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1.
Begriffserklärung/Gattungsmerkmale
Der Gattungsbegriff „Legende“ leitet sich von lateinisch legenda („das zu Lesende“) ab und meint die Beschreibung des Lebens heiliger bzw. als heilig geltender Personen, die an deren jeweiligem Festtag (identisch mit dem Datum des Todestages) vorzulesen ist. Anders als im Fall der meisten anderen Gattungsbegriffe stellt der Begriff „Legende“ also keine nachträgliche Rückprojektion auf die mittelalterlichen Verhältnisse dar, sondern ist bereits geschichtlich verbürgt. Umgekehrt verbindet sich heute jedoch, zumal im außerfachsprachlichen Kontext, mit dem Begriff „Legende“ die einem neuzeitlich-empirischen Wirklichkeitskonzept geschuldete Vorstellung vom „Fabulösen“, Unhistorischen, ja Erlogenen (vgl. schon Martin Luthers berühmtes Wortspiel von der Legende als „Lügende“), die dem mittelalterlichen Verständnis von der Legende als Inbegriff religiös garantierter Wirklichkeit geradezu widerspricht. Die mittelalterliche Legende strebt denn auch weder eine Lebensbeschreibung im Sinn eines aufs äußere Faktengerüst bedachten curriculum vitae noch im Sinn einer biographischen „Persönlichkeitsanalyse“ an. Sie will vielmehr am Beispiel der Heiligen das im Wunder kulminierende Einwirken Gottes auf die Welt oder, allgemeiner gesagt, die Berührung von Immanenz und Transzendenz ins Bild setzen und profiliert deshalb speziell jene Elemente, bei denen die übermenschliche, gottbegnadete Kraft besonders anschaulich wird. Dies ist grundsätzlich festzuhalten, wenngleich in der mediävistischen Forschung mitunter versucht wird, zwischen (einer weniger „historischen“) Heiligenlegende und (einer „historischeren“) Heiligenvita zu unterscheiden. Im Unterschied zum Märchen ist die Legende jedenfalls nicht in einer von vornherein außergeschichtlich-fiktionalen Welt angesiedelt, wo sich Wunder wie selbstverständlich ereignen.  Im Unterschied zur Sage bleibt der Einbruch des Wunders jedoch in einen religiös geordneten Begründungszusammenhang eingebettet und verselbständigt sich nicht ins Geheimnisvoll-Unheimliche des Numinosen. Angesichts ihrer theologischen Fundierung fußt die Legende auch wesentlich im geistlich-gelehrten Kontext und ist – abgesehen davon, dass sie auch die Grenze von der narrativen Kleinform zur Großform überschreiten kann – daher nicht ohne weiteres der sog. „Volkspoesie“ zuzuschlagen; die für die Heiligenverehrung maßgebliche „Stimme des Volkes“ (vox populi) erscheint im Text der Heiligenlegende meist mehr oder weniger stark gefiltert durch die geistlich-gelehrte Perspektive. Dementsprechend bildet in der Römischen Kirche die lateinische Tradition mit ihrer gleichsam offiziellen Dignität die Grundlage der Gattung Heiligenlegende, aus der heraus sich im deutschen Sprachraum seit der zweiten Hälfte des 12. Jahrhunderts auch eine volkssprachliche Bearbeitungstradition entfaltet, die, was die gesellschaftliche Reichweite angeht, zunehmend in eine komplementäre Rolle zur Latinität eintritt.
Im christlichen Kulturkreis lassen sich die (nachbiblischen) Heiligen in zwei große Gruppen einteilen: die Märtyrer, die zumal in der Verfolgungszeit der ersten nachchristlichen Jahrhunderte um ihres Glaubens willen den Tod erlitten haben, und die Bekenner, die zwar nicht durch ihr Blutzeugnis, aber doch durch ihr Leben insgesamt die Kraft des Glaubens bezeugen. Damit korrelieren im lateinischen Westen auch zwei morphologische Grundtypen der Legende. Die „klassische“ Märtyrerlegende (Passio) konzentriert sich meist auf den Geschehenszusammenhang, der zum Opfertod des Heiligen hinführt. Seit der Spätantike hat sich dabei ein typischer Erzählkern mit den drei Elementen Verhör, Haft und Hinrichtung ausgebildet, der aus den Märtyrerakten mit Gerichtsprotokoll und Todesurteil narrativ entfaltet ist.  Auf späteren Entstehungs- bzw. Bearbeitungsstufen werden nicht nur die dem Opfertod vorausgehenden Elemente Verhör und Haft wiederholt und variiert, sondern auch die Elemente Folter, Wunder und Bekehrung ergänzt, die als paradigmatische, beliebig addier- und austauschbare Einlagerungen den Erzählkern baukastenartig erweitern. Hinzu tritt darüber hinaus eine Vorgeschichte, die meist den Verhaftungsgrund skizziert, gelegentlich aber weiter ausgreifen und sogar ursprünglich distinkte Geschichten einbinden kann, etwa das Märchensubstrat in Georgs Drachenkampf zur Befreiung einer Prinzessin. Eine Nachgeschichte berichtet meist von der Bestattung des Leichnams und dem Tod des Richters