehung der Glaubigen zu Christus.
Die Gottesdienstreformen in Allstedt zeugen von seiner Féhigkeit, innovative Verdnderungen
zu gestalten, ohne vollig traditionsfeindlich zu sein. Zudem zeigen seine Briefe an Autorititen
eine gewisse diplomatische Zuriickhaltung, ein starker Kontrast zu seinen scharfen Angriffen
an anderer Stelle. Dies deutet darauf hin, dass er durchaus versuchte, die Fiirsten fiir seine reli-
giose Reformbewegung zu gewinnen. Allerdings lésst sich keine klare politische Strategie in
Miintzers Handeln erkennen. Er wurde in entscheidenden Momenten von Verbiindeten verlas-
sen, und sein radikaler Antiklerikalismus gefdhrdete die Moglichkeit, Allstedt als alternatives

Zentrum der Reformation zu etablieren (Rowland 2015: 427).

4.4.2 Millenarismus von Thomas Miintzer

Apokalyptische Vorstellungen sind tief in der jiidisch-christlichen Tradition verwurzelt, jedoch
in der modernen Wahrnehmung oft schwer erkennbar. Literarisch lassen sich Theorien und An-
kiindigungen von Apokalypsen vom 3. Jahrhundert v.u.Z. bis zum 1. Jahrhundert nachweisen,
doch iiber die Entstehung und Interpretation dieser Literatur besteht keine einheitliche Auffas-
sung. Die Apokalyptik wird als Erbe der alttestamentlichen Prophetie angesehen, konzentriert
sich aber weniger auf spezifische Ereignisse als vielmehr auf eine umfassende Deutung der
Gegenwart und Zukunft aus einer gottlichen Perspektive. Diese Vorstellungen entstanden in
Zeiten grofer gesellschaftlicher Spannungen und fanden im Buch Daniel sowie spéter in der
Offenbarung des Johannes bedeutenden Ausdruck. Im Christentum entwickelte sich im Mittel-
alter eine ausgepragte apokalyptische Theologie, die den Antichristen und das Jiingste Gericht
als zentrale Elemente beinhaltete. In Krisenzeiten, wie etwa wihrend der hussitischen Revolu-
tion und der Reformation, erlebten apokalyptische Erwartungen eine Wiederbelebung. Auch
Martin Luther deutete die pépstliche Institution als Verkorperung des Antichristen. Thomas
Miintzer, zunichst ein Anhiinger dieser Uberzeugungen, entwickelte ein umfassenderes apoka-
lyptisches Verstindnis, das nicht nur das individuelle Heil, sondern die Rettung der gesamten
Welt in den Mittelpunkt stellte. Seine Radikalisierung fiihrte zu einer Abgrenzung von den Wit-
tenberger Reformatoren und zu einer eigenen Gemeinschaft in Zwickau. Dieser Differenzie-
rungsprozess war ein entscheidender Moment der frithreformatorischen Bewegung, der auch
das Eingreifen weltlicher Autoritdten provozierte, als der Stadtfrieden in Gefahr geriet (Bréuer

und Vogler 2016: 122-124).
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Obwohl es aus heutiger Sicht schwierig ist, Miintzers personliche Situation zu verstehen, gilt
das nicht fiir seine Theologie. Trotz der begrenzten Anzahl seiner Schriften lassen sich aus die-
sen sowie aus seinen Briefen und Predigtfragmenten die Inhalte und Grundlinien seiner Lehre
ableiten. Seine Auseinandersetzung mit der Geschichte und Gegenwart der Kirche flihrte ihn
zu Erkenntnissen, die ithn zwar nicht an seinem Amt, aber an der liberlieferten Lehre zweifeln
lieBen. Bereits seine frithen Predigten in Jiiterbog und der Prager Sendbrief zeugen davon, wie
er die Méangel der Kirche aufdeckte und deren Erneuerung forderte. Miintzer entwickelte in
Auseinandersetzung mit der Tradition und der reformatorischen Bewegung eine eigene Theo-
logie, die stark von apokalyptischen Vorstellungen geprédgt war. Er sah den Weg zum wahren
Glauben in mystischen Kategorien und orientierte sich an den ersten Aposteln. Obwohl ihn
dhnliche Fragen wie Luther beschiftigten, kam er zu unterschiedlichen Schlussfolgerungen.
Seine Lehre war kritisch und dialogbereit, geformt vom Denken des Spatmittelalters. In seinen
Schriften, etwa im Prager Sendbrief von 1521, zeigt sich seine Uberzeugung, dass die Welt
durch eine universale Reformation verdndert werden miisse, um die gottliche Ordnung wieder-
herzustellen. Die Aufgabe, die er sich stellte, war, die Christenheit auf das bevorstehende Ende
vorzubereiten und den wahren Glauben wiederherzustellen. Dabei sah er sich als Werkzeug
Gottes, um die Auserwahlten von den Gottlosen zu trennen. Miintzer kritisierte die weltliche
und kirchliche Ordnung, die seiner Meinung nach von Machtstreben und Eigennutz gepragt
war. Er forderte, dass die Menschen den falschen Weg erkennen und sich von weltlichen Bin-
dungen 16sen. Dabei setzte er auf Widerstand gegen tyrannische Obrigkeiten und vertrat die
Auffassung, dass die Gewalt letztlich auf die Gemeinschaft der Auserwahlten libergehen miisse,

um die gottliche Ordnung herzustellen (Brauer und Vogler 2016: 388-391).

Bereits im Prager Sendbrief gab Miintzer einen Hinweis auf seinen theologischen Rahmen.
Dieser basiert auf der gottlichen Ordnung, die das gesamte Dasein der Menschen von der
Schopfung bis zur Erlosung umfasst. Seine Beziige auf das Buch Genesis verdeutlichen das
hierarchische Abhédngigkeitsverhéltnis des gesamten Universums, wodurch die Schopfung als
Werk Gottes erkannt werden kann. Fiir Miintzer spielt dabei die Glaubenserfahrung eine zent-
rale Rolle. Die gottliche Ordnung beschrénkt sich nicht nur auf die Schopfung, sondern bezieht
auch das gegenwirtige Wirken Gottes mit ein. Sie stellt eine Offenbarung der Gegenwart dar,
die das gestorte Verhiltnis zwischen Menschen und Gott, welches durch den Siindenfall ent-
standen ist, wiederherstellen soll. Miintzer verwendete in seinen Konzepten Metaphern, die
stark von der deutschen Mystik, insbesondere Meister Eckhart (1260-1328) und Johannes

