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ArLois M. HaAs

Morts mystica
Thanatologre der Mystik, insbesondere der Deutschen Mystik

Vita ipsa cursus ad mortem seu verius mors quaedam.
Seneca, De remediis fortuitorum 2,6

Quotidie morior.
Cor 15,31

Desiderium habens dissolvi, et esse cum Christo, multo magis
melius.
Phil 1,23

das leben ist durch sterbens willen geschaffen.
der Tod in: Johannes von Saaz, Der Ackermann aus Béhmen,
Heidelberg 1969, Kap. XII, S. 94,7

Das Ziel alles Lebens ist der Tod.
S. Freud, Jenseits des Lustprinzips (1920), in: Studienausgabe,
III, Frankfurt a. M. 1975, S. 248

Si vis vitam, para mortem.
S. Freud, ZeitgemiBes iiber Krieg und Tod (1915), a.a. O.,
IX, Frankfurt a. M. 1974, S. 60

Das Paradox, daBl der Mystiker im Mafe, als er seinen Tod im Sinne
des konkreten Lebensendes nicht mehr wahrzunehmen gewillt ist, doch
aufs intensivste vom Tod als einem sein Leben begleitenden Phdanomen
spricht, hat schon zu der Befiirchtung AnlaB gegeben, es handle sich da-
bei um ein «der empirischen Situation des Menschen von unten her»
widersprechendes Phinomen: «Denn diese mystische Aszese ist, genau
betrachtet, ein pritendierter mystischer Tod des Entwerdens des Men-
schen in den Gott der Mystik hinein, um so das Mysterium des wirkli-
chen Todes des Menschen zu iiberwinden und aufzuldsen» !. Gewil} ist

! K. RAHNER, Passion und Aszese, in: Schriften zur Theologie, Bd. II1: Zur
Theologie des geistlichen Lebens, Einsiedeln 1959, S. 83. Rahner gibt der ‘mysti-
schen Aszese' keine Chance einer konkreten Integration des Todes ins Leben: ¢ent-



Mors mystica 305

diesem Vorwurf — ganz abgesehen von der Frage, ob er fiir die areopagi-
tische Mystik, gegen die er sich offensichtlich richtet, zutrifft oder

weder gibt sich solche Mystik als aszetische Leistung mit der falschen Pritention,
den realen Tod zu iberwinden, oder solche mystische Aszese ist nur das existentiell
harmlose Phinomen eines psychologischen Trainings fiir irgendwie mystische Er-
lebnisse, die samt diesem Training von dem existentiell radikaleren Vorkommnis
des realen und den ganzen Menschen in Frage stellenden Todes bedroht und gleich-
sam eingeklammert sind. Unter beiden Annahmen kann christliche Aszese in ihrem
Wesenskern nicht mystische Aszese sein, zumal sie doch zweifellos als Teilnahme an
der Passion und dem Tode Christi von der realen Passion und dem realen Tod des
Menschen her gesehen werden muB3» (a. a. O., S. 84). Hierzu wire — um ein adiqua-
tes Mystik-Verstindnis zu gewinnen, das den traditionellen christlichen Auspri-
gungen entspriche — vieles zu sagen. Nur soviel sei bemerkt:

1. Die Annahme, mystische Aszese habe oft die falsche Pritention, «den realen
Tod zu tiberwindeny», ist allzu pauschal. Das Gegenteil — die Pritention, den realen
Tod als einen gegenwirtigen aszetisch in das Leben einzubringen - ist mindestens
ebenso wahrscheinlich fiir eine recht verstandene christliche Mystik.

2. Die Begrenzung des menschlichen Lebens und der menschlichen Bemii-
hungen um das Todesgeschehen durch den realen Tod selber mul3 weder das Leben
noch das darin getitigte “Training’ apriori entwerten. Auch hier ist das Gegenteil
guten Willens auch fiir die Mystik anzunehmen, bevor man negativ urteilt.

3. Die Suggestion des ‘realen Todes' Christi und des Menschen hat ihre
Schwierigkeiten, welche die Metaphorisierung des Todes bis zu einem gewissen
Grade rechtens moglich machen. Die ‘Realitit’ des Todes Christi ist fiir uns eine
historisch und narrativ vermittelte, also eine héchst komplexe ‘Geschichte’. Der
Mensch hat, solange er lebt, keine Erfahrung von seinem eigenen Tod oder dann
wiederum eine hochst vermittelte durch die zunichst andere Menschen betreffende
Tatsache, daB Menschsein Sterblich-Sein hei3t. Alle Thanatologie des Menschen hat
daher das Manko, von etwas zu reden, das als eigenste Erfahrung erst bevorsteht.
Diese hier nicht weiter auszufithrende Gegebenheit gestattet, von der Realitidt des
Todes als von einer hichst vermittelten, komplexen Angelegenheit zu sprechen.
Der Tod bleibt bis zu einem gewissen Grade immer die Metapher fiir den Grund-
bereich meines Lebensendes. Diese Tatsache erlaubt, sogar fiir eine Anweisung des
P. JEAN GrRoOU (Manuel des ames intérieures, Paris 1947, S. 211 {.), die Rahners Ver-
dikt verfallen miiBte, Verstindnis zu haben:

«I1 ne faut donc pas qu'une Ame intérieure prenne la pensée de la mort pour
sujet de ses réflexions, ni qu’elle s’y arréte volontairement. Cela ne lui est ni néces-
saire ni utile, du moment qu’elle s’est donnée a Dieu, et que Dieu s’est emparé
d’elle. Tout ce qu’elle a a faire est de se laisser gouverner par la griace pour les
pensées comme pour le reste. Sila pensée de la mort se présente a elle dans ses orai-
sons ou dans ses lectures, elle pourra remarquer que Dieu ne I’attache point a cette
pensée, et ne l'invite point, par un attrait intérieur, a s’en occuper. Il ne faut donc
pas qu’elle aille contre son attrait, ni qu’elle se nourrisse d’'une pensée qui ne lui est
pas bonne pour son état présent. L’amour de Dieu, la générosité envers Dieu, la
fidélité a la grice, ’attention continuelle & se faire violence, & ne point penser a soi
ni A ses intéréts: voila les pensées que Dieu lui inspire, et auxquelles il la tient sans
cesse attachée. Ces pensées, qui tendent toutes & la mort mystique, lui sont bien
Plus utiles que celles de la mort naturelle, et la portent bien plus puissamment a se
renoncer et & se laisser détruire par 1’'opération divine.»
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nicht 2 — als einem Mahnruf zur «Nachfolge des Gekreuzigten» alles denk-
bare Gewicht, mit dem er vorgebracht wird, zu belassen, da jede Form
der mors mystica im christlichen und auBerchristlichen Bereich einzig im
Tode Christi ihr inneres RichtmaB und ihr inneres Gericht empfangen
kann, soll sie nicht im hybriden Versuch einer Selbsterlésung sich er-
schopfen. Allerdings, wer kénnte und diirfte sich im Einzelfall — abgese-
hen von einer das Inhaltliche und nicht die gewissermaBen endzeitliche
Valenz einer Mystik beurteilenden Amtskirche — leichtfertigerweise ein
Urteil dariiber anmalen, ob eine bestimmte mystische Denkform den
Tod in der zu tadelnden Art und Weise verrechnet oder ihn nicht gerade
in gewiinschter Nachdriicklichkeit als aszetische Grundhaltung der
mystischen Intention gelten 1dBt? 3 Wenn es wahr ist — und alle Erkennt-
nisse der Mystikforschung laden dazu ein, es anzunehmen —, daf} eine

Diese und dhnliche allzu kategorische, quietistisch klingende Aussagen diirfen
nicht ohne Zusammenhang mit dem Gesamtwerk Grous gelesen werden: vgl. dazu
A. Ravez, DSp. 6, Sp. 1082 f.

2 Vgl., speziell was das mystische Sterben nach Dionysius bedeutet, H. U.
voN BaLTHASAR, Herrlichkeit, Eine theologische Asthetik, 11: Ficher der Stile,
Einsiedeln 1962, S. 212 f. Zu einer Neuwertung Dionysius Areopagitas haben ent-
scheidend beigetragen R. RoQuEes, L’univers dionysien, Paris 1954; W. VOLKER,
Kontemplation und Ekstase bei Pseudo-Dionysius Areopagita, Wiesbaden 1958.

3 Das wiirde heiBen, daB sich die schroffe Entgegensetzung von «mystischer»
und «christlicher» Aszese, wie Rahner sie aus einer je verschiedenen Haltung dem
Tode gegeniiber zu begriinden versucht, kaum halten 1a8t. Ein Mystik-Begriff, der
nicht auf das mechanistisch verstandene Moment des Gott-Zwingens sich reduzieren
1aBt — welche Mystik im christlichen Bereich tut das? —, ist mit einer christlichen
Sinndeutung durchaus vereinbar, so dal man dort, wo christliche Azsese sich my-
stisch versteht, keine «seltsame Amalgamierung» (RAHNER, a. a. O., S. 98) zweier
an sich geschiedener Sachverhalte anzunehmen braucht. Allerdings hat auch diese
Entgegensetzung von Mystik und Christentum ihre forschungsgeschichtliche Berech-
tigung vor allem im Kontext des sich gegen die spétantike Mystik absetzenden
Christentums. Vgl. dazu A.-J. FESTUGIERE, Le sage et le saint, Paris 1974, S. 60-62
(urspriinglich: L’enfant d’Agrigente, Paris 1941, S. 112 ff.); vgl. noch A.-]J. FEsTU-
GIERE, Hermétisme et mystique paienne, Paris 1967, S. 13-27; A.-]J. FESTUGIERE,
La sainteté, Paris 1949. Dazu ist F. VANDENBROUCKE, Die Urspriinglichkeit der
biblischen Mystik, in: Gott in Welt, Festgabe fiir K. Rahner, Bd. I: Freiburg i. Br.
1964, S. 463-491, zu vergleichen, der, ohne den Gegensatz der christlichen zur hel-
lenistischen Mystik zu verwischen, gerade einen authentisch christlich-biblischen
Begriff von Mystik herausstellt. Vgl. auch J. Avgr, Kleine Theologie des Kreuzes,
in: Strukturen christlicher Existenz, Wiirzburg, 1968 S. 162-174. Trotz auffilliger
Gegensitze und Differenzen zwischen authentisch antiker und christlicher Mystik —
beide Male ist der Begriff ‘Mystik’, entsprechende Umschreibungen vorausgesetzt,
gerechtfertigt — besteht ein Traditionszusammenhang gerade etwa was das Ange-
denken an den Tod in meditativer Absicht angeht. Vgl. dazu P. RaBBOW, Seelen-
fiithrung, Methodik der Exerzitien in der Antike, Miinchen 1954, S. 34 f{., 75-77,
330 1.
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Mystik ohne Aszese undenkbar und absurd ist, und wenn es weiterhin
wahr ist, daBB Aszese rein formal «nichts anderes als das personale freie
Von-sich-aus-Ergreifen seines [des Menschen] notwendigen Seinmiissens
zum Tode» * ist, dann ist mit der inneren «Zusammengehorigkeit von
Passion und Aszese» 5> und — méchten wir erginzen — Mystik eine reiche
Stufung und Differenzierung der Thanatologie in diesem Rahmen még-
lich und denkbar, ja notwendigerweise zu vermuten. Mystik und Aszese
ohne Thanatologie ist denn auch — sicher im christlichen, mit Ausnahmen
auch im auBerchristlichen Raum — kaum anzutreffen.

Tatsdchlich erschopft sich alle Aszetik seit dem frithen christlichen
Monchtum nie in einer bloB neutralen und sich selber geniigenden “Trieb-
steuerung’ ®, sondern kennt seit alters ein subtil — oft allzu rabulistisch —
ausgeformtes System von ‘Abtétungen’ 7 (mortificationes 8), ‘Strenghei-

4 RAHNER, a. a. O., S. 90.

$AaO.

6 J. GRUNDEL (Hrg.), Triebsteuerung, Fiir und wider die Askese, Miinchen
1972, vor allem Griindels Beitrag, S. 124 ff. Ohne Zweifel ist der Formalismus der
alten Aszetiken heute nicht repristinierbar; trotzdem mul Aszese, soll sie glaub-
wiirdig sein, ein Surplus iiber den allgemein — gesellschaftlich, zivilisatorisch und
kulturell — abgenétigten Triebverzicht beinhalten. Vgl. Christian Ascetism and
Modern Man, London 1955; E. J. CuskeLLY, Spiritualitit heute, Wiirzburg 1968,
S. 106 ff.; C. V. TRUHLAR, Antinomiae vitae spiritualis, Rom 1965, S. 40 ff.

7 Vgl. L. voNn HERTLING, Lehrbuch der aszetischen Theologie, Innsbruck
1930, S. 233-257 mit einer niitzlichen Begriffsgeschichte; O. ZIMMERMANN, Lehr-
buch der Aszetik, Freiburg i. Br. 21932, S. 164 ff., 497 {.; iiber den konkreten Tod
und seine Stellung in der Aszese S. 545-554; A. TANQUEREY, Grundril3 der asze-
tischen und mystischen Theologie, Paris 1935, sieche Stichwort « Abtétung». Zum
Geschichtlichen dieses Bedeutungskomplexes vgl. « Abandon», DSp. I, 2-49; « Abné-
gation», DSp. I, 67-110; « Dépouillement», DSp. III, 455-502; ¢« Désappropriation»,
DSp. III, 518-529.

8 Vgl. die groBen, im Geiste der Barocktheologie konzipierten, heute leider
kaum mehr bekannten Artikel iiber mortificatio bei den folgenden Autoren: L.
BEYERLINCK, Magnum Theatrum Vitae Humanae, Bd. V, Kéln 1631, S. 750-754;
T. LoHNER, Instructissima Bibliotheca Manualis Concionatoria, Bd. 11, Augsburg/
Dillingen 1698, S.493-512; MicHAEL A.S. CATHARINA, Trinum Perfectum Via
Veritas Vita, Bd. I, Augsburg 1739, S. 363-378.

Der Begriff der mortificatio ist biblisch. 2 Kor 4,10: semper mortificationem Jesu
in corpove mostro circumferentes. Rom 8,13: Si enim secundum carnem vixeritis,
moriemini; si autem spirvitu facta carnis mortificaveritis, vivetis. Kol 3,5: Mortificate
ergo membra vestra... «Im Vergleich zur biblischen ‘Selbstverleugnung’, die eine all-
gemeine, umfassende, grundlegende Haltung des Christen zum Inhalt hatte: das
Loslassen des irdischen Lebens um der frohen Botschaft willen und die Bereitschaft
zum Martyrium in der Nachfolge des gekreuzigten Herrn, bezieht sich die ‘Abt6étung’
bei Paulus unmittelbar auf einzelne Akte, auf die Siichte und siindhaften Begierden
des ‘Leibes’... Dariiber hinaus schwingt aber in den Worten ‘ertéten’, ‘zum Abster-
ben bringen’ immer auch die Forderung nach dem Tod des ganzen ‘fleischlich’ oder
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ten’, ‘Selbstverleugnungen’ ? und ‘Selbstiiberwindungen’ 1%, im Ganzen
ein kohdrentes Gefiige von Handlungen oder Unterlassungen «zum
Zwecke sittlicher Vervollkommnung» !, das schon in der Vorstellung der
‘Psychomachie’ des Prudentius den agonalen Zuschnitt von in Personen-
allegorien standardisierten und einander unerbittlich und tédlich bekdam p-
fenden Tugenden und Lastern bekommt !? und so immer einen Bezug

irdisch’ gesinnten Menschen mit.» (F. WuLF, Selbstverleugnung und Abtdtung als
Ubung der Nachfolge Christi und als Kennzeichen des neuen Lebens in Christus, in:
Geistliches Leben in der heutigen Welt, Geschichte und Ubung der christlichen
Fréommigkeit, Freiburg i. Br. 1960, S. 34-98, Zitat: S. 61). Diese paulinische Aszese
hat Sinn nur vor dem Hintergrund der fiir Paulus typischen, christologisch geprig-
ten Todesmystik (Gal 2,20; Rém 6,3-5; 1 Kor 15,54-57; 2 Tim 1,10; Hebr 2,14
usw.). Vgl. dazu S. LyoNNET, Die Berufung des Christen zur Vollkommenheit nach
dem heiligen Paulus, in: Laien und christliche Vollkommenheit, hrsg. von G. THILS
und K. V. TRUHLAR, Freiburgi. Br. 1966, S. 19-21; A. WIKENHAUSER, Die Christus-
mystik des hl. Paulus, Miinster i. W. 1928; A. SCHWEITZER, Die Mystik des Apostels
Paulus, Tibingen 21954, S. 76-158; J. HuBy, Mystiques paulinienne et johannique,
Bruges 1946, S. 21 f.

DaB Aszese im Sinne der mortificatio schon die ersten Anfinge eines selbst-
bewuBten, monastisch gepriagten Christentums charakterisierte, liegt auf der Hand.
Vgl. K. HeEussi, Der Ursprung des Ménchtums, Tiibingen 1936, S. 13 ff.; B. LoHSE,
Askese und Ménchtum in der Antike und in der alten Kirche, Miinchen/Wien 1969,
S.11 ff.; K. S. FrRank (Hrg.), Askese und Ménchtum in der alten Kirche, Darm-
stadt 1975; GarciaA M. CoLomBAs, El monacato primitivo, II: La espiritualidad,
Madrid 1975, S. 175-278, besonders 275 ff.

9 Vgl. dazu den von WuLF (Anm. 8) genannten Artikel. Dazu noch: C.
FEckEs, Die Lehre vom christlichen Vollkommenheitsstreben, Freiburg i. Br. 1949,
S. 175 fi.; E. Rarrz voN FRENTZ, Selbstverleugnung, Eine aszetische Monographie,
Einsiedeln 1936 (mit reichen geschichtlichen Hinweisen); F. MARXER, Der Weg zu
Gott, Stein a. Rhein/Aschaffenburg 1968, S. 89 ff.

10 M. MESCHLER, Drei Grundlehren des geistlichen Lebens, Freiburg i. Br.
1914, S. 84 ff.; F. X. Mutz, Christliche Aszetik, Paderborn 1920, S. 265 ff.; M.
MEescHLER, Aszese und Mystik, Freiburg i. Br. 341922, S. 21 f. — Im Anschlul an
die sanjuanistische Mystik spricht man oft auch von ‘ Reinigungen’ (purificationes);
vgl. A. Rovo MARIN, Teologfa de la perfeccién cristiana, Madrid 1968, S. 340-411.