oder Henkers als Strafe Gottes. Bei den Bekennerlegenden rückt an die Stelle des typischen, im Blutopfer gipfelnden Geschehenszusammenhangs eine Reihung paradigmatischer Episoden, die nach dem Motto „weniges aus vielem“ (pauca e multis) zum Zweck der Veranschaulichung aus dem Leben des Heiligen ausgewählt werden. Diese Episoden können in chronologischer Abfolge angeordnet oder nach Themenbereichen gegliedert sein. Oft liegt eine Kombination aus beidem vor, etwa wenn für eine bestimmte Lebensphase (z.B. das Eremitendasein oder, wie in der Legende des Heiligen Martin von Tours, nacheinander die Phase des Soldaten-, des Mönchs- und des Bischofslebens) die Tugenden durch paradigmatische Episoden illustriert werden. Die in Relation zur Märtyrerlegende ausgeprägtere  Vielfalt der Lebensbilder ist strukturell durch das Reihungsprinzip kanalisiert, inhaltlich durch die Bündelung der Bekenner in Päpste, Bischöfe, Ordensleute und Eremiten, während die heterogene Gruppe der Laien nur schwach vertreten ist.
Jenseits der erzählten Geschichte selbst stellt die diskursive Flexibilität, d.h. die je spezifische, an Gebrauchssituationen und Publikumsbedürfnisse angepasste Vermittlungsweise, ein charakteristisches Merkmal der mittelalterlichen Legende dar. Sie gilt sowohl für den Bereich der volkssprachlichen Bearbeitungen lateinischer Quellen als auch für den Bereich der lateinischen Bearbeitungen lateinischer Quellen und den der volkssprachlichen Bearbeitung volkssprachlicher Quellen. Die diskursive Flexibilität ist Ausdruck der standes- und schichtenübergreifenden lebenspraktischen Verankerung, die die Legende bis in die Frühe Neuzeit hinein zu einer der am weitesten verbreiteten Gattungen überhaupt werden ließ und ihr einen wichtigen Platz in der Gebrauchsliteratur genauso wie in der Dichtung sicherte. Ein und dieselbe Geschichte konnte je nach Vermittlungsweise für den hoch gelehrten Theologen oder den anspruchsvollen Literaten ebenso attraktiv sein wie für den „einfachen“ Konsumenten. 
2.
Zentrale Texte
Eine Auswahl zentraler Texte zu treffen, stößt im Fall der mittelalterlichen Heiligenlegende nicht allein wegen der enormen Zahl der Textbeispiele auf besondere Schwierigkeiten; diese geht, selbst wenn man den (seinerseits noch um ein Vielfaches größeren) Bereich der Latinität ausklammert, allein im deutschen Sprachraum in die Tausende. Darüber hinaus relativiert, ja „dezentralisiert“ sich der Stellenwert einer bestimmten Legendenversion auch wegen der oben festgestellten, funktions- und publikumsspezifisch angepassten Art, wie die jeweils zugrunde liegende Geschichte vermittelt wird (vgl. 1). Während etwa Walther von Speyer neben seine lateinische Prosafassung der Christophoruslegende für das Chorgebet eine artifizielle Hexameterversion (spätes 10. Jahrhundert) mit gesuchtem Vokabular, rhetorischem Ornat und literarischen Anspielungen stellt, um seinen Bildungsgrad zu dokumentieren, verwendet der in mittelhochdeutschen Versen verfasste Prager Christophorus (1. Hälfte des 13. Jahrhunderts) die Geschichte vom Leben dieses Heiligen als religiöses Propädeutikum für Laien. Wo bei lateinischen Autoren Bibel- und Väterzitate den Legendendiskurs prägen, zitiert der höfische Dichter Reinbot von Durne in seinem Georg (um 1240) aus dem Werk Wolframs von Eschenbach. Wo Konrad von Würzburg als städtischer Berufsautor in seinem Alexius (um 1275) das zum Andachtsbild ästhetisierte Leben des keuschen Asketen ob seiner Andersartigkeit bestaunt, vollzieht im Alexius A (um 1300) eine Nonne das Heiligenleben aus identifikatorischer Innenperspektive nach. Die genannten Beispiele zeigen außerdem, dass neben Legenden, deren Autoren namentlich bekannt sind, eine nicht geringe Zahl von Legenden anonym überliefert werden. Anonymität impliziert dabei aber keineswegs schon automatisch eine geringere gestalterische Profiliertheit oder literaturgeschichtliche Bedeutung dieser Texte.