Tauler (1300-1361), beeinflusst waren. Obwohl er nicht alle Lehren iibernahm, schitzte er die
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Spiritualitdt dieser Tradition als wesentlich ein, um die antiklerikalen Zustidnde der friithen Re-
formationszeit zu erfassen und die Kirche der Zukunft zu gestalten. Er wihlte nur jene mysti-
schen Schriften aus, die zu seiner Situation passten, teilte aber wesentliche Ansichten der Mys-
tik, wie beispielsweise das Wirken des gottlichen Geistes im Menschen. Er stimmte darin iiber-
ein, dass der Mensch nach dem Siindenfall keine Moglichkeit mehr habe, aus eigener Kraft den
paradiesischen Zustand wiederherzustellen, sondern dass nur Gott dies bewirken konne. Wei-
terhin sah er das gottliche Werk als etwas an, das im Inneren des Menschen stattfindet, und
betonte, dass die Befreiung von Siinde nur durch eine innere Wandlung moglich sei. Wie Jo-
hannes Tauler legte Miintzer besonderen Wert auf das Leiden, das die Ndhe zu Gott intensivie-
ren sollte. Er kritisierte die duBere Frommigkeit, die sich nur an oberflichlichen Ritualen ori-
entiere und dabei versdume, sich auf Gott zu konzentrieren. Daher lehnte er den Klerus ab, weil

dieser die spirituelle Erneuerung blockiere, indem er sich auf AuBerlichkeiten beschriinke (Go-

ertz 1989: 222-226).

Fiir Miintzer ist nicht das Studium der Schrift, sondern die personliche Erfahrung des inneren
Wortes entscheidend fiir den wahren Glauben. Er ging sogar so weit zu behaupten, dass auch
jemand, der die Bibel nie gelesen hat, durch seine spirituelle Erfahrung den wahren christlichen
Glauben besitzen konnte. Miintzer beschreibt das menschliche Herz als einen Abgrund, eine
Vorstellung, die er aus der deutschen Mystik, insbesondere von Johannes Tauler, iibernahm. Der
Abgrund des Herzens steht fiir Leid, Angst und die direkte Konfrontation mit der géttlichen
Furcht, einer zentralen Idee in Miintzers Theologie. Er kritisierte die Wittenberger Theologen,
insbesondere Luther, weil sie den Glauben als etwas Angenehmes darstellten, das den Men-
schen nicht wirklich mit dem tiefsten Leid und der Angst vor Gott konfrontiere. Fiir Miintzer
war echter Glaube nur durch tiefes Leiden und eine innere Priifung moglich. Trotz dieser diis-
teren Sicht sah Miintzer in der Angst und Verzweiflung auch eine positive Funktion. Sie ermog-
lichen spirituelles Wachstum, indem sie den Menschen von seinem Ego, dufleren Ablenkungen
und materiellen Bindungen l6sen. Miintzer sprach von einem Zustand der volligen inneren

Leere und Offenheit fiir Gottes Wirken (Baylor 2020: 100-101).

Mystische Frommigkeit wird oft als eine innere, weltabgewandte Haltung des Glaubens be-
trachtet, geprigt von Riickzug und innerer Gedankenarbeit. Bei Miintzer hingegen war das Ge-
genteil der Fall. Er beteiligte sich mit groer Entschlossenheit am antiklerikalen und reforma-
torischen Kampf und trat mit apokalyptischer Begeisterung fiir den Sturz weltlicher und kirch-
licher Machthaber ein, um Platz fiir das Reich Gottes auf Erden zu schaffen. Trotz dieser revo-
lutiondren Energie hielt er am mystischen Prinzip fest und verband es mit seinen apokalypti-

schen Erwartungen. Schon friih, etwa um 1521 in Zwickau, predigte Miintzer {iber das Ende
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der Welt und die Ankunft des Antichristen. Wiahrend Luther den Antichristen vor allem mit dem
Papsttum gleichsetzte, sah Miintzer ihn umfassender als Repriasentanten des letzten Reiches der
Welt. Er verband diese Vorstellung mit seiner Uberzeugung, in der Endzeit zu leben, und mit
der Bedeutung des gottlichen Wirkens im Inneren der Menschen. Bereits im Prager Sendbrief
sind Hinweise auf Miintzers apokalyptisches Denken und seine Verkniipfung mit der mysti-
schen Frommigkeit zu finden. Er betonte, dass man die Stimme Gottes im Inneren wahrnehmen
konne und sich dadurch die gottliche Autoritdt offenbare. Diese neue Autoritdt wiirde die be-
stehenden Machtstrukturen verdndern und alles beseitigen, was die gottliche Ordnung behin-
dern wiirde. Miintzer sah die Zeit gekommen, in der Gott die Auserwihlten von den Gottlosen
trennt und die Welt in ihre urspriingliche gottliche Ordnung zuriickfithren wird. Sein reforma-
torisches Programm zielte somit nicht nur auf die Erneuerung der inneren Spiritualitdt ab, son-
dern auch auf die umfassende Umgestaltung der Welt. Am Ende der Tage werde die urspriing-
liche gottliche Ordnung wiederhergestellt, indem die Gottlosen, verkorpert durch den Klerus,
von den Auserwihlten, die sich im einfachen Volk befinden, getrennt werden. Die Auserwihlten
seien jene, die sich dem gottlichen Geist 6ffnen, wihrend die Gottlosen dies verweigern wiirden

(Goertz 1989: 226-228).

Mit seiner Fiirstenpredigt wurde der Gedanke an das Ende der Welt und den Beginn des Reiches
Gottes auf Erden konkreter. Er glaubte, dass die Zeit des letzten Weltreiches ablaufe und der
Stein, der Christus reprasentiert, ohne menschliches Zutun, das letzte Reich zerstdren werde.
Dabei wiirde niemand, weder Priester noch Konige oder Fiirsten, dem goéttlichen Gericht ent-
kommen. Die Fiirstenpredigt von Miintzer ist eine revolutiondre Schrift, die eine vollstdndige
Umgestaltung der religiésen und politischen Ordnung anstrebt. Sie steht in der langen Tradition
apokalyptischen Denkens, das bis zum Buch Daniel zuriickreicht. Miintzer beschreibt den Wan-
del der Welt jedoch nicht nur als von Gott gesteuertes eschatologisches Ereignis, sondern als
ein Zusammenspiel von gottlichem Wirken und menschlichem Handeln. Diese Revolution be-
ginnt mit einer personlichen, inneren Transformation der Glaubigen. Am Ende dieses Weges

vereint sich der Wille des Menschen mit dem Willen Gottes.

