Die Wandlungen im religisen BewuBfsein
Daniel von Czepkos (1605—1660).

(Zur Frage seiner religionsgeschichtlichen Einordnung.)

Von Friedr. Wilh. Wentzlaff-Eggebert.
Berlin-Neu-Lichtenberg, OstbahnstraBe 10.

Das 17. Jahrhundert stellt der religionsgeschichtlichen For-
schung in der Frage nach der persénlichen Durcdringung
der aus dem Reformationszeitalter iiberkommenen religivsen Be-
wubtseinsformen immer neue Aufgaben. Da Selbstdarstellungen
von Einzelpersonlichkeiten iiber ihre Religiositit so gut wie ganz
fehlen, bleibt unsere Kenntnis vorwiegend auf die Analyse der
Dichtung dieses Zeitabschnittes angewiesen.

Man hat es lange vermieden, dem geistlichen Gedicht des
17. Jahrhunderts einen personlichen Bekenntnis-
charakter zuzuerkennen, indem man den Gesamtstil der
weltlichen Lyrik zum Mafistabe nahm. Es gibt aber gerade in
dieser geistlichen Dichtung, die nicht blof Kirchenlieddichtung
ist, ein persionliches Bekenntnis, das in der weltlichen Lyrik
fehlt oder darin nur zu ansatzhafter Formulierung kommt. Erst
im Augenblick der Anndherung an die ewigen Fragen von Zeit
und Verginglichkeit kehrt sich der einzelne villig nach innen
und beginnt dort iiber diese Vorstellungskreise Erkenntnisse zu
sammeln und fiir sie eigenen dichterischen Ausdruck zu suchen,
der dann meist nur im gewohnten Zeitstil — durch Wortspiel
und allegorische Haufung entstellt — Gestalt gewinnt. Immer-
hin liegt in dem verastelten Wortkunstwerk des geistlichen Ge-
dichts ein nicht geringer Teil des religiosen Bekenntnisses des
einzelnen Menschen in diesem Jahrhundert.

So spricht auch aus den geistlichen Schriften
Daniel v. Czepkos eine personliche Frommigkeit, deren
vielfdltige dichterische Ausdrucksform den ichvertieften inneren
Wandlungsverlauf erkennbar werden lift.



Wentzlaff-Eggebert, Daniel von Czepko 481

Um die Tiefenentwicklung von Czepkos religiosem BewuRt-
sein verdeutlichen und um einen Hinweis fiir seine religions-
geschichtliche Einordnung geben zu konnen, muB ich kurz die
Grundlinien des Lebensbildes dieses schlesischen Dichters auf-
zeigen ). Allerdings ist dabei vermieden, die biographischen
Notizen in groflerer Ausfiihrlichkeit zu geben, da eine derartige
Darstellung sowohl fiir den jiingeren?) wie fiir den &lteren ?)
Czepko vorliegt. Leider konnte auch eine schone abriflartige
Lebensbeschreibung Werner Milchs4) nicht als Nachweis ge-
niigen, da fiir die hier vorliegende Fragestellung nur der Ge-
sichtspunkt der religivsen Entwicklung entscheidend war und
demgemidB die besondere Betonung einzelner Lebensabschnitte
notig wurde.

I. Grundlinien der religiosen Entwicklung in
Czepkos Lebensbild.

Aus altem mihrischem Adelsgeschlecht stammt Daniel von
Czepko, der am 23, September 1605 in Koischwitz bei Liegnitz
geboren ) wurde. Schon einer seiner Vorfahren folgt dem inneren
Ruf zu religioser Betitigung, der ihn noch in spiten Jahren zum
Fakultdtswechsel bestimmt und vom Rechtskonsulenten zum
Geistlichen beruft. Seitdem wird das Theologiestudium zu einer
lange bewiihrten Tradition, deren Einfliisse noch Daniel von
Czepko wihrend der schweren Religionskimpfe in Schlesien be-
weist. Er selbst entschlieBt sich allerdings micht zur Theologie

1) Die weitverzweigte Czepkoliteratur erscheint in den Anmer-
kkungen in moglichster Vollstindigkeit, um das Eindringen in die noch
junge Czepkoforschung zu erleichtern. Zitiert wird nach der Ausgabe
Werner Milchs, Daniel von Czepkos Geistliche Schriften, Bres-
lau 1930.

2) K. Th. Strasser, Der junge Czepko, Mindhener Ardhiv,
Heft 3. Miinchen 1913; vgl. dort S. VII—XI die Hand- und Druck-
schriften Czepkos.

3) W. Wyrtki, Czepko im Mannesalter, Diss. Breslau 1919, Ms.

4 W. Mileh, D. v. Czepko, Schlesische Lebensbilder, Bres-
lau 1932. Bd. IV, S. 151 ff. Vgl. auch Hans He ck el, Lit. Gesch. Schle-
siens, Bd. I. S. 271 ff. :

5) Uber Czepkos Abstammung vgl, W. Milch, Daniel von Czep-
kos Stellung in der Mystik des 17. Jahrhunderts. Archiv f. Kultur-
gesch. Bd. 20. S. 262, bes. die Literaturangaben i. d. Anm. -
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und wird vielleicht gerade dadurch ,,der bedeutendste der Fami-
lie und als Dichter, mystischer Denker, Politiker, Historiker,
Mediziner, Landwirt und Verwaltungsbeamter vielleicht der
universellste unter den Schlesiern des 17. Jahrhunderts ).

Beriihrt man kurz die Stationen, die sich fiir die Jugendent-
wicklung des Pfarrersohnes bis zum Ausbruch des groBen Krie-
ges herausheben, so blickt man in ein Familienleben, das in
humanistischer Kultur und in einem bekenntnismutigen Prote-
stantismus seine Grundlagen hat. Czepko selbst macht eine spite
Entwicklung durdh, die ihn beinahe um eine abgeschlossene Aus-
bildung auf dem Schweidnitzer Gymnasium bringt. Doch das
dann einsetzende schnelle geistige Erwachen 1i8t ihn weit iiber
den Durchschnitt hinauswachsen und schon frith zur ersten
lateinischen Dichtung kommen (1621). Nur noch zwei Jahre ver-
lebt er in der Ruhe des Elternhauses, denn 1623 wird mit dem
Tode des Vaters die Geborgenheit der Entwicklungsjahre jih
beendet.

Czepko studiert anfangs in Leipzig Medizin und dann in
StraBburg Jura. Aber Studienvertiefung und menschliche Ent-
wicklung gehen in den Jahren 1624—1628 weit auseinander. In
dem jungen Czepko ist der lange vererbte humanistische Wissen-
schaftstriecb wach geblieben, der ihn einen Gesellschaftskreis
suchen laBt, durch dessen Mitglieder er in diesem persinlichen
Interesse noch bestirkt wird. So darf man in ihm nicht einen
weltfernen, lebensabgewandten Griibler sehen, wozu die Thema-
stellung verleiten kénnte. Fiir Czepko bleibt immer eine lebens-
tiichtige, diesseitsfrohe innere Bereitschaft erkennbar, die neben
einer ungewohnlichen religivsen Vertiefung fortbesteht. Beide
Lebensformen haben in klarer Verschiedenheit ihrer Zielsetzung
in weltlicher und geistlicher Dichtung Ausdruck gefunden. Bei
Czepko zeigt sich fiir den damaligen Menschen die Moglichkeit
des Nebeneinanderbestehens von Diesseitsgenuf3 und Jenseitszu-

6) W. Milch, Arch. f. Kulturgesch. Bd. 20. S. 262. Vgl. fiir diese
Jahre auch die Angaben Strassers a. a. O. und H. Palms in den

Beitr. zur Gesch, d. deutschen Lit. des 16. u. 17. Jahrhunderts. Bres-
lau 1877. S. 261 ff.
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gekehrtheit, ohne daB der einzelne dabei in schwerste Konflikte
und in Verzweiflung stiirzte ).

So zeigen die Studienjahre in StraBburg ein doppeltes Bild
von Czepkos Entwicklung. Das erste tiefere Findringen in gei-
stige Probleme seines Jahrhunderts vollzieht sich neben der iib-
lichen Kavaliersbetitigung %), bis er in plotzlicher Abkehr von
jeder Ablenkung zu einer konzentrierten Ichbeobachtung
kommt ?).

Fiir seine innere und mehr noch fiir seine religiose Ent-
wicklung wird es von groBter Wichtigkeit, daf er in Strafburg
Eingang in den Kreis um Matthias Bernegger') findet.
Dieser Gelehrte ist sicherlich die bedeutendste Personlichkeit im
Anfang des 17. Jahrhunderts, die an der Grenze des westlichen
Deutschlands wirkt. Dem Ausland gegeniiber nimmt er eine ein-
fluBreiche Stellung ein, lehnt aber alle Rufe nach Dénemark,
Schweden und Holland ab, eine Haltung, die fiir die Jahre des
30jahrigen Krieges nicht hoch genug zu werten ist, wenn man
z. B. an die Bedeutung der Universitit Leid en als Bildungs-
forum denkt. Aber in Bernegger lebte noch etwas von dem natio-
nalen Willen, der ihn mit Opitz im Streben nach einer deutschen
Nationalsprache und -dichtung verband und der es ihm zur Auf-
zabe machte, die jungen deutschen Talente in ihrer wissenschaft-
lichen Ausbildung zu férdern.

So ist auch seine aufrechte Haltung dem Jesuitismus und der
katholischen Politik gegeniiber sicherlich nicht ohne Einflul} auf
Czepko geblieben. Wie weit etwa die in Holland so wache per-
sonliche Frommigkeitsvertiefung durch Bernegger an Czepko
vermittelt wurde, ist nicht sicher auszumachen. Dal} aber hier
in StraBburg ein entscheidender Einflu auf die religivse und
die allgemeine geistige Entwicklung Czepkos — auch durch

7) Vgl. dazu die Arbeit des Verfassers: Das Problem des Todes
in der deutschen Lyrik des 17. Jahrhunderts. Palaestra Bd. 171, Leip-
zig 1951. S. 74 ff.

8) Vgl. auch Strasser, a. a. O. S. 141f.

9) Vgl. Strasser, a. a. O. S 1141,

10) Uber Bernegger fehlen bisher noch grofiere Arbeiten. Zu seiner
Charakteristik vgl. die Hinweise bei Strasser, a. a. O. 5. 11 und

bei W. Milch, Ardh. f. Kulturg. a. a. O. S. 263, Dazu auch bei Max
Hippe, Christoph Kéler. Breslau 1902. 5. 19.
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Opitz und die dort versammelten anderen Dichter — ausgeiibt
wurde, ist nicht zu bezweifeln™). ILeider flieBen die ndheren
Quellen hieriiber nur spirlich, besonders auch fiir die religisse
Becinflussung. Doch wird auf diese Frage noch spiter einzu-
gehen sein.