11 O. ZIMMERMANN, a. a. O. (Anm. 7), S. 165. Der Systemzwang dieser dlteren
Aszetiken gestattet es nicht, die christliche Begriindung der abnegatio sui ipsius
gleich schon in die Definition miteinzubergen, sondern fordert, da solche Begriin-
dung aufgeteilt nach ‘Heiliger Schrift’, ‘Uberlieferung’, ‘innern Griinden’ (a. a. O.,
S. 166 ff.) nachgeliefert wird. Die Gefahr ist so nie vollig ausgerdumt, daB etwa der
philosophisch-humanistische Gegensatz von ‘Leib’ und ‘Seele’ leichthin identifiziert
wird mit dem biblischen von ‘Fleisch’ und ‘Geist’, eine verhingnisvolle Identifi-
kation, die schon viel Unheil angestiftet hat. Vgl. dazu L. BouyveRr, Einfithrung in
die christliche Spiritualitit, Mainz 1965, S. 1221{.; J. B. METZ, Zur Theologie der
Welt, Mainz 1973, S. 92-95.

12 Dje Tradition der ‘Psychomachia’ des Prudentius, in welcher der Kampf
zwischen Tugenden und Lastern in aller Gegenstindlichkeit vorgestellt ist, wird
leider in der Geschichte der Spiritualitit kaum je erwdhnt. Dessen ungeachtet ist
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behilt zur Vorstellung des miles Christi 13, dessen reagierendes Verhalten
gegeniiber einer ihm grundsitzlich feindlich, oft ‘heidnisch’ begegnenden
Umwelt auch nur in der Metapher des Tétens zutreffend umschrieben
werden kann %, Umgekehrt entspricht diesem agilen, in der Geschichte
allzu oft tragisch erfolgreichen christlichen Streiter die tiefer begriindete
Situation des christlichen Martyrers, dessen, der unter Verzicht auf alle
aszetische Metaphorik des Sterbens fiir Christus in realster Nachfolge
einen realen Tod zu erleiden gewillt ist und ihn auch tatsichlich erleidet 5.

— wie die Vorgeschichte und der spédtere EinfluB dieses Werks in Literatur und bil-
dender Kunst zeigen — die Fiktion eines Seelenraums mit agierendem, negativ oder
positiv belastetem Personal von nachhaltiger psychologischer Relevanz fiir die Vor-
stellung einer Perfektionierung des Seelenhaushalts im Rahmen einer christlichen
Aszetik. Vgl. dazu Prudence, t. II1: Psychomachie, Contre Symmache, ed. M. La-
VARENNE, Paris 21963, S. 7—46; U. ENGELMANN, Die Psychomachie des Prudentius,
Lat.-Deutsch, Freiburg i. Br. 1959; R. Herzog, Die allegorische Dichtkunst des
Prudentius, Miinchen 1966; M. SmitH, Prudentius’ Psychomachia, A Reexamination,
Princeton 1976. Berithmt geworden sind vor allem die Illustrationen der Herrad von
Landesberg in ihrem ‘Hortus deliciarum’: sieche G. CaMEs, Allégories et symboles
dans I’Hortus deliciarum, Leiden 1971, S. 54 ff. Insbesondere das ‘Téten’ des Lasters
hat hier im Sinn und Geist der paulinischen mortificatio des ‘alten’ durch den ‘neuen’
Menschen eine anschauliche Vergegenstindlichung erfahren. « Rationem (mortifi-
catio) habet moralis certaminis, quod saepius describit Paulus Apostolus loguens de
contradictione inter veterem hominem secundum Adawm et hominem novum secundum
Iesum Christus, vel de bello a parte inferiori indicto contra superiovem hominis partem
(Galat., V, 17; Colos., III, 9; Rom. VI, 6, et VII, 23, etc.)» (F. NavaL, Theologiae
Asceticae et Mysticae Cursus, Romae 1919, S. 135).

13 Vgl. neuerdings die die dltere Forschung vorziiglich zusammenfassende und
erginzende Monographie von A. WaANG, Der ‘miles christianus’ im 16. und 17, Jahr-
hundert und seine mittelalterliche Tradition, Bern 1975 (= Mikrokosmos, Bd. 1).
Dazu noch J. LEcLERcQ, La vie parfaite, Points de vue sur 1’essence de I’état reli-
gieux, Turnhout/Paris 1948 S. 141-147; A. StoLz, L’ascése chrétienne, Chevetogne
1948, S. 144-161.

14 Damit ist auch schon die Gefahr einer in ihrem metaphorischen Charakter
durchbrochenen, d. h. wortlich genommenen aszetischen Kampf-Sprache signali-
siert. Die agonale Situation als eine verinnerlichte ist leicht und schnell in einem
Freund-Feind-Schema extravertiert, wenn eine duBere (etwa kirchenpolitische)
Lage auch nur im entferntesten zu solch handfester Deutung einlidt. Was allen-
falls im Bereich abstrakter Laster und Tugenden eine Konkretisierung in Personal-
allegorien — mit aszetischer Verdeutlichungsabsicht — gestattet, kann und muf3 von
fataler Auswirkung sein, wenn so Verinnerlichtes schlicht als Verstehensraster auf
lebendige Menschen angewandt werden soll. Der Zusammenhang von Psychomachie-
vorstellungen mit politischen und religiosen Rigorismen und Fanatismen miiBte
eigens untersucht werden. F. HEER hat dazu — vor allem was die Projektion von
innerlich gewonnenen Feindbildern auf die AuBere Umwelt betrifft — mannigfache
Vorarbeiten geleistet.

15 Das Martyrium gehoért im Rahmen einer Typologie des Sterbens zu den
‘fruchtbaren’ Toden (vgl. A. LaNsoN, Mourir pour le peuple, Paris 1970; L.-V.
TuowMmas, Anthropologie de la mort, Paris 1975, S. 196 {.). Christlich steht es am
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Mit guten Griinden darf man wohl in der Martyrersituation des Christen
die letztlich einzig legitime kategoriale und existentielle Motivation fiir
die christliche Thanatologie erblicken, wenn man einmal von der proto-
logischen Ursidchlichkeit des Todes im christlichen Verstindnis der
Menschheitsgeschichte absieht, wonach der Tod zum gottlichen Straf-
komplex fiir das Vergehen der Ureltern gehort 6. Die christliche Rati-
fikation dieser Strafe — im Medium der Selbsthingabe Gottes am Kreuz
in ihrem Heilsgehalt enthiillt — besteht dann in der Integration des Todes
ins Leben als eines immer schon und immer noch gegenwirtigen; all das
aber unter der emphatischen neutestamentlichen Verheilung von ewi-

Ursprung aller Bestrebungen um Heiligkeit, Vollkommenheit und Nachfolge Christi.
Der christliche Heiligenkult begann mit der Verehrung der Martyrer (martyrio
consummatum est — ‘er wurde durch das Martyrium vollendet’). Die ersten christli-
chen Jahrhunderte kannten nur sie als Heilige, bis dann allgemach die Bezeichnung
‘Bekenner’ sich fiir das unblutige Martyrium (in der heroicitas virtutum) daraus 16ste
und einen neuen Begriff des heiligen Menschen begiinstigte. Vgl. H. DELEHAYE, Les
origines du culte des martyrs: Sanctus, Essai sur le culte des saints dans I’antiquité,
Bruxelles 1927; 1. HausHERR, La perfection du chrétien, Paris 1968, S. 66-70;
M. ViLLER/K. RAHNER, Aszese und Mystik in der Viterzeit, Ein Abri3, Freiburg
i. Br. 1939, S. 29-40: « Wenn auch das ‘De duplici martyrio’ unter den Werken
Cyprians wohl ein Machwerk des Erasmus ist, so findet sich doch schon damals eine
Theorie vom Zweifachen Martyrium: Sie wird in den Homilien des hl. Gregor dar-
gelegt und breitet sich durch ihn iiber das ganze lateinische Mittelalter aus. Aber
ohne Zweifel war diese Idee nirgends mehr in Ehren als in den keltischen Lindern:
neben dem roten Martyrium, dem wirklichen und blutigen, unterschied man bald
Martyrien anderer Farben, das weile Martyrium, ‘wenn man um der Liebe Gottes
willen dem entsagt, was man liebt’, und das griine (graue) Martyrium, ‘wenn man
seinen Leidenschaften entsagt, um zu sithnen und BuBe zu tun’.» (S. 40). Vgl. dazu
insbesondere L. GoucAuD, Dévotions et pratiques ascétiques du moyen age, Paris
1925, S. 200-219, wo diese Farbenmystik des Todes noch genauer nach den Quellen
dargelegt ist. Diese Unterscheidungen sind von G. BARDET (Imitation du Christ,
Nouvelle traduction littérale donnant le sens mystique, Introduction et Commen-
taires par G. BARDET, Paris 1958, S. 24 {.) wieder aufgenommen worden : der ‘weille
Tod’ wire identisch mit der eigentlichen mors mystica, der Aufgabe alles korperli-
chen, geistigen und gefithlshaften Lebens in der Ekstase, der ‘graue Tod’ bestiinde
in Mortifikationen. Zur wachsenden Vergeistigung der Martyriumsvorstellung (in
Form des Wunsches und entsprechender Lebensfithrung) vgl. auch noch L. BOUYER,
Einfithrung in die christliche Spiritualitit, Mainz 1965, S. 128-130; EGENDER, in:
La séparation du monde, Paris 1961, S. 55 {.; StoLz, a. a. O. (Anm. 13), 120-143.
Das Martyrium ist neuerdings mit allem Ernst in Erinnerung gerufen worden
von H. U. voN BALTHASAR, Cordula oder der Ernstfall, Einsiedeln 21967. Vgl. auch
K. Raunger, Uber das Martyrium, in: Zur Theologie des Todes, Freiburg i. Br.
21959, S. 73 fi.

16 Vgl. dazu M. Scumavus, Von den letzten Dingen, Miinster W. 1948, S. 357 ff.;
K. RAHNER, Zur Theologie des Todes, Freiburg i. Br. 21959, S. 33 ff.; M. SCHMAUS,
Katholische Dogmatik, Bd. IV/2: Von den letzten Dingen, Miinchen 1959, S. 381 ff.;
J. PIEPER, Tod und Unsterblichkeit, Miinchen 1968, S. 75 ff.



Mors mystica 311

gem Leben! Paulus faBt diesen aszetischen Tod in Christus derart griind-
lich, daB er — so vielerlei ‘christliche’ Kasuistik aszetischen Systemzwangs
zum voraus desavouierend — Einzelanweisungen einer Entsagungs-
strategie weitgehend fiir iiberfliissig hilt (Kol 2,16-23) : «Ihr seid ja gestor-
ben, euer Leben ist mit Christus in Gott verborgen» (Kol 3,3). Die Aero:-
citas virtutum 17, die dem christlichen Heiligen kanonisch als ein Aqui-
valent des Martyriums abgefordert wird (CIC Can. 2134), besteht gegen
den widersprechenden Anschein nicht in einer denkbar hohen, wenn
moglich noch kompliziert aufgegliederten Frustrationskompetenz, son-
dern in der prinzipiellen, existentiell vollzogenen Hereinnahme des Todes
Christi in die letzte Intimitét seines Daseins, derart, dal3 der eigene Tod,
als eine Antwort auf den Tod Christi je-jetzt vorausgenommen, aus die-
sem sich versteht. «Die Antizipation des eigenen Todes als Antwort an
den Tod Christi ist die Weise, wie wir uns unseres Glaubens ernsthaft
versichern kénnen.» «Glaubende Existenz wire somit Existenz im Liebes-
tod» 8. Im Vergleich zu dieser Option erweist sich jede partielle Identifi-
kation mit einer einzelnen Entsagung oder Abtétung als harmlos. Oder
besser: Jede einzelne Mortifikation hat ihren vollen Gehalt nur in der
genannten, ganzheitlichen. «Christliche Aszese ist daher nichts anderes
als das Vorgreifen auf den christlichen Tod, nichts anderes als ein existen-
tielles Glauben, das vollzogen wird in einer Passion, die innerweltlich
nicht mehr positiv mit Sinn erfiillt werden kann» °. Oder mit Friedrich
Waulf: In der christlichen Tradition der Abtétung «geht es wirklich ... um
ein Sterben, um eine totale Hingabe der geschaffenen Dinge und seiner
selbst, um ein blutiges oder unblutiges Martyrium, um einen Tod, wie er
umfassender und tiefergehend nicht gedacht werden kann» 2. Die oft
einseitige Orientierung «am Ideal einer humanistischen Sittlichkeit» %,
deren sich die Aszetiken klassischer Manier oft unbewuBt befleiBen, mul3
vor dem Umgreifenden der spezifisch christlichen aszetischen Thanato-
logie verblassen, ja entbehrt recht eigentlich einer verbindlichen und ver-
pflichtenden Begriindung. «Diese Motivierung [fiir die rigorosen Forde-
rungen einer ganzheitlichen Abtétung] verleiht erst der Zusammenhang

17 R. HoFMANN, Die heroische Tugend, Miinchen 1933; I. HAUSHERR, a. a. O.
(Anm. 15), S.62-89; Papst BENEDIKT x1v., De beatificatione servorum Dei et
beatorum canonizatione, Bononiae 1734-38, 4 Bde.

18 H. U. voN BALTHASAR, Cordula, a. a. O. (Anm. 16), S. 20.

19 RAHNER, a. a. O. (Anm. 1), S. 93.

20 WuLF, a. a. O. (Anm. 8), S. 37.

21 A.a. O, S.40.
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der Selbstverleugnung und Abt6étung mit der Nachfolge Christi und dem
neuen, gnadenhaften Leben in Christus (im Geist). In diesem Zusammen-
hang leuchten auch erst der ganze Umfang, die Tiefe und Tragweite der
christlichen Selbstverleugnung und Abtétung auf» 2. In solchem Kon-
text wird die Rede vom aszetisch vorwegzunehmenden Tod nicht in
einem selbstzwecklichen Dolorismus, dessen letzte Konsequenz ein hybri-
des Suizid, in dem sich der Mensch gewissermaBen gegenldufig zu Gottes
Schopfungsgebahren ins Nichts versetzte wie jener ihn ex nihilo ins Sein
brachte 23, — aber auch nicht in einem den Tod in einem naturhaft gott-
lichen Punkt des menschlichen Geistes aufhebenden Mystizismus auf-
gehen %, Der Tod wird bis ins Letzte erlitten, aber auch erfahren als ein
Geschehen, dem durch das Heilshandeln Christi der letzte Stachel genom-
men ist und das letzten Endes ins Leben fiihrt 25.

22 A.a. 0, S. 41.

23 Vgl. W. H. PoteaT, Geburt, Selbstmord und die Lehre von der Schépfung:
Eine Untersuchung von Analogie, in: D. M. HicH (Hrg.), Sprachanalyse und reli-
gioses Sprechen, Diisseldorf 1972, S. 159-175. In seltsamer, wenigstens teilweiser
Ubereinstimmung zu modernen gemiBigten Vorstellungen der Euthanasie erweisen
sich gewisse Anweisungen tiber den ‘Willen zum Tode’, wie wir sie in dlteren Asze-
tiken finden kénnen. Die Verkiirzung des Lebens aus aszetischer Absicht — da man
sich ja iiber den Tod «¢aus einem iibernatiirlichen Grunde» freuen darf und ihn des-
halb auch herbeisehnt — kann nach gewissen Autoren bis zu 10-15 Jahre betragen.
In solchen Vorstellungen wird die mors mystica — etwa Theresias von Avila und
Johannes’ vom Kreuz «Ich sterbe, weil ich nicht sterbe» — aufgrund eines Rechen-
exempels vollig trivalisiert. Vgl. dazu ZIMMERMANN, a. a. O. (Anm. 7), S. 546-549.
Aber immerhin hat schon Meister Eckhart in der Richtung spekuliert, vgl. DW 5,
26, 10 ff.

24 Die Frage ist, ob nicht auBerchristliche Mystik, etwa 6stliche, in diesem
Punkt von der christlichen abzuheben ist. Die Aufhebung der existentiellen Kate-
gorie des Todes durch die Entleerung des Geistes bedeutete dann den Fall der letzten
historischen, d. h. heilsgeschichtlichen Kategorie. Vgl. J. A. CurTaT, Asiatische
Gottheit — christlicher Gott, Die Spiritualitit der beiden Hemisphiren, Einsiedeln
o. J., S. 237. Fir eine allgemein komparativ vorgehende Mystikforschung, die sich
moglichster Neutralitit befleiBen mdchte, ist nicht entschieden, wie weit eine Tren-
nung von Theorie (Glaube, ideologische ‘Superstrukturen’) und Praxis (mystische
Erfahrung) wiinschbar ist. F. StaaL’s Plidoyer fiir eine Mystikforschung durch
«the right kind of psychologists» anstatt durch Philologen, Historiker oder Reli-
gionsphdnomenologen ist — bei solcher Ausklammerung des Glaubenskontexts —
auch nicht iiberzeugend (Exploring Mysticism, Harmondsworth 1975, S. 186).
Wenn der Begriff einer ‘natiirlichen Mystik’ ohne negativen Beigeschmack gebraucht
wird, dann ist er vonseiten eines monotheistisch gebundenen Forschers auch brauch-
bar. Vgl. L. GARDET, Etudes de philosophie et de mystique comparée, Paris 1972,
S. 151; K. RAHNER, Schriften zur Theologie, Bd. XII; Theologie aus Erfahrung des
Geistes, Einsiedeln 1975, S. 428-438; H. U. voN BALTHASAR, Zur Ortsbestimmung
christlicher Mystik, in: W. BEIERWALTERS | H. U. voN BALTHASAR | A. M. Haas,
Grundfragen der Mystik, Einsiedeln 1974, S. 52-66.

25 1 Kor 15,54-57.
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Damit ist eine Forderung fiir christliche Aszese und Mystik auf-
gestellt, der die einzelnen historischen Ausformungen mehr oder weniger
deutlich entsprochen haben diirften, an der sie mindestens aber gemessen
werden miissen. Man wird sich allerdings davor hiiten miissen, jedes
Nicht-thematisch-Werden des Todes Christi in den verschiedenen Aus-
prigungen der Mystik gleich zu verurteilen. Denn es gibt mannigfache,
auf den ersten Blick nicht immer durchschaubare Implikationen christo-
logischer Art, die erst in den Blick treten, wenn man den Grad ihrer Ver-
mittlung durchschaut hat.

1. MORS MYSTICA
IM RAHMEN DER AUSSERDEUTSCHEN MYSTIK

Auf Gehalt und Bedeutungswandel des lateinischen Ausdrucks
‘mors mystica’ im Bereich der verschiedenen Theorien der Mystik kann
hier nicht ndher eingetreten werden 6. Tatsache jedenfalls diirfte sein,

26 Hinweise und theoretische Uberlegungen zur mors mystica sind bei IosEpa
A SPIRITU SANcTO, Cursus Theologiae Mystico-Scholasticae, 5 Bande, Bruges 1924—
1933, zu finden. Vgl. zum Beispiel: II, S. 6 {. (der Ausdruck mystica mors 1), 393; I1I,
S. 605 f. (mystischer Schlaf); IV, S. 13 {. (verschiedene Termini fiir die unio, dar-
unter mors, silentium, pax etc.); V, S. 416 {. (mors in ihrem Zusammenhang mit der
mortificatio, abnegatio und der nox obscura des Johannes vom Kreuz).