Durch die Verbindung von mystischen und apokalyptischen Elementen entwarf Miintzer die
Vision eines neuen Pfingstwunders, bei dem sich eine groBe Anzahl auserwéhlter Menschen zu
einer Armee von Jesus Christus sammelt. Diese revolutionidren Gldubigen sollten das Regime
des Antichristen stiirzen, indem sie die klosterlichen und kirchlichen Eliten sowie deren weltli-
che Unterstlitzer*innen vernichten wiirden. Fiir Miintzer war diese MaBBnahme notwendig, um
das Reich Gottes herbeizufiihren. Dies entspricht dem Konzept der apokalyptischen Gewalt,

die bereit ist, massive Zerstorung als Mittel der geistigen Reinigung einzusetzen. In seinem
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Sendungsbewusstsein rechtfertigte er den Tod vieler Menschen, um eine neue Weltordnung zu
erschaffen. Er betrachtete diesen Kampf nicht als zukiinftiges Ereignis, sondern als bereits ge-
genwartig stattfindend. Jeder Mensch, ob Fiirst oder Bauer, miisse sich entscheiden, auf welcher
Seite er stehe. Seine Vorstellung von Gottes Wirken dhnelte der alttestamentlichen Beziehung
zwischen Gott und Israel, anstatt einer starren, vorherbestimmten Apokalypse. Sein eigenes
Wirken sah er als direkten Ausdruck des gottlichen Willens. Sein Aufruf zur Gewalt wurde
verstirkt, als lokale Adlige, wie Graf Ernst von Mansfeld, versuchten, die Allstedter Reforma-
tion zu unterdriicken. Miintzer glaubte, dass sein Handeln Teil eines gottlich gelenkten, endgiil-
tigen und universalen Umbruchs sei. Seine mystische Identifikation mit dem goéttlichen Willen
rechtfertigte flir ihn jeden Akt der Gewalt gegen seine Gegner*innen. Im Gegensatz zu dlteren
apokalyptischen Denkern sah sich Miintzer nicht als bloBer Prophet, sondern als Hauptakteur
des gottlichen Plans. Der Heilige Geist sagte ihm nicht nur voraus, was geschehen werde, son-

dern was er tun miisse. Er verstand sich selbst als Werkzeug Gottes (Riedl 2016: 292-293).

Die weltliche Macht wiirde unter dem Geist Christi zusammenbrechen. Dieser neue gottliche
Geist war flir Miintzer mit der mittelalterlichen Mystik verbunden, da er im Inneren der Men-
schen zu wirken beginne. Die Auserwéhlten sollten daher aktiv werden und daran mitwirken,
das Gericht an den Gottlosen zu vollziehen, die die Ankunft des Glaubens und des goéttlichen
Reiches behinderten. Jeder Mensch sollte sich gegen diese Gegner stellen. Dies erklart auch die
Griindung der Biindnisse in Allstedt und Miihlhausen, welche die Auserwihlten verteidigen und
die Gottlosen bedrohen sollten. Vor allem forderte Miintzer die Herrschenden auf, ihr Schwert
gegen die Gottlosen zu erheben, doch als diese seinem Aufruf nicht folgten, tibertrug sich diese
Verantwortung auf das Volk. Der Eifer, mit dem das Volk seinem Ruf folgte, war fiir Miintzer
ein Zeichen des Wirkens des gottlichen Geistes in ihnen (Goertz 1989: 228—-229). Nur diejeni-
gen, die auf seine Lehre horen, wiirden gerettet werden. Falls sich die weltlichen Herrscher
nicht auf die Seite der Gerechten stellten, wiirde ithre Macht an das einfache Volk {libergehen.
Diese Theorie diente Miintzer dazu, die Obrigkeit zu kritisieren und politische Umstiirze zu
legitimieren. In einigen Briefen drohte er mit gottlichem Zorn und dem Aufstand der Glaubigen.
Seine Uberzeugung, von Gott auserwihlt zu sein, war nicht nur eine innere Haltung, sondern
fiihrte spéter zu aktivem Widerstand. Waffen waren daraufthin nicht nur symbolisch gemeint,
sondern sollten tatsdchlich gegen die Feinde des Gottesreiches eingesetzt werden. Diese radi-
kale Haltung, beeinflusst durch seine Zeit in Béhmen (1521), brachte ihn in Konflikt mit Martin
Luther und anderen Reformatoren, die er abfillig kritisierte (Wiirth 2023: 72).

Miintzers apokalyptischer Gedanke des Endgerichts und der Verdnderung der Welt, der seit der

Fiirstenpredigt an Bedeutung gewonnen hatte, blieb vorerst weiterhin auf das gottliche Wirken
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im Menschen bezogen. Ein weiterer apokalyptischer Gedanke in Miintzers Denken war die
Verheiflung, dass der gottliche Geist am Ende der Tage auf alle Menschen ausgegossen werde.
Manche schlossen daraus, dass Miintzer eine neue Qualitét in der Beziehung zwischen Gott und
Mensch ankiindigte, doch in Wahrheit wollte er die Kontinuitit in der Geschichte des Christen-
tums betonen. Die Verdnderung der Welt wiirde durch das Wirken des gottlichen Geistes in den
Menschen eingeleitet und vollzogen werden. Der apokalyptische Gedanke verstérkte fiir Miint-
zer die Dringlichkeit, dass die Christenheit, die den gottlichen Geist vernachlissigt hatte, sich
diesem Wirken 6ffnen miisse, um eine neue Ordnung auf Erden herbeizufiihren. Auch im Bau-
ernkampf verlieh Miintzer seinen Aussagen durch apokalyptische Bilder Nachdruck, brachte
jedoch keine neuen inhaltlichen Aspekte in seine Lehren ein (Goertz 1989: 228—-229). Miintzers
Denken war nicht ausschlieBlich von der Apokalyptik geprigt, doch sie verstirkte und beein-
flusste seine Ansichten erheblich. Er kombinierte mystische Uberzeugungen mit apokalypti-
schen Ideen. Miintzer propagierte auch das Konzept der Weltreiche, die erst zusammenbrechen
miissten, bevor das Reich Gottes auf Erden errichtet werden konne. Dieses Reich sollte die
Lebensbedingungen insbesondere fiir die &rmeren Schichten wie Biuer*innen und Handwer-
ker*innen verbessern. Sein Ziel war nicht nur wirtschaftlicher Fortschritt, sondern auch eine
Gesellschaft, die durch Néchstenliebe und Briiderlichkeit gepréigt wére, basierend auf den Leh-
ren des Evangeliums. Fiir Miintzer war das Reich Gottes aber keine himmlische Vision im Jen-
seits, sondern ein reales, kommendes irdisches Reich. Seine reformatorischen Ideen fanden da-
her Anklang beim einfachen Volk, da er von einer urspriinglichen christlichen Gleichheit aller
Menschen sprach, auch im Hinblick auf die Verteilung der Lebensmittel und Léndereien.
Dadurch verstéirkte er die revolutiondren Bestrebungen dieser Gruppen (Goertz 1989: 230-

235).