Schon in Anbetracht der erwähnten Vielzahl überlieferter Legenden fällt der Blick der literaturwissenschaftlichen Forschung naturgemäß eher auf Repräsentanten der Gattung, die von namhaften Autoren verfasst worden sind, selbst wenn es sich dabei um Mischformen bzw. Pseudolegenden handelt wie Hartmanns von Aue sog. „höfische Legenden“ Der arme Heinrich und Gregorius oder um ein komplexes Interferenzgeflecht von christlichem Heldenepos, Roman und Heiligenlegende wie Wolframs von Eschenbach Willehalm. Die beiden wohl bedeutendsten mittelhochdeutschen Dichter des nachklassischen 13. Jahrhunderts, Rudolf von Ems und Konrad von Würzburg, weisen unter ihren Werken auch Legenden auf: Rudolf etwa die wohl auf einer christianisierten Version der Buddha-Legende beruhende Dichtung Barlaam und Josaphat, Konrad von Würzburg die drei Legenden Silvester und Pantaleon sowie Alexius. (Aus letzterer stammt das unter Punkt 6 folgende kommentierte Textbeispiel.) Auch Lamprechts von Regensburg Sanct Francisken Leben, die erste volkssprachliche Version der Legende des „neuen“ Heiligen Franziskus von Assisi und Hugos von Langenstein Martina, eine zum katechetischen Laienkompendium ausgebaute Legende der römischen Märtyrerheiligen, sind für das 13. Jahrhundert zu nennen. Insgesamt (das gilt auch für die folgenden Jahrhunderte bis zum Beginn der Neuzeit) empfiehlt es sich im Fall der Legende aber, eher in großen Linien festzustellen: Als Verfasser von (volkssprachlichen) Legenden haben sich sowohl ungenannte bzw. unbekannte Autoren betätigt als auch Autoren, die auf dem Feld geistlicher Dichtung ihren Namen haben, genauso wie Autoren, die durch ein gattungstypologisch vielgestaltiges Werk berühmt geworden sind. Unter den Adressaten sind praktisch alle literaturfähigen gesellschaftlichen Kreise, höfische, städtische oder (frauen-)klösterliche, vertreten. Bei der Auswahl der Heiligen, deren Leben immer wieder auch in volkssprachlichen Bearbeitungen nachgezeichnet wird, dominiert eine gewisse Vorliebe für altbekannte Heilige mit langer Verehrungstradition (vgl. die Vier Hauptjungfrauen, die Vierzehn Nothelfer). Legenden „neuer“ Heiliger gelangen hingegen – sieht man von frömmigkeitsgeschichtlich allerdings bezeichnenden Ausnahmen wie dem charismatisch-populären Heiligen Franziskus von Assisi ab – oft erst mit großer Verzögerung aus der Latinität in die Volkssprache oder werden überhaupt nur im Rahmen von Legendensammlungen mit einer volkssprachlichen Version bedacht.
Im Spätmittelalter konkurrieren mit der Einzellegende groß angelegte Legendensammlungen (Legendare), die nach dem Vorbild der Legenda aurea des Jacobus de Voragine Legenden-Kurzfassungen kalendarisch anordnen. Noch aus dem 13. Jahrhundert stammt das voluminöse Passional, das als volkssprachliche Bearbeitung der Legenda aurea (und teilweise auch weiterer lateinischer Quellen) das älteste bekannte Beispiel für derartige Sammlungen aus dem deutschen Sprachraum bildet. Während das Passional noch in Versform verfasst ist, dominiert, wie das Beispiel der Elsässischen Legenda aurea zeigt, spätestens seit der Mitte des 14. Jahrhunderts in Anlehnung an die lateinische Quelle die Form der Prosa. Dem schließen sich in der Folge ebenfalls Legendare an, die bereits volkssprachliche Versquellen weiter verarbeiteten. Hier ist vor allem das Legendar Der Heiligen Leben (um 1400) zu nennen, eine quellengeschichtlich stupend aufwändige Sammlung, ja Enzyklopädie, die verschiedenste Vorlagen – neben dem Passional unter anderem das sog. Märterbuch und eine Fülle weiterer mittelhochdeutscher (und lateinischer) Texte – mosaikartig miteinander kombiniert und bis in die Frühdruckzeit hinein zu den bedeutendsten Bestsellern der deutschen Literatur gezählt werden kann. Große Popularität erzielen auch auf dem Gebiet der Einzellegende die sog. Heiligen-Büchlein, die ähnlich wie Der Heiligen Leben die Erwartung wunderbarer Hilfe durch den Heiligen auf Kosten des Nachfolgegedankens einseitig betonten. Gleichwohl entsteht im Schatten dieser Massenprodukte nach wie vor differenzierte Legendenliteratur wie etwa der Zürcher Georg (vor 1470), eine rationalisierend-reflektierte Prosabearbeitung des rund 230 Jahre älteren, in Versform verfassten Georg Reinbots von Durne, oder das theologisch anspruchsvolle Buch von den heiligen Mägden und Frauen (um 1460) der Zisterzienserin Regula als Beispiel für eine Legendensammlung nach Heiligentypen.
In dem Maß, wie sich, abgesehen von Konfessionsstreitigkeiten im Zuge der Reformation, seit dem Beginn der Neuzeit ein Wandel vom bildhaft-symbolischen zum empirischen Wahrheitsverständnis Durchbruch verschaffte, ging die Wechselbeziehung zwischen der in ihrer Gültigkeit weitgehend unhinterfragt feststehenden materia und der dadurch freigesetzten diskursiven Flexibilität verloren.  