Die mors mystica wird in einschligigen Werken meist im Zusammenhang mit
der annihilatio behandelt: ScHrRAMM, Theologia Mystica, I, Paris 1845, S. 506 {.
(mors mystica, quae fit per separationem animae a carne, non quidem effectu, sed affectu,
quatenus per vehementis amoris ictum vesecal, separat, et absumit ommnem carnis et
proprii amoris affectum, ita ut solus amor Dei vivificus praevaleat [S. 506]); A. A.
WaIBEL, Die Mystik, Augsburg 1834, S. 148 ff.; THOMA A VALLGORNERA, Mystica
Theologia Divi Thomae, I, Augustae Taurinorum 1890, S. 30-36. Spérlich ist die
Erwdahnung der mors mystica in der neueren Literatur zur mystischen Theologie:
vgl. J. G. ArRINTERO, Cuestiones misticas, Madrid 1956, S. 544, 645; ARINTERO, La
evolucién mistica, Madrid 1968, S. 501, 581. Vgl. noch zur Tradition MAXIMILIANUS
Sanpateus, Theologia Mystica Clavis, Kéln 1640 (Neudruck: Heverlee-Louvain
1963), S. 2821f. — Reiche Hinweise finden sich fiir die lat. Mystik fiir die mors
mystica etwa bei H. S. DENIFLE, Deutsche Schriften des seligen Heinrich Seuse,
Erste Abtheilung: Seuses Exemplar, Miinchen 1876, beispielsweise S. 238, Anm. 1;
276 1., Anm. 3, 6; 280 f., Anm. 7; 288, Anm. 2; 291 {f., Anm. 5; vgl. auch N. HELLER,
Des Mystikers H. Seuse Deutsche Schriften, Regensburg 1926, S. 172, Anm. 7; 173,
7,14; 174, Anm. 7, und H. S. DENIFLE, Das Buch von geistlicher Armuth, bisher
bekannt als J. Taulers Nachfolgung des armen Lebens Christi, Miinchen 1877,
S. xLv {.; C. F. KeELLY, The Book of the Poor in Spirit by a Friend of God, London
1955, S. 284, Anm. 11.

Der metaphorische Komplex der dahinsiechenden, erschlaffenden, gleichzeitig
aber auch gewalttitigen, verwundet-verwundenden, ersterbenden Liebe gehort
nach der Liebestypologie von PIERRE RousseLoT (Pour l'histoire du probléme de

21
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daB der Ausdruck und die Sache eine lange Geschichte haben. Dafiir nur
ein paar wenige Hinweise.

I’amour au moyen age, Paris 1933, S. 65-69) nicht zur enstatischen, sondern zur
ekstatischen Liebeskonzeption. Opfer dieser gewalttitigen Liebe ist nach Ausweis
der Tradition zunichst Gott selber, da er sich von der Liebe Gewalt antun 1i3t. Da-
nach aber wird der Ekstatiker von ihr hingerissen, nicht ohne dafBl auch an ihm
der im folgenden wiederholt angetdnte aszetische Abstraktionsproze sich vollzieht.
So bei Augustinus: I'psa caritas occidit quod fuimus, ut simus quod non evamus, facit
in nobis quandam morvtem dilectio (Enarr. in Ps. 121; PL 37, 1628; zitiert bei Rous-
SELOT, a. a. O., S. 66). Neben den von dem Heiligen Bernhard beeinfluBten Zister-
zienser Mystikern haben sich vor allem die Viktoriner um eine mystische Weiter-
fuhrung dieses augustinischen Gedankens bemiiht. Richard von St. Viktor, Tracta-
tus de gradibus caritatis, c. 1; PL 196, 1196; De quatuor gradibus violentae cari-
tatis, n. 14 f., 21 ff. (ed. G. DuMEIlGE, Paris 1955, S. 138 ff., 148 ff.; vgl. a. a. O.
auch die Epistola ad Severinum de caritate, I, n. 3, S. 46 ff.). M. ScamMIDT (Richard
von St. Viktor, Uber die Gewalt der Liebe, Thre vier Stufen, Miinchen 1969, S.41f.)
macht den verdienstlichen Versuch, die Richardsche Konzeption des mystischen
Liebestods in einen geistesgeschichtlichen Zusammenhang mit der deutschen Dich-
tung des 13. Jahrhunderts (Minnesang, Tristanroman) zu setzen. Zu Richard vgl.
auch G. DUMEIGE, Richard de Saint-Victor et 1'idée chrétienne de I’amour, Paris 1952,
S. 148 ff. DaB es sich bei der mors mystica im Ho6chstfall um einen Liebestod handelt,
zeigt am deutlichsten das Beispiel von Raimundus Lullus. Vgl. unten S. 321 ff.

Zu den griechischen Vitern, die die Metapher des mystischen Todes — wenig-
stens in Ansidtzen und zumeist bezogen auf das in der Taufe geschehende Hinein-
sterben in Christus — zu kennen scheinen, vgl. unten Anm. 33. Ein schénes mittel-
alterliches Beispiel, das — aufgrund der Taufsymbolik als eines Hineinsterbens in
Christi Tod - zeigt, wie wir gepflanzet sind ze der gelichniisse sines todes, findet sich
in einer altdeutschen Predigt: vgl. Altdeutsche Predigten, hrg. von A. E. ScH6N-
BAcH, Darmstadt 1964, II, 26, 7 ff. Zum Theologumenon der Taufe in den Tod
Christi vgl. U. STEFFEN, Das Mysterium von Tod und Auferstehung, Formen und
Wandlungen des Jona-Motivs, Gottingen 1963, S. 210-238. — Umgekehrt wird der
Tod — mindestens in patristischer Zeit — als das mystische Fest der Vereinigung
nicht nur der individuellen Seele, sondern der ganzen Kirche mit Christus gefeiert.
Vgl. dazu A. C. RusH, The Patristic Teaching on Death, Salesian Studies 4 (1967)
24; pERs., Death as a Spiritual Marriage: Individual and Ecclesial Eschatology,
Vigiliae Christianae 26 (1972) 81-101. Insbesondere Methodius von Olymp hat sich
dieses Gedankens angenommen, indem er den Tod und die Auferstehung des (jung-
fraulichen) Glaubigen direkt mit dem Tod Christi in Zusammenhang brachte: Das
Neue Testament vollendet eschatologisch das Alte, indem es — unter anderem — dem
Tod einen neuen Sinn verleiht: «Darum sind wir, die wir Christum angenommen
haben, ihn, der gesagt hat: ‘Ich bin die Wahrheit’ (Joh 14,6), — wir sind uns dessen
bewuBt, daB Schatten und Typen aufgehort haben; wir eilen der Wahrheit entgegen
und verkiinden voraus ihre wirksamen Bilder. Nur zum Teil erkennen wir ja jetzt
und wie durch einen Spiegel, weil das Vollkommene noch nicht zu uns gekommen
ist, das Kénigreich der Himmel und die Auferstehung: da wird das Teilwissen sein
Ende finden; denn dann werden errichtet unser aller Zelte, wenn die Knochen sich
wieder zusammenleimen und zusammenschlieBen mit dem Fleische und der Leib
wieder ersteht. Dann werden wir dem Herrn den Tag der Freude in Wahrheit feiern,
wenn wir die ewigen Zelte gewinnen, die nicht mehr sterben sollen, noch sich auf-
16sen in Grabeserde. Unser Zelt war auch vordem unverginglich, aber die Ubertre-
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1.1. BERNHARD VON CLAIRVAUX’ berithmte Beschreibung der braut-
lichen Ekstase des Mystikers als eines mystischen Schlafs und Todes im
52. Kapitel seiner Ansprachen zum Hohen Lied # magim Mittelalter kon-
kreten AnlaB zur Konzeption der mors mystica gegeben haben. Den
mystischen vom physischen Tod abhebend sagt er: Revera enim dormitio
est, quae tamen sensum non sopiat, sed abducat. Est et mors, quod non dubius
dixerim, quoniam A postolus quosdam adhuc 1n carne viventes commendando
sic loguitur : MORTUI ESTIS, ET VITA VESTRA ABSCONDITA EST CUM CHRISTO
IN DEO (Kol 3,3). Proinde et ego non absurde sponsae extasim dixerim
mortem, quae tamen non vita, sed vitae eripiat laqueis... Ulinam hac morte
ego frequenter cadam, ut evadam laquos mortis, ut non sentiam vitae luxu-
riantis mortifera blandimenta, ut obstupescam ad sensum libidinis, ad
aestum avaritiae, ad iracundiae et impatientiae stimulos, ad angores solli-
citudinum et molestias curarum! Moriatur anima mea morte tustorum,
ut nulla illaqueet intustitia, nulla oblectet iniquitas. Bona mors, quae vitam
non aufert, sed transfert in melius,; bona, qua corpus non cadit, sed anima
sublevatur. Verum hoc hominum est. Sed moriatur anima mea morte etiam,
st dici potest, angelorum, ut praesentium memoria excedens, rerum se
inferiorum corporearumque non modo cupiditatibus, sed et similitudinibus
exuat, sitque et pura cum illis conversatio, in quibus est puritatis similitudo 8.

Dieser Text Bernhards zeigt nicht nur, daB die mors mystica nicht
schlicht dasselbe ist wie die mortificatio — also die Ekstase selber dar-
stellt —, sondern auch, daB die mortificatio gewissermaBen die Bedingung
der Moglichkeit des mystischen Todes verkorpert 2. Anders wire Bern-

tung brachte ihm Erschiitterung und Fall: Gott hat die Siinde aufgelést durch den
Tod, damit der Mensch nicht ewig ein Siinder sei und, wenn so die Siinde in ihm
lebe, ewig verdammt bleibe. Und darum mubBte er nun sterben, obschon er nicht
sterblich und verganglich geschaffen war, die Seele muBte sich vom Fleische trennen,
damit durch den Tod die Siinde abgetitet werde, die im Gestorbenen nicht mehr
leben konnte. Und dann, wenn die Siinde tot und vergangen ist, dann stehe ich wie-
der auf unsterblich, und ich preise Gott, der durch den Tod seine Kinder aus dem
Tod befreit und dem Gesetz getreu, feiere ich ihm das Fest und schmiicke mein Zelt,
mein Fleisch, mit den guten Werken, wie in jenem Evangelium die Jungfrauen sich
schmiickten mit den fiinfmal flammenden Lampen» (Methodius von Olymp,
Gastmahl, in: Bibl. der Kirchenviter, Bd. 2, Miinchen 1911, S. 102).

27 Vgl. zum folgenden: H. RoLF, a. a. O. (unten Anm. 48), S. 101, Anm. 54;
R. LinaarDT, Die Mystik des Hl. Bernhard von Clairvaux, Miinchen 1923, S, 2324, ;
E. GiLson, Die Mystik des Heiligen Bernhard von Clairvaux, Wittlich 1936,
S. 150 ff. (geht nicht speziell auf die mors mystica ein, obwohl aus dem Umkreis der
folgenden Texte zitiert wird), vgl. dagegen S. 285, Anm. 154, und S. 177 ff.

28 Sancti Bernardi Opera II, Rom 1958, S. 92 {., 5 ff.

29 Insofern ist zwischen Azsese und Mystik kein grundlegender Unterschied
festzustellen; die «Einheit der Lehre vom geistlichen Leben» (GARRIGOU-LAGRANGE,
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hards Insistieren auf dem Absterben der Untugenden nicht erklirbar.
Deren Tod ist Voraussetzung der bona mors, in welcher die Seele entriickt
werden darf. Dieser Tod — verstirkt durch die Vorstellung einer mors
angelorum, in der ein Umgang mit rein Geistigem verbiirgt wire 39 —,
diese Form des excessus kann einzig und allein contemplatio 3! genannt
werden.

Dem Konzept der mors mystica im genannten, Bernhardschen Sinn
wire wohl historisch anhand von zwei Hoheliedstellen nachzugehen:
Adjuro vos, filiae Jerusalem, si inveneritis dilectum meum, ut nuntietis ei
quia amore langueo (5,8); und: fortis est ut mors dilectio (8,6) 32. Beizu-
ziehen wiren alle jene Stellen der Schrift, in denen die Schau Gottes in
ihrer Unmoglichkeit fiir lebende Menschen ausgesprochen ist 33. Z. B.:

Mystik und christliche Vollendung, Augsburg 1927, S. 18 ff.) ist hier noch — dem
literarischen Genre und der Mentalitit entsprechend — véllig intakt. Den synthe-
tischen Charakter aller Mystik, die Aszese in sich einbegreift, betont auch F. von
HUGEL, The Mystical Element of Religion, II, London %1961, S. 342 f.; dhnlich
J. Mar£cHAL, Etudes sur la psychologie des mystiques, I, Paris 21938, S. 190 f.
Einen ‘artmidBigen’ Unterschied zwischen Aszese und Mystik stipuliert A. MAGER,
Mystik als Lehre und Leben, Innsbruck, 1934, S.113-120; Mystik als seelische
Wirklichkeit, Graz 1946, S. 72-81. Unvergleichlich den Erfahrungs- und Abtétungs-
aspekt ineins fassend duBert sich Heinrich von Friemar OSA, Tractatus ascetico-
mystici, I, ed. A. ZUMKELLER, Wiirzburg 1975, S. 97, 189 ff.: Propter quod iste gustus
supereffluentis dulcedinis dicitur quaedam mors dulcis et vitalis, per quam anima dul-
citer moritur sibi ipsi et omnibus carnalibus desideriis.

30 In diesem Gedanken, gewissermaBen in die Existenz des Engels hinein-
sterben zu wollen (also eine substantia separata zu werden), bekundet sich das
monastische Streben nach einer vita awngelica. Vgl. S. FRANK, Angelikos Bios,
Minster W. 1964 ; G. M. CoLoMmBAs, Paradis et vie angélique, Paris 1961.

31 Vgl. DSp. 11, 2, Sp. 1955.

32 Vgl. THoMAs GaLLus, Grand Commentaire sur la Théologie mystique (vers
1242), ed. G. Tu£ry, Paris 1934, S. 33.

33 Die — harmlosere — Metapher des mystischen Schlafs und der mystischen
Trunkenheit ist hdufiger anzutreffen als jene des mystischen Todes. Die Metaphorik
des Todes scheint bei den griechischen Vitern durchaus noch sakramental an die
Taufe gebunden, wird allerdings auch hier in einem ‘mystischen’ Sinne verstanden.
Vgl. J. Danifrou, Platonisme et théologie mystique, Doctrine spirituelle de S. Gré-
goire de Nysse, Paris 21944, S. 23-35; zum mystischen Schlaf vgl. a. a. O., S. 2741f.;
vgl. auch W. VOLKER, Das Vollkommenheitsideal des Origenes, Tiibingen 1931,
S. 141 ff. Ein mittelalterliches Beispiel einer Beschreibung des mystischen Schlafs
vgl. bei NicoLas KeEmpPF, Tractatus de Mystica Theologia, II, ed. J. BARBET et
F. RueLLo, II, Salzburg 1973, S. 315 ff. Vgl. auch die ausfithrlichen Darstellungen
bei PHILIPPUS A Ss. TRINITATE, Summa Theologiae Mysticae, III, Paris 1874,
S. 365 ff.; M. J. Rieetr, La mystique divine, I, Paris 1879, S. 207 ff.; J. L6pPEz
EzQUERRA, Lucerna Mystica, 1960, tr. 5, n. 234: Somnus iste non dicitur somnus a
somniando sed a soporando, unde melius dicitur sopor divinus, vel mystica dormitio,
vel mors, nam... qui spirvitualiter hac dormitione moritur nihil percipit, nec distinguit,
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Deum nemo vidit unquam (Joh 1,18); oder: Non poteris videre faciem
meam ; nown enim videbit me homo, et vivet (Exod 33,20). Aus solchen Anwei-
sungen und Feststellungen kann sehr wohl eine mystische Thanatologie
entstehen, in der der ganze Aufwand an aszetisch geiibter Mortifikation
eingeborgen wird in die Anschauung eines mystischen Todesschlafs, darin
die Braut schlafend ein waches Herz bewahrt in der Vereinigung mit dem
Geliebten (HI 5,2) 34.

1.2. THOMAS GALLUS (1 1246) vor allem hat die Feststellung Bern-
hards mit allem Nachdruck wieder aufgenommen, da3 der excessus eine
gewisse mors spiritualis 3° im Gefolge hat. Er schreibt: Sunt autem mihi
necessaria hoc fulcimentum et hec stipatio, QUIA AMORE SPONSI LANGUEO
vel ad mortem separationis irrevocabiliter anhelo. Languor est infirmitas
usque ad mortem perseverans,; amore igitur languet sponsa que ab hac
intentione non cessat donec ommibus et sibi moriatur et ab omnibus et a
seipsa separetur, ut sponso constrictius uniatur...: fortis ut mors dilectio
(Cant. 8,6)... 3¢ Oder anderswo (zu Hl. 5,8): Languor usque ad mortem
ducit. Mors autem est plena separatio vitalis spiritus a corpore, et significat
plenam separationem principalis affectionis per excessum mentis et ommium
et unitionem ad Deum... At ergo sponsa se languere ex amore, quia tam
ferventer et fixe in sponsi insurgit amplexus, ut ab hac intentione nullatenus
cesset donec per excessum sui et omnium sponso uniatur... Vel mors est
separatio a speculo ad speciem... Languor vero est exercitatio extatici amoris
ad divinum radium usque ad hanc mortem perseverans 3. Dieses Ernst-
Nehmen des Todes in seinem Trennungscharakter (separatio) macht es
moglich, daB die tédliche Mattigkeit und Erschlaffung der Braut nicht
quietistisch 3% miBverstanden wird. Der vitalis spiritus tiberdauert diesen
Tod als ein lebendiger, der im Tode erst eigentlich befreit wird.

sed penitus omni sensalione destituituy... Melius mors dici debet quam somnus (zitiert
nach P. SEraPHIN, Principes de la théologie mystique, Tournai 1873, S. 104).

3+ Vgl. J. BarBET, Un commentaire du Cantique attribué a Thomas Gallus,
Paris-Louvain 1972, S. 304.

35 THomAs GaLLus, Commentaires du Cantique des Cantiques, ed. J. BARBET,
Paris 1967, S. 130.

% A.a.0.,S.79.