Wie sich Miintzer das Millennium tatsichlich vorstellte, war Gegenstand vieler Debatten und
lasst sich nicht eindeutig kldren. Betrachtet man seine Schriften, so zeigt er offenbar weit we-
niger Interesse an der Beschaffenheit der zukiinftigen Gesellschaft als an der Massenvernich-
tung, die dieser vorausgehen sollte. Ebenso scheint er wenig Interesse an der Verbesserung der
materiellen Lebensbedingungen der Bauern, unter denen er lebte, gezeigt zu haben. Aber stellte
er sich sein Millennium als egalitir oder gar kommunistisch vor? Es kdnnte ebenso gut bedeu-
ten, dass er die bestehende Ordnung als unverbesserlich betrachtete, bis die Katastrophen der
Endzeit voriiber waren, und zugleich davon ausging, dass nach deren Abschluss der urspriing-
liche Naturzustand automatisch wiederhergestellt wiirde. In seinen letzten Monaten lehrte
Miintzer, dass es weder Konige noch Herren geben werde, alle Dinge gleich verteilt sein werden

und jeder nach seinen Bediirfnissen versorgt werden wiirde (Cohn 1957: 257-259).
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S. Ergebnis

In diesem Kapitel werde ich die Millenarismen von Hildegard von Bingen, Joachim von Fiore,
den GeiBlern im 14. Jahrhundert und Thomas Miintzer noch einmal zusammenfassen, um da-

nach das Ergebnis der Fragestellung zu erlautern.

5.1 Der Millenarismus von Hildegard von Bingen

Hildegard von Bingen beschreibt in ihrer Vision Das Ende der Zeiten fiinf symbolische Tiere,
die fiir jeweils fiinf Epochen der Erde stehen. Die Tiere stehen dabei fiir unterschiedliche Zu-
stande auf der Erde. Der feurige Hund symbolisiert das erste Reich, in welchem die Menschen
gottliche Weisungen ignorieren und die gottliche Gerechtigkeit nicht wahrnehmen. Die kriege-
rische Epoche, welche von Gewalt und Zerstérung geprigt sein soll, wird durch den Lowen
dargestellt. Das Pferd steht fiir die Epoche der kurzlebigen Freuden, das Schwein fiir die Zeit,
in der Herrschende ungerecht sind und gottliche Gebote missachten. Die fiinfte und abschlie-
Bende Epoche ist schlieBlich das Reich des Wolfes. In dieser Ara streben Menschen nach Macht
und richten ihr gesamtes Leben darauf aus. Am Ende dieser Zeiten komme es zu einem Kampf
zwischen der gottlichen Macht und dem Antichristen. Hildegard beschreibt den Antichristen als
furchterregendes Wesen, das jedoch von der gottlichen Macht besiegt werde. In einem spéteren
Werk, dem Liber Divinorum Operum verbindet Hildegard diese Vision mit historischen, aktu-
ellen und zukiinftigen Ereignissen. Die Herrschaft Heinrichs IV. sei beispielsweise mit dem
Zeitalter des Hundes gleichzusetzen. Die Kriege seien das Zeitalter des Lowen. Das anschlie-
Bende friedliche Zeitalter der kurzlebigen Freude wird eine Phase des Friedens und der Gerech-
tigkeit sein. Das Zeitalter des Pferdes werde jedoch einen Wendepunkt darstellen, in welchem
heidnische Armeen das Christentum angreifen und viele Menschen anderen Lehren und Predi-
ger*innen folgen werden. Es werde eine unruhige Zeit sein, in der Glaubige wie auch Hareti-
ker*innen predigen, bevor im Zeitalter des Schweins der Antichrist erscheine. Hildegard von
Bingen ruft damit ihre Leser*innen dazu auf, die Geschichte aufmerksam zu beobachten. Sie
schreibt weitaus klarer und bestimmter als noch in ihrem ersten Werk Scivias. Sie scheute sich
nun nicht mehr, iiber falsche Entwicklungen der Kirche zu sprechen. Ebenso wird der Antichrist
detaillierter beschrieben, welcher gegen die Kirche predigt und die Menschen mit falschen Leh-
ren zu tduschen versucht. Erst durch die Propheten Enoch und Elija und den Mértyrer*innen
der gesamten Kirchengeschichte wird er {iberwunden und besiegt. Hildegards Visionen und
Niederschriften sollen die Menschen ermahnen, zur moralischen und goéttlichen Gerechtigkeit
zuriickzufinden. Sie war iiberzeugt, dass diese Fehler enden wiirden, wenn der Antichrist be-

siegt sei. In diesem spéteren Werk ist sie im Vergleich zu Scivias zwar konkreter, aber etwas
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pessimistischer in Bezug auf die Zukunft der Menschen. Hildegards Millenarismus ist aus reli-
gionswissenschaftlicher Sicht ein progressiver Millenarismus, da dieser eine stetige Entwick-
lung und ohne katastrophische Elemente auskommt. Aufgrund dieser nicht vorhandenen Naher-
wartung ist es zusatzlich ein kalter Millenarismus. lhre Einteilung der Epochen enthélt unter-
schiedliche Zeitalter, wobei es nach funf dieser Abschnitt zur Parusie komme und der Sieg Uber
den Antichrist geschehe. Betrachtet man das theologische Konzept mit den zentralen Ausrich-
tungen des christlichen Millenarismus, spricht Hildegards Lehre fur einen Pramillenarismus, da

die Parusie bereits vor der Errichtung des tausendjahrigen Reichs eintreten werde.

5.2 Der Millenarismus von Joachim von Fiore

In seinem Werk De septem sigillis riickte der Fokus von Joachim von Fiore auf die gegenwér-
tigen und zukiinftigen Entwicklungen. In seiner Betrachtung der letzten Siegel wird dies deut-
lich hervorgehoben. Er beschreibt die innere Krise der Kirche im 12. Jhdt. als Konsequenz der
eigenen Fehler. Vor allem die Verflechtung der kirchlichen mit der weltlichen Macht ist ein
Kritikpunkt Joachims. Der Feind der Christ*innen muss somit nicht definitiv von au3en kom-
men, sondern konnte ebenso aus den eigenen Reihen kommen. Im Verlauf des flinften Siegels
sieht Joachim den Zusammenschluss verschiedener Volker gegen Jerusalem, welches die Kir-
che reprisentiert. Diese Entwicklungen sieht er bereits als begonnene Ereignisse an, die in Zu-
kunft zu einer finalen Auseinandersetzung fithren werden. Das sechste Siegel behandelt das
Exil, die Zerstérung Babylons und den Wiederaufbau des Tempels in Jerusalem. Diese Ereig-
nisse symbolisieren fiir Joachim die geistige Gefangenschaft von Jerusalem, welche so lange
dauern wird, bis das neue Babylon zerstort wird. In dieser Zeit miissen die wahren Christ*innen
zwel Verfolgungen ertragen, bevor die heilige Stadt, welche als Symbol fiir die Kirche steht,
wiederhergestellt wird. Joachim sieht diese Zeitspanne als entscheidend in der Heilsgeschichte.
Er nennt keine bestimmte politische Macht, welche die Christenheit bedrohen wiirde, es seien
Krifte innerhalb der Kirche, die sich fdlschlicherweise als Christ*innen ausgeben wiirden. Ein
weiteres zentrales Ereignis des sechsten Siegels ist die Fertigstellung des Tempels in Jerusalem,
der durch biblische Figuren wie Serubbabel, Jesua, Esra und Nehemia ermdglicht wird. Joachim
von Fiore beschreibt den Wiederaufbau als ein Symbol fiir die Erneuerung der Kirche nach
Zeiten der Verfolgung und Zerstérung. Die Verbannung Satans wird ebenfalls in dieser Phase
verortet, wodurch die Verfiihrung einzelner Volker beendet wird. Das siebte Siegel steht somit
fiir eine kommende Friedenszeit, in der das jlidische Volk nach langen Verfolgungen Ruhe fin-
den kann. Diese Phase ist eng mit der Ankiindigung Jesu durch Johannes den Téufer verkniipft
und markiert den Abschluss der Heilsgeschichte. Joachim betont, dass die endgiiltige Friedens-