Nach kurzer juristischer Tatigkeit in Speyer kehrt Czepko
nach Schlesien zuriick und wird dort zum ersten Male mitten in
das Kriegselend seiner Heimat hineingefiihrt. Wieder kommt er
nach Schweidnitz. Zwei Jahre hindurch erlebt er dort die maB-
losen Erpressungen und Gewalttitigkeiten der S6ldnerheere. Die
innere Sammlung geht vollig verloren, und in dieser Ohnmacht
dem Schicksal gegeniiber formt sich die Klage iiber seine Jugend-
zeit, die der Gryphius’ so dhnlich ist*?). Wie bei diesem, so
wachst auch bei Czepko der Drang zur Freiheit, zur geistigen
Besinnung. Er schreibt an Bernegger um Empfehlungen, die ihm
den Eintritt in die gelehrten und religiosen Kreise in Leid en®®)
erleichtern sollen. Aber es ist ihm nicht vergonnt, dort diese
Jahre inneren Reifens zu erleben. AuBere Griinde zwingen ihn.
nach Brieg iiberzusiedeln, wo sich in thm die Notwendigkeit einer
vertieften Ichbetrachtung verstarkt.

Es ist nicht zu iibersehen, welche Bedeutung einmal der Per-
sonlichkeit Czepkos im 17. Jahrhundert beizumessen gewesen
wiare, wenn er den nachsten Lebensabschnitt, also die Jahre 1629
bis 1636, in Leiden hitte verleben kénnen, wie es nach den Jah-
ren schwerster Heimsuchung in Schweidnitz sein groBter Wunsch
war. Das Streben nach inhaltlicher Vertiefung und klarer Form-
gebung seiner Spekulationen hiitte ihm damals die Synthese
von religigser Traditionsgebundenheit und personlicher Gldubig-
keit ermiglicht und ihn vielleicht damit zur inneren Bindung
seiner Welt- und Gottesanschauung gefithrt. An diesem Zeit-
punkt liegt sein religioses BewuBtsein noch gut ausgewogen in

11) Auf eine niithere Charakteristik der literarischen Verhiltnisse
in Straflburg muf hier verzichtet werden. Weitere Angaben finden
sich in den unter Anm. 10 angegebenen Quellen.

12) Fiir Gryphius vgl. Victor Manheimer, Die Lyrik des An-
dreas Gryphius. Berlin 1904, Dazu Karl Viétor, Probleme d. disch.

Barocklit. Leipzig 1928. S. 21 ff.
13) Vgl. K. 816':01', a 8,70 8. 20 8
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Bereitschaft, um mit eigenen Kriften in die Religionskiampfe ein-
zugreifen, wie es Quirinus Kuhlmann ') wirklich versucht, der
dann aus dem Unausgewogensein seiner christologischen Anschau-
ungen und aus der Entfesseltheit des IchbewuBtseins den Mir-
tyrertod eines ekstatischen Propheten auf dem Scheiterhaufen in
Moskau findet.

Das Schicksal zwingt Czepkos Leben in die normale, gleichsam
fiir das 17. Jahrhundert vorgeschriebene Richtung. Er kommt
zur Ichvertiefung, aber nicht mehr zur in sich geschlossenen
Lebensform von Ethos, Vernunft und Glaube. Denn unablissig,
wenn auch unsicher anfangs und sich selbst verwirrend, beginnt
jetzt das Fragen nach dem eigenen religiosen Inhalt. AuBerer
AnlaB dazu wird die Protestantenverfolgung in Schlesien durch
den Kammerprisidenten Karl Hannibal Burggraf von Dohna
(1588—1633), der die Rekatholisierung mit den Mitteln des
Kriegsrechtes unternimmt *®*). Damals wird Czepko zur Fludht
nach Brieg gezwungen, um nicht sein Bekenntnis zu verleugnen.

Wie in StraBburg, so wird auch hier in Brieg der von Czepko
besuchte religiose Kreis von bestimmter Bedeutung fiir seine Ent-
wicklung. Zwar ist der Kreis dort kleiner und im Bildungsniveau
niedriger als der dhnlicher Gemeinschaften in Holland — wie ihn
Gryphius, Scheffler, Kuhlmann und viele dieses Jahrhunderts
dort erlebten —, trotzdem fiihren die gemeinsamen Religionsge-
spriche Czepko zu der entscheidenden Verinnerlichung
des konfessionellen Bekenntnisses. Die gleichen Kennworte der
hollindischen Konventikel tauchen auf, die gleichen Beispiele
werden genannt, und Valentin Weigel bleibt das Vorbild
der Gemeinschaft, deren Haupt schlieBlich Czepko wird *®).
Christoph Kéler?'?), der schon in StraBburg im Kreise um
Bernegger eine fiir Czepko wichtige Rolle gespielt hatte, wird

14) Fiir Q. Kuhlmann vgl. die Arbeit des Referenten iiber das
Todesproblem, a. a, O. S. 162 ff. Dort finden sich auch Angaben
iiber die bisher erschienene Kuhlmann-Literatur.

15) Nihere Angaben dariiber gibt Strasser, a. a. O, 5. 26 ff.

16) Die Frage der Vorbilder und der Titigkeit dieses Brieger

Kreises ist vorerst vollig ungekldrt. Einige gute Hinweise gibt W.

Milch im Arch. f. Kulturg. a. a. O.
17) Uber Chr. Koler vgl. das Buch v. M. Hippe, a. a. O., das
auch iiber das Verhiltnis Kélers zu Czepko Aufkldrung gibt.
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sein Vertrauter, wihrend die anderen Mitglieder weniger Be-
deutung erlangen. Die Brieger Zeit ist kaum von irgendwelchen
diesseitigen Interessen gestort, wie sie bei Czepko gerade in Ab-
schnitten konzentriertester Insichgekehrtheit auftauchen.

Vollig verdndert dagegen ist die Lebenssituation Czepkos in
Biwara, wo er noch im Friihling 1632 weilt. Hier bricht wieder
seine Freude am bunten Spiel mit Freunden und Freundinnen
durch, nachdem er dort im Jahre vorher zeitweise vollig in sich
gekehrt seinen mystischen Gedanken nachgegangen war *¥). Dal}
dieses Frohlichsein aber nur ein heiteres Zwischenspiel fiir ihn
bedeutete, beweist ein Brief an Kiler (vgl. Anm. 18), in dem
Czepko als ginzlich in sich zuriickgezogen erscheint. ;Von nun
an werden die Stunden der Selbstbesinnung bei ihm immer zahl-
reicher, ohne aber zur Weltzuriickgezogenheit zu fiihren.

In Dobroslawitz — als Gast der Briider von Czigan *®) — voll-
endet er die wichtigsten Jugendwerke religiosen Inhalts. Gleich-
zeitig schafft er die personlichste Liebeslyrik neben gréfleren
zeitgemillen Sdl%ifergedidnten_ 20). (Vgl. Strasser, a. a. O. 5. 77 {f.)
Es sind Jahre der Ruhe und hochster dichterischer Schaffens-
kraft. In ihnen vollzieht sich Czepkos Wendung zur Mystik.

Wahrscheinlich kehrte Czepko 1634 nach Schweidnitz zuriick,
als die Stadt nicht mehr durch die Pest gefihrdet war. Wahrend
der etwas ruhigeren Jahre um 1635 wendet er sich fast giinzlich
von der Didchtung ab, hiochstens #sthetische Probleme beschiftigen
ihn #). Nach seiner Heirat mit Anna Katharina Heintze wird er
in Schweidnitz seBhaft (1637). Es folgen Jahre vorwiegend prak-
tischer, politischer und heimatkundlicher Tatigkeit, so daf fiir

18) Fiir den Aufenthalt in Biwara vgl.Strassers Angaben, a. a.
0. S. 38—44. Dort finden sich auch Gedicht- und Briefproben, die
die zweifache Lebensart kennzeichnen. Fiir die Zuriickgezogenheit
in sich selbst vgl. Czepkos Briefe an Koler bei A. Reiffer-
scheid, Quellen z. Gesch. d. geistig. Lebens i. Deutschl. Leipzig 1891.
S. 491 und 492.

19) Uber die Aufenthaltsdauer bei den Czigans sind die Daten
noch ungewiB. Sie schwanken zwischen 1631—1635.

20) Fiir Czepkos weltliche Dichtung ist auf die soeben erschienene
Edition durch Werner Milch zu verweisen. Proben bringen Stras -
ser, a. a. 0. S.64ff. und H.Palm, a. a. O. S.272 ff.

A21) Vel. dazu W. Milch, Arch. f. Kulturgesch. a. a. O. S. 265 mit
i,
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seine religiose Haltung in dieser Zeit einzig die aufrechte pro-
testantische Gesinnung erwihnenswert bleibt, die er an leitender
Stelle hiufig genug beweist 22).

Eine neue religitse Spekulation setzt erst nach 1649 ein, als
Czepko schon ohne dringendste wirtschaftliche und politische
Aufgaben ist. Jetzt sammelt er seine ,Sexcenta Monodisticha
Sapientum”. Entscheidend fiir seine spiitere religiose Entwick-
lung ist im Jahre 1651 das Zusammentreffen mit Abraham
von Franckenberg Nach dem Tode seiner Frau (1656)
fliichtet er in einen neuen Arbeitskreis in der Grafschaft Glatz,
wo er vergeblich bemiiht ist, die Silberbergwerke in die Hohe zu
bringen. Bei einer Priifung der Bergwerksanlagen holt er sich
dann die Vergiftung, an der er 1660 stirbt. Aus seiner letzten
Dichtung, der ,,Semita Amoris Divini", spricht noch einmal deut-
lich der Geist seiner zutiefst durchlebten Religiositat.

I, Stufen der Wandlungen im religivsen BewufBtsein
Daniel von Czepkos.

1. Erste Frommigkeitsvertiefung.

Der GrundriB} von Czepkos Lebensbild zeigt fiir die friithen
Kindheitsjahre und noch fiir die Zeit auf dem Schweidnitzer
Gymnasium den deutlichen EinfluB einer traditionsgebundenen
Erziehung zur protestantischen Frommigkeit #%).