So reduzierte sich die Heiligenlegende, die ehemals wie ein vitaler sozial- und frömmigkeitsgeschichtlicher Seismograph gewirkt hat, zur „naiv-volksfrommen“ Erzählung. Dieses Klischee wurde durch die künstlerische Wiederentdeckung der Legende in der Romantik noch verstärkt. Heute lebt die Legende, sieht man von der reinen Erbauungsliteratur und teilweise auch der Kinderliteratur ab, meist nur noch als ironisch gebrochene „Endform“ (Thomas Mann) weiter. Die Breitenwirkung des Heiligenkultes wird in säkularisierter Form von „legendären“ Stars übernommen. Zu einer modernen, künstlerisch ambitionierten Form der literarischen Rezeption von Heiligenlegenden haben denn auch höchstens solche mittelalterlichen Quellen eingeladen, die aus dem Standardrahmen der Hagiographie eher herausfallen bzw. von einem namhaften Dichterkollegen stammen: Die Beispiele von Thomas Manns Roman Der Erwählte, der sich am Gregorius Hartmanns von Aue inspiriert, und von Tankred Dorsts (gleichfalls auf einer Vorlage aus der Feder dieses höfischen „Klassikers“ beruhenden) Legende vom armen Heinrich zeigen dies. 
3.
Überlieferungs- und Editionsgeschichte
Die Überlieferung der mittelalterlichen Heiligenlegenden ist so vielfältig wie die Verbreitung der Gattung selbst. Das gilt – auch wenn man den großen Komplementärbereich der Latinität einmal zurückstellt und nur die volkssprachlichen Versionen herausgreift – für die Überlieferungskontexte und die (in sich weiter zu differenzierenden) höfischen, städtischen und klösterlichen Entstehungs- bzw. Aufbewahrungsorte der Handschriften genauso wie für die Überlieferungsdichte und die geographische Ausstrahlung der Texte. Je nach Umfang und Funktion sind sie in gattungstypologisch bzw. thematisch homogeneren Sammelhandschriften und/oder in heterogener zusammengesetzten Mischhandschriften überliefert. Umfangreichere Legenden, etwa das oben genannte Sanct Francisken Leben Lamprechts von Regensburg, können aber ebenfalls einzeln überliefert sein (im transportabel-praktischen Gebrauchsformat wie in diesem Fall oder aber auch zu Repräsentationszwecken). Die Überlieferungsdichte reicht von der unikalen bis zur häufigen, ja massenhaften handschriftlichen Bezeugung. Letzteres betrifft insbesondere den Bereich der spätmittelalterlichen Legendarliteratur. Aber auch unter den zahlreichen Einzellegenden, die heute nur mehr in einer einzigen Handschrift bezeugt sind, dürften sich, wenn man die jeweilige Rezeptionsgeschichte im Kontext der spätmittelalterlichen Prosabearbeitungen mit einbezieht, durchaus Beispiele befunden haben, die ursprünglich stärker überliefert waren und ggf. auch über ihren unmittelbaren Entstehungsraum hinaus gewirkt haben. In besonderem Maß gilt dies freilich wiederum für spätmittelalterliche Legendare, wo sich vom Passional bis hin zu Der Heiligen Leben wirkungsgeschichtlich bei aller Tendenz zur Ausbildung geographischer „Ballungsräume“ die Grenzen beträchtlich erweitern konnten. Maßgeblich dafür war neben dem großen, nur auf der Grundlage einer gut ausgestatteten (Kloster-)Bibliothek zu leistenden Sammelaufwand, den derartige Legendare voraussetzten, das Engagement der aus der Laienfrömmigkeitsbewegung des 12./13. Jahrhunderts hervorgegangenen neuen Bettelorden auf dem Gebiet der volkssprachlichen Hagiographie.
Aufgrund der Textzahl, der Überlieferungsvielfalt und darüber hinaus noch des textgeschichtlichen Variationsspektrums bei mehrfach bearbeiteten Einzel- bzw. Legendarlegenden stellt das Gebiet der Hagiographie, das von der Dichtung bis zur Gebrauchsprosa und von der Klein- bis zur Großform reicht, besondere Herausforderungen an die Editionstätigkeit. Im Fall der Einzellegenden bezieht sich das vor allem auf den quantitativen Aspekt: Trotz bedeutender, bis in die Frühzeit der Germanistik im 19. Jahrhundert zurückreichender editorischer Anstrengungen, von denen die Forschung vielfach bis heute zehren muss, stehen, wie schon ein Blick in die verschiedenen Heiligenlegenden-Artikel des Verfasserlexikons zeigt, neben zahlreichen edierten Texten noch zahlreiche unedierte. Im Fall der Legendare sind die editorischen Herausforderungen auch grundsätzlicherer Art: Nicht zufällig gibt es hier von dem bekanntesten (lateinischen) Repräsentanten des Mittelalters, der Legenda aurea des Jacobus de Voragine, gerade wegen der enormen handschriftlichen Verbreitung, gepaart mit der durch die Offenheit der Sammlung bedingten Problematik einer textgeschichtlichen Rekonstruktion von Normalcorpus und Sondergut, bis heute keine historisch-kritische Edition. Und das meistverbreitete deutsche Legendar, Der Heiligen Leben, liegt als Ergebnis eines Kraftakts an methodischer und heuristischer Vorarbeit seinerseits erst seit kurzem in einer Edition vor, die modernen wissenschaftlichen Ansprüchen genügt.
4.
Wesentliche Interpretationsansätze