zeit kurz bevorstehen wiirde. Mit der Offnung des siebten Siegels werde der gottliche Plan
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vollendet und eine gerechte Weltordnung etabliert. Doch auch das siebte Siegel bringe Heraus-
forderungen mit sich. Die Bedrohung durch Antiochus I'V. Epiphanes, den er als den Vorldufer
des Antichristen ansieht, interpretiert er als den schrecklichen Verfolger des zweiten Zeitalters.
Gog gilt als der wirkliche Antichrist, der am Ende des dritten Zeitalters auftreten wird. Fiir
Joachim gibt es nicht nur einen einzigen Antichristen, sondern mehrere, die sich in verschiede-
nen Epochen manifestieren. Diese stiinden alle im Dienst Satans, der die eigentliche Quelle des

Bosen darstellt.

Ein zentraler Aspekt von Joachims Lehre ist seine Dreizeitenlehre, die das gesamte Heilsge-
schehen in drei Phasen unterteilt, das Zeitalter des Vaters, des Sohnes und des Heiligen Geistes.
Das dritte Zeitalter, das Zeitalter des Heiligen Geistes, markiert fiir Joachim die endgiiltige
Vollendung der gottlichen Offenbarung. Es symbolisiert die Transformation des Christentums
zu einer universellen, geistlichen Kirche, die alle Menschen, egal welchen Glaubens, erfassen
wird. Dieses dritte Zeitalter beginne nicht abrupt, sondern entwickle sich schrittweise aus den
vorherigen Phasen. Diese stetige Entwicklung spricht aus religionswissenschaftlicher Sicht fiir
einen progressiven Millenarismus Joachims. Weiters ist dieser Millenarismus ebenso wie Hil-
degards als kalt zu bezeichnen, da keine unmittelbare Naherwartung vorliegt. Joachim verband
in seinen Schriften eine historische Analyse der Gegenwart mit einer visiondren Eschatologie.
Er mochte Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft als Teile einer fortlaufenden Heilsgeschichte
verstehen und es allen Menschen verstidndlich machen. Seine Lehren legten den Fokus weg von
der apokalyptischen Spekulation von einem rein jenseitigen Verstdndnis hin zu einer innerwelt-
lichen Perspektive. Fiir Joachim hatte das tausendjidhrige Reich bereits mit der Auferstehung
Jesu begonnen, und gldubige Christ*innen leben bereits in der Verwirklichung von Gottes Plan.
Erst am Ende des dritten Zeitalters folgt das Auftreten des Antichristen, der von Christus und
seiner gottlichen Macht besiegt wird. Aus theologischer Sicht wire Joachim von Fiores Lehre
als Postmillenarismus einzuordnen, da die Parusie erst nach dem tausendjdhrigen Reich statt-

finden soll.

5.3 Der Millenarismus der Flagellanten

Im 13. Jahrhundert war bei vielen Menschen der Glaube an eine bevorstehende Zasur, oder an
ein gottliches Eingreifen, vorhanden. Sowohl im Klerus wie auch unter den Lai*innen war die
Frage nach dem Weltende prisent. Verstirkt wurde dieses Denken durch Ereignisse in dieser
Zeit, wie beispielsweise der Einfall der Mongolen, den viele Menschen als Vorboten fiir die
Endzeit ansahen. Die Flagellanten hatten ebenso eine millenaristische Weltanschauung. Sie sa-

hen sich als Vorbereiter fiir den Weltuntergang und der sogenannte Himmelsbrief belegte die
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eschatologischen Hoffnungen der Gemeinschaft. Dieser Brief, angeblich von einem Engel ver-
fasst, warnte vor gottlichen Strafen, falls keine Verdnderung im Verhalten der Menschen ge-
schehen wiirde. Jesus Christus beklagte darin, dass die Menschheit seine Lehren missachtete
und den Sonntag nicht ehren wiirde. Trotz vieler seiner Warnungen wie Kriege, Hungersnote
und Seuchen blieben die Menschen unbelehrbar. Der Brief kiindigte weiterhin an, dass dies die
letzte Warnung Gottes sei, bevor er die Menschheit ausloschen werde. Eine Bekehrung der
Menschheit wire die einzige Moglichkeit, um Gnade und den Eintritt in den Himmel zu erlan-
gen. Im Kontext der Geilllerbewegung forderte der Engel beim Verlesen des Briefes die Men-
schen zu einer 33,5-tdgigen Wallfahrt mit SelbstgeiBelung auf, um die 33,5 Lebensjahre von
Jesus Christus symbolisch nachzuvollziehen. Papst Clemens VI. sprach nach kurzer Zeit ein
Verbot der Bewegung aus und stellte die Authentizitit des Himmelsbriefs infrage. Eine wichtige
Figur unter den Flagellanten war Konrad Schmid, ein thiiringischer Prophet. Die wichtigste
Quelle zu ihm ist die Prophecia, eine Predigt, die ihn als Fiihrer der GeiBler darstellt. In dieser
Schrift werden sowohl seine Anhénger*innen wie auch er selbst, tiberhoht dargestellt, es wer-
den Verhaltensvorschriften mitgeteilt, deren Einhaltung im Kontext des drohenden Weltunter-
gangs wichtig seien und es werden seine Weltuntergangsvorstellungen erklért. Die in der Pro-
phecia genutzten Bilder zur Veranschaulichung des Weltendes sind zumeist géngige Vorstellun-
gen der damaligen Epoche. Die Prophecia bleibt also bis auf die Erwartung des nahenden Endes

eher unbestimmt in Bezug auf das Jiingste Gericht.