Zur ersten religiosen Besinnung kommt Czepko wéhrend der
StraBburger Studienjahre. Leider liegen fiir diese Zeit keine
Dichtungen vor, aus denen zu entnechmen wiire, nach welcher
Richtung hin sich diese religiose Orientierung vollzogen habe.
Erst die folgenden Jahre bringen in der Riickerinnerung Czep-
kos einige Klarheit iiber die seelische Haltung in dieser Zeit. Denn
in Schweidnitz, nach den schweren Jahren der Protestantenver-
folgung, sehnt sich der junge Dichter nach einer Stitte wie Strali-
5 22) Niheres dazu bei W. Milch, Arch. f. Kulturgesch. a. a. O.

gg)ﬁ Die ersten lateinischen Oden wund Epigramme entstanden
zwischen 1621—1623. In ihnen liegen bereits religiose Gedanken als

‘esinfa(her Frommigkeitsausdruck vor. Vgl. dazu Strasser, a. a. O.
el M,
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burg, wo er nur sich leben konnte, um als religiéser Mensch zu
reifen. DaB sich in Strafburg schon ein reflektierendes Suchen
nach einer klaren Gotteserkenntnis Bahn brach und dal} es nach
dem Verlassen des dortigen Freundeskreises — in Speyer — noch
gesteigert wurde, zeigt die zweite Widmung der Xenien an Vena-
tor, in der sich gleichsam als vorliufige Zusammenfassung von
Czepkos Stellung zu Gottes Allmacht der Satz heraushebt:
»supra illum nemo est, qui supra Fortunam est™ ** a),

Damit wiirde fiir die Religiositit eines Menschen im Beginn des
17. Jahrhunderts noch nichts Charakteristisches ausgesagt sein %),
wenn sich nicht fiir die ndachsten Jahre eine auf dieser Grundlage
fullende, immer personlichere Frommigkeitsvertiefung zeigte.
In engstem Zusammenhang damit steht die spéter einsetzende
umfassende Gehaliswandlung in Czepkos religiosem BewuBt-
sein, die sich bei ihm neben der natiirlich betitigten Lebensener-
gie vollzieht.

Zu einer so ausgeprigten Ichbetrachtung, wie man sie in Gry-
phius’ Jugendentwicklung **) wahrnehmen kann, kommt Czepko
erst in der Zuriickgezogenheit in Wresin (1632), wo er durch
strenge Selbstkritik die groBe Lauterung der vielen angelesenen
Vorstellungen iiber Gott und seine Wesenheit vornimmt. Mit der
nun beginnenden konzentrierten Ichbetrachtun g wird den
allgemeinen Spekulationen ein Ende bereitet. Wieder ist es
ein Brief an Koler, der von dieser ersten Wandlung im religivsen
Bewufitsein Czepkos Kenntnis gibt*®). Er sagt darin von sich:

»Valde me delectat solitudo et ager, ubi post tot amicos unum
inveni, qui satisfacere mihi videtur; quaeris, quis iste? Ego ipse,
nam amicus mihi esse incipio ... Mecum ipse loguor, quod nemo potest,
nisi, qui sibi, Sapientiae interventu, conciliatur. Omne certe tempus, quod
aliis impenditur, nobis decedit. Multi alios quaerunt, se negligunt, et qui
secum non loguuntur, ad sui cognitionem non perveniunt, in qua
summum bonum consistit.*

Notwendigerweise fithrt diese Innenschau Czepko immer wei-
ter in die fiir ihn bisher verschlossenen Bezirke seines eigenen reli-

23a) Vegl. Strasser, a. a. O. S.33.

24) Vgl. auch das bei Strasser, a. a. O, S.33/34 abgedr. lat. Ged.

25) Vgl. dazu die Angaben in Anm, 12.
26) Abgedruckt bei A. Reifferscheidt, a. a. O. S. 491, Nr. 451.
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giosen BewuBtseins. Seine geistlichen Schriften gewinnen jetzt
nicht nur personlichen Ausdruck, sie werden auch gleichzeitig
zum Beispiel fiir die Moglichkeiten des religitsen Gehaltswandels
in dem Einzelmenschen dieses Zeitabschnittes.

2. Annaherung
an die mystische Seelenhaltung.

Die wenigen Quellen brieflicher und dichterischer Art reillen
leider an entscheidender Stelle in Czepkos innerer Entwicklung
gianzlich ab, um besonders seine Wendung zur mysti-
schen Vorstellungswelt sicher genug erkliren zu kon-
nen. Wir sind auf die Hinweise der lateinischen Biographie be-
schrinkt sowie auf Czepkos eigene Klage iiber den Verlust seiner
damals entstandenen Werke, die in den Wachtfeuern von Sol-
daten verbrannt wurden *). Dal er in dieser Zeit stark unter
dem Einfluf der Lektiire spanischer und mittelalterlicher Mysti-
ker gestanden hat, ist mit Sicherheit anzunehmen 2°). Genauere
Kenntnis davon wird allerdings nur durch die Gehaltsanalyse
der beiden aus dieser Zeit erhaltenen Dichtungen ermoglicht.

sDaslnnwendige Himmel Reich” und die ,Gegen
Lage der Eitelkeit” sind die ersten groBeren geistlichen
Dichtungen, die von Czepkos Jugendwerken erhalten sind. Aus
beiden spricht laut genug ein verinnerlichtes Gliicksgefiihl, das
sich notwendig nach den Kimpfen um den Weg nach innen ein-
stellen mulite. Abgesehen von den personlichen Gesprichen mit

27) Die lat. Biographie kennzeichnet den Inhalt der verlorenen
sechs Biicher derart: sex libris, in quibus de Deo, de Dei natura et
voluntate primum. De homine, hominis partibus essentialibus, cor-
pore et anima secundum, de laudo et ejus opificio tertium. De Caelo
et ejus Potestatibus quartum. De Caelo Angelico et ejus Choris ac
Thronis quintum. De mente Dei objecto a Deo illuminata, transfigu-
rata et Deificata, sextum, ex Hermetica, Pythagorica et Platonica
Philosophia composuerat...” Ebenda (bei Strasser, a. a, O. S. 45

abgedruckt) findet sich der Hinweis auf die Beschiiftigung mit der
stoischen, senecaischen und epicurischen Ethik.

28) Diese Beeinflussungsfragen sind noch vollig ungeklirt. Vgl. dazu
die Auseinandersetzung W. Milchs mit Strasser in der Einleitung
Milchs zu der Edition von Czepkos geistl. Schriften, a. a. O.
S. XXVIII ff.



490 Untersuchungen

den Briidern von Czigan in Dobroslawitz *) ist darin wohl der
eigentliche Dichtungsantrieb zu sehen. Denn die Gedanken, die
in diesen zwei Werken zu dichterischer Aussage gelangen, quel-
len aus einer fiir diesen Lebensabschnitt wirklich vollzogenen
Einkehr. Czepko lebt ,inwendig”, und so entsteht die nahezu
epigrammatische Gedankendichtung, die sich schon eine gewisse
Mitarbeit an der Beantwortung der im dortigen Freundeskreise
aufgeworfenen religiosen Fragen (vgl. das Vorwort zum ., Him-
mel Reich”) zum Ziele setzt. Man spiirt deutlich den jetzi sicher
gewonnenen Abstand von einem religiosen Entwickelungszu-
stand, der fiir Czepko iiberwunden ist. Abgeriickt von der ersten
Frommigkeitsvertiefung, die sich noch in den traditionsgesetzten
Grenzen vollzogen hatte, kann er das in sich Geschaute, Neuent-
deckte, fiir ihn selbst geradezu Originelle seines religivsen Be-
wultseins anderen zur Aufgabe ihrer Ichbetrachtung machen.
Von dem Blick nach innen fiihrt der Gedankenweg zur Gott-
schau #?):

»Halt an, wo wiltu hin? Du darffst nicht Himmel an,

Nicht, wo die Zier der Welt, der Sonnen schéne bahn:

Komm mit mir in dich selbst. Du hast, erkennstu dich:

Ja mehr als Sonn und Welt und Himmel schleust in sich,

Schau in dich, lieber Mensch, du findest dich ohn Tod:
Die Zier ohn Welt: den Glantz, ohn Sonn: ohn Himmel, Gott.”

(Himmel Reich S. 4, VL)

So lebt Gott in dem Menschen selbst und offenbart dort sein
eigenstes Wesen, die Ruhe:

»Ruh ist das hichste Werck, das iemals Gott bedacht,

Da, als er schuff, hat er sich selbst zur Ruh gemadht,

Ein jedes Ding schreyt: Ruh. Und wo die Ruh entbricht,

Ist alle Seeligkeit, ist Gott ist Tag und Licht:

O Mensch, hier zeig ich dir, schau in dich, diese Ruh:

Doch wiltu sie recht sehn, so schleuf beyd’ Augen zu.*
(Himmel Reich S. 5, VIIL)

Der quietistische Vorstellungskreis mischt sich hier deutlich mit
Frlebnisformen der mystischen Gotischau, denn die Mahnung, die
29) Fiir die in Dobroslawitz entstandenen weltl. Dichtungen wvgl.

bei Strasser, a. a. O. S. 64{f. und 77 ff.
30) Vgl. auch Himmel Reich S. 3, II, S. 5, IX.
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Augen zu schlieBen, verdeutlicht klar die bisher von Czepko er-
reichte Angleichung an das Innenleben des mittelalterlichen
Mystikers. An keiner Stelle findet sich aber der fiir den eigent-
lichen Mystiker charakteristische Ausdruck der Sehnsucht
nach der ,,unio mystica®.

Gleichsam die Grenzen seiner seelischen Bereitschaft fiir das
Gotteserlebnis ahnend, dringt Czepko nicht weiter in das Ritsel
der gottlichen Vereinigung. Eber klingt es wie eine Warnung,
nicht ,,vor sich®, sondern ,,zuriicke” zu schaun:

~Schwer fillt es ja wol fiir, wann Iertze, Seel und Sinn,
Hoch iiber alle Welt du soltest schwingen hin:

Und brechen durch die Glutt, die um die Gottheit brennt,
Die alles, was ihr naht, in tausend Stiicke trennt:

Bleib, es bedarff es nicht: Nichts suchst du fiir und fiir,

Nihm deiner weilllich wahr, Gott selber kommt zu dir.”
(Himmel Reich S. 9, XXIIL.)

Kreislaufartig fiihrt Czepkos Gedankengang am Schluf seiner
ersten religiosen Dichtung zum Ausgangspunkt, zur Innenschan,
zuriick.

Aus dem BewuBtsein des Gegensatzes von gottlichem Wesen
und menschlichem Streben sowie aus der zeiteigentiimlichen
Grundstimmung eines ..contemptus mundi® begegnet Czepko
noch einer zweiten Konstellation in seiner inneren Welt. Als
Dichter bezeichnet er die Antithetik von Eitelkeit und Wahrheit
als: ,Gegen Lageder Eitelkeit"

In dieser mehr zeitbestimmten, inhaltlich streng religiosen
Dichtung tut Czepko den ersten Schritt aus der Innenschau zur
nun beginnenden Welterkenntnis. Unmittelbar wihrend der
ersten Suche nach dem Sinn der Zusammenhiénge zwischen dem
Ich und dem Weltgesetz begegnet er — wie die meisten seines
Jahrhunderts — dem Todesproblem. Ohne dessen Tiefen
zu durchforschen, nimmt er es mit in die Betrachtung der Gegen-
sitze von FEitelkeit und Wahrheit hinein, ja, er benutzt es als
Wertmesser fiir das wahrhaft Bestindige. Notwendigerweise
entstechen jetzt auch bei ihm die fiir das 17. Jahrhundert so eigen-
timlichen allgemeinen Kontraste des Innen und AuBlen, des Men-
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schen und Gottes, der Welt und des Himmels. Als Dichter findet
Czepko schone Worte und Bilder fiir die Zuriickgezogenheit in
die Seele, fiir die Todesverachtung und fiir das Gottvertrauen,
das fiir ihn noch nicht Gottglaubigkeit, sondern die Hingabe an
die ordnende Hand Gottes bedeutet:

»Du Hand voll Asch und Staub. Sol Gott nach deinem Dencken,
Gott, der dich seelig macht, sein ew’ge Ordnung lencken?”
(Gegen Lage S. 27, XXVIL.)