37 A.a. 0O, S. 199.

38 Zur spiter aufkommenden Problematik und Gefihrdung des Konzepts der
mors mystica durch quietistische Interpretationen vgl. unten S. 342 ff. Was GiLson
fiir Bernhard festgestellt hat, gilt auch hier: «Das Aufgeben alles dessen, was den
Menschen hindert, wirklich er selbst zu sein, bedeutet kein Sichverlieren, sondern
ein Sichfinden. Diese ganze vermeintliche Schwierigkeit beim heiligen Bernhard
laBt sich also auf einen Widersinn zuriickfithren; denn eine sich freimachende, sich
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1.3. Einen dhnlichen mystischen Liebestod kennt BONAVENTURA;
er schildert ihn in seinen ‘Collationes in Hexaemeron’ folgendermaflen:
Iste autem amor est sequestrativus, soporativus, sursumactivus. Sequestrat
enim ab omni affectu alio propter sponsi affectum unicum, soporat et quietat
ommes polentias et silentium imponit, sursum agit, quia ducit in Deum. Et
sic est homo quasi mortuus, el ideo dicitur: Fortis ut mors dilectio (Cant.
8,6, Ex 33,20), quia separat ab omnibus. Oportet enim, hominem mori per
llum amorem, ut sursum agatur. Unde non videbit me homo et vivet. Et
tunc in tali unione virtus animae in unum colligitur et magis unita fit et
intrat in suum intimum et per consequens in summum suum ascendit; quia
1dem intimum et summum, secundum Augustinum (De Trin XI11, 1, I; XIV,
8,77) 3°. Dieser somnus mystischer Art verlangt wiederum ein Hinaus-

ihrer selbst entledigende Seele verzichtet nicht auf ihr Wesen, sie bringt sich viel-
mehr wieder zu ihrem eigentlichen Sein, zu dem die géttliche Liebe sie wandelt»
(Die Mystik des heiligen Bernhard, a. a. O., S. 178). Diesen Selbstgewinn der Seele
in Gott kann man am augenfilligsten im bestindigen Charakter des vitalis spivitus
erfassen, der die separatio im mystischen Tode iiberdauert. Bei den deutschen
Mystikern stellt sich das Problem wiederum, vgl. unten S. 366 f.

39 Coll. in Hex. II, 31; lat.-deutsch hrg. von W. NvyssegN, Miinchen 1964,
S. 134-137. Auch hier ist das Ganze wiederum nicht quietistisch zu verstehen: «Im
MaBe die Seele ... ihre Erkenntnisfihigkeiten einschldfert, begibt sie sich in ihrer
Gesamtheit in die immer héheren Tétigkeiten, die sie noch zu verrichten hat; und
wenn sie endlich zur goéttlichen Erfahrung gelangt, begibt sich nicht eine Seele ohne
akzidentelle Erkenntnisvermégen dorthin, sondern eine Seele mit all den Energien,
die sie frither in der Erkenntnisordnung entfaltete, wenngleich sie in diesem hoch-
sten Augenblick nicht mehr erkennt. Die Erkenntnisvermégen schweigen, aber sie
schweigen, weil das Affektive ihnen Schweigen gebietet: ‘Es schlifert alle Vermégen
ein und bringt sie zur Ruhe und legt ihnen Stillschweigen auf’ ... Das Affektive
seinerseits kann nur deshalb Schweigen gebieten, weil es die ganze Seele ganz an
sich gezogen hat und alle ihre Energien mit Beschlag belegt. So wird die Seele in
der Ekstase nicht verkleinert, sie konzentriert sich, und indem sie sich konzentriert,
steigert sie sich und erreicht so das Innerste und Héchste von sich selbst: ‘Und dann
sammelt sich bei einer solchen Vereinigung die Kraft der Seele in einem einzigen
Punkt und wird ganz geeint und geht in ihr Innerstes ein und steigt demzufolge auf
ihren héchsten Gipfel ... Dieses totale Gegenwirtigsein der Seele auf ihrem Gipfel
ihrer selbst wird uns begreifen lassen, wie das Wissen aus einer Erfahrung flieBen
kann, die sich ihren Gegenstand nicht vorstellt» (E. GiLson, Die Philosophie des
heiligen Bonaventura, Koéln 21960, S. 492 {.). Bei diesem Vorgang handelt es sich
um die mystische Ekstase (ecstasis). Vgl. dazu K. RAHNER, Der Begriff der ecstasis
bei Bonaventura, ZAM 9 (1934) 1-19. Die Ekstase ist bei Bonaventura nicht das-
selbe wie der raptus (vgl. Coll. in Hex. III, 30), der — nur sehr wenigen verliehen
(z. B. Paulus) — als actus gloriae ein videre Deum in claritate suae essentiae (11 Sent.,
d. 23, a. 2, q. 3, concl.: II, 544) darstellt, dem gegeniiber die ecstasis bloB ein cog-
noscere per intimam unionem (II1 Sent., d. 24, 4: 111, 531), mehr ein sentire als ein
Erkennen, ist. Vgl. dazu J.-P. REZETTE, Breviloquium, Bd. 5, Paris 1967, S. 146 {.;
H. U. voN BALTHASAR, Besondere Gnadengaben und die zwei Wege menschlichen
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gehobensein iiber alle Sinne und alles Wirken des Verstandes, stellt also
einen Abstraktionsvorgang dar, der in die Liebe einmiindet: Ablationem
sequitur semper amor *°. Denn die Wegnahme foérdert die Erkenntnis der
Gottheit: Sic notitia Divinitatis per ablationem relinguit in nobis nobilis-
stmam dispositionem *1. Tod und Grablegung Christi bezeichnen dieses
mystische somnium, so daBl der Mystiker darum wissen kann. In dem
mystischen Tode ruhend hat er Agypten verlassen und hat die Wiiste
betreten: quasi exterius mortuus ** ruht er mit Christus im Grabe. Er
spricht: Suspendium elegit anima mea, et mortem ossa mea (Job 7,15).
Quam mortem qui diligit videre potest Deum, quia indubitanter verum est:
Non videbit me homo et vivet (Ex 33,20). Moriamur igitur et ingrediamur
i caliginem, imponamus silentium ** sollicitudinibus, concupiscentits et
phantasmatibus,; transeamus cum Christo crucifixo ex hoc mundo ad Patrem
(Joan 13,1), ut, ostenso nobis Patre, dicamus cum Philippo: Sufficit nobis
(Joan 14,8), audiamus cum Paulo: Sufficit tibi gratia mea (2 Cor 12,9);
exsultemus cum David dicentes: Deficit caro mea et cor meum, Deus cordis
mei et pars mea Deus in aeternum. Benedictus Dominus in aeternum, et
dicet omnis populus: Fiat, fiat. Amen **. « Wie der Tod und das Scheiden
von der Welt hier nun bildlich, nicht eigentlich, gemeint ist, so wird auch
die Stelle aus Ex 33,20 in diesem Zusammenhang iibertragen nach einem

Lebens (= Deutsche Thomas-Ausgabe, Bd. 23), Heidelberg 1954, S. 398: «Bona-
ventura hat die unmittelbare Gotteserkenntnis durch die Ekstase (in der ‘Nacht’)
sorgfiltig unterschieden von der unmittelbaren Gotteserkenntnis durch den Raptus
(im ‘Licht’), er hat beide ebenso iibereinandergestuft, wie er die entsprechenden
Seelenvermégen gestuft haty. BALTHASAR hat (a. a. O., S. 372-410) die reiche und
komplizierte Geschichte der mystischen und scholastischen Entriickungslehren (aus-
gehend von 2 Kor 12,2—4, wo Paulus seine Entriickung in den dritten Himmel «im
Leibe oder auller dem Leibe» schildert) erschépfend und ausfithrlich dargestellt.
Vgl. unten Anm. 44.

40 Coll. in Hex. II, 13; ed. NYSSEN, a. a. O., S. 134 {. Vgl. dazu H. STECKELER,
Die negative und mystische Theologie Bonaventuras im Itinerarium mentis in
Deum, Franzis. Studien 56 (1974), 150-163; P. L. LANDSBERG, Die Erfahrung des
Todes, Frankfurt a. M. 21973, S. 168 f., Anm. 72.

1 A.a.0,8S.140 1.

42 Itinerarium mentis in Deum, c. VII, 2: deutsch-lat. hrg. von J. Kaup,
Miinchen 1961, S. 148 f.

43 J. PtpPIN, Les deux approches du christianisme, Paris 1961, S. 266-268,
verweist fiir das mystische Schweigen auf Augustinus und Plotin.

44 Itinerarium, c. VII, 6; a. a. O., S. 152 ff. Zur Relevanz von Ex 33,20 vgl.
voN BALTHASAR, Besondere Gnadengaben, a. a. O. (Anm. 39), S. 406: Um Gott in
seiner Wesenheit schauen zu kénnen, muf3 der Mensch sterben; von dieser biblischen
Voraussetzung her sind der Theologie der christlichen Mystik Schranken gesetzt,
die in der Tradition eine schwierige Ausmarchung einer moglichen Schau Gottes
in via erforderlich machten.
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mystischen, nicht eigentlichen Sinn verstanden» *. Allerdings heiB}t das
fiir Bonaventura nicht, daB es sich um einen blof ‘metaphorischen’ Vor-
gang handelt, wenn der raptus die liebende Seele von der Welt zum Vater
fithrt. Die metaphorische Wirklichkeit ¥¢ — um eine solche handelt es
sich — ist hier zwar nicht identisch mit der physischen *7, welche die an-
gewandten Ausdriicke (Schlaf 48, Tod etc.) normalerweise sonst seman-

4 S. GRUNEwWALD, Franziskanische Mystik, Versuch einer Darstellung mit
besonderer Beriicksichtigung des hl. Bonaventura, Miinchen 1932, S. 103, Anm. 220.
Vgl. B. RosENMOLLER, Religitse Erkenntnis nach Bonaventura, Miinster W, 1925,
S.192f1.

4 Es handelt sich dabei um eine echte ‘semantische Innovation’, die nur auf
metaphorischem Wege zustande kommt. Anders wire die Erfahrung, die dahinter
steht, nicht zu vermitteln. Vgl. P. Ric®ur, La métaphore vive, Paris 1975, S. 254,
Anm. 1.

47 Es gibt aber in der traditionellen mystischen Theologie des Mittelalters
immer wieder «die Tatsachenfrage», «ob Paulus wéhrend der Entriickung tot gewe-
sen sei oder nicht». Aus Bibelstellen wie Joh 1,18, Ex 33,20, 1 Tim 6,16 scheint zu
folgen, «daB der Beschauer der Wesenheit Gottes sterben, den Pilgerstand verlassen
muB. Die Griechen waren bei dieser Behauptung geblieben, bis auf jene Dialektiker
der ‘Nacht’, die gerade das mystische Nichtsehen Gottes als die eigentliche Schau
erkldarten. Aber Augustin war andere Wege gegangen; und die Spekulation, die er
diesbeziiglich an den Anfang seines 12. Buches De Gen. ad litt. stellte, war so ergie-
big und ergab sich so zwingend, daB sie die ganze Uberlieferung bis Thomas ein-
schlieBlich bestimmt hat.» Augustinus und mit ihm auch Gregor der GroBe neigten
eher zur Ansicht, daB Paulus in seiner Schau «auBer dem Leibe», d. h. tot gewesen
sei. Man nahm also an, «im Nicht-leben-kénnen dessen, der Gott schaut, einen
geistlichen und mystischen Tod zu verstehen, und so war die Frage fiir das Mittel-
alter vorentschieden... Die Hypothese, dal Paulus ernstlich und physisch au8er dem
Leibe, das heiBt tot gewesen sei, mufl als eine durchaus mogliche ins Auge gefal3t
werden: ‘Nichts wiirde verhindern, da8 ein durch Gott selbst verfiigter Tod eine
Entriickung genannt wird’ [Thomas von Aquin II-II, 175, 6, Zu 1] ... Die Antwort
setzt sich fiberlieferungsgemafB fiir den Scheintod ein» (voN BALTHASAR, Beson-
dere Gnadengaben, a. a. O., S. 406 f.). Wenn es aber so ist, daB die Ekstase einem
Scheintod gleich kommt, dann ist der mors mystica gleichzeitig eindeutig metapho-
rischer — es geht nicht um einen endgiiltigen Tod! — und experimentell-realer Cha-
rakter zuzugestehen. Und wiederum: es wire nicht moglich davon zu reden, wenn
die sprachliche Moglichkeit der Metapher nicht gegeben wire. — Auf der anderen
Seite hat die mors mystica immer auch einen Bezug auf den physischen Tod:
Schon Franziskus, Anfang Oktober 1226, als er schon beinahe in der Agonie lag,
hat in seinem ‘Sonnengesang’ den leiblichen Tod, d. h. seinen Tod, gelobt und
begriiBt (Das Sonnenlied des Heiligen Franziskus von Assisi, Eine Untersuchung
seiner Gestalt und seines inneren Gehaltes nebst neuer deutscher Ubersetzung von
E.-W. PLAaTzECK, Miinchen 1956, S. 70 f.; vgl. dazu E. LECLERC, Le cantique des
créatures ou les symboles de I'union, Une analyse de saint Frangois d’Assise,
Paris 1970, S. 205-216).

48 Der mystische Schlaf — oft als schwicheres Synonym zur mors mystica
gebraucht — kann dort als terminus technicus der Mystik aufgegeben werden, wo der
Inhalt der Schau als eigentlicher Wachzustand gegeniiber dem Schlaf des Lebens
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tisch deckt, aber sie ist nichtsdestoweniger Wirklichkeit, Erfahrung, der
wohl auch der Reflex im Korperlichen nicht abgeht, insbesondere da das
Verbum incarnatum fiir Bonaventura keineswegs bloB eine Sache der
meditativen Erinnerung, sondern eine korperliche Gegenwirtigkeit ist.
So kann Bonaventura dieses Geschehen folgendermaBen umschreiben:
astringitur summa suavitas sub ratione Verbi incarnati, inter nos habitantis
corporaliter et reddentis se nobis palpabile, osculabile, amplexabile per
ardentissimam caritatem, quae mentem mostram per ecstasim et raptum
transire facit ex hoc mundo ad Patrem *°. Dal diese Mystik des Todes ihren
tiefsten Grund im Kreuzesgeschehen hat, kann hier nicht ndher aus-
gefithrt werden %°, ist aber von den wenigen hier genannten Andeu-
tungen her — die sich durch von Balthasars Aufweis der Kreuzesmystik
Bonaventuras 5! aufs augenfilligste erhidrten lassen — offensichtlich.
1.4. Eine eigenwillige, die Wege der westlichen Kontemplations-
mystik mit einem christlich-peisonal gepriagten Sufitum 52 vertauschende
Variante der mors mystica findet sich bei RAIMUNDUS LULLUS in seinem
katalanisch verfaten ‘Libre d’amic e amat’ (Buch vom Liebenden und
Geliebten) 33. Zundchst ist festzuhalten, dal das Personal von Lieben-

erscheint. Johannes vom Kreuz: «Das ist das Entflammende solchen Wachwerdens:
durch Gott die Geschopfe zu erkennen und nicht durch die Geschépfe Gott» (Die
Gotteslohe, iibersetzt von I. BEaN, Einsiedeln 1958, S. 140; zitiert nach H. KUHN,
‘Liebe’, Geschichte eines Begriffs, Miinchen 1975, S. 127). Ahnlich wird in der spa-
nischen Mystik mit den Begriffen Tod-Leben dialektisch operiert. Zur kultur-
geschichtlich engen Verbindung von Tod und Schlaf vgl. die bei H. RoLF, Der
Tod in mittelhochdeutschen Dichtungen, Untersuchungen zum St. Trudperter
Hohenlied und zu Gottfrieds von StraB8burg ‘Tristan und Isolde’, Miinchen 1974
(= Medium Aevum 26), S. 53, Anm. 33.

49 Breviloquium, c. 6, 6; ed. REZETTE, a. a. O. (Anm. 39), S. 74 {.

50 Man miilte hier die ganze Breite der christlichen Leidensmystik zitieren,
um den christologischen Scopus der mors mystica deutlich zu machen. Fiirs 12. Jahr-
hundert vgl. R. JAVELET, Image et ressemblance au douziéme siécle de Saint An-
selme a4 Alain de Lille, 2 Bde, wiederholt, vor allem aber I, 308-310. Vgl. zum Theo-
logischen und Historischen H. U. voN BaLTHAsAR, Theologie der drei Tage, Ein-
siedeln 1969, S. 61 fi.

51 H. U. voNn BALTHASAR, Herrlichkeit, Eine theologische Asthetik, II: Ficher
der Stile, Einsiedeln 1962, S. 353 ff. Solche Kreuzesmystik Bonaventuras ist natiir-
lich — mit allen Implikationen des Sich-selber-Absterbens — schon bei seinem Ordens-
vater Franziskus vorgeprigt, vgl. D. V. Lapsanski, Perfectio evangelica Eine
begriffsgeschichtliche Untersuchung im frithfranziskanischen Schrifttum, Miinchen
1974, besonders S. 226 fi.

52 Vgl. L. Sara-Morins, in: Lulle, Traduction, introduction et notes par
L. S.-M., Paris 1967, S. 75; J. BERNHART, Die philosophische Mystik des Mittel-
alters, Miinchen 1922, S. 160.

53 Ramon Lull, Das Buch vom Liebenden und Geliebten, Eine mystische
Spruchsammlung, Aus dem Altkatalanischen iibersetzt und hrg. von L. KLAIBER,
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dem und Geliebtem - beide sind die einzigen Beziehungspunkte der 366
Sentenzen — fiir den Tod keinen Raum zu lassen scheint. Man darf diese
«streng personale Bedeutung des Liebesbandes, wie Lullus es versteht»,
nicht unterschlagen. « Weder darf der Liebende den Geliebten in sich hin-
einreiBen, noch sich selbst in ihm verlieren wollen. Der Nachdruck auf
diese nur scheinbar selbstverstindliche Wahrheit verbietet die Brautlich-
keits- und Hochzeitssymbolik, die die Mystik aus dem Hohelied herzu-
leiten pflegte, und von einer Wahl des Dunkels gegeniiber dem Licht, des
Todes gegeniiber dem Leben darf nicht die Rede sein»3*. Gerade die
letztgenannte Behauptung Helmut Kuhns aber bedarf der Modifizierung.
Tatsichlich sind die Sentenzen, in denen das Leben den Vorrang vor
dem Tode hat, zahlreich. Die Liebe ist etwas, das leben will, ja Leben ist:
«Nichtlieben ist Tod und Lieben ist Leben» (62, vgl. auch 60,240). Die
Erinnerung an den Geliebten hdlt am Leben (249, 339); der Liebende
gelangt durch die Schonheit des Geliebten immer neu ins Leben (89).
Wer ohne Liebe ist, mul}3 einen erbdarmlichen Tod finden (85, 209). Der
Geliebte erweckt den Liebenden immer wieder aus Schlaf und Versun-
kenheit zur liebenden Antwort (55, 147, 277); so ist denn der Geliebte
dem Liebenden «ewige Zeugung» (267). Hierin den fiir Lull sprichwort-
lichen, radikalen Aktualismus und «Agentialismus» 5 zu entdecken, ist
richtig. Tatsdchlich aber wiirde diesem Personalismus etwas Wesent-
liches fehlen, wenn die dunkle Folie des mystischen Todes des Liebenden
fiir den Geliebten oder umgekehrt der Tod des Geliebten fiir den Lieben-
den, in dem dieser zum Leben gelangt, wegfiele. So ist denn der Tod
nicht etwa das Ende der Liebe, sondern deren hochste Vollendung, weil
der Tod fiir den Geliebten das ist, iiber das hinaus nichts GroBeres mehr
gedacht werden kann: «Man fragte den Liebenden, in wem die Liebe
groBer sei, im Liebenden, der lebt, oder im Liebenden, der stirbt. Er ant-
wortete: Im Liebenden, der stirbt. — Warum? — Weil sie nicht groBer
werden kann im Liebenden, der aus Liebe stirbt, aber wohl in dem, der
in Liebe lebt» (361). Sterben als Aszese (254), ja als Martyrium (52,255)
fithrt den Liebenden in den Tod aus iibergroBer Gewalt der Liebe: « Der
Geliebte begrub ihn in seinem Reiche, in dem der Liebende wieder zum
Leben erweckt wurde. Und es ist die Frage, von wem der Liebende das

Olten 1948 (im folgenden wird aus dieser Ubersetzung zitiert unter Angabe der
Sentenznummer).