Die Articuli der Sangerhéduser GeiBller bieten detailliertere Vorstellungen vom Weltende. Diese
Gruppe der Flagellanten glaubte ebenso an die nahe bevorstehende Apokalypse, ohne jedoch
ein festes Datum zu nennen. Sie interpretierten das biblische Auftreten von Henoch und Elias
als Hinweis darauf, dass der Antichrist, den sie in der Kirche sahen, bereits die Macht iibernom-
men hatte. Nach dieser Schrift galt Konrad Schmid als die Wiedergeburt des biblischen Henoch,
wihrend Elias, in ihrer Vorstellung, bereits vor 48 Jahren hingerichtet worden war. Diese beiden
biblischen Zeugen werden in der Offenbarung des Johannes erwihnt, wo sie gegen den Anti-
christen auftreten und von einem tierischen Wesen aus dem Abgrund getotet werden. Die be-
sondere Rolle von Henoch und Elias, die laut Uberlieferung, ohne zu sterben in den Himmel
aufgestiegen sind, verlieh ihnen eine herausragende Stellung. Um zu erkldren, wie die Seele
Henochs in Konrad Schmid iibergegangen sei, wurde eine Theorie der Seelenwanderung her-
angezogen. Nach dieser Vorstellung habe Gott alle menschlichen Seelen bereits zu Beginn der
Schopfung geschaffen und im Paradies aufbewahrt. Ein Engel hauche jedem Menschen im Mut-
terleib die ihm zugewiesene Seele ein. Auf diese Weise sei die Seele von Henoch auf Konrad

Schmid iibertragen worden. Die Flagellanten hielten Schmid, den sie als wiedergeborenen und
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erneut verstorbenen Henoch verehrten, fiir eine zentrale Figur beim Jiingsten Gericht. Sie glaub-
ten, dass das Ende der Welt nicht nur ein einziges Gericht unter der Fithrung Jesu Christi um-
fassen werde, sondern mehrere Prozesse, die von verschiedenen Richtern geleitet wiirden. Das
letzte dieser Gerichte, so ihre Uberzeugung, wiirde von Schmid selbst geleitet werden. Diese
auBergewohnliche Rolle spiegelt die groe Verehrung wider, welche die Flagellanten ihm ent-

gegenbrachten, und verleiht ihm eine fast christusgleiche Position.

Die Sondershduser Geilller beschreiben das Jiingste Gericht in Form eines Dialogs mit Christus.
In ihrer Vorstellung weist Jesus auf seine Wunden hin und fragt die Menschen, was sie fiir ihn
erlitten hitten. Die Flagellanten wiirden als Antwort ihre eigenen Wunden zeigen, die sie sich
durch Selbstgeillelung zugefiigt hatten, um fiir Christus zu leiden. Diese Darstellung unter-
streicht die grofle Bedeutung der Selbstgeiflelung fiir die Erlangung des ewigen Lebens. Sie galt
als ein Zeichen der Solidaritit mit den Leiden Christi und als eine Moglichkeit, Gnade beim
Jingsten Gericht zu erlangen. Die Vorstellungen der Flagellanten zeigen, wie sehr sie ihre reli-
giosen Praktiken auf die unmittelbare Erwartung des Weltgerichts ausrichteten. Thre Symbolik
und die prominente Rolle von Konrad Schmid offenbaren, wie stark die apokalyptische Welt-
anschauung ithr Handeln prigte und wie sehr sie an eine direkte Verbindung zwischen ihren

Leiden und der Erlosung glaubten.

Die unterschiedlichen Gruppen der Flagellanten eint vor allem der Glaube an eine bevorste-
hende Katastrophe und das darauffolgende Gericht. Anhand der religionswissenschaftlichen
Kategorien kann zunichst noch von einem avertiven Millenarismus gesprochen werden, der
erklarte, dass durch das Einhalten diverser Regeln eine Abkehr der Katastrophe moglich wire.
Diese Ansicht verdnderte sich bei den spateren Gruppen. Dort wird eine Abkehr der Katastrophe
nicht mehr erwéhnt. Deswegen handelt es sich bei der millenaristischen Vorstellung der Sanger-
héuser Geifler und Sondershauser Geifller um einen katastrophischen Millenarismus, da sie in
naher Zukunft das Jiingste Gericht, die Parusie, das Millennium und die Erlosung erwarteten.
Dies zeugt weiterhin von einem Millenarismus, der bei den Sangerhduser Geifller und Sonders-
hiuser GeiBler bereits zu einem heilen Millenarismus geworden ist. Aus theologischer Sicht
wiren die spateren Gruppen der Flagellanten als prdmillenaristisch einzuordnen, da sie zunachst

die Parusie und erst danach die Errichtung des Millenniums erwarteten.

5.4 Der Millenarismus von Thomas Miintzer
An der Wende vom Mittelalter zur Frithen Neuzeit entwickelte sich im Christentum eine stark
apokalyptisch gepréigte Theologie, welche das Jiingste Gericht wie auch den Antichristen als

wichtige Themen hervorhob. In Zeiten groBer gesellschaftlicher Verdnderungen, beispielsweise
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durch die Reformation, intensivierten sich diese Vorstellungen. Martin Luther sah das Papsttum
als eine Verkorperung des Antichristen, wihrend Thomas Miintzer ein umfassenderes apoka-
lyptisches Weltbild entwickelte. Fiir ihn ging es nicht nur um die personliche Erlosung, sondern
die Rettung der gesamten Menschheit riickte in den Mittelpunkt. Seine radikalen Uberzeugun-
gen fiihrten schlieBlich zur Abgrenzung von den Wittenberger Reformatoren und zur Griindung
einer eigenen Gemeinschaft. Miintzers Theologie, die aus seinen Schriften, Briefen und Predig-
ten hervorgeht, basierte auf seiner Kritik an der Lehre und Tradition der Kirche. Er stellte die
Riickkehr zur gottlichen Ordnung und die Vorbereitung auf das Weltende in das Zentrum seiner
Lehre. Im Prager Sendbrief von 1521 zeigt sich eine tiefe Auseinandersetzung mit den Fehl-
entwicklungen seiner Zeit. Miintzer kritisiert die Kirche, welche sich nur auf Macht und Eigen-
nutz fokussiere, scharf. Er forderte eine Umkehr zur universalen goéttlichen Ordnung, die seit
Beginn der Schopfung existiere und nun gestort sei. Der Anspruch von Miintzer an sich selbst
war, die Christ*innen der damaligen Zeit auf das Ende der Welt vorzubereiten und den wahren
Glauben zu stirken. Hierbei verband er apokalyptische Erwartungen mit mystischen Theorien
von Meister Eckhart und Johannes Tauler. Er betonte dabei, dass kein dufleres Werk notwendig
sei, sondern der Mensch eine innere Arbeit zu tun habe. Der Mensch miisse sich dem gottlichen
Geist 6ffnen und die innere Stimme Gottes wahrnehmen, da nur eine innere Wandlung wahre
Erlésung bringen wiirde. AuBere Frommigkeit und Rituale der Kirche lehnte er ab, da sie die
Beziehung zwischen Gott und Mensch verfdlschen wiirden. Der Klerus sei laut seiner Auffas-
sung schuld an der spirituellen und moralischen Krise der Gesellschaft. Neben seiner Kritik
predigte Miintzer bereits ab 1521 iiber das bevorstehende Weltende und die Ankunft des Anti-
christen. Er sah die Endzeit als eine Zeit des Wandels, in der Gott die Auserwéhlten von den
Ungldubigen trennen wiirde, um die urspriingliche Ordnung der Welt wiederherzustellen. Diese
Uberzeugung verlieh seiner Botschaft eine Dringlichkeit, die in seinen Schriften und Predigten
spiirbar wird. Miintzer sah sich dabei selbst als einen Helfer Gottes, um die Christenheit auf das
Jingste Gericht vorzubereiten und die alte Welt zu {iberwinden. Aus theologischer Sicht zeigt
seine Lehre einen pramillenaristischen Charakter, da der Ausgleich der Gesellschaft, das Mil-
lennium, erst nach dem Jiingsten Gericht erfolgen soll. Er war {iberzeugt, dass der gottliche
Geist die Machtverhiltnisse umkehren und das Reich Gottes auf Erden kommen wiirde. Miint-
zers Denken wurde mit seiner Fiirstenpredigt nochmals einen Schritt radikaler. Er forderte die
Menschen auf Widerstand gegen die tyrannischen Obrigkeiten zu leisten und forderte Herr-
schende auf, gegen die Unglidubigen in den Krieg zu ziehen. Als diese seinem Aufruf nicht
Folge leisteten, iibertrug er den Auftrag an das einfache Volk. Sie sollten nun das Reich Gottes