Die Heiligenlegende ist prädestiniert für ein breit gefächertes interdisziplinäres Interesse, das von der Literaturwissenschaft über Theologie bzw. Religionswissenschaft und Geschichtswissenschaft bis hin zur Volkskunde reicht. Dies bedeutet allerdings nicht, dass der fächerübergreifende Dialog tatsächlich auch immer entsprechend intensiv geführt worden wäre. Der Grund dafür liegt zum einen an forschungsgeschichtlich bedingten Phasenverschiebungen im jeweiligen fachspezifischen Interesse am Thema und zum anderen an einem bis heute nicht ganz überwundenen Kommunikationsproblem, was die Möglichkeiten der Vernetzung zwischen den unterschiedlichen Erkenntnisinteressen in den beteiligten Disziplinen angeht, ganz zu schweigen von dem Übersichtsproblem, das die Weite des hagiographischen Textfelds mit sich bringt und leicht zu einer Parzellierung in Einzelstudien führt. Die germanistische Mittelalterforschung seit dem Zweiten Weltkrieg hat sich hier lange Zeit nicht eben als wegweisend hervorgetan, sondern den Bereich der Heiligenlegende – wie auch der geistlichen Literatur insgesamt – im Gegensatz zu dessen historischer Bedeutung teilweise geradezu marginalisiert.
Insgesamt haben vor allem zwei unterschiedliche Ansätze die Legendenforschung in den beteiligten Fächern lange Zeit beherrscht, gleichzeitig aber auch den Blick auf die Eigenart und das Erkenntnispotenzial der Gattung zumindest teilweise verstellt: Zum einen handelt es sich um die Reduktion der hagiographischen Texte auf die Funktion historischer Datenlieferanten, die vom literarischen „Ballast“ allererst zu „befreien“ seien, um Auskunft über Leben und Zeit des jeweiligen Heiligen zu geben; dabei wird der Quellenwert der lateinischen Texte vor deren Bearbeitungen in der Volkssprache klar bevorzugt. Zum anderen handelt es sich ganz im Gegenteil um die (allzu selbstverständlich vorausgesetzte) Einordnung der hagiographischen Texte unter die „volkstümlichen“ bzw. „einfachen“ Erzählformen, die zwar speziell der volkssprachlichen Legendenliteratur große Aufmerksamkeit widmet, jedoch wiederum eine selektive Wahrnehmung ins Spiel bringt: Das moderne Konzept von historischer Wirklichkeit als Wertungsmaßstab wird hier durch eine Einschränkung in der gesellschaftlichen Verbindlichkeit der Gattung insgesamt ersetzt, was als geschichtliche Rückprojektion ähnlich diskutabel ist. Einen Ausweg aus der Problematik beider Ansätze hat vor gut vierzig Jahren bereits der Anglist Theodor Wolpers angezeigt, indem er interpretatorisch vorführte, dass es bei den lateinischen wie den (mittel-)englischen Repräsentanten der Gattung
nicht nur darauf ankommt, was über einen bestimmten Heiligen erzählt wird, sondern auf welch unterschiedliche Art und Weise dies im Lauf der Zeit literarisch präsentiert sein kann. In der Germanistik ist, seit sich hier in den letzten zwei Jahrzehnten wieder ein stärkeres Interesse am Thema abzeichnet, für die deutsche Heiligenlegende des Mittelalters die Unterscheidung zwischen der erzählten Geschichte einerseits und der Ebene ihrer diskursiven Vermittlung andererseits anhand exemplarischer Fallstudien weiter systematisiert worden. Über die diskursive Flexibilität als Gattungsmerkmal hinaus tritt so auch der keineswegs nur philologisch relevante historische Erkenntniswert zu Tage, den die je konkreten Formen diskursiver Vermittlung als Antwort auf synchronisch und diachronisch variable religiöse Funktions- und Kommunikationszusammenhänge besitzen, unabhängig davon, inwieweit der erzählten Geschichte selbst aus heutiger Sicht jeweils Historizität zukommt oder nicht. Dabei konnte zudem an eine hervorragende überlieferungsgeschichtliche Grundlagenarbeit insbesondere zum Bereich der Legendare angeknüpft werden, die aus dem groß angelegten Würzburger Forschungsprojekt zur geistlichen Prosa des Spätmittelalters hervorgegangen ist und sich mit dem Namen Werner Williams-Krapp verbindet.