5# H. Kunn, ‘Liebe’, a. a. O. (Anm. 48), S. 143.

35 KuHN, a. a. O., S. 142, im AnschluB an A. LLINARES, Ramon Lulle, philo-
sophe de l'action, Paris 1964.
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groBere Geschenk empfing, von der Liebe [die ihn totete] oder vom
Geliebten [der ihn zum Leben begrub]» (251). Der Liebestod des Lieben-
den fiir den Geliebten wird so der stindige, meditativ beschworene
Begleiter des Liebenden (5, 14, 176, 230, 233): «Liebe ist das, was den
Liebenden totet, wenn er von den Schonheiten seines Geliebten singen
hort; und Liebe ist das, in dem mein Tod ist und in dem jeden Tag mein
Wille sich erneuert» (171). Das Dasein des Liebenden lebt in dieser Dia-
lektik von Leben und Tod: «Der Liebende starb durch Freude, und er
lebte durch Sehnsucht; Freude und Leid taten sich zusammen und einig-
ten sich, ein und dasselbe Ding im Willen des Liebenden zu sein. Und
daher starb und lebte der Liebende zur selben Zeit» (196). Der Geliebte
laBt den Liebenden den Tod ersehnen, «um deine [des Geliebten] GroBe
zu loben» (309). Im Fazit bleibt es bei dieser schwebenden Gegensitzlich-
keit: «Der Liebende dachte an den Tod, und er fiirchtete sich, bis er sich
der Stadt seines Geliebten erinnerte, zu der Tod und Liebe Pforte und
Eingang sind» (342).

Letztlich kumuliert dieses Liebesgeheimnis von Leben und Tod im
Kreuzgeheimnis Christi, in welchem aller Umschlag von Tod zum Leben
seine innerste Begriindung hat. « Der Liebende war seinem Geliebten un-
gehorsam und weinte. Der Geliebte kam im Kleid seines Liebenden, um
zu sterben, damit dieser das wiedererlangte, was er verloren hatte; und
er gab ihm mehr, als er verloren hatte» (30). Der Tod ist das Banner-
zeichen des Geliebten, das erst den Liebestod Rechtens ermdéglicht und
begriindet: Man fragte den Liebenden, welches Zeichen sein Geliebter
auf seinem Banner triige. Er antwortete: das eines Toten. Man fragte
ihn, warum er ein solches Zeichen fithre. Er antwortete: Weil er als
Mensch zu Tode gekreuzigt wurde, und damit die, die sich als seine Lie-
benden rithmen, seinen Spuren folgen» (101). Damit ist der Liebestod des
Liebenden als Nachfolge Christi gekennzeichnet und nichts anderes:
Geborgen in diesem Geheimnis der gottlichen Stellvertretung fiir den
Menschen hat der menschliche Tod — der letztlich als eine Moglichkeit
des liebenden Uberstiegs ins Leben zu begreifen ist — seinen Sinngehalt
und seine Erlsung, ohne daBl ihm der Ernst genommen wiirde. Die
mystische Nachfolge des Geliebten fiihrt den Liebenden keineswegs dazu,
den Tod auf magische Weise zu eskamotieren, sondern im Gegenteil dazu,
ihn im Geheimnis der gottlichen Liebe zu verstehen und zu erfahren .

5 Zur Liebesauffassung Lulls vgl. grundlegend L. SarLA-MoLins, La philo-
sophie de I’amour chez Raymond Lulle, Paris 1974, und E.-W. PLATzECK, Raimund
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Lull hat dem Liebestod in seinem ‘Arbre de Filosofia d’amor’ eine
ausfiihrliche und nicht einfache Allegorie gewidmet 7. Der ‘Freund’ des
‘Geliebten’ méchte sich von dem UbermaB der Liebe befreien, entflieht,
wird aber von den Hilfskriften des Geliebten wieder eingefangen und in
einer mystischen Hof- und Gerichtshaltung zum Tode verurteilt; er kann
nicht sterben, bis man ihn - auf Anraten der ‘Weisheit’ — nach einer
langen Reise schlieBlich nach Jerusalem fiihrt, wo er — assistiert vom
‘Liebestod’ und den Dienerinnen der Liebe — endlich zu sterben vermag.
Der aus Liebe verstorbene Freund wird dann begraben; ‘Frau Liebe’
wird von verschiedenen allegorischen Figuren (‘Ruhm’, ‘Unterschied
zwischen Liebendem und Geliebtem’, ‘Ubereinstimmung’, ‘Gegensiitz-
lichkeit’, ‘Anfang’ usf.) ermahnt, nicht allzusehr zu trauern, sondern sich
iiber einen solchen vorbildlichen Liebhaber zu freuen. — Das Ganze ist
nichts anderes als das poetisch ausgestaltete Geheimnis unsiglicher, ver-
lorener, aber auch erfiillter, im Tode sich vollendender Liebe, dessen
innerste Begriindung wiederum das Kreuzesgeschehen ist. Und auch
dieses ist nur zart angetént, als der Freund ins Heilige Land gelangt:
«Die Dienerinnen der Liebe brachten den Freund in das Heilige Land zum
Tempel Davids und Salomons. Als der Freund das Heilige Land schaute
und den Tempel Davids und Salomons, und als er sich des Lebens der
Heiligen erinnerte, die hier aus Liebe gestorben waren, und des Leidens
Jesu Christi, da vervielfachte sich seine Liebe so sehr, und es hduften
sich so viele Seufzer in seinem Herzen, so viele Trinen und Zihren in
seinen Augen, dal} er sie nicht mehr ertragen konnte, und dafl auch die
Lehre der Klugheit nicht mehr zu helfen vermochte. Im Banne der Liebe
rief er laut: ‘O Heiligkeit, o Geliebter, o Liebe, o Lieben! Vergebung den
Dienerinnen der Liebe, die mich in dieses Land zum Tode fiihrten!’ Er
nahm Abschied vom Liebestod, 6ffnete in lauter Liebe den Mund, hauchte
seinen Geist aus und verschied» 3%,

Joseph Bernhart hat mit Recht auf die Erfahrungsseite dieser
Mystik verwiesen °: die allegorische Einkleidung darf uns im Spiegel
eines hier jedenfalls anachronistischen Symbolbegriffs nicht dazu ver-

Lull, Sein Leben — Seine Werke, Die Grundlagen seines Denkens (Prinzipienlehre),
2 Bde., Diisseldorf 1962, I, S. 458 ff.

57 Franzosische Ubersetzung in: SALA-Morins, Lulle, a.a.O. (Anm. 52),
S. 286-310.

58 Text nach: R. EGENTER, Gottesfreundschaft, Die Lehre von der Gottes-
freundschaft in der Scholastik und Mystik des 12. und 13. Jahrhunderts, Augsburg
1928, S. 255.
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fithren, das Ganze fiir eine Spekulation der Schule — von der es sicherlich
mancherlei Motive bezieht — zu nehmen, hat doch Lull selber «das my-
stische Licht als von géinzlich anderer Beschaffenheit als die bloB geistige
Erleuchtung durch die Wissenschaft der Schule» ¢ gehalten. Der Erfah-
rungsaspekt schligt im Gehalt der {ibermiBigen Liebe immer wieder
durch, ein Gehalt, der sich im Konzept der mors mystica
als eines Liebesgeschehens konkretisiert !

1.5. Fast ein Jahrhundert nach der deutschen Mystik nimmt ein
Autor — um nur ihn zu nennen - die Tradition der mors mystica im Geiste
Bernhards von Clairvaux, Hugos und Richards von St. Viktor und an-
derer Mystiker aus diesen Kreisen voll auf, zum Teil unter ausdriickli-
chem Riickbezug auf sie. JoHANNES CARLERIUS DE GERSON (1363-1429),
unter den mystischen Theologen der ‘Doctor christianissimus’, muBte
bei seinem ausgesprochenen Interesse fiir die mystische Theologie auf
diesen Punkt notwendigerweise bei Gelegenheit der Ekstase zu sprechen
kommen. A. Combes hat in seinem Werk iiber Gersons mystische Theo-
logie diese Ausfithrungen breit gewiirdigt ¢!, indem er Gersons Anleihe
bei der Tradition angemessen beriicksichtigte.

In seiner Pfingstpredigt ‘Spiritus Domini’ anldBlich des Konzils von
Konstanz von 1416 stellt Gerson die Stufung der Kontemplation folgen-
dermaBen dar: a claritate fidei in claritatem cognitionis, a claritate rationis
wn claritatem intelligentiae, a claritate in intellectu in claritatem experimen-
talis notitiae in affectu. Deinde sequitur desertio sive casus vel extasis.
Exemplum de alauda quae quando illuminatur ascendit, ascendens cantat
et jubilat, cantans obliviscitur sus et tandem velut stupida vel spasmata cadit.
Sic Dionysius: Nos inquit castissimis contemplationibus et divinis splen-
doribus repletv super apparentiam radiorum in beatis experimentis per
excessum mentis deficimus, concorditer ad psalmistam: defecit in salutare
tuum anima mea (Ps. 118,81), et iterum, defecit caro mea et cor meum,
Deus cordis mei et pars mea Deus in aeternum (Ps 72,26); et in prosa:
mirantur et defictunt. Talia sunt sine numero %2, Die Synonyme defectio,
desertio, casus und extasts sind, obwohl die Anleihe bei Richard deutlich

39 BERNHART, a. a. O. (Anm. 52), S. 161.

0 A a O

61 A. ComBEs, La théologie mystique de Gerson, Profil de son évolution, II,
Rom 1964, S. 129-172. Dankbar beziehe ich mich im folgenden auf diese oft lang-
atmigen, immer aber subtil unterscheidenden und — im Ganzen - sicher zutreffenden
Ausfithrungen.

62 Nach J. GErson. (Euvres Complétes, ed. P. GLORIEUX, V: L’ceuvre ora-
toire, Paris 1963, S. 531 {.
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ist, trotzdem nicht ohne weiteres mit der defectio Richards von St. Viktor
zu identifizieren: «Ici, on doit constater que la defectio qu'il veut placer
en ce degré éminent, sinon supréme, de vie spirituelle ne serait pas com-
prise comme il veut qu’elle le soit, si 'on s’avisait de I'identifier purement
et simplement a 1'état que désignait le deficere de Richard » 3. Das von
Gerson Gemeinte ist stirker, es handelt sich um eine verschirfte extasis,
wie der Text der Predigt im folgenden zeigt: Haec est pretiosa in conspectu
Domini mors sanctorum ejus (Ps. 115,15) quam obtinere Balaam nisus est
dicens: moriatur anima mea morte justorum. O bona mors, suspirat Ber-
nardus, quae vitam non aufert sed mutat in melius. Quomodo enim formi-
datur luxuria ubi non sentitur vita? Quomodo habet peccandi potentiam qui
transcendit peccandi consuetudinem? Excedente quippe anima etsi non a
vita certe a sensu vitae, necesse est ut nec vitae tentatio sentiatur. Utinam
hac morte frequenter cadam ut laqueos mortis evadam nec sentiam luxuriae
mortifera blandimenta nec irae, avaritiae vel impatientiae stimulos, mole-
stias sollicitudinum et curarum . In zum Teil wortlichen Entlehnungen
aus Bernhards 52. Predigt in seinem Kommentar zum Hohen Lied 63
gewinnt Gerson eine — nach seiner Uberzeugung gerechtfertigte — Dar-
stellung der mystischen defectio als einer mors, darin sich exakte Beschrei-
bung mit dem bezeugenden Uberhang einer autoritativen Erfahrung aufs
nachhaltigste vereinigt. Dabei liBt sich gegeniiber Bernhard eine Ten-
denz zur schirferen Ausscheidung alles dessen feststellen, das den rein
moralischen Charakter dieses Todes betrifft, aus dem die Erhebung der
Seele sich ergibt . Allenfalls ist darin eine Absicht spiirbar, Aszese und
Mystik zu trennen und als zwei kategorial verschiedene Dinge zu fassen.
Die mors mystica wire dann eine Ekstase, der das Stillwerden aller sinn-
lichen Aktivitit vorangeht, ganz abgesehen von der consuetudo peccands,
die ohnehin ausgeschieden sein muB}. Denn «nach Gerson kann nur der
Mystiker sein, welcher auf dem dornenvollen Pfade der Aszese erst aus
den Niederungen der Selbstsucht und Leidenschaft emporgestiegen ist
zu den Hohen der reinsten, geliuterten und erleuchteten Gottesliebe» 7.

Gerson folgt Bernhard auch in der Konzeption der puritas angelica,
die sich in der mors angelorum als eine — wohl letzte — Moglichkeit des

63 CoMBES, a.a.O., S.130. A.a. O, S.129, Anm. 236 und 238 verweist
Combes auf Richard von St. Viktor, Benjamin maior V, 12; PL 196, 182Cund V, 14;
a.a. 0., 184D.

64 Ed. GLORIEUX, a. a. O., (Anm. 62), S. 532.

65 Vgl. oben S. 315.

66 Vgl. CoMBEs, a. a. O., S. 133.

67 ]J. STELZENBERGER, Die Mystik des Johannes Gerson, Breslau 1928, S. 69 {.
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Menschen erdffnet: Talis ut opinor defectio angelicae puritatis est, mundi
delectationibus corporum similitudinibus non involvi. Sed hoc plane facit
fortis ut mors dilectio, quia sicut animam wmors a corpore, sic animum
dilectio separat a mundi vanitate, immo et quandoque ad ipso corpore 8.
Gerson gebraucht fiir diese mors angelorum nicht den Bernhardschen Aus-
druck excessus, sondern den der defectio °. Damit ist eine Unterschei-
dung gegeben, die Combes folgendermaBen umschreibt: «L’extase qui
s’appelle ici defectio se distingue en effet de 1'excessus ou saint Bernard
voyait, ou adéquatement ou tout au moins en son degré supréme, la
contemplation méme, en ceci qu’elle ne consiste plus en un état quasi
angélique par absolue pureté intellectuelle, mais en un silence total des
passions» 7°. Die spekulative Natur der mors angelorum — bei Bernhard als
Eskamotion der similitudines im excessus fixiert —ist bei Gerson unwesent-
lich und unerwihnt. Die puritas angelorum und mors mystica sind damit
jeder monastisch-dionysischen 7' Bestimmung — im Sinn einer spekula-
tiven Reinheit von Vorstellungsbildern — enthoben. Dall Gerson zudem
den Hoheliedbegriff der dilectio dem dionysischen amor im folgenden vor-
zieht, verweist — nach Combes 72 — noch einmal nachdriicklichst auf eine
Neufassung der hichsten Stufe der Kontemplation: «Or ce que le prédi-
cateur de Constance place au septieme degré de son ascension spirituelle,
ce n’est cette pureté raffinée de l'intelligence, cette libération de tout
phantasme qui aurait comblé le vceeu du professeur parisien: c’est, a
coup str, cette bomnne mort qui est la mort des justes, et qui consiste en
I'affranchissement de toute délectation inférieure, mais c’est aussi, par-
fois, et s’il le faut, cette defectio physique totale ou peut conduire la
dilectio, car, si I'amor a une vertu extatique, la dilectio a la force méme de

68 Ed. GLORIEUX, a. a. O., S. 532.

6 In dieser Aufgabe des seit Bernhard klassischen Ausdrucks fiir den héchsten
Zustand der Beschauung ist die wesentliche Entwertung der mors angelorum im
Sinne einer Reinheit des Erkenntnisvermégens von Vorstellungsbildern spiirbar.

70 COMBES, a. a. O., S. 135. Eine dhnliche Isolation der beiden Bereiche stellt
auch CoMBEs (Essai sur la critique de Ruysbroek par Gerson, Tome III: L’évolu-
tion spontanée de la critique gersonienne [Premiére partie], Paris 1959, S. 304) fest.

1 Gemeint sind die an Dionysius anschlieBenden Theologen, «pour lesquels la
mort requise pour cette bienheureuse vision n’est pas nécessairement la mort natu-
relle proprement dite, mais un certain acte ou un certain état de désintéressement
de I'Ame a l'égard de ses fonctions végétatives et sensitives» (A. COMBEs, Jean
Gerson, Commentateur dionysien, Pour I'histoire des courants doctrinaux a 1'Uni-
versité de Paris A la fin du XIVe siécle, Paris 21972, S. 122).

72 La théologie mystique, 1I, a. a. O., S, 137,
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la mort» 3. Gerade im Interesse fiir den somatisch-psychologischen Tat-
bestand — im Abtausch von excessus durch defectio schon deutlich ange-
zeigt —, erweist sich, daB sich das Interesse von einer inhaltlichen Be-
stimmung der mystischen Ekstase verlagert auf das fiir die psychologischen
Symptome, die den Zustand begleiten und anzeigen 7*.