Damit klingt schon zum ersten Male deutlich genug die Frage der
Willensaufgabe an, die fiir den Menschen des Jahrhunderts nach
der Reformation von grifiter Wichtigkeit wird.

Fiir Czepko bedeutet sic vorerst nur einen Entschlul}, der
ihm die Annidherung an die mystische Seelenhaltung und audh
das Eindringen in die Gedankenkreise der Mystiker erleichtert.
Sein religioses BewuBtsein griindet sich gerade mit der Willens-
aufgabe sowie mit dem Verlassen der rationalen Gotteserkennt-
nis ) ein immer starkeres quietistisches Fundament *?), auf dem
er dann das Gebidude seiner schon ansatzhaft vorhandenen
mystischen Spekulationen errichten zu konnen glaubt. Am
SchluB der ..Gegenlage™ scheint Czepkos seelische Konstellation

der seiner Vorbilder weit genug angeglichen zu sein #3):

31) Vgl. dazu Himmel Reich S. 3, III, Zeile 9 u. 10.

32) Auch in der Gegenlage finden sich zahlreiche Hinweise dafiir.
Z. B. S. 28, XXIX.

33) In scheinbarem Widerspruch zu den Inhalten dieser beiden
Jugendwerke steht die ihnen vorangestellte Einleitung Werner
Mileh sucht diese Divergenz (die er darin sieht, daB die in der
Einleitung angekiindigten mystischen Gedankenkreise tatsichlich
nachher in der Dichtung nicht greifbar werden) dadurch zu kliren,
dafl er sie vom Gesichtspunkt des Todesproblems betrachtet. (Vgl.
seine Finleitung zu der Edition von Czepkos geistl. Schriften S. XXX.)
Ich personlich glaube, daf man den Widersprudh besser dadurch lost,
dal man die Entstehung der Einleitung fiir spitere Zeit ansetzt, also
nach der Entstehung der ,,Consolatio”, wobei dann der Gesichispunkt
des Todesproblems wirklich alle Widerspriiche auflost. Alle drei
Schriften entstanden 1633. Es ist gut denkbar, da Czepko die beiden
ersten Dichtungen erst nachirdglich mit einer Einleitung versah.

_In diesem Zusammenhang muB ich auch auf meine Analyse von
Czepkos Stellung zum Todesproblem verweisen. A, a. O. S. 126—148.
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EinschluB des Gottlichen Willens,
An das Gemiithe.

»Wol dir, o Seel!l itzt bist du quit und frey,

Weil du erkennst, was Gottes Willen sey:

Weil du ihm folgst, ihm trauest deine Sachen,

So zwingst du ihn, daB er es gut muB madchen . . .

Schau dich nicht um. Dein Gott ist iiberall,

Er gibt sich dir auff des Gemiithes Saal.

Gieb du dich Thm. LaB andre auff ihn hoffen,

Sie gehn vorbey, und sehn den Himmel offen.”
(Gegen Lage S. 29, XXXI u. S, 30 unten.)

5. Mystische Spekulationen.

In der ,Consolatio Ad Baronissam Cziganeam"
(1633) wird der Todesgedanke AnlaB zu einer ausgesprochen
mystischen Spekulation, die aber nodh nicht die letzte
Wandlung in Czepkos religissem BewuBtsein darstellt. Der . zeit-
liche” Tod eines Menschen fiihrt hier dazu, den swilligen™ Tod
des Weisen als Mittel zur Uberwindung der den Menschen zer-
storenden Traurigkeit, die der Tod hervorruft, zu verkiinden )
Ja, das Vorwort zum ,,Innwendigen Himmel Reich® zeigt an einer
Stelle seltsam deutlich den Weg, den Czepko dann in der ,,Con-
solatio™ bis zur letzten Stufe seines Denkvermégens geht. Er will
dem Beispiel des Weisen folgen, der in seiner Spekulation nicht
auf sich selbst beschriinkt bleibt, sondern mit allen Sinnen der
Seele soweit nachgeht

-biss er sich von Thr in dem Ursprunge aller Dinge verlohren, und
in die Einigung des Gottlichen Wesens getreten, von welcher Einig-
keit zu reden nicht Menschliche sondern Gotil. Zungen erfordert
werden.” (S. 2.)

Zu einer so vertieften Gedankenfithrung wird Czepko duller-
lich durch den Tod der Schwester seiner Beschiitzerin angeregt,
um fiir die verehrte Freundin Barbara Dorothea von Czigan
eine Trostung zu finden, die ihr gleichzeitig seine Liebe verrit.

In seltener Klarheit offenbart sich in der ,,Consolatio® der reli-
giose Gehaltswandel, der seinen Ursprung in einer einfachen
Frommigkeitsempfindung hat. Hier ist Czepko — obwohl for-

54) Vgl. dazu Himmel Reich S, 1.
Ztschr. f. K.-G. LI, 3, F. 1L 32
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mal nicht Dichter, sondern Schriftsteller — nur religioser Mensch,
der vom wachsenden Licht der Erkenntnis geblendet zum Mysti-
ker wird. Die spekulativen Gedankenkreise haben den Tod als
Kernpunkt, aus dessen Bereich sie niemals vollig verschwinden.
Der Mensch Czepko vertieft sich hier in die Empfindungslage
einer F'rau beim Todeserlebnis und versudht, in einer starken
seelischen Einfiihlung, durch die Trostung die Macht der
Todestraurigkeit zu brechen. Dabei ist es seltsam zu beobachten,
wie ein Mensch des 17. Jahrhunderts, dessen Imnenschau bisher
nur auf sich selbst gerichtet war, sich hier dem Tode nihert und
dadurch zur erweiterten Menschen- und zur Gotteserkenntnis
kommt %),

Unmittelbar im Vordergrund alles Denkens bleibt der Tod.
Seinen Ursprung zu erforschen ist die erste Frage, denn in ihrer
Beantwortung liegt schon der Anfang jeder echten Trostung. Mit
der weitgeschauten Einordnung des Todes ins Gottliche und Kos-
mische beginnt Czepko:

»Der Tod bestehet vor sich und hilt seinen Ursprung vom Himmel.
... Es ist eine ewige Ordnung aus der wie das Leben flieBet, so der
Tod seine Macht mit dem Leben verkniipffet, daR die Zwey unauf-
horliche Wort Zeugen sind der in sich fliecBenden Ewigkeit. Eines ist
ohne das andere nicht” (Cons. S, 37). :

Wie der Tod so hat auch das Leben des Menschen (bei Czepko
»das himmlische Gemiithe) im Reich Gottes, besser in Gott
seinen Ursprung.

»Von Gott kommt es, zu Gott geht es, und geht in Gott, eh es
kommt von Gott, weil es allezeit ist in Gott. Allda bleibet es, allda
bestehet es, dahin trachtet es. Und ist unter uns, als das beste.*
(Coms, S. 41.)

Denn Gott ist die Ruhe, heiBt es weiter:

Jhm geniiget an nichts als an der Ruh ... Gott ist darumb Gott,
daff er unbeweglich ist 36).“ (Cons. S. 41.)

35) Die Quellenfragen fiir die ,,Consolatio” sind vorldufig noch
nicht entschieden. Untersucht wurden sie von Strasser, a. a. O
S. 51 ff. Die Ergebnisse sind allerdings unsicher und kénnen viel-
leicht bei der starken persinlichen Eigenart von Czepkos Gedanken-
fiithrung iiberhaupt nicht mit Sicherheit erschlossen werden.

36) Vgl dazu Coms. S. 46, wo Czepko folgert, daR jemand, der Goit
die Ruhe nehme, ihn all seiner Gewalt entsetzte,
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So kann auch der Mensch nur in Gott ruhen. Ist aber Gottes
Wesen Ruhe, so mufB3 auch das Wesen des Todes und des Lebens
Ruhe oder wenigstens ungestillte Sehnsucht danach sein:

»O Tod, oder o Leben! Du bist nichts anders, als die gewiinschte
Ruh aller geschaffenen Dinge.” (Cons. S. 45.)

Begrifflich sind Tod, Mensch und Gott in der Ruhe geeint.
_ Allein wihrend der Lebenszeit kann der Mensch nicht in die
Ruhe eingehen. Erst der Tod nimmt ihm ,die bestindige Unbe-
stindigkeit” (Cons. S. 47) und erméglicht ihm die Vereinigung
mit Gott.

Die Gedankenfolge endet im Triumph des Todes, der als Mitt-
ler der Vereinigung des Menschen mit Gott erscheint (Cons. S. 49).
Wenn aber etwas vereinigt werden soll, muf} auch etwas Getrenn-
tes vorhanden sein. An dieser Stelle betritt Czepko den Bereich
mystischer Spekulationen:

.Alles, was zusammen gesetzet ist, muB nothwendig aufgeloset
und geschieden werden.” (Cons. S. 49.)

Nur eine Substanz im Menschen gibt es, die nicht zusammen-
gesetzt ist: die Seele.

»oie ist ohn Unterlaf in Gott, und nihmt nicht Gott, als er gut,
nicht als er wahr ist, sondern als er ist, das er ist. Sie nihmt in der
Einigung und geht durch, sucht, was die Einigung sey. Wo Gott ist,
da ist die Seele, und wo die Seele ist, da ist Gott. Sie gebieret sich
in sich selbst, und aus sich selbst, wieder in sich selbst, und die Geburt
ist ewig. Indem nun die Seele vor sich besteht, ist sie keiner Zersto-
rung unterworffen, und hat mit dem Leibe das minste nicht zu thun.”
(Cons. S.50.)

Besonders das zweite Buch der ,,Consolatio™ zeigt Czepko unter
der Beeinflussung durch die oben schon beispielhaft angedeuteten
Vorstellungskreise vom Menschen, vom Tode und von Gott.
Die bekannten Anschauungen, daB die- Tote noch jetzt lebe, da
ihr Gemiit, ihre Tugend und ihre Liebe nicht im zeitlichen Tode
vernichtet seien, werden haufig variiert:

sAuf diese Weise nun lebet Thre Frau Schwester. Sie kan nicht
sterben, denn sie ist gestorben vor dem Sterben: auf daB sie lebe,

wenn sie sterbe. Das Gemiithe lebet, die Tugenden leben, die Liebe
lebet. Dieses alles ist iiber den Tod, darumb wissen sie von keinem
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Tode. Und was ist Lkrifftiger, was médchtiger, Verstorbene lebendig
zu machen, als die Liebe.” (Coms. S. 58.)