Ein bleibendes Desiderat nicht nur der literaturwissenschaftlichen Forschung ist – das sei abschließend mit Nachdruck vermerkt – die genauere Situierung der Heiligenlegende im interkulturellen Vergleich, und zwar schon innerhalb des christlichen Kulturkreises im Vergleich zwischen dem Römischen Westen und dem Byzantinischen Osten.
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6. Textbeispiel
Das folgende Textbeispiel stammt aus der Alexiuslegende Konrads von Würzburg. Zitiergrundlage ist die Ausgabe von Paul Gereke: Konrad von Würzburg. Die Legenden. Bd. II. Halle/Saale 1926 (ATB 20). S. 10-12.

Konrad von Würzburg, als Berufsschriftsteller einer der bekanntesten mittelhochdeutschen Autoren des 13. Jahrhunderts, hat ein umfangreiches Werk hinterlassen. Seine Alexiuslegende verfasste er vor 1275 im Auftrag der beiden Baseler Bürger und Nachbarn Johannes von Bermeswil und Heinrich Isenlin. Die aus dem byzantinischen Osten in den römischen Westen gelangte Legende des Heiligen Alexios/Alexius erzählt davon, wie dieser „Mann Gottes“ in der Hochzeitsnacht sein Elternhaus in Rom verlässt, um 17 Jahre lang in Edessa ein demütiges, dem Gebet geweihtes Bettlerdasein zu führen und danach wiederum 17 Jahre lang bis zu seinem Tod unter der Treppe des eigenen Elternhauses unerkannt in freiwilliger Selbsterniedrigung zu leben. Infolge der Armuts- und Laienfrömmigkeitsbewegung des 12./13. Jahrhunderts hat diese (im deutschen Sprachraum seit dem 11. Jahrhundert bekannte) Geschichte neue Aktualität gewonnen, wie eine Reihe verschiedener volkssprachlicher Bearbeitungen bis in die frühe Neuzeit hinein zeigen.
Die abgedruckte Passage (vv. 184-221) aus Konrads von Würzburg Alexiuslegende hat die Abschiedsszene in der Hochzeitsnacht zum Gegenstand. In der Art, wie diese Szene hier – einem Andachtsbild gleich – erzählerisch vermittelt wird, drückt sich sowohl der frömmigkeitsgeschichtlich relevante Einfluss städtischer Privatandacht aus als auch der Einfluss der höfischen Dichtung, die der weltlich-laikalen Betrachtungsperspektive stilistisch Form gibt und im Medium der Ästhetisierung Religiosität mit Repräsentation im Sinne stadtbürgerlichen Selbstbewusstseins verbindet: Umstrahlt von seiner Tugend (v. 184f.) betritt Alexius, dem Wunsch seines Vaters Eufemian gemäß das Brautgemach und findet dort eine ihrerseits strahlend schöne, in der Zartheit ihrer durchsichtigen Haut (v. 292f.) überaus attraktive Frau vor. Doch der Heilige durchbricht den suggestiv inszenierten erotischen Erwartungshorizont und entbrennt in Liebe zu Gott. Das Glühen dieser Liebe, das im Verspaar 215/216 durch Reimbrechung von der leuchtenden Rosenfarbe, mit der die Schönheit der Braut verglichen wird, auch syntaktisch getrennt ist, steht über allem weltlichen Begehren. Die fromme Betrachtung zielt also aus Autor- und Adressatenperspektive darauf ab, den Abstand zwischen der eigenen Verführbarkeit und der Unanfechtbarkeit des Heiligen ins Licht zu setzen. Anders als etwa in einer aus klösterlichem Kontext stammenden Bearbeitung wie dem Alexius A wird der Heilige hier nicht als Identifikationsfigur betrachtet, sondern gerade wegen seiner Andersartigkeit in feierlicher Verehrung bewundert.
Alexium den h(te