Die ‘alte’ Geschichte, die Gerson im folgenden erzihlt, beweist das
augenfillig: Legisse memini me de quadam muliere devola quae sermonem
super transformatione mentis tn Deum per dilectionem die Pentecostes au-
diens concutiebatur primo gemitibus inenarrabilibus, suspiriis atque singul-
tibus, quae dum culparetur et pulsibus clanculis prohiberetur a circumstan-
tibus ne clamoribus suis turbaret audientes nec hypocrisim ostentaret: tace,
fatua, quiesce misera, 1psa compresso spiritu velut mustum sine spiraculo
quod lagunculas novas dirumpit, non valens amplius plenitudinem fer-
vidi spiritus inira se capere, diruptis venis et nervis exspivavit. Beata, per
meam fidem, sic enim pie credere fas mihi est; beata martyr amoris effecta
quae jam canere poterat nedum illud amore langueo (Cant 2,5),; philocapta
sum, amo per amorem, vulnerata caritate ego sum, sed et amore mortua,
mortua mihi, et amato viva .

In diesem exemplarischen Stiick ‘narrativer Theologie' 7, bezogen
bei Thomas von Cantimpré 77 und spéter — in der 41. consideratio seiner
‘Mystica’ 7® — vollig neu gedeutet, wird die somatisch-physische Seite der
mors mystica auf spektakulire Art und Weise illustriert : Seufzen, Achzen,

” A a. 0.

74 Schon hier bei Gerson ist das «Verhidltnis von metaphysischer Seelenlehre
und Psychologie» — aus einem theologischen Interesse an der unverkiirzten Kon-
zeption der mors mystica — derart «in FluB geraten» (R. SPAEMANN, Reflexion und
Spontaneitit, Studien tiber Fénelon, Stuttgart 1963, S. 66), daB die weitere Ent-
wicklung in Richtung einer immer ausgeprigteren Neugierde fiir eine die mystische
Theologie begleitende und durchdringende Psychologie vorgegeben scheint, wie sie
dann in der franzésischen Spiritualitit des 16. und 17. Jahrhunderts durchschligt.

75 Ed. GLORIEUX, a. a. O., S. 532,

76 Vgl. H. WEINrICcH, Narrative Theologie, Concilium 9 (1973) 329-334;
D. MieTH, Narrative Ethik, FZPhTh 22 (1975) 297-326. Obwohl das Mittelalter das
Narrative oft als eine Bedrohung seiner theologisch-spirituellen Interessen empfun-
den hat — das beweisen vielfache Stellungnahmen etwa der Zisterzienser gegeniiber
dem Artusroman! —, hat es die Kontroverse dagegen in Form einer Assimilation
dieses Verfahrens schon seit Gregors des Groflien erbaulich gemeinten ‘Dialogen’
grundsitzlich ausgeschaltet. Die reiche Exempla-Literatur des Mittelalters ver-
diente unter diesem Gesichtspunkt eine Untersuchung. Vgl. J.-Th. WELTER,
L’exemplum dans la littérature religieuse et didactique du moyen age, Genéve
21973.

77 ComBEs, La théologie mystique, I, Paris 1963, S. 327.

78 Vgl. unten S. 330. Schon Tauler bedient sich dieses Beispiels; vgl. unten S. 379.
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Stéhnen, Schluchzen, unkontrollierte Bewegungen, Tod. Die Uberfor-
mung des Geistes in Gott nimmt hier den Charakter eines eigentlichen
Martyriums der Liebe an. Wie in der Zeit des 15. Jahrhunderts allge-
mach in der Thanatologie das Moment von Todesdrastik aufkommt 79,
so bezeugt sich in der Mystik nun der Tod in seiner spektakuldrsten
Form, in der wirklichen. Die violentia amoris ist nicht mehr nur den Wor-
ten #, sondern ihrer Wirklichkeit nach eine tddliche. In diesem Punkt
ist Gerson der Vollstrecker der von Richard von St. Viktor und Gilbert
von Hoyland und anderen vorgebrachten Lehre von der violenta chari-
tas 81, Vollstrecker auch darin, daB er sie wortlich nimmt. Gleichzeitig ist
diese Haltung eine innovatorische insofern, als der mors mystica der
metaphorische Charakter radikal genommen wird: sie wird an die ur-
spriingliche Idee einer Verkettung von Martyrium und Liebe zuriick-
gebunden; die theologische Mystik gewinnt ihre bis zum Tode reichende
aszetische Komponente zuriick. «En dégageant de fagon si explicite des
qualités si transcendantes, Gerson parait ici beaucoup moins disciple
qu’initiateur. Par cette canonisation, fort imprévue de sa part, de la
‘bienheureuse martyre d’amour’, il n’assume pas seulement, en plein
concile général, une responsabilité doctrinale sur laquelle il faudra reve-
nir: il inaugure peut-étre cette tradition spirituelle qui, passant par saint
Jean de la Croix et culminant en sainte Thérése de Lisieux, traitera la
‘mort d’amour’ comme un authentique martyre et la présentera, deés
lors, comme le plus désirable des sommets» 82,

% W. FucHs, Todesbilder in der modernen Gesellschaft, Frankfurt 1969,
S. 57 ff.; H. BREDEKAMP, Autonomie und Askese, in: Autonomie der Kunst, Zur
Genese und Kritik einer biirgerlichen Kategorie, Frankfurt a. M. 1972, S. 145 ff.;
H. BeEck, H. BREDEKAMP, in: Kunst um 1400 am Mittelrhein, Ein Teil der Wirk-
lichkeit, Liebighaus Museum alter Plastik, Frankfurt a. M. 1975, S.20-24; A.
TENENTI, La vie et la mort A travers ’art du XVe siécle, Paris 1952; R. Romano,
A. TENENTI, Die Grundlegung der modernen Welt, Spitmittelalter — Renaissance —
Reformation, Frankfurt a. M. 1967, S. 116 ff.

80 Der Fall eines Mystikers, dem der wirkliche Tod zu einem mystischen wird,
liegt im Schicksal Al Halladsch’s vor. Vgl. G. vaN DER LEEUW, Phinomenologie der
Religion, Tibingen 31970, S.573; L. MassigNoN, La passion de Hallij martyr
mystique de 1'Islam, 4 Bde., Paris 21975, vor allem I, S. 607 ff.; vgl. allgemein zur
Rolle der mors mystica in der islamischen Mystik: J. CHEVALIER, Le soufisme et la
tradition islamique, Paris 1974, S. 216 ff.

81 Vgl. die oben S. 313, Anm. 26, genannten Werke von Richard von St. Vik-
tor. Vgl. auch CoMBEs, La théologie mystique, II, a. a. O., S. 140-142.

82 COMBES, a. a. O., S. 143 {.

83 Joannis Carlerii de Gerson De mystica theologia, ed. A. ComBEs, Lugano
1958. Vgl. auch die teilweise Ubersetzung von St. E. OzMENT: Jean Gerson, Leiden
1969, S. 46 fi.

22
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Noch wesentlich zuriickhaltender dullert sich Gerson iiber die mors
mystica in seinem Traktat ‘De mystica theologia’ 8 (Winter 1402/03).
Die Deutlichkeit iiber das Thema der defectio und des mystischen Ster-
bens, wie sie in seiner Konstanzer Predigt ‘Spiritus Domini’ vom 7. Juni
1416 spiirbar wird, ist hier noch keineswegs festzustellen. Das mag daran
liegen, daB in diesem Traktat das Aszetische vor dem Mystischen offen-
sichtlich den Vorrang hat, aber auch daran, daBl die Frontstellung gegen
die Mystik Ruusbroecs Gersons freien Blick auf die Problematik der
mystischen Erfahrung noch zu sehr verstellte 8, als daB er ungehindert
ein doch weitgehend Passivitit einschlieBendes Geschehen wie den
mystischen Tod hiétte ins Auge fassen kénnen.

Wie dem immer sei, Tatsache ist doch, da3 Gerson, im Rahmen einer
Aufzihlung von gefihrlichen similitudines (etwa des Wassertropfens, der
im Wein sich auflést, usw.) fiir die mystische #nio auch eine Stelle aus
Augustins ‘Confessiones’ (VII, 10) heranzieht, in der dem das Sonnenlicht
der ewigen Wahrheit schauenden Augustinus gesagt wird: «Ich bin die
Speise der Starken; wachse, und du wirst mich genieBen. Nicht wirst du
mich in dich verwandeln wie die Speise deines Fleisches, sondern wirst
verwandelt werden in mich»#. Und Gerson schlieBt an dieses Zitat die
Geschichte von der frommen Frau an: Memini legisse quod ad predica-
tionem prefate similitudinis de unione anime ad Deum, devota quedam
mulier sic exestuavit, sic exarsit intrinsecus quod conceptu spiritu sese non
capiens, velut mustum novum absque spiraculo, ruptis venarum et nervorum
vinculis, vitam cum sanguine tradiderit 8. Auffillig ist, daB hier keine
Kritik sich anschlieSt. Der Bericht ist neutral gefaBt und wirkt bloB
als Beleg. Das psychologische Interesse an diesem Fall physischen Liebes-
tods diirfte iiberwogen haben. Mit seiner Zuriickhaltung in diesem Fall
wurde es Gerson auch erspart, sich spiter selber desavouieren zu miissen.

In Tat und Wahrheit aber ist Gerson in seiner Schrift ‘De mystica
theologia’ am mystischen Liebestod kaum in dem MaBe interessiert wie
spater als Prediger in Konstanz: « Tandis que, préoccupé avant tout de
technique psychologique et de victoire dialectique, l'auteur de la Specu-
lativa fait culminer sa vie spirituelle en un amor extaticus qui ne peut étre

8 Vgl. die gesammelten Texte Gersons bei A. ComBEs, Essai sur la critique
de Ruysbroeck par Gerson, I: Introduction critique et dossier documentaire, Paris
1945.

85 Ubersetzung nach: W. THIMME: Augustin, Bekenntnisse, Stuttgart 21967,
S. 189.

8 Ed. ComBEs, a. a. O., S. 107 f. (consid. 41, 8). Vgl. dazu ComBEs, Théologie
mystique de Gerson, II, a. a. O., S. 138, Anm. 257.
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que l'opération la plus parfaite et la plus saturante de I’ame — puisqu’en
cet amor s’accomplit la connaissance de Dieu la meilleure possible ici
bas — et par voie de conséquence inévitable ignore toute defectio ou toute
mort, le prédicateur de Constance, libéré de ses soucis originels, ne cons-
truit plus une psychologie, mais une pneumatologie, et, plus attentif aux
textes de I'Ecriture ainsi qu’'aux lecons de l'expérience, ne craint pas
de concevoir une defectio, dont il ne semble pas avoir le moindre désir de
montrer comment il serait légitime d’y reconnaitre l’extasis du De
mystica theologia» 87. Dieser Feststellung Combes’, die wir unter-
streichen mdochten, widerspricht scheinbar eine Erwdhnung der mors
anime vivente spiritu 88, die unter anderen Bezeichnungen angefiihrt
wird, um zu zeigen, daBl Gersons Lehre von der ekstatischen Liebe alle
von der Tradition tiberlieferten Termini fiir die #nio zu erkliren vermoge.
Es ist aber offensichtlich, daB3 der Ausdruck hier bloB in seiner metapho-
rischen Relevanz genommen wird und nicht in dem Gewicht, das Gerson
ihm spiter zubilligt #.

AbschlieBend 148t sich festhalten, daB ein so kritischer, auf Ortho-
doxie bedachter Geist wie Gerson zunichst gegeniiber der mors mystica
ein neutral psychologisches, spiter dann aber immer stirker ein eminent
theologisches Interesse bezeugt (ohne dabei das psychologische ganz auf-
zugeben). Gerade in diesem Wohlwollen sollte Gerson durch die weitere
Entwicklung des Konzepts der mors mystica — wenigstens was die Ortho-
doxie dieses Gedankens betrifft — geschichtlich desavouiert werden.

1.6. Der punktuellen Gegenwirtigkeit des mystischen Todes, wie
sie das Exempel Gersons zeigt, diirfte allerdings letztlich bloB der Cha-
rakter eines Zeichens fiir eine grundsitzliche TodverfaBtheit der mysti-
schen Existenz zukommen °° (wie unsere friitheren Beispiele — etwa Lullus
—schon angedeutet haben!). Es gehort zu den fundamentalsten Paradoxa

87 ComBEs, Théologie mystique, a. a. O., S. 149 f.; zum Vergleich zwischen
der Konstanzer Predigt und dem Traktat vgl. a. a. O., S. 144-150.

8 De myst. theol., ed. CoMBEs, S. 102 (consid. 39, 3).

8 Vgl. ComBEs, Théologie mystique, a. a. O., S. 150, Anm. 298.

9 In dieser fundamentalen TodverfaBtheit der mystischen Existenzweise
bezeugt sich eine Radikalisierung und Steigerung der natiirlichen, dem Menschen
zugehdrenden TodverfaBtheit und dem davon unabtrennbaren Wunsch, sie als eine
Form des Lebens zu entdecken. Mindestens gilt solches von der christlich geprigten
Schau des menschlichen Daseins. «Behalten wir also in Erinnerung, daB es das
christliche Leben in allen seinen Formen ist, welches den Beginn der Umkehrung
in der Haltung des Menschen dem Tode gegeniiber bestimmt, und daB wir in der
christlichen Mystik nur in der Form der Unmittelbarkeit wiederfinden, was dem
christlichen Leben im allgemeinen angehort.» LANDSBERG, a. a. O. (Anm. 40), S. 81,
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der menschlichen Existenz, daB der Tod als ein ausstehender, zukiinftiger
doch in pathetischer Weise immer gegenwirtig ist: «Mors certa, hora
incerta. Der Tod hat seine intime Dialektik. Er ist fiir uns anwesend in
Abwesenheit» °1. Der mystische Versuch, den Tod als ein Geschehen der
Liebe zu antizipieren und zu integrieren, radikalisiert diese existentiell-
ontologische Tatsache auf der Ebene der personalen Begegnung zwischen
Geschopf und Schépfer. So kann es geschehen, daB die mystische Exi-
stenz ihren Scopus im Tod als einem Ereignis der héchsten Liebe findet,
das aktuell und nicht etwa erst in einer ungewissen Zukunft erfahren
wird. «La mort n’est pas d’abord un événement futur mais un événement
métaphysique ou, ce qui est la méme chose, un événement physique sur
le sens duquel on interroge actuellement. Au sujet de la mort, comme au
sujet de toute réalité, il n'y a que deux attitudes possibles: ou I’on n’en
dit rien ... ou I'on en parle et son entrée dans la discours le rend de quel-
que maniére actuelle. En d’autres termes la mort touche le discours au
cceur et le bouleverse et rien de ce qui entre dans le discours n’est étranger
a la mort. C’est ainsi que 1'idée de la mort est déja la mort. C’est pourquoi
amener la mort au centre de I'actualité est tiche humaine fondamentale.
Cette tdache le mystique la méne aussi loin que possible en ce que précisé-
ment il vit I'actualité, a travers toute pensée et toute action, a la racine.
Le mystique est un familier de la mort, étant un amant de la vie. Aussi
peut-il réellement en parler puisqu’il vit en elle. Comme il réalise le plus
possible le passé et le futur dans le présent, de méme, et dans le méme
acte, il rend la mort présente, I'arrachant jour aprés jour a 1'avenir. Pour
le mystique la mort est un événement permanent. Il a depuis longtemps
exorcisé l'illusion fréquente qui identifie immédiatement la mort avec son
contexte physique. Non point qu’il cherche & empécher la dissolution de
son corps ni non plus a l'accélérer. Mais sa liberté est acte sans cesse
renouvelé de libération de la mort dans la mort» °2 Der Tod ist der uni-
versale Modus der mystischen Existenz %3, wenigstens gilt das fiir das
psychologisch und ontologisch geschirfte BewuBtsein der spanischen
Mystiker, insbesondere fiir die Mystik des JoHANNES voM KREUZ, auf
dessen mystische Thanatologie hier noch kurz eingegangen werden soll **.

1 A.a. O, S. 14,

92 G. MoreL, Le sens de l'existence selon S. Jean de la Croix, II: Logique,
Paris 1960, S, 312 f.

93 A.a. O, S. 313.

94 Zu dieser Thematik vgl. MoOREL, a.a.O., S. 305-316; F, R. SALVADOR,
Introduccién a San Juan de la Cruz; El hombre, los escritos, el sistema, Madrid
1968, S. 670-673; E. W. TRUuEMAN DickEN, El crisol del amor, La mistica de santa
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Sterben und Tod gehéren fiir Johannes vom Kreuz in den Bezugs-
bereich der zwischen Liebendem und Geliebtem waltenden Dramatik der
Liebe. Die Liebespein ist fiir ihn als Verletzung und als versehrende
Whunde, schlieBlich aber als ein wihrendes Sterben zu deuten: Die Seele
«lebt hinsterbend, bis die Liebe sie tétet und ihr das Leben der Liebe
schenkt, sie in Liebe verwandelnd» 9. Die ‘normalen’ Verhiltnisse von
Tod und Leben drohen sich zu verkehren: Was der Seele zunichst als
Hinsterben erscheint, wird zur VerheiBung von Leben, und das «natiir-
liche Leben, das ihr den Weg zu dem seligen versperrt, ist ihr deshalb
wie Tod» %. Daher die Klage der Seele: « Wenn du dies Herz verletztest,
warum ldBt du es ungeheilt verschmachten?’ Da du es verletzt und tief
verwundet hast, warum heilst du es nicht endlich durch den Liebestod?
Wie du Urheber ihres Siechtums warst, sei nun Urheber ihrer Heilung
im Liebestod. Das Herz, das iiber dem Schmerz iiber dein Fernsein durch-
bohrt ist, wird von der Beseligung iiber deine huldreiche Gegenwart
geheilt werden» 7. Oder berichtend heiBt es: «Da die Seele danach lechzt,
von diesem gewaltigen Gott ganz ergriffen zu sein, von ihm, der ihr lie-
bendes Herz raubte und verwundete, bittet sie hier entschlossen, in der
Unertréglichkeit ihres Leidens, er moge ihr seine Schonheit entdecken
und weisen, seine gottliche Wesenheit, und er mége mit solcher Offenba-
rung sie toten und aus dem Leib entfesseln. Denn in diesen Fesseln ver-
mag sie ihn nicht so zu gewahren und so beseligt zu genieBen, wie sie es
verlangt» %.

Grund fiir diesen Wunsch, zu sterben, ist die beseligende Schau Got-
tes, die der Mensch nach dem altererbten mystischen Topos lebend nicht
iiberstehen kann: «Zwei Anblicke, so heiBt es, toten den Menschen, da er
von der Wucht und Wirksamkeit solchen Anblicks iiberwiltigt wird. Es
wird vom Basilisken behauptet, daB sein Blick alsbald t6tet. Ein anderes

Teresa de Jesus y de san Juan de la Cruz, Barcelona 1967, S. 72 {., 534 und wieder-
holt; zu den wesentlichen Stellen fiihrt das Schlagwort ‘Mort’ des Index analytique
der folgenden Ausgabe: Les ceuvres spirituelles du bienheureux pére Jean de la
Croix, ed. LUCIEN-MARIE DE S. JOSEPH, Paris 1959, S. 1468 f. Zum Zusammenhang
zwischen Johannes vom Kreuz, und der rheinlindischen Mystik, insbesondere
Pseudo-Taulers ‘Institutiones’ vgl. J. OrciBaL, S. Jean de la Croix et les mystiques
rhéno-flamands, Paris 1966 (Présence du Carmel 6), S. 130.