Zum erstenmal taucht an dieser Stelle bei Czepko die Liebe
als Mittel zur Todesiiberwindung auf, wenn auch vorlaufig noch
ganz im Sinne der Menschenliebe gefafit. Erst im weiteren Ver-
lauf der Spekulation erfihrt diese Liebesauffassung eine Wand-
lung im christlichen Sinne. Sie wird als Ursache der Erlgsung
und gleichzeitig als AnlaB zur Gotteserkenntnis genom-
men ),

»Nichts ist gut, als Gott, und was gut ist, das ist Gott.” (Cons. S. 63.)

So hebt die Betrachtung von Gottes Wesen an. Aber diese
Umgrenzung des Gottesbildes ist noch nicht ausreichend. Gottes
Wesenseigenschaft gleicht beinahe der des hochsten Gutes. Dieses

.ist das allerruhsamste und das allerstilleste, in das weder Leben,
noch Wesen, weder Giite noch Gott kommt, es sey dann, daBl sich
das Leben in das Wesen, das Wesen in die Giite, die Giite in Gott,
und Gott sich selbst in die Gottheit mit allem verzeucht, auf daflt
eines in allen sey.” (Cons. S.64.)

Gott ist das All-Eine, in das der Mensch nach seinem Tode ein-
geht. Und so bedeutet jede Trane um die Verstorbene eine An-
klage gegen Gott. Denn

»Nun ist Gott an ihm selber nichts als Liebe, in der liegt seine
Gottheit, sein Wesen. Das must ihr aber wissen, daB er nichts lie-
bet, als die Seele, und liebet sich selbst darinnen und gebieret in die
Seele sein Werck und Wesen, und wandelt die Seele in sich in und
durch die Liebe und verschleust und verbirget sein ewiges Wesen in
der Seele.” (Cons. S. 69.)

Wenn sich aber nun Gott in der Seele selbst liebt, so muB die
Seele Gott wiederum lieben und sich in thren Ursprung zur Ver-
einigung zuriicksehnen und so

»geust (sie) sich selbst mit hochster Begierde durch die Liebe in
Gott, aus dem sie inbleibende geflossen, und stiirzet den verklirten

37) Es ist hier nicht der Platz, die rationale Erfassung sowie die
dichterische Umglédnzung des Gottesbildes, wie es sich Czepko offen-
bart, formelhaft anzudeuten. Am SchluB der Analyse der Consolatio
werde ich eine Zusammenordnung der Stellen geben, die Czepkos
Auffassung von einzelnen religiosen Begriffsverbindungen nachweisen,
um das Eindringen in die eigenwillige Gedankenfiihrung dieser
Trostschrift zu erleichtern.
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Leib mit ihr in das unergriindliche Wesen Gottes. O Gott, hier wird
dir der Mensch Gott, da du seyst allein und bleibest Gott!*” (Cons.
570

Fiir die Analyse von Czepkos religicsem BewuBtsein ist es von
entscheidender Wichtigkeit, daB er an dieser Stelle, an der er
von Gott spricht und den Zusammenhang der menschlichen Seele
mit Gottes Wesen klar sieht, neben dem mystischen Vereini-
gungsbild der Seele in Gottes All-Einheit die Person Jesu
als Mittler zwischen Gott und den Menschen einfiigt. In dem
Augenblick, in dem scheinbar eine mystische Schau von der unio
der Menschensubstanz mit Gottes Wesen als Kronung der Gottes-
erkenntnis gegeben wird, ruft Czepko sich selbst aus dieser
Atmosphire mystischer Spekulationen zuriick. Er kommt zwar
noch nicht zum Hinweis auf die Notwendigkeit des Glaubens, der
hier greifbar nahe liegt, sondern seine Riickerinnerung wendet
sich nach diesem Hohepunkt der Gottanndherung zum diessei-
tigen Leben und zur menschlichen Lebensform, wie sie seinem
bis soweit entwickelten religiosen BewuBtsein entsprechen
muBte. Hier setzt dann wieder die teils aus Mahnungen teils aus
Trostungen gemischte Weltabkehrstimmung ein, die wir aus der
Zeit von Czepkos Innenschau her kennen *®). So endet diese Got-
teserkenntnis bei ihm in einer Mahnung, an den Tod zu denken,
um ihn schon im Diesseits zu iiberwinden und dadurch der
Seligkeit sicher zu sein.

Im dritten Buch der ,,Consolatio” steht der Mensch im Mittel-
punkt der Betrachtung, gleichsam in seiner FEigenschaft als

Port oder Eck, daran sich stoflet Zeit und Ewigkeit: und ist doch
weder von der Zeit, noch von der Ewigkeit, sondern er ist eine Natur
gemacht von dem ewigen Nicht zwischen beyden . . . Und also ist er
eine Ursache, beydes nach seinem Wesen, das ewig ist, und nach

seinem Wesen, das zeitlich ist . . . Das er aber ist nach der irrdischen
Geburt, das sol sterben und sol zu nichte werden, auf dal er lebe,

38) Czepko verfdllt hier der allgemeinen Zeitstimmung, indem auch
bei ihm die wichtige Angleichung der stoischen, an die christliche
Ethik und damit an die Gewissensentscheidung vollzogen wird. Welt-
abkehr ist das Gebot, das fiir das Diesseits Ruhe bringt und den
Weg zu Gott freihilt. Vgl. hierfiir das schone Bild von den groBen
Stromen, die ihr SiiBwasser ungemischt durch das Salzmeer fiihren.
(Cons. S. 74)
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und erhaben sey, und zu der unausdencklichen Vereinigung komme,
aus der er geflossen.” (Cons. S.80.)

Mit der Zielsetzung einer Verecinigung des Menschen
mit Gottist der Grundinhalt des ganzen Buches angezeigt. In
noch gesteigerteren Spekulationen wird der Zusammenhang zwi-
schen menschlichem und gottlichem Wesen in der Denkform eines
Pansophen durchgefiihrt, der Gottes Wesen in allen Offenbarun-
gen der Natur und des Kosmos zu enthiillen sucht. Uber die Be-
trachtung der Himmelskorper, der Sterne, des Mondes und der
Sonne (Cons. S. 87—90) fiihrt der Gedankenweg nochmals zur
Gottschau (Cons. S. 90). Aus der kosmischen Ferne kehrt der
Gott suchende Blick zur Natur zuriick.

w»Auch auf der Erde ist dir vergunt seelig zu seyn. Ich sage,
nihm nur die Decke und den Umbhang der Erde hin: du findest
den Himmel, lege den Umbkreiss des Himmels bey Seite, du findest
Gott. Nihm von Gott alles, was man gedencken und sagen kan, du
findest die hochste Seeligkeit. Und dis ist der ewige Lauff aller
Creaturen. (Cons. S.104) . . . Gott schafft und macht in Ewigkeit
nichts, als den Menschen . . . Ob nun das unerforschliche Wesen die
allerfreyeste Ursache ist, so giebt es doch sich gantz und gar und
verschleust sich in den Menschen, und gebieret sich in ihm ewig bey
sich inbleibende, und der Mensch gebieret es wiederumb ewig in ihm
selber, indem der Mensch alle Augenblick von ihm ewig gebohren
wird (S. 106). Es wohnet ein Gott in uns, der bekennet Gott, und ist
Gott, und mit Gott gebiert er sich selber und alle Dinge in einem,
und seine selbst eigene Krafft, ist dasselbige in der Seele, aus der
der Mensch ewig geschaffen wird. Dieses ist so hoch mit dem Men-
schen vereiniget, dafl es auch eine Verletzung Géttlicher Majestiit ist,
an einen ohne den andern gedencken. Und wer sie theilen wil,
unterstehet sich die Gottheit, die in der hachsten Einigkeit bestehet,
zu theilen.” (S. 108.)

Danach folgt in einer zehnfachen Begriindung (Cons. S. 113 bis
114) der Nachweis, daB Gott und die Seele eins seien. Wieder
bleibt das wichtigste Beweismittel dafiir der Tod, der durch
seine Macht den Leib von der Seele scheidet.

»Des Leibes Leben ist der Seele Todt, und der Seele Leben ist des
Leibes Todt.” (Cons. S. 115.)

Allmidhlich hat sich jetzt in Czepkos religiosem BewuBtsein die
innere Wandlung vollzogen, die er selbst in sich deutlich erkennt:
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»In meiner ersten Ursach da hatte ich keinen Gott, und ich war
mein selbst, und ich wolte nichts, begehrte nichts, denn ich war
ledig und frey, und ein eigener Bekenner meiner Freyheit, die ich
war, und wolte kein ander Ding. Das ich wolte, das war ich, und
das ich war, das wolte ich, und also ruhete ich in mir, und stund
frey und ledig Gottes, und aller Dinge . . :

Aber, da ich entgieng meinem freyen Willen und empfieng mein
‘geschaffen Wesen, da hatt ich einen Gott, und ein jedes Ding ward
mit mir gebohren. Und so werden Gott und die Creatur miteinan-
der gebohren.” (Cons. S. 122.)

Nachdem Czepko auf diese Weise Welt- und Menscheninhalt
am Todeserlebnis bewertet hat, bleibt ihm nur noch der Preis
des Todes, den er im Anfang des letzten Buches der ,,Consolatio™
als Befreier der Seele, als letzte Trostung fiir das Leid des
Lebens, als Eingangstor zu Gottes Reich darstellt. Der Tod ist
kein AnlaB zur Trauer, sondern zur Freude.

Den Schluf} der ,.Consolatio™ bildet eine einzige grofe Mah-
nung, die Riickkehr zu Gott schon im diesseitigen Leben vor-
zubereiten. Wieder wird die Willensaufgabe als Grundgesetz
aufgestellt neben dem unumgiinglichen Zwang zur bedingungs-
losen Hingabe an den Willen Gottes, dessen Nichtbefolgung zur
Todsiinde wird:

.Dann dieses bose nennen, was von Gott kommen, ist eine Gottes-
ldsterung, davor halten eine Tod Siinde, darinnen verharren eine
unaufhérliche Verdamniis.” (Cons. S. 137.)

Nun ist auch der Tod gottgewollt, und seine Schickung be-
deutet fiir den Menschen bei allem Schmerz ein williges Sich-
beugen unter die Allmacht des Hochsten, dessen Wege ewig un-
erforschlich bleiben. (Cons. S. 148—149.)