185
bevangen hôher tugende schîn.

Eufêmiân, der vater sîn,

hiez in dô minneclichen gân

zuo der megde wol getân

ûf die kemenâten hin.

190
lieplichen sprach er wider in:

‘sun, vil herzeliebez trût,

ganc unde schouwe dîne brût

in daz gaden wünneclich.’

mit disen worten huop er sich

195
ûf den palas sâ zehant,

dar inne er wol gezieret vant

die werden keiserlichen vruht.

an ir lac schœne bî der zuht

und ûz erweltiu st(te.

200
si was mit rîcher w(te

bekleit nach wunsche garwe.

ir minneclîchiu varwe

gap durliuhteclichen schîn.

si was gar edel unde vîn

205
an lîbe und an gebâre.

diu s(lig und diu klâre

geblüemet wol mit êren saz.

Alexius dô niht vergaz

der tugende der sîn herze wielt.

210
rein unde kiusche er sich behielt

vor allen houbetsünden,

wan in begunde enzünden

diu wâre gotes minne:

diu lac in sînem sinne

215
brinnend unde glüejende.

alsam ein rôse blüejende

vor im saz diu guote.

dô wart im des ze muote

daz er sich von ir lîbe schiet

220
und ir daz aller beste riet

des er gevlîzen kunde sich.
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