auf Erden verwirklichen. Der Gedanke fand vor allem Anklang bei den &rmeren Schichten, da
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Miintzer von sozialer Gerechtigkeit und der Gleichheit aller Menschen predigte. Ein weiteres
zentrales Motiv in seinem Denken war, dass die Weltreiche der Gegenwart zusammenbrechen
miissten, bevor das Reich Gottes entstehen konne. Die Kombination aus apokalyptischen und
mystischen Elementen prigte sein Programm. Wihrend einerseits die Ndhe zu Gott als inneres
Erlebnis betont wird, sieht er ebenso die Notwendigkeit, diese neue Gottesnidhe in der Gesell-
schaft sichtbar zu machen. Das Reich Gottes sollte eine gerechte Gesellschaft werden. Sein
Bestreben ging liber den bloBen wirtschaftlichen Fortschritt hinaus und er erhoffte sich eine
Gemeinschaft, die von Néchstenliebe und Solidaritdt gepragt war, gestiitzt auf die Lehren des
Evangeliums. In seinen letzten Lehren vertrat er weiterhin die Uberzeugung, dass die sozial
bestehenden Hierarchien fallen miissten und eine egalitidre Ordnung entstehen sollte. Seine Vi-
sion war eine Welt, in der Gottes Wille auf Erden verwirklicht und eine gerechte Gesellschaft
geschaffen werde. Miintzers Lehre erfiillt in den religionswissenschaftlichen Kategorien die
Charakterismen eines katastrophischen Millenarismus, obwohl seine Schriften und Predigten
im Laufe seines Lebens dringlicher wurden. Er spricht von einem einschneidenden Ereignis,
welches danach zu einem gesellschaftlichen Ausgleich fithren wiirde. Dies wiirde ebenso fiir
einen zunidchst kalten Millenarismus sprechen, welcher einen gesellschaftlichen Umschwung
fordert. Die Naherwartung im spéteren Verlauf seines Lebens und der aktive Widerstand zeugen

von einem heiflen Millenarismus.

5.5 Vergleich der Millenarismen

In den vier présentierten Millenarismen finden sich sowohl Gemeinsamkeiten wie auch Unter-
schiede. Eine auffillige Verbindung der vier Theorien ist mit Sicherheit die Unzufriedenheit mit
der Kirche und dem Klerus. Hildegard von Bingen spricht iiber falsche Entwicklungen in der
Kirche und kritisiert diese offen. Joachim von Fiore erklart, dass die Kirche im 12. Jhdt. in einer
Krise wire und dass dies die Konsequenz der eigenen Fehler sei. Die Verflechtung der kirchli-
chen und weltlichen Macht wird von ihm hervorgehoben und ist sein groBter Kritikpunkt. Er
geht sogar noch weiter und meint, dass der Feind des Christentums nicht unbedingt von auf3er-
halb drohen miisse, sondern durchaus von innen kommen kénnte. Die Bewegung der GeiBler,
welche sogar von Papst Clemens VI. verboten wurde, iibten ebenso Kritik an der Kirche. Sie
identifizierte die Kirche sogar als den Antichristen. Thomas Miintzer zeigte seine Kritik an der
kirchlichen Lehre und Tradition in seinen Schriften, Briefen und Predigten. In einem seiner
Briefe verdeutlicht er seine Ansichten zu den Fehlentwicklungen der katholischen Kirche. Er
kritisiert in diesem, dass sich die Kirche nur auf Machterhalt und den eigenen Nutzen konzent-
riere. Diese duflere Frommigkeit wie auch die Rituale der Kirche hatten fiir ihn keine Bedeu-

tung. Sie wiirden laut Miintzer die Beziehung zwischen den Menschen und Gott behindern.
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Ebenso trage der Klerus eine Schuld an der falschen spirituellen und moralischen Entwicklung
der Gesellschaft. Eine weitere Gemeinsamkeit, die alle vier Millenarismen vereint, ist die Rolle
des Antichristen. Hildegard von Bingen schreibt von einem entscheidenden Kampf zwischen
der gottlichen Macht und dem Antichristen. Sie beschreibt ihn als erschreckende Gestalt, der
jedoch von Gott bezwungen werde. Der Antichrist wird in ihren spéteren Schriften als Prediger
von falschen Lehren beschrieben, der versuche, die Menschen zu verfiihren und gegen die Kir-
che aufzubringen. In den Schriften von Joachim von Fiore gilt die biblische Figur Gog als der
wirkliche Antichrist, der am Ende des dritten Zeitalters wieder erscheinen wird. Joachim vertritt
die Auffassung, dass es nicht nur einen einzelnen Antichristen gibt, sondern mehrere, welche in
verschiedenen Epochen auftreten und im Dienst Satans stehen wiirden. Die Flagellanten er-
kannten in den biblischen Figuren Henoch und Elias den Hinweis darauf, dass der Antichrist
bereits die Macht iibernommen habe. Sie identifizierten hierbei die Kirche als Antichrist.
Thomas Miintzer verkiindete neben seiner Kritik an der Kirche das bevorstehende Ende der
Welt und das baldige Erscheinen des Antichristen. Er betrachtete die Endzeit als Phase des Um-
bruchs, in der Gott die urspriingliche Ordnung der Schopfung wiederherstellen werde. Ebenso
eine Gemeinsamkeit stellt die Grundlage der Millenarismen dar. Alle vier millenaristischen Jen-
seitsvorstellungen verwenden eine schriftliche Grundlage. Hildegard von Bingen nutzte ihre
eigenen Schriften, indem sie ihre Visionen aufschrieb. Joachim von Fiore verfasste ebenso seine
eigenen Schriften, in welchen er {iber die anstehende Apokalypse und die sieben Siegel schrieb,
jedoch war das Thema von Joachim von Fiore nicht von Visionen geprigt, sondern von einer
Lehre der drei Zeitalter. Er verband in seinen Werken eine geschichtliche Analyse der Gegen-
wart mit einer visiondren Heilsgeschichte. Die GeiBller hatten als Grundlage den Himmelsbrief,
der vor gottlichen Strafen warnte, sollten sich die Menschen nicht dndern. Im weiteren Verlauf
der Bewegung sind eine Predigt von Konrad Schmid und eine Schrift der Sangerhduser Geiller
von Bedeutung. Eine weitere Gemeinsamkeit ist der finale Kampf zwischen Gut und Bdse, bei
Hildegard von Bingen und den Flagellanten wird dieser Kampf von gottlichen Propheten un-

terstiitzt.