Damit ist im wesentlichen die Trostschrift fiir die Beschiitzerin
abgeschlossen, eine Trostung, die nicht allein der Milderung der
Trauer iiber den Tod der geliebten Schwester diente, sondern sich
dariiber hinaus zu einem schwermiitigen Gestandnis der Liebe 2%)
Czepkos zu der Baronesse von Czigan formte.

39) Den AbschluB der Consolatio bildet ein Liebesbrief, der als
solcher an dieser Stelle vielleicht unverstindlich wirkt. Er gehért
aber eng in den Zusammenhang der Trostschrift, da Czepko nur als

Liebender die Kraft zu dieser Trostung aus seinem Herzen schopfen
konnte.
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So viele unoriginelle Gedankengiinge sich auch in der ,.Conso-
latio” nachweisen lassen mogen, so bleiben sie doch — in der Art
der personlichen Angleichung an eigene Spekulationen — Czep-
kos Eigentum *°), der sie in einer Zeit der Selbstbesinnung im
Zusammenhang aufzeichnete,

4. Wendung zur Gliaubigkeit.

In der geistlichen Dichtung Czepkos setzt nach dem Aufent-
halt bei den Czigans eine lingere Schaffenspause ein. Nach
Schweidnitz zuriickgekehrt, heiratete er 1656 und bemiihte sich
dann um die Verwaltung seiner Giiter. Auch politische Tatigkeit
lieB ihm wohl nicht die Ruhe zu weiterer Gedankendichtung. Fs
ist schwierig, chronologisch irgendeinen Lebensabschnitt anzu-
setzen, von dem sich der Beginn dichterischer Produktion und
damit der Ansatzpunkt fiir seine weitere religivse Entwicklung
erschlieflen liefe. Sicher ist nur ein Datum, das den AbschluB
von Czepkos: .Sexcenta Monodisticha Sapientum”
fiir das Jahr 1648 festlegt, wie sich aus dem Widmungsbrief -ent-
nehmen liBt*). Man muB also ihre Entstehungszeit fiir die
Jahre 16401648 ansetzen (vgl. Anm. 41), da sie gemal der
inneren Entwicklung von Czepkos religiosem BewuBtsein nur
damals entstanden sein kinnen ).

40) Um das Eindringen in die tiefer liegenden Schichten von Czep-
kos Religiositit zu erleichtern, gebe ich eine Zusammenstellung der
Begriffsverbindungen, die bei ihm in der ,,Consolatio® héufiger
erscheinen: Uber Gott: S 41, 45, 46, 63, 67—70, 73, 74, 81, 82, 99,
129, 130. Uber die Seele: S. 41, 43, 50, 52, 108, 109, 111—114. Uber
den Tod: S. 37, 39, 45, 46, 49, 54, 57, 75, 78, 79, 84, 117—119, 157, 169,
Uber die Natur: S. 84, 87, 90, 99.

41) Nihere chronologische Angaben siche bei W. Milch in seiner
Einleitung zu der Ausgabe von Czepkos geistl. Schriften. a. a. O.
S. XXXIV u. XXXVIL

42) In der Ausgabe von Czepkos geistl. Schriften stehen allerdings
vor den ,Monodisticha® die Psalmenparaphrasierungen Czepkos,
deren Datierung ganz unbestimmt ist. Ohne eine endgiiltige Ent-
scheidung treffen zu konnen, scheinen sie mir auf Grund ihrer in-
haltlichen Erweiterungen einer spiiteren Schaffensperiode Czepkos
anzugehtren, wogegen die ,Monodisticha* sich inhaltlich eng an die
»Consolatio” anschlieBen. Vgl. dazu die Parallelen, die W. Mileh
in der Einleitung zu seiner Czepkoausgabe a. a. O, S. XXXVIII auf-
gestellt hat, die sich noch beliebig vermehren lassen.
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Unbeeinflufit scheinbar von der langen Schaffenspause
schlieBen sich die Gedanken Czepkos in den kurzen Sinnspriichen
eng an die der ,,Consolatio” an. Nicht nur fast wortliche An-
klinge zeigen sich (vgl. Anm. 42), sogar dieselben Zentren der
religivsen Spekulation werden weiter zu enthiillen versucht. Be-
sonders das erste Hundert der ,.Monodisticha™ erscheint wie eine
Zusammenfassung der Hauptlinien der ,,Consolatio™. Wieder
taucht die Gegeniiberstellung von Gott und Mensch, von Ruhe
und Unruhe auf. Auch im zweiten Hundert der Spriiche wieder-
holt sich die gleiche Antithese von Leben und Tod sowie der Ver-
einigungsgedanke von Gott und Mensch. Aber iiber den in zwei
Zeilen zusammengeketteten Antithesen liegt nicht mehr das un-
gewohnt Neuartige, das etwas Unsichere, das zu den vielen Wie-
derholungen fiihrte, um dadurch eine klarere Erkenntnis zu ge-
winnen. Der strengen Formulierungsart ist jetzt ein Bekenn t-
n is charakter nicht mehr abzusprechen gegeniiber dem deutlichen
Erkenntniswillen, der fiir den Stil der ,.Consolatio™ bezeichnend
‘war.

Aber noch ein anderes bei Czepko vorher unbekanntes Charal-
teristikum macht sich jetzt in den Zweizeilern der Jahre 1640 bis
1648 deutlich bemerkbar: seine Hinwendungzurluthe-
rischen Konfession. Die religitse Wandlung ist zu der
religiosen Grundform seiner Jugendzeit und der Jahre der
ersten Frommigkeitsvertiefung zuriickgekehrt. In den SchluB-
teilen der ,.Monodisticha” bricht ein starkes personliches B e-
kenntnis zur Glaubigkeit an die Rechtfertigungslehre
durch.

In diesem Deutlichwerden der Glaubigkeit in Czepkos reli-
giosem Bewulfitsein mull man die letzte Stufe seiner Wandlungen
sehen, die gleichzeitig einen sicheren AbschluB darstellt. Aller-
dings ist eine Entwicklungsfithrung, wie sie weiter oben versucht
wurde, nicht in linienhafter Eindeutigkeit aus der Dichtung er-
sichtlich. Fs ist ein Weg, der durch viele Uberbleibsel aus der Zeit
der mystischen Spekulationen iiberwuchert ist und sich daher
schwer sichtbar machen 1aBt. Wie stark das gerade fiir die 600
Sinnspriiche Czepkos zutrifft, kann man auf diesem kleinen
Raum nicht andeuten. Selbst bei einer vorlaufigen Beiseitestel-
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lung aller Quellenfragen bleibt noch soviel an Unsicherheit und
Dunkelheit, das sich erst aus den allerletzten religiosen Dichtun-
gen Czepkos kldren liBt. So muB es geniigen, den Fort-
schritt der inneren Wandlung im religivsen BewuBtsein
gegeniiber der .,.Consolatio™ aufzuzeigen, der die Wendung
zur Gliubigkeit bringt ).

Anfangs verweilt die Betrachtung noch nicht linger bei der Per-
son Christiund bei der Erklirung seiner Mittlerrolle zwischen
Gott und Mensch. Dagegen steht der Erlsser im zweiten Hundert
der Schlufreime im Mittelpunkt aller Gedankenginge:

Du must, wilt du den Grund beschaun,
- Daraus die Weisen Lehren flieflen,
Des Lebens Wasser in dich schlieflen,
Und unserm Mittler gantz vertraun.

Es wird, wirst du mit mir drauf baun,
Sich in dir dein Verstand ergiefien,
Ja Lebens Strome werden schieflen,
Und weisre Lehren auf uns thaun.

In Thm ist Gott, Natur und Wir
Und alle Wunderspriich ein Wesen:

Kanst du, er wird ein Geist mit dir,
Die Reim aus diesem Grunde lesen,

Doch bist du bloss, wann voll Begier
Du darnach lebst, mein Mensch, genesen.”

(Monodisticha, S. 229/230.)

Jetzt dringt Czepko in das Wesen und in die Lehre Christi.
Taufe (S. 230, 3), Abendmahl (S. 230, 4) und Kreuzsymbolik als
Heilsverkiindung (S. 250, 8) werden AnlaB zur vertieften Betrach-
tung der Mittlerrolle Jesu, und zwar jetzt in innerer Gesetz-
mifligkeit zur Gliubigkeit. Seit dem ersten frithen Glaubens- .
bekenntnis des jungen Czepko taucht hier zum ersten Male nach

den Wandlungen scines religivsen BewuBtseins der Hinweis auf
die Bedeutung des Glaubens auf:

43) Die Vorreden zu den ..Monodisticha” stammen aus einem Spé-
teren Zeitabschnitt als er fiir die Entstehung der ganzen Dichtung
anzunehmen ist. Hier wie in der Vorrede zum ,Ilimmel Reich® zeigt
sich wieder eine grofie Diskrepanz zwischen Vorwort und Dichtung,
die auf eine spitere Entstehung des Vorworts zuriickzufiihren ist.
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So viel Glauben, so viel Hiilfe.

»DaB dir Gott selten hilfft, da hast du zuzuschaun,
So starck du glaubst, so starck ist seiner Hand zu traun.”

(Monodisticha, S. 233, 39.)

Mit der Betonung des Glaubens erschlieBt sich dem Sucher
Czepko die Liebe, so daB sich ihm fiir das diesseitige Leben
eine Weltanschauungsgrundlage zusammenfiigt, die fest genug
ist, das Leben auf Erden zu bestehn:

sDer Sinn mufl in Vernunfft, Vernunfft in Glauben gehn,
Der Glauben in die Lieb, und so kanst du bestehn.”

(Monodisticha S. 235, 59.)

In der Einigung des Glaubens und der Liebe sicht Czepko jetat
eine Verbindung von Gott und Mensch im diesseitigen Dasein:

»Des Glaubens Seel ist Lieb: ohn Seel ist alles todt:
Forsch in dir, ob du lebst: Du zwar nicht, sondern Gott.

(Monodisticha S. 235, 61.)

Im dritten Hundert der nun immer eindeutiger werdenden Mono-
disticha steht die Vorbereitung des Menschen wihrend seiner
Lebenszeit auf die Gotteinigung im Vordergrund. Aber der bei
Czepko so hiufig auftauchende Begriff der , Einigung” hat nichts
mehr mit der der mystischen unio angendherten Vorstellung aus
der ..Censolatio™ gemein **). Wohl hat ihm einmal eine undeut-
liche, von Leidenschaft genihrte Gotteinigung vorgeschwebt und
auch in seine Dichtung Fingang gefunden, aber die anhaltende
Todesbetrachtung — die auch jetzt nicht ruht — hat den mysti-
schen Trieb vollig verwandelt. Das Todesproblem hat Czepko
einmal den Weg durch das Leben zum Tode — dann aber dariiber
hinaus — den Weg durch den Tod zu Gott gefiihrt. Fiir den
ersten Gang konnte der mystische Trieb zur Vereinigung der im
Diesseits vorhandenen Gegensitze im religivsen BewuBtsein er-
halten bleiben und sogar von einer Todesbetrachtung, die riick-
wirtsgewandt die Verschmelzung der Gegensitze im Tode er-
kannte, genihrt werden. Aber fiir den Weg durch den Tod zu

44) Vegl. Monodisticha S. 241, 19; S. 247, S5.
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Gott versagte dieser Impuls, da sich dann nicht mehr Gegensiitze
einen, sondern nur Gleichheiten verbinden konnten.