9 J.v. K., Das Lied der Liebe, Ubertragen von I. BEuN, Einsiedeln 1963,
S. 54. Vgl. dazu E. A. PEERS, Studies of the Spanish Mystics II, London 1930,
S. 201, 321 1.

% A.a.O, S.59.

” A.a. 0, S.61.

% A.a. O, S.69.
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ist der Anblick Gottes, der aus sehr verschiedenen Ursachen tédlich ist.
Denn der eine Anblick tétet durch groBe Giftigkeit und der andere durch
iibermichtiges Heil und beseligendes Wohl. So ist es nicht zu verwun-
dern, daB hier die Seele angesichts der géttlichen Schénheit sterben
mochte, um sie auf ewig zu genieBen. Ja hitte die Seele nur einen winzi-
gen Ahnungsschimmer von Gottes Erhabenheit und Schonheit, sie
wiirde nicht — wie hier — einen einzigen Tod erlechzen, um ihn endlich fiir
ewig zu sehen; sie wiirde vielmehr jubelnd tausend bitterste Todesndte
durchleiden, um diese Schonheit nur einen Augenblick zu sehen. Und
nach solchem Anblick wiirde sie erneut gleiche Qualen erflehen, um ihn
wiederum fiir einen Nu zu gewahren» *. Johannes setzt sich — das
dsthetische Argument der um jeden Preis zu erfahrenden Gottheit exakt
benennend 1% — von der Meinung, es werde hier das Sterben um seiner
selbst willen gesucht, radikal ab — das zu wollen wire «natiirliche Unvoll-
kommenheit» 191! — und liBt den Todeswunsch nur als Mittel zum Zweck
der Schau Gottes gelten: «Allein da nun einmal dies verwesliche Leben
sich nicht mit Gottes unverwelkbarem Leben vereinigen kann, so fleht

9 A.aO,S 711

100 ¢Das Herausfordernde an Juan de la Cruz ist, daB er einer sich immer mehr
ihrer Eigenwerte versichernden Welt das alte ‘Gott allein geniigt’ entgegenschleu-
dert, und zwar in einer Exklusivitidt, die die Verwirklichung des ‘Menschen in der
Wabhrheit’ einer geringen Zahl vorbehilt. So geht durch sein Gesamtwerk eine uner-
bittliche, rasante Reduktion: die Relativierung und Verfliissigung aller Wahrheiten,
Werte und Giiter, die nicht ‘Gott in sich’ sind und die alle um Gottes willen los-
gelassen und iiberstiegen werden miissen.» (H. U. voN BaLTHASAR, Herrlichkeit,
Eine theologische Asthetik, I1: Facher der Stile, Einsiedeln 1962, S. 469). Diese
Primisse des sanjuanistischen Denkens und seiner Mystik — die absolute Relativie-
rung alles dessen, was nicht auf Gott bezogen ist — begiinstigt es auch, dafl die Ver-
leugnung und die gesamte Aszese, die den Weg des Mystikers vorbereiten, selbst
wieder unter dem Bild des Todes (und natiirlich vor allem auch der Nacht) erschei-
nen kénnen: «O wer konnte begreiflich machen, wie weit nach dem Wunsche un-
seres Herrn diese Verleugnung gehen soll! Sicher soll sie einem ginzlichen Sterben
und Untergehen in zeitlicher und natiirlicher und geistiger Hinsicht nach Absicht
des Willens gleichkommen; denn im Willen vollzieht sich der gesamte Verzicht.
(J. v. K., Empor den Karmelberg, Einsiedeln 1964, S. 84). Uber die Nacht des
Geistes heiBt es in der ‘Dunklen Nacht’ (Ubersetzung nach ALovsius AB IMMAc.
CONCEPTIONE, Miinchen 21970, S. 82): «Auf diese Weise zermiirbt und vernichtet
Gott die geistige Substanz der Seele und hiillt sie in eine so tiefe und schwarze
Finsternis ein, daB sie sich angesichts und in Anbetracht ihres Elendes der Ver-
nichtung und Auflésung durch einen schrecklichen Geistestod preisgegeben glaubt.
Es ist ihr als sihe sie sich von einer Bestie verschlungen, liegend in deren finsterem
Bauch, und als fithlte sie sich schon verdaut von ihr und als wiirde sie die gleichen
Seelenkdmpfe ausstehen wie Jonas im Bauche jenes Seeungeheures. In diesem Grabe
muB sie verbleiben bis zur geistigen Auferstehung, die sie erhofft.»

101 Das Lied der Liebe, a. a. O., S. 72.
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sie, daB sein Anblick, iiberschon, sie vernichte» 1°2, Unter dieser Voraus-
setzung des durch die Gnade Gottes gewihrten gliickseligen Jenseits ist
es erlaubt, eine Verkiirzung des diesseitigen Lebens zu wiinschen: «Allein
jetzt, in dem Gesetz der Gnade, jetzt, da die Seele bei dem Tode des
Leibes Gott zu schauen vermag, ist es sinnvoller, kurz leben und bald
sterben zu wollen, um ihn zu sehen. Und wenn sich das nicht ereignen
sollte, dann wird doch eine Seele, die Gott so liebt wie diese hier, nicht
fiirchten, bei seinem Anblick zu sterben ... Wie sollte einer Seele, die so
liebt, der Tod bitter sein, er, in dem sie alle holden Wonnen der Liebe
findet. An ihn zu denken, macht sie nicht traurig; erscheint ihr doch
untrennbar von ihm die Freude. Er kann ihr nicht zur Last und Qual
werden ; ist er doch das Ende all ihrer Lasten und Qualen und der An-
fang ihrer Beseligung, Freund ist er ihr und Brautfiihrer. An ihn zu
denken, begliickt sie, als ddchte sie an Verlébnis und Hochzeit» 1%3, Daher
gilt auch fiir Johannes: «Stark ist die Liebe wie der Tod, und ausdauernd
ist ihr Heischen wie die Holle» %%, Von auBlen her mag der Tod dieser
aus Liebe Sterbenden dem Sterben der iibrigen Menschen gleichen - ihr
Tod mag aus Krankheit oder Altersschwiche erfolgen —, aber der innern
Bestimmung nach ist ihr Tod ein anderer: «allein sie [die im Liebestod
Sterbenden] werden dem Leibe entwurzelt nur durch einen Liebessturm

102 A, a. 0., S. 72. «So ist es fiir die Seele gar wichtig, sich in diesem Leben im
Liebesvollzug zu tiben, um sich so in Schnelle aufzuzehren, und, ohne langes Ver-
weilen hier oder driiben, Gott zu erschauen» (Die lebendige Flamme, Einsiedeln
1964, S. 39).

103 Das Lied der Liebe, a. a. O., S. 73, voN BALTHASAR (a. a. O., S. 500 f.) hat
mit Nachdruck auf den personalen Aspekt dieser Metaphorik — sowohl der geist-
lichen Erotik wie des Todes — hingewiesen: «Nichts bei ihm [Juan] bleibt auf der
Stufe eines abstrakten Substanzdenkens stehen: alles begibt sich in der Sphire der
geistigen und personalen Aktuierungen, die aber nicht nur akzidentell aus der
hintergriindig ruhenden Geistsubstanz ausgehen, sondern diese selbst bis ins Zen-
trum in Brand setzen und versehren. Die ‘toques’, die Berithrungen von Wesen zu
Wesen, die in der Herzmitte des Ich die Herzmitte des Du sich vergegenwirtigen
lassen, sind die immer wieder geschilderte, {iber alle Beseligung hinausliegende,
fast tédliche Erfahrung, vergleichbar mit dem KuB zu Beginn des Hohenliedes, mit
feurigen Pfeilen, mit einer Wunde, einem ‘Tod’, der zugleich ‘eine sehr tiefe Er-
kenntnis der Gottheit’ ist, zuweilen wie aus heiterem Himmel iiberkommt und, von
Gott her wehend, alles Gottgeschenkte in der Seele aufrithrt. Die Substanz selbst
wird versehrt: hiere en la sustancia del alma este... amor, die Liebe bringt ihr jene
wesenhaft letzte Offenheit bei, die jenseits von Schmerz und Lust ist und sie auf
den Modus der gottlichen Liebe und Wesenheit stimmt. Die Wunde, die zuerst wie
ein tddlich ernster Angriff auf ihre Kreatiirlichkeit schien, wird dort, wo sie zur
zweiten Natur der Seele geworden ist, fast ein Spiel: ‘Die Wunden, die der Seele
beigebracht werden, sind die Spiele der gottlichen Weisheit’.»

104 Zitiert in: Das Lied der Liebe a. a. O., S. 81.
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und ein Liebestreffen, weit erhabener als die fritheren, weit machtvoller
und sieghafter. Nur ein solcher Sturm vermochte das Gewebe zu zer-
reiBen und das Kleinod, die Seele zu entfithren. Und so ist der Hiniiber-
gang solcher Seelen ganz sanft und verklirt, sanfter als ihnen ihr ganzes
geisthaftes Leben war. Sterben sie doch in erhabeneren Liebesstiirmen
und kostlicheren Liebestreffen, vergleichbar dem Schwan, der am lieb-
lichsten im Tode singt» 195, Auf der Stufe subjektiven Wiinschens aber
laBt sich die Objektivitit dieser Aussage nicht ratifizieren; hier dringt
alles zum schnellen Sterben ohne Aufschub: «... jetzt zerreil das leichte
Gewebe dieses Lebens, und lafl es nicht durch natiirlichen Ablauf, von
Alter und Bejahrtheit abgeschnitten werden — zerreiB es, daB ich dich
unverweilt so ganz und herzhaft lieben kann wie meine Seele begehrt,
ohne Schranken und Ende!» 1% Weil aber die Kontinuitit der Zeit nicht
durch den Wunsch allein, sie durch die Diskontinuitidt des Todes aufzu-
heben, in das Nunc stans der Ewigkeit {ibergefiihrt werden kann — dem
Mystiker ist der Selbstmord verwehrt —, versucht Johannes in einer An-
strengung, die ihn immer wieder und immer schon an die Grenze fiihrt,
die Kontinuitdt der Zeit und die Diskontinuitit des Todes zusammen-

fallen zu lassen 107,
In einem Gedicht, das er wohl im Anschlull an eines seiner Beicht-
tochter Theresia von Avila 1% verfaB3t hat, wird diese Spannung als eine

105 Die lebendige Flamme, a. a. O., S. 35 {.

106 A, a. O, S. 40.

107 Vgl. dazu MOREL, a. a. O., S. 314{.: «La mort de la mort qu’est la vie mysti-
que est un acte négatif tel qu'il est en un sens sans retour, et la mort physique
rendra ce non retour intégral, indiquant la nature intrinséquement phénoménale
du temps. La mort est un abime et c’est dans la foi que meurt le mystique. Pour-
tant le mot négatif est lui-méme négatif, et si le sens éternel est irreprésentable la
certitude de ce cens n’est pas une vanité. La mort est une discontinuité, non pas
une scission pure. Ceci veut dire que le passage a travers la mort conduit sous forme
positive a la résolution des antinomies éprouvées — et déja plus ou moins résolues —
dans le monde temporel sous forme négative. En d’autres termes le continu et le
discontinu ne se succédent pas dans I’expérience absolue de maniére naturelle ou
spatiale. Ils composent ensemble & des degrés extrémement variables suivant le
mystére de chaque individu. Le mystique tend, opération-limite impossible, & leur
coincidence.»

108 Santa Teresa de Jesus, Obras Completas, Madrid 1974, S. 502 f. Zu ihrer
Todesmystik vgl. LANDSBERG, a. a. O. (Anm. 40), S. 86 f. Es ist nicht villig gewiB,
ob Johannes das wohl aus dem Jahre 1573 stammende Gedicht Theresias gekannt
hat, insbesondere da es ein bekanntes Volkslied aus dem 15. Jahrhundert gibt, das
Johannes hitte benutzen kénnen. Vgl. H. HatzreLp, Dos tipos de poesfa mistica,
Ejemplificados en Santa Teresa y San Juan de la Cruz (Vivo sin vivir en mf), in:
Estudios literarios sobre Mistica Espaifiola, Madrid 21968, S. 167-209, besonders
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existentielle Dialektik von Leben und Tod gegenwirtig, besonders im
Refrain und Leitmotiv:

Vivo sin vivir en mi
y de tal manera espero,
que muero porque no muero 0%,

S. 169 f.; M. MILNER, Poésie et vie mystique chez Saint Jean de la Croix, Paris
1951, S. 80, 88 {., 164-171. Zum grundséitzlichen Problem einer Ubernahme volks-
timlicher Lyrik in Juans mystische Dichtung vgl. voN BALTHASAR, a.a. O,
(Anm. 100), S. 482. Vgl. auch ANGEL CusToDIO VEGA, La poesfa de Santa Teresa,
Madrid 1975, S. 22-34.

109 Vida y Obras de San Juan de la Cruz, ed. CrisocoNo DE JEsus, Madrid
1960, S. 1099 f. Kurze Analyse des Gedichts in: F. Ruiz SALVADOR, Introduccién
a San Juan de la Cruz, a.a.O. (Anm. 94), S. 166. Deutsche Ubersetzungen in:
Theresia von Jesus /| Johannes vom Kreuz, Gedichte, Ubertragen von I. BEHN,
Einsiedeln 1959, S. 20 f. (Theresia), S. 58-60 (Johannes); E. PRzywaAra, Hymnen
des Karmel, Zirich 1962, S. 24 f. (Theresia), S. 41 f. (Johannes). Ich gebe das
Gedicht in der ausdrucksstarken Ubersetzung von PrRzywARA wieder:

Ich lebe ohne Leben in mir,
und solcher Weise hoff ich,
daB ich sterbe weil ich nicht sterbe.

In meinem Ich nicht lebe ich mehr,
und ohne Gott leben nicht kann ich:
also ohne Thn und ohne mich gelassen,
solch Leben was soll es sein?

Tausend Tode tun sich mir,

also mein selbes Leben hoff ich,
sterbend, weil ich nicht sterbe.

Dies Leben, was als Ich ich lebe,

ist Entziehung Lebens;

und also ist es fortdauernd Sterben,

bis das Leben zufillt;

hér, mein Gott, was ich sage,

daB dieses Leben ich nicht wiinsche;
daB ich sterbe, weil ich nicht sterbe.

Der Fisch, der aus dem Wasser springt,

doch der Erleichterung nicht entbehrt er,

weil in dem Tod, den er leidet,

am Ende der Tod ihm beisteht;

welch Tod tut sich, der gleichkdme

meinem Leben schwermiitig,

da, wenn mehr je ich lebe, mehr je ich sterbe?

Wenn ich mich denke zu erleichtern,
zu schauen Dich im Sakrament,
hat mich mehr Fiihlen,
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Sterben und Tod, Momente der ekstatischen Liebe, sind in diesem Gedicht
nicht bloBe Signale einer Strategie der Vergegenwirtigung einer ande-
res meinenden Erfahrung, wie der triviale Einwand, der Mystiker
stirbt faktisch ja nicht, suggerieren kénnte. Gerade der negative Auf-
wand der Todesmetaphorik — wie er schirfer ja nicht mehr gedacht wer-
den konnte, weist diese in den von Blumenberg 11 beschriebenen Zu-
sammenhang einer «Sprengmetaphorik», in welcher der Mensch nicht nur
seine « Anschauung», sondern schlechterdings sich selber aufzugeben hat
— allerdings nicht im Sinne einer Vernichtung, sondern um den Preis eines
groBeren Lebens. Das mystische Nicht-mehr-Sein, das als erwiinschtes
dem Sterben folgen soll, ist ein absoluter und endgiiltiger Gewinn des
Lebens: vivo ya porque no muero (ich lebe nun, weil ich nicht sterbe).
Im MaQe als Johannes diese Dialektik von Tod und Leben als einen Pro-
zeB eschatologischen Seinsgewinns (‘dia’ als ‘hindurch’!) ratifiziert, er-

wie ich nicht kann Dich auskosten;

all das ist zu mehr Quélen,

weil nicht Schauen Dich, wie ich m&chte,
und ich sterbe, weil ich nicht sterbe.

Und wenn ich mich labe, Herr,

mit der Hoffnung zu schauen Dich;

im Schauen, daB ich kann verlieren Dich,
verdoppelt sich mein Schmerz;

lebend in so groBem Bangen

und hoffend wie ich hoffe,

werd ich mir sterben, weil ich nicht sterbe.

Auslock mich aus solchem Tod,

mein Gott, und gib mir das Leben;
nicht halt mich lahm

in diesem Netz so kriftig;

Schau, was ich leide, Dich zu schauen,
und mein Ubel ist so vollkommen,
daB3 ich sterbe, weil ich nicht sterbe.

Beweinen will ich meinen Tod schon
und beklagen mein Leben,

alsolang es hingehalten

durch meine Siinden ist,

O mein Gott! Wann wird es sein ?
Wann werde ich sagen wahrhaft:
ich leb nun, weil ich nicht sterbe?

110 H. BLUMENBERG, Paradigmen zu einer Metaphorologie, in: Archiv fiir
Begriffsgeschichte 6 (1960) 132 ff.
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fiillt er die Forderungen einer «theologischen Metaphorik» 11!, die — in
diesem Fall — die Erfahrung (des mystischen Sterbens) mit der Erfahrung
(des existentiell katastrophischen Sterbens) kontaminiert zugunsten eines
auBerhalb der religiésen Sinndeutung unverhofften, ewigen Lebens. So
wird denn der tatsdchliche Tod jener entscheidende Punkt, an dem die
mors mortis 112 als Leben sich erhirtet; solange dieser Punkt nicht er-
reicht ist, kann sich der Mystiker der privacion de vivir, einem contino
morir (Str. 2) nicht entziehen.