Die Unterschiede zeigen sich vor allem in den Besonderheiten der einzelnen Millenarismen.
Ein Alleinstellungsmerkmal bei Hildegard von Bingen ist ihre Gabe als Seherin. In thren Wer-
ken behandelt und erklért sie diese Visionen. Die in ihren Visionen vorkommenden symboli-
schen Tiergestalten stellen ebenso eine Besonderheit fiir ihre millenaristische Ansicht dar. Die
Tiere stehen in ihren Visionen fiir unterschiedliche Zustdnde auf der Erde und diese stetige
Entwicklung auf der Erde zeigt einen progressiven Millenarismus. Eine weitere Besonderheit

im 11. Jhdt. stellt ihre prophetische wie auch schriftstellerische Tatigkeit dar, welche als Frau
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in ithrer Zeit keineswegs selbstverstandlich war. Immerhin plante und griindete Hildegard von
Bingen ihr eigenes, unabhingiges Kloster und trotzte dem Druck ihrer alten Wirkstitte auf dem
Disibodenberg. Joachim von Fiores Besonderheiten sind sicherlich seine Dreizeitenlehre und
sein Fokus auf die sieben Siegel. Er vereinte in seinen Werken seine historische Analyse der
Vergangenheit und Gegenwart mit einer visiondren Heilsgeschichte. Er strebte danach Vergan-
genheit, Gegenwart und Zukunft als fortschreitenden Heilsplan Gottes darzustellen. Nach sei-
ner Auffassung hétte das tausendjéhrige Reich bereits mit der Auferstehung Christi begonnen.
In der religionswissenschaftlichen Forschung wird diese kontinuierliche Entwicklung als pro-
gressiver Millenarismus bezeichnet. Ebenso konnen sowohl Hildegards wie auch Joachims Mil-
lenarismus als kalte Millenarismen bezeichnet werden, da sie keine unmittelbare Naherwar-
tungskomponente aufweisen. Laut theologischer Einteilung von Millenarismen, ist Joachim
von Fiores Lehre neben drei pramillenaristischen Konzepten in dieser Abhandlung der einzige
Postmillenarismus. Einzigartig fiir die Flagellanten war sicherlich die hohe Bedeutung, welche
sie der 33,5-tdgigen Wallfahrt zuschrieben. Der Himmelsbrief forderte zu dieser Pilgerfahrt mit
Selbstgeilelung auf, um die Lebensjahre von Jesu symbolisch nachzuvollziehen. Die Bekeh-
rung auf diese Weise sei die einzige Option, um Gnade zu bekommen und in den Himmel zu
gelangen. Viele Geilllerbewegungen vereinte dieses Gedankengut des avertiven Millenarismus,
da sie durch ihre Bullginge die gottliche Strafe abwenden wollten. Ein weiteres Spezifikum
stellte die Selbstgeiflelung dar. In keinem der drei anderen Millenarismen wird davon geschrie-
ben sich selbst Schmerzen zuzufiigen. Dieser BuBlakt, der in allen Geilerbewegungen vor-
kommt, hat innerhalb der einzelnen Gruppen eine unterschiedliche Bedeutung. Bei den Son-
dershéduser GeiBler ist die Selbstgeilelung sogar heilsvoraussetzend, da sie beim Jiingsten Ge-
richt mit Jesus Christus sprechen wiirden. Er wiirde sie darauthin fragen, was sie denn fiir ihn
erlitten hitten und die Flagellanten wiirden daraufhin ihre eigenen Wunden zeigen kdnnen, die
sie sich zugefiigt haben. Auf diese Weise wiirden sie Gnade erlangen und in das Himmelreich
gelangen. Ein weiteres Alleinstellungsmerkmal findet sich bei den Sangerhiuser GeiB3ler, wel-
che Konrad Schmid iiberhdht darstellt und ihn als Wiedergeburt des biblischen Henoch ansieht.
Dies erkldrte die Schrift mit der Theorie einer Seelenwanderung. Schmid wiirde auch beim
Jiingsten Gericht eine grof3e Rolle spielen und einer der Richter sein. Dies verdeutlicht die gro3e
Verehrung, die Konrad Schmid von den Flagellanten entgegengebracht wurde. zunichst ein
Gericht und Parusie erwarteten, bevor das Millennium beginnen konnte. Die Anschauung, das
gottliche Eingreifen abzuwenden, findet sich weder bei den Sangerhéduser Geilller noch bei den
Sondershduser GeiBler. Sie sind somit dem katastrophischen Millenarismus zuzuordnen und

stellen aufgrund des offenbar baldigen Eingreifen Gottes einen heiflen Millenarismus dar.
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Thomas Miintzer lebte bereits an der Wende zur Frithen Neuzeit und entwickelte ebenso wie
Martin Luther reformatorische Lehren. Die Rolle der Mystik, die Sprache von einem Millen-
nium, das sich irdisch verwirklichen soll und seine Lehre der sozialen Gleichheit aller Men-
schen heben ihn von den anderen Millenarismen ab. Er verkniipfte dabei apokalyptische Vor-
stellungen mit den mystischen Konzepten von Meister Eckhart und Johannes Tauler. Dabei hob
er hervor, dass keine aktiven Handlungen erforderlich seien, sondern der Mensch eine innere
Transformation zu vollziehen hétte. Es gelte, sich dem gottlichen Geist zu 6ffnen und auf die
innere Stimme Gottes zu horen. Eine wahre Erlosung sei nur durch eine gro3e innere Verande-
rung mdoglich. Dies spricht zunichst fiir einen kalten Millenarismus, da Miintzer und seine An-
hinger*innen kein unmittelbares Eingreifen Gottes erwarteten. Miintzer war liberzeugt, der
gottliche Geist wiirde die bestehenden Machtstrukturen stiirzen und das Reich Gottes konne
entstehen. Er forderte die Herrschenden dazu auf, gegen die Unglaubigen vorzugehen, doch als
sie seinem Appell nicht folgten, iibertrug er diese Aufgabe dem einfachen Volk, welches nun
das gottliche Reich auf Erden verwirklichen sollte. Er forderte soziale Gerechtigkeit fiir alle
und predigte die Gleichheit aller Menschen. In spéteren Lehren blieb er seiner Uberzeugung
treu, dass die bestehenden sozialen Hierarchien durch eine Katastrophe liberwunden werden
miisse, damit eine egalitire Ordnung kommen kdnne. Diese Naherwartung riickte immer niher
und zeugt von einem kalten Millenarismus, der sich nun zu einem heiflen Millenarismus wan-

delte.
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