Immer wieder ist es die Gliubigkeit, die jetzt durchbricht. In
ihr ist auch die nun véllig unmystische , Einigung® beschlossen:

Ewiges Verbiindniss,

»Nichts kan die Seele Goit, noch Gott der Seelen rauben:
Denn Seel und Gott sind eins: Was bindt sie so? Der Glauben.*

(Monodisticha S. 248, 97.)

Im vierten Hundert der ,Monodisticha” sucht Czepko nodh
einmal die Zusammenhinge der Secle mit Gott zu ergriinden:
»Gott schafft die Seel, und sie schafft Gott im Gegenschein,
in dem er sie gebiert, wil er gebohren seyn.*
(Monodisticha S. 253, 49.)

»Hie Christus, Glauben da. Wo wilt du sie sonst finden?
In Christo kanstu Gott, die Seel im Glauben griinden.”

(Monodisticha S. 253, 51.)

In dichterisch schonen Bildern #°) verklirt er das Wunder der
ewigen Wiedergeburt und kommt so zu einer inneren Sicherheit
seiner religiosen Bestimmung, die sich offen im Bekenntnis- und
Belehrungston des 17. Jahrhunderts auswirkt. Die vorletzten
Hundert ,,Monodisticha” bringen die vielen Mahnungen zur BuBe
(S. 267, 92), zum Gebet (S. 267, 93), zum Glauben an Gottes Wort,
das die Kirche begriindet (S. 267, 97. S. 276, 85).

Im sechsten Hundert der SchluBreime durcheilt er nochmals die
Stationen seiner religivsen Entwicklung, um selbst in der hier
wiederholt gestreiften Naturspekulation das wohlbe-
kannte Bild Gottes zu treffen (S. 271, 32—38). Gott ist und bleibt
fiir ihn der ewige ,,Anfang und Begriff und SchluB der Dinge"
(S. 273, 60).

Wihrend der Entstehungszeit der ,,Monodisticha” hat sich bei
Czepko der Durchbruch zur Glaubigkeit vollzogen.
Wohl selten begegnet man im 17. Jahrhundert einem so tiefen

45) Vgl. fiir die Zusammenhinge zwischen Gott und Seele auch im

vierten Hundert der Sinnspriiche: S. 254, 5965, S. 255, 69—70: dazu
auch S. 265, 78. :
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Verstindnis der Begriffe: Schrift, Wort Gottes und
Glaube, wie in dem Widmungsgedicht der , Monodisticha®:

..Denn die Schrifft ist ein Licht, das gantz vollkommen
In dem Hertzen der Gottheit angeglommen,

Ist die Krafft, durch die Gottes Geist zusammen

Die Propheten erfiillt mit heilgen Flammen:

Ist das Wort, drauf den Grund der Ewigkeiten

Gott gebaut, den kein Teufel kan bestreiten:

Ist das Pfand, ist die Richtschnur, ist der Bronnen,
Draus die Seeligkeit in uns kémmt geronnen:

Hie wird, welches vor alle Ding erkohren,

Das unendliche FIAT selbst gebohren:

(Widmung der Monod. S. ‘714)

»Denn der Gottesdienst der besteht auf Erden

Bloss in dem, wie der Mensch sol seelig werden:

Den Weg zeiget die Schrifft, der sol er trauen,

So auf Gott durch sein Wort den Glauben bauen:

Und daB# wir nicht gefdhret sollen werden:

Wird Gott Mensch, und das Wort selbst Fleisch auf Erden.”

(Widmung d. Monod. S. 215.)

Die Wandlungen im religiosen BewuBtsein Daniel von Czepkos
haben im Bekenntnis zur Gldaubigkeit ihren Hohepunkt und
gleichzeitig ihren Stillstand erreicht *°).

In denselben Entwicklungsabschnitt, dem die ,,Monodisticha”
entstammen, fillt die Entstehung von Czepkos Psalmenpara-

46) Auf ein Begleitgedicht Abraham von Franckenbergs, das den
..Monodisticha™ vorangestellt ist, wird weiter unten genauer einge-
gangen werden. Wie in der ,Consolatio® wird auch hicr eine Zusam-
menstellung von Czepkos Gedanken iiber bestimmte religiose Be-
griffe gegeben. Die Anordnung erfolgt nach den einzelnen Hunderten
der Sgluﬁrmme die in romischen Ziffern angegeben werden. Die
arabischen Zahlen bedeuten die Nummern innerhalb der einzelnen
Hunderte.

Gott und Mensch: I, 6, 20, 25, 26, 28, 29, 41, 43, 46, 49, 54, 55,
58, 80, 83, 84, 87. II, 13—16, 30, 50, 66, 67, 73. III 4—6 8, 9, 15, 23, 44
51, ?9—82 IV 5—9, 17—20, 27, 32, 33—44, 91—95. V, 8—15, 16, 17, 19
20 22, 35, 57, 63, 67, 76, 77, 80, 82, 95. VI, 1, 52. Gottes Wesen: i
1—-3 24 40, 81, 9? 98. H 11,:47,:29, 33 36, 68—70 85. III, 3, 42, 48, 58,
60, 68, 100. IV 2, 5, 87,92, 93, 100. ¥, 40,759, VI, °2, 3.8, 15—15 2?
32-—38 44, 72, 78, 100 Gottund Seele I 52, 69, 93, 95 96 11, 7 61,
74—77. IH 18, 19, 20, 22, 35, 55, 89. IV, 29, _76 38 44, 59—65, 69, 70. V
78. VI, 64. Der Tod als Mittler zu Gott: I 17, 73—77, 100.
II, 6, 10, 17, 94. IV, 12, 77. VI, 47, 66. Gotteinigung: I, 5, 13 15,
)0 36 91, H 72, 81, 98. 111, 19, 83. V, 84. VI, 52.
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phrasierungen, die als ,.Sieben-Gestirne Koniglicher
Bu B e” bezeichnet werden. Die stark erweiterten Ubersetzungen
(vgl. den 4. Bullpsalm [51. Psalm| bei Czepko S. 186 ff.) sind ein-
deutig an der damals fiir Czepko gesicherten Gottglaubigkeit
kenntlich:
»Du bist mein Schirm / ich weill mir nicht zu rathen |
dekkst du mich nicht /| HERR / unter deinen schatten;

streichst du die Angst des Todes nicht von mir |
mein thun besteht nicht einen blikk fiir Dir.”

(Sieben-Gestirne S. 181, 11.)

Die gesamte Psalmenumdichtung bedeutet in ihrer theologischen
Grundhaltung ein wichtiges Bindeglied zu den reinen Bekenntnis-
dichtungen der letzten Jahre. In ihnen dem religidsen Bewuft-
sein Czepkos im einzelnen nachzugehen, ist hier nicht mehr der
Raum. Es muBl der Hinweis geniigen, daB Czepko, einem uni-
versellen Erkenntnistrieb folgend, die Kabbalistik und die Natur-
wissenschaft in die neugewonnene Gott-Schau und Gott-Glaubig-
keit einzuordnen sucht. Wieder ist es die Todesbetrachtung, die
die gedankliche Spekulation in Bewegung setzt *%).

Czepkos letztes Werk: ,Semita Amoris Divini: Das
Heilige Drev Eck”, ist aus einer dreifachen Betrachtungs-
weise entstanden:

»nach dem Bey Spiel der alten Weisen, nach der Offenbahrung der
einfiltigen Natur, und nach der Richtschnur des Christlichen Glau-

bens Bekintniisses."
(Heiliges Drey Eck S.279.)

Ohne die verwirrende, willkiirliche Quellenanhiufung *®)
selbst ordnen, viel weniger kenntnismaRBig durchdringen zu kon-
nen, schweift hier im Prosateil der ,,Semita Amoris Divini®
Czepkos unausgewertete Beispielkenntnis iiber die Grenzen, Un-
vermittelt erfolgt der UTbergang zur Naturbetrachtung, die wieder

47) Vgl. dazu die bei W. Milch nicht abgedruckten, in der Ein-
leitung zur Ausgabe von ihm nur kurz charakterisierten Gelegen-
heitsschriften Czepkos: Trostschrift an Christian Charisius und die
Rede nach der Beerdigung des Tochterchens des IHerzog Christian.
Néhere Angaben macht W.Mileh in der Einleitung zur Ausgabe
von Czepkos geistl. Schriften S. XLI ff,

48) Vgl. iiber Hermes, Pythagoras (S. 282 ff.), iiber Plato S. 289 ff.
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von alchimistischen Spekulationen durchsetzt ist (5. 286 ff.).
Aber selbst hier bricht die klare Gottschau durch, so dal man
auch in diesen Partien sehr schne dichterische Bilder finden
kann *?). Ohne eine giiltige Antwort auf all die Ritsel der Natur-
wissenschaft zu geben, kehrt Czepko zu der uns schon friiher be-
gegneten Ansicht zuriick:

»Aber was éngstigen wir uns das mit der Vernunfft zu begreiffen,
was iiber alle Vernunft ist? Oder, was trachten wir, das von den
Heydnischen Weisen zu erforschen, was uns der giitige Gott nicht
allein durch so heilige Viter und Ménner, sondern endlichen durch
seinen eingebohrenen Sohn, d. i. sein eigenes Hertze offenbaret?”

(Heiliges Drey Eck S.297.)

Damit kommt Czepko zum eindeutig religiosen Inhalt dieser
Schrift, in der er gleichsam eine Zusammenfassung seiner eigenen
Erkenntnisse geben will. Er verweilt lange bei dem Begriff der
Dreicinigkeit, bei dessen Deutung er nochmals die Personlichkeit
Christi in den Vordergrund riickt (S. 306), und endet mit einem
wohliiberlegten und klar formulierten Glaubensbekenntnis zur
evangelischen Lehre In starker Leidenschaftlichkeit
wird darin betont, daf sein Glaubensbekenntnis .,die Gottliche
Schrifft zur unfehlbaren Richtschnur haben® solle ™).

Alles andre ist Menschen Tand, und wie wieder die Gebote Got-
tes, also voller Irrthum. Dann so auch ein Engel vom Himmel kéme,
und ein ander Evangelium, als uns in der Gottlichen Schrifft vor-
getragen worden, predigen wiirde, der sol verflucht seyn. Es besteht
aber der Grund solcher Evangelischen Lehre in nichts, als in gend-

diger Vergebung der Siinden: Das ist: wie der Mensch gerecht,
heilig und selig werden, leben und bleiben solle.”” (S.311.)