DaB es sich bei diesem dialektischen Vorgang um ein Ereignis der
theologischen Tugenden von Glaube, Hoffnung und Liebe handelt, lieBe
sich leicht aufzeigen. Sie sind es, welche die innere Struktur dieser Er-
fahrung abgeben: die Hoffnung ist das Moment von Sehnsucht, welches
die Existenz als ein Hinsterben auf das Ziel des realen Umschlags vom
Leben zum Tod zum Leben qualifiziert; der Glaube ist die Versicherung,
die dem Leben eine Fortsetzung auBBerhalb der Kategorien der Zeit ver-
spricht; die Liebe ist die innere Bewegung der Seele, die im Hinsterben
des Lebens sich Leben als zeitlose Gegenwart der Schau erbittet 113,

u1 E, JUNGEL, Metaphorische Wahrheit, Erwédgungen zur theologischen Rele-
vanz der Metapher als Beitrag zur Hermeneutik einer narrativen Theologie, in:
P. Ric&ur [ E. JUNGEL, Metapher, Zur Hermeneutik religiéser Sprache, Miinchen
1974, S. 122: «Die theologische Metapher hat in der Sprache des christlichen Glau-
bens ihre besondere Funktion darin, den Menschen so anzusprechen, daB er die Mog-
lichkeit des Nichtseins als eine nicht nur allein durch Gott iiberwindbare, sondern
als von Gott im Leben, Tod und Auferwecktwerden Jesu Christi ein fiir allemal
iiberwundene Méglichkeit mit dem Zusammenhang seiner Erfahrungen in Uberein-
stimmung bringen kann. Dabei kommt es zu einer Evfahrung mit der Evfahrung, die
im Zusammenhang der gemachten Erfahrungen als Seinsgewinn glaubhaft werden
muB.» So ist denn die Metapher des Todes — ebenso wie jene der Nacht — gleichzeitig
die ‘intime Ubersetzung einer Erfahrung (ins Bild) wie auch die Erfahrung selbst’
(vgl. J. Barvuzi, Saint Jean de la Croix et le probléme de l'expérience mystique,
Paris 1924, S. 330, zitiert bei E. PRzywaRa, Religionsphilosophische Schriften, Ein-
siedeln 1962, S. 82).

112 Johannes Scotus, De divisione naturae, lib. V, 7; PL 122, 875C.

13 Vgl. dazu A. WINKLHOFER, Die Gnadenlehre in der Mystik des Hl. Johan-
nes vom Kreuz, Freiburg i. Br. 1936, S. 73-82: « Die mystische Vereinigung, die das
Ziel des mystischen Lebens in allen Stadien desselben ist, vollzieht sich nicht ohne
die theologischen Tugenden. Die Funktion der theologischen Tugenden ist hierbei
eine subtile und mannigfaltige. Der Beitrag der theologischen Tugenden zum
mystischen Leben im allgemeinen besteht in der Vervollkommnung der Seelen-
krifte. Sie fithren die Seelenkrifte ins Dunkel der EntduBerung von allem Geschopf-
lichen und machen sie zugleich dafiir unempfianglich. Alle drei theologischen Tugen-
den verursachen eine Leere in den ihnen entsprechenden Seelenkriften. Der Glaube
macht den Verstand leer und blind in Hinsicht auf das natiirliche Erfassen, die Hoff-
nung macht das Gedéchtnis leer von allem Geschopflichen, was darin ist, die Liebe ent-
ledigt und entbl68t den Willen von jeglicher Neigung und vom GenufB an allem,
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Dariiber hinaus ist die christologische Signifikanz dieser Dialektik
von Leben und Tod - die hier nicht ausgefithrt werden kann — offen-
sichtlich: «Der Mensch auf Erden wird [von Johannes] streng nach dem
Bild des menschgewordenen Gottessohnes geformt, in dem sowohl die
ewige und unmittelbare Visio des Vaters, als auch die mittelbare Gottes-
erkenntnis, die Dunkelheit des Leidensweges, vorhanden ist. In ihm sind
Ewigkeit und Zeit unverkiirzt mit allen ihren Konsequenzen zusammen
vorhanden. Das irdische Leben trigt in der Welt Christi immer und not-
wendig diese Bipolaritit des Menschgewordenen an sich» %, Der sanjua-
nistische Liebestod ist der klarste Ausdruck dieser aus der Bipolaritit
von Zeit und Ewigkeit resultierenden Spannung, die die Seele in Gott
hinein treibt.

Wenigstens anmerkungsweise ist auf die Aufnahme des Topos der
mors mystica in die sanjuanistisch und theresianisch gepréigte Theorie
der Mystik des Karmel Bezug genommen worden 13, Die Linien kénnen
hier nicht genauer ausgezogen werden.

1.7. Es sei aber wenigstens auf einen neuralgischen Punkt in der
geschichtlichen Entwicklung der Mystik hingewiesen, da das Konzept des
mystischen Todes auf eine gefihrliche Weise mit der aszetischen Tradi-
tion der «Erweckung religioser Empfindungen» !¢ konkurriert. Beide
Momente, die Trostung des religiosen Gefiihls in sich selber — das pas-
calsche «joie, sentiment, certitude» !'7 — und dessen radikale Abwertung
in statu nihilitatis 1'® — das «anéantissement parfait et véritable» 11? der
Quietisten vom Schlag der Molinos oder Madame Guyon —, bilden spite

was nicht Gott ist. Es muB Raum geschaffen werden fiir das Ubernatiirliche. Durch
die Tugenden werden die geistigen Fihigkeiten geliutert, sodaB sie das Gottliche
und Ubernatiirliche im VollmaB der Vereinigung aufnehmen kénnen» (a.a. O.,
S.731.). Vgl. auch P. VARGA, Schépfung in Christus nach Johannes vom Kreuz,
Wien 1968, S. 56-160.

114 VARGA, a.a. 0., S. 161 {.

115 Vgl. oben S. 313, Anm. 26.

116 R. SPAEMANN, Reflexion und Spontaneitit, Studien iber Fénelon, Stutt-
gart 1963, S. 122: Gemeint ist die reflektierte Wahrnehmung religitser Empfindung,
wie sie in Port Royal gepflegt und entwickelt wurde. Dagegen hat dann Fénelon
Stellung genommen in seinem Konzept des ‘amour pur’!

117 SpAEMANN, a.a. 0. Zur Radikalitit von Pascals ‘Bekehrungen’ vgl.
L. GoLpMANN, Der verborgene Gott, Neuwied 1973, S. 252 ff. Trotz dieser erfah-
rungsfreudigen Haltung war Port Royal stark antimystisch: vgl. GOLDMANN,
Weltflucht und Politik, Neuwied 1967, S. 23 {.

118 H, DENzINGER, Euchiridion Symbolorum, Freiburg i. Br. 31967, S. 477:
Verurteilung des molinistischen Quietismus durch Papst Innozenz XI. 1687 (Nr.63).

119 MicueL MoLrinos, Le guide spirituel, Introduction par J. GRENIER, Paris
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Phinomene eines literarisch inflationdr gewordenen Mystizismus, der
sich in den Zirkeln und Salons des 17. Jahrhunderts vor allem in Frank-
reich so subtil und sublim wie mit handfesten politischen oder finanziellen
Interessen vermengt bemerkbar machte 120, Mystik war in die Arena der
Gesellschaft sowohl als spezifisch literarisches wie als psychologisch-
soziologisch interessantes Ereignis abgestiegen, so daB die mystischen
Begnadungen einzelner es ungleich schwieriger hatten, sich rein zu arti-
kulieren, als noch im 16. Jahrhundert, wo die theoretische und praktische
Mystik sich im engen, aber darum um so kontrollierteren Rahmen eines
Klosters oder eines Ordens entfalten konnte, selbst wenn auch dort noch
geniigend Konfliktstoff sich anlagern konnte 2!, Es mag daran liegen,
dafl die Ausformungen der mystischen Lehren so einen Zug ins Spekta-
kuldre, Egozentrische und Phantastische bekamen: Nur so konnten sie
der nun wichtigen sozialen Rolle ihrer Erfinder entsprechend bemerkbar
werden, und nur die sozial relevante Rolle des Mystikers vermochte einer
Lehre Geltung zu verschaffen. Dieser Riickbezug einer mystischen An-
schauung auf einen Rollentriger, der sie vertrat und existentiell zu er-
hirten versuchte, fithrte zu einer Punktualisierung des objektiv Lehr-
haften im individuellen Subjekt, die auf die Dauer genau das, was dieses
intendierte, die objektive Gemeinde, verhindern multe %2, Immer enger
wurden die Kreise, denen gegeniiber die Kirche kontrollierend und re-
agierend sich verhalten muBte.

1970, S. 166 (Nr. 192). Daf sich auch in diesem, die mystische Annihilation betref-
fenden Belang Bezlige zu Johannes vom Kreuz nachweisen lassen, macht EuLocro
DE LAVDEL CARMEN wahrscheinlich: El Quietismo frente al magisterio sanjuanista
sobre la contemplacién, in: De contemplatione in schola teresiana, Rom 1962,
353-426.

120 Das betrifft nicht nur den Streit um Port Royal, sondern auch die Dis-
kussion Bossuet-Fénelon um das Konzept des pur amour wie auch das Ambiente
um Molinos und seine Auffassung des Quietismus. Symptomatisch ist, daBl im Pro-
zeB um Molinos 12 000 Briefe beschlagnahmt wurden und 70 Zeugen befragt werden
muBten. Dieser Aufwand spiegelt eine gesellschaftliche Versatilitit des gerichtlich
Belangten, die zu der von ihm vertretenen mystischen ‘Ruhe’ in einem auffélligen
Verhiltnis steht. Vgl. dazu L. KoLAkowsKi, Chrétiens sans Eglise, La conscience
religieuse et le lien confessionnel au XVIIe siécle. Paris 1969, S. 502. Zu Molinos,
was sein Leben und seine Lehre betrifft, vgl. die ausfithrliche Darstellung bei
P. Dupon, Le Quiétisme espagnol — Michel Molinos (1628-1696), Paris 1921.

121 Zu denken ist dabei vor allem an die spanische Mystik, die allerdings auch
schon im breiten Kontext eines auffilligen Ordensstreits sich artikulieren muBte.

122 Dijeser paradox anmutende Vorgang korrespondiert natiirlich den all-
gemeinen Tendenzen, die auf eine Emanzipation des Individuums abzielten.
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1.7.1. Was das Konzept des mystischen Todes anbetraf, so ergab
sich die Situation, daB es als mystologisches Motiv immer stirker in Er-
scheinung trat, dafiir aber sich auch einer immer nachhaltigeren Privati-
sierung unterziehen muBte. MIGUEL DE MoLINOs (1628-1696) 123 ist fiir
diesen Vorgang ein sprechendes Beispiel, nicht nur was die private Ver-
engung des mystischen Todes, sondern auch was dessen Verurteilung
durch die Kirche betraf. Der ganze Bereich der mors mystica geriet nach
dieser Verurteilung des molinistischen Quietismus durch Papst Inno-
zenz XI. (1687) in ein sektiererisches Licht, das — in der franzdsischen
Variante des Quietismus bei Madame Guyon - keineswegs erlosch, son-
dern weit intensiver noch aufflackerte.

Im Verurteilungsdekret spielt die mors mystica die Rolle eines
Schliisselbegriffs, da in ihm alle resignative Emphase des sich vernichten-
den Ich in einem 1?4, grundsitzlichen, die ganze Existenz in Schlaf und
Wachsein durchwaltenden Gebetsakt — resignatio et oratio idem sunt —
gegenwirtig ist (Nr. 25 %), Es gibt nur einen Weg, die via interna, in der
die alte Typologie der drei mystischen Stufen sich aufgehoben hat
(Nr. 26 1%6), Sofern sich ein Ekel an dieser totalen religiésen Daseinsform
bemerkbar machen konnte, ist er als ein bonum zu qualifizieren, weil er
auch noch den letzten Ansatz der Selbstliebe ausléscht (Nr. 28 127), Zu
verurteilen ist jeder ‘sinnliche’ Erfahrungsgehalt im geistlichen Leben,
was bedingt, daB8 der mystische Tod total ist (Nr. 30 128). Klar, daB bei
dieser Voraussetzung sowohl die geistlichen Werke (darin eingeschlossen
die Heiligenkulte, die Mortifikationen, die Marienverehrung, schlechter-
dings alles, was eine konkrete Tat mit religiéser Denomination heilen

123 Vgl. die oben Anm. 120 gegebene Literatur von DubpoN und KOLAKOWSKI
(vor allem S. 492-520). Dazu noch: R. A. KNox, Christliches Schwirmertum, Ein
Beitrag zur Religionsgeschichte, Kéln 1957, S. 212-288; J.-R. ARMOGATHE, Le
Quiétisme, S. 26-39. — Zum Thema des mystischen Todes als einer literarischen
Zeiterscheinung vgl. CONSTANTIN DE BARBANSON, Amoris divini occultae semitae,
Amsterdam 1698, S. 254 f.; franz. Ausgabe: Les sentiers de I'amour divin, Paris
1932, S. 198 ff. Auch im 18. Jahrhundert noch vgl. ULRICH VON GAIBLINGEN, Vita
aeterna in morte ad omnium mortalium immortale in vita et in morte solatium,
Vercelli 1779 (zitiert bei St. GRUNEWALD, a. a. O. [Anm. 45], S. 136).

124 UUber diesen einen, stindigen, allgemeinen Akt und seine lehrhaften Hinter-
griinde bei Malaval und Falconi vgl. KNoX, a. a. O., S. 243-246.

125 DENZINGER, a. a. O. (Anm. 118), S. 473. Vgl. vor allem auch die Nr. 1-9
(a. a. O., S. 471).

126 A.a. 0, S 473.

M7 A.a.0.

0 A.a0,
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konnte) als auch die Siinde — speziell die sexuelle, die als violentia dae-
monis, iiber die der recht resignierte Mensch nicht verfiigen kann, gedeutet
wird 1% — irrelevant werden (Nr.31-5413%). Per hanc viam internam
pervenitur, etsi multa cum sufferentia, ad purgandas et exstinguendas omnes
passiones, ita quod nihil amplius sentitur, nihil, nihil: nec ulla sentitur
inquietudo, sicul corpus mortuum, nec anima se amplius commoveri
sinat (Nr. 55 131), Das Bild des Leichnams als Idealvorstellung eines leben-
den Menschen — und zwar wohlweislich ohne Funktionalisierung im
Bedeutungszusammenhang geistlichen Gehorsams wie bei dem heiligen
Franziskus oder Ignatius 132 — markiert aufs schirfste, wie hier alte
mystische Vorstellungen in Richtung eines unmenschlichen und unreali-
stischen, bibelfremden Radikalismus pervertiert werden 133, Der mysti-
sche Tod erweist sich als das proton pseudos dieser Anschauung, zu der
das tatsdchliche Leben dessen, der sie vertritt, in ein groteskes Miver-
hiltnis treten mupfte. Mag ein Satz wie der folgende als Leitvorstellung
angehen, so ist er nur schon durch die vorerwdhnten Implikationen dis-
kriminiert: Anima, cum ad mortem mysticam pervenit, non potest amplius
aliud velle, quam quod Deus vult, quia non habet amplius voluntatem, et
Deus illi eam abstulit (Nr. 61 134), Und dieser mystische Tod fithrt mecha-
nisch zu jenem Zustand der Ruhe, welcher der ganzen molinistischen
Bewegung ihren Namen gegeben hat: Per viam internam pervenitur ad
continuwum statum immobilem in pace imperturbabili (Nr. 62 135),
Zusammengehalten mit den Akten der Verurteilung geben diese und
eine ganze Reihe dhnlicher Sitze aus dem Verurteilungsdekret wohl ein
korrektes Bild der molinistischen Auffassung vom mystischen Tod, ob-

129 Vgl. dazu die aus den Verurteilungsakten erhobenen Schilderungen bei
P. DEBONGNIE, L'inquiétante mystique de Michel Molinos, in: Mystique et conti-
nence, Paris 1952, S. 152-169, wo die Satanisierung des Sexuellen als eine Entschul-
digung dekretiert wird, falls — trotz innerer Ruhe — der Mystiker seiner Sexualitit
als einem ‘AuBeren’ nicht mehr Widerstand zu leisten vermag. Hinweis auf die
Tradition des moralischen Libertinismus bei H. pE LuBac, Die Freiheit der Gnade,
I: Das Erbe Augustins, Einsiedeln 1971, S, 55.

130 DENZINGER, a. a. O., S. 473-476.

131 A, a. O, S.476.

132 Vgl. J. J6rGENSEN, Der Heilige Franz von Assisi, Miinchen 81935, S. 389 {.;
R. ScHwWAGER, Das dramatische Kirchenverstindnis bei Ignatius von Loyola,
Einsiedeln 1970, S. 22 (Anm. 41).

133 Vgl. dazu Knox, a. a. O., S. 238.

134 DENZINGER, a.a. 0., S.476. Vgl. dazu LuciEN-MARIE DE S. JOSEPH,
L'impatience de Dieu, Paris 1964, S. 15.

138 A a. O,
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wohl dessen Darstellung in der ‘Guia espiritual’ von 1675 gleichzeitig
allgemeiner — wie es sich fiir eine solche Programmschrift des geistlichen
Lebens gehort — und — in den das moralische Handeln betreffenden Par-
tien — abgeschwichter ist.

Um zur Vollkommenheit zu gelangen, bedarf es vier Dinge: Gebet,
Gehorsam, hidufige Kommunion, innere Abtétung 136, Bei jedem dieser
vier Punkte mischen sich bei Molinos die Argumente aus der Tradition 3"
und aus seiner neuerworbenen Ansicht iiber die Mystik der Ruhe. Ins-
besondere die Abwehr aller irgendwie duBeren Ubungen — Beichte, Morti-
fikationen aller Art (als Zeichen des Stolzes!) und alle diskursiven Medi-
tationsarten — gehort in das Inventar dieser alles entscheidenden Auf-
fassung, nach der es zwei Sorten von Seelen gibt, die ‘4ueren’ und die
‘geistlichen’ (die das ‘AuBere’ schlechterdings nicht mehr nétig haben).
Im letzten Teil des Werks, der von der ‘inneren Mortifikation’ handelt,
wird diese Opposition sogar noch akzentuiert. Es gibt zwei Arten von
‘Reinigungen’: 1. durch die Plagen, die im Schmerz iiber die Abwesenheit
Gottes resultieren, 2. durch das Feuer einer glithenden und unersittlichen
Liebe, die in der Ubermichtigung durch die gottliche Gegenwart ihren
Ursprung hat. Die zweite Form der Reinigung ist das Privileg jener, die
sich von allem gelést haben und die der ‘“Vernichtung' entgegengehen.
Der ‘Weg des Nichts’ 13 wiederum darf nicht begangen werden aus einer
iibermiBigen inneren Zustimmung heraus, eine Forderung, deren Wider-
sinn Molinos selber nicht mehr durchhalten kann, wenn er diesen ‘Tod’
feiert: « Voila ce qui la (= 'ame) fait mourir a ses sens et a ses facultés,
a chaque instant et de toute maniére, et c’est dans cette mort spirituelle
que réside I'anéantissement parfait et véritable. C'est la derniére dis-
position de I’ame avant la transformation compléte et I'union divine. Elle
entre dans cet heureux état sans le savoir, car si elle s’en doutait elle ne
serait pas vraiment anéantie. Quelques progrés que vous puissiez faire
dans cette voie, soyez bien persuadés qu'il faut y marcher, s’y purifier et