Wie von einem Triptydion wird das Ringen eines religigsen Men-
schen von der letzten geistlichen Dichtung, die sich unmittelbar
an den Prosateil anschlieBt, eingefaBt. Der ,Tag der Mensch-
werdung”, der ,Tag der Creutzigung”, der . Tag der Aufer-

49) Vgl. S. 295 das Beispiel yom Samenkorn, das von den Kriften
des Himmels und der Erde erfiillt ist und erst zu neuem Leben er-
wachen kann, wenn es zerstort wird.

50) Der weitere Inhalt des Bekenntnisses schlieft sich eng an die
lutherischen Katechismus-Lehren an, die fast wortlih von Czepko
iibernommen werden, S. 311—312,
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stehung™ geben das Thema zu einer fast oratorienhaften Preis-
dichtung, in der sich die befreite Seelenstimmung zu einem ein-
zigen Hymnus steigert %),

Nichts dndert sich mehr an Czepkos religiser Haltung und an
seiner endgiiltigen Wendung zur Gottgliubigkeit. In seinem Be-
kenntnis zur evangelischen Lehre geht er ruhig dem Tode ent-
gegen und dichtet, ohne jede Todesfurcht, wenige Tage vor seinem
Sterben die ,,Rede Aus meinem Grabe™ (S. 391 {f.).

Noch einmal in diesen letzten Lebensstunden priift Czepko
seine Stellung zum Leben, zum Tode und zu Gott. Das, was fiir
ihn im Leben Bestand hatte, als er zu einer festen Form seines
religiosen BewuBtseins gelangt war, erhilt sich audh im Tode:
der Glaube an die Erlosung durch Christus und an die Aufer-
stehung im Reich Gottes.

Sucht man nun ein Gesamtbild von Czepko als religivsem Men-
schen zu gewinnen, um ihn auch religionsgeschichtlich
einordnen zu konnen, so stellt sich seine Frommigkeitsentwick-
lung am klarsten in der bekannten Formel der Schererschule vom
Frerbten, Erlernten und Erlebten dar, die fiir die Wiederherstel-
lung des Portriits eines Menschen aus dem 17. Jahrhundert noch
volle Giiltigkeit hat.

Ererbt hat Czepko die Frommigkeit des Herzens als brei-
teste Grundlage seiner Innerlichkeit. Ererbt hat er weiterhin die
konfessionelle Gebundenheit an die protestantische Religiositiit,
die ihre personliche Vertiefung nodh nicht im eigenen Gewissen.
sondern in einer von den zehn Geboten abhéngigen Lebensfrom-
migkeit fand. Ererbt hat er schlieBlich das reibungslose Neben-
einander von Diesseitsfrendigkeit und gleichzeitiger Weltabkehr.

Die Frage nach dem Erlernten istin allen Einzelheiten noch
nicht zu beantworten *?). Nur grofle Gesamtabhingigkeiten sind

51) Es bedeutete eine Wiederholung, niher auf den Inhalt dieser
Dichtung einzugehen. Hinzuweisen ist nur auf einige Stellen, die an
den Wundenkult erinnern (S.5329, Z. 1—10 und S. 365, 49), wie er sich
hdufig im geistl. Lied dieser Zeit auspriigt. In einer gefiihlsmiBigen
Ubersteigerung bedient sich hier Czepko dieser Motive, ohne daB
man ihn deswegen zum Mystiker stempeln konnte.

52) Vielleicht bringt dariiber die von W. Milech in Aussicht
gestellte Monographie Czepkos genaue Nachweise. Allerdings wird
auch sie wohl durch Forschungen von theologischer Seite unterstiitzt
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fiir Czepko deutlich. Fiir ihn ist unter dem Begriff des Erlern-
ten auch die Fiille der Beeinflussungen durch zeitgenossische
und literarische Vorbilder zu verstehen, die die Wandlungen in
seinem religitsen BewuBtsein vorwiegend veranlaBten. Hierher
gehort auch die Teilnahme Czepkos an den drei groflen geistig
und religios interessierten Kreisen, die fiir seine Entwicklung so
entscheidend wurden. In StraBburg war es der Kreis um Bern-
egger, in Dobroslawitz ®*) der um die Briider von Czigan und
schlieBlich der um Abraham von Franckenberg®'), in dem sich
bei Czepko der Durdhibrudh zu einem im Glauben gesicherten
Christentum und zum offenen Bekenntnis zur evangelischen
Lehre vollzieht.

Das Bild von dem religiosen Menschen Czepko wiirde aber un-
vollstandig bleiben, schlésse man nicht in die gesamte Betrachtung
seiner Personlichkeit das mit ein, was unter dem Begriff des E r-
lebten verstanden wird. In groBter Einschrankung und in be-
wubBter Trennung von unserer heutigen Ausdrucksbedeutung.
ist hier das Wort ,.Erlebnis” zu begreifen, aber bei aller In-
haltsbegrenzung nicht auszuschalten. Es gibt bei Czepko iiber die
Allgemeingiiltigkeit des Ererbten, iiber die Verworrenheit des Er-
lernten hinaus etwas Erlebtes. Es ist nicht das Todesproblem
allein, wie W. Milch es betont, sondern es ist eine Verbreiterung
der religiosen Erlebnisbasis: die personliche Frommigkeit. Sie
genaun fiir Czepko festzulegen ist unméglich, so wenig man den
Begriff einer ,,personlichen Frommigkeit” einzugrenzen imstande

werden miissen. Wie schwer derartige Fragen vorerst noch zu ent-
scheiden sind, zeigt W. E. Peuckert in seinem Buch: Die Pan-
sophie, Jena 1930; vgl. bes. S. 18 ff.

53) Hier ist in vollem Umfange W.Milchs Aufsatz iiber Czepkos
Stellung in der Mystik des 17. Jahrhunderts heranzuziehen. Arch.
fiir Kulturgesch. a. a. O. S, 261 ff.

54) Die Zusammenhinge zwischen Czepko und Franckenberg sind
behandelt bei W. E. Peuckert, Die Rosenkreutzer, Jena 1928,
S. 324—350, besonders S. 371 und 432. Fiir das Verhilinis von
‘Tschesch, Scheffler und Czepko vgl. auBler Peuckerts Rosenkreutzer-
buch S. 361 ff. auch G. Ellinger, Angelus Silesius, Breslau 1927
S. 42ff. und S. 102ff.; dazu auch Giinther Miiller in der Zs. f.
deutsche Bildg. IV, 1928. Fiir Franckenberg ist auch die Arbeit von
Hubert Schrade, A. v. Franckenberg, Diss. Heidelberg 1922 wich-
tig, der schon ein friiheres Bekanntwerden Czepkos mit Franckenberg
annehmen mochte. Vgl. auch fiir Franckenberg: Rud. Windel,
Mystische Gottsucher der nachreformatorischen Zeit. Halle 1925, S. 12 ff.
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ist. Vielleicht kénnte man den Willen zur persénlichen Durch-
dringung aller begegnenden Frommigkeitsformen als Movens die-
ser religiosen Erlebnisdimension bei Czepko ansehen.

Erst unter diesen Voraussetzungen erscheint der Versuch mog-
lich, das Gesamtbild der Wandlungen im religiosen BewuBtsein
Czepkos zu erfasssen und religionsgeschichtlich einzuordnen.

Daniel von Czepkos religise Entwicklung ist fiir das 17. Jahr-
hundert dop p elt charakteristisch. Einerseits sieht man in ihr
das deutliche Nebeneinanderlaufen der ichbewuften Religiositits-
vertiefung neben einer arbeitsreichen, praktischen Titigkeit, die
Zeit und Freude fiir den frohen Genuf} des Daseins findet. An-
dererseits erkennt man deutlich genug bei diesem diesseitsnahen,
lebenbejahenden Menschen die enge Verkniipfung seines From-
migkeitsstrebens mit allen geistigen und religivsen Stromungen
seiner Zeit.

Mandarf Czepkonichtschlechthinals Mysti-
ker bezeichnen. Er kann als solcher innerhalb der ein-
zelnen Fragestellung von einem bestimmten Gesichtspunkt aus
erscheinen, z. B. in der Betrachtung seiner Todesauffassung. Es
lassen sich auch in Einzelpunkten Ziige seiner mystischen Seelen-
haltung aufzeigen, wie W. Milch es tut. Das Gesamtbild
aber des religiosen Menschen Czepko wird nur dann echt sein,
wenn man die in ihm erkennbare religitsse Entwick-
lungslinie klar genug hervortreten liBt. Sie fiihrt bei
Czepko vom ,Frommen* zum ,M ystiker” und dariiber hin-
aus zum ,,Glaubigen”. Erstin der Synthese dieser drei deut-
lichen Entwicklungsstufen ergibt sich ein Gesamtbild Czep-
kos, wie es den Wandlungen seines religicsen BewuBtseins und
dem allgemeinen Frommigkeitsgefiihl dieses Jahrhunderts nach
der Reformation entspricht.

So treffen fiir ihn nicht jene schon geprigten Einordnungsfor-
meln zu, die fiir einzelne Dichter dieses Jahrhunderts Geltung
haben. Czepko war einmal ein Nur-Frommer wie Paul Ger-
hardt, er war einmal ein Mystiker — auf der Linie Johann
Arndts und Gottfried Arnolds —, er war audh einmal Theosoph
und neigte im hichsten Wissensdrang zur Pansophie. ,.Die Sehn-
sucht alles zwiespiltic Lebendigen nach der Einheit”, die audch
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fiir Czepko die ,,Mutter” ) seiner mystischen Spekulationen war,
lie ihn nicht im zeitlichen Seelenerlebnis der ,,unio mystica™ zur
Ruhe kommen, sondern rief die verschied :nen Wandlungsprozesse
in seinem religiosen Bewulitsein hervor. Aber vor die Entschei-
dung gestellt, cin Bekenntnis zu einer dieser von ihm persinlich
durchlebten Formen der Religiosititsverticfung abzulegen, blich
er gefesselt an die reine Gliubigkeit und trat in seiner Dichtung
offen fiir die ,,evangelische Lehre von der gnddigen Vergebung
der Siinden™ ein.

Daf@ Czepko zu einer so starken persénlichen Durch-
dringung des Ererbten, des Erlernten und des Erlebten die
Kraft behielt, bezeugt die Tiefe seiner Religiositit, aus der
eine Dichtung wuchs, die das Unerklarliche in den Bezichungen
zwischen Gott und Mensch zu deuten sudhte.

55) Erich Seeberg, Zur Frage der Mystik. Leipzig 1921, S. 46.

Abgeschlossen am 1. Februar 1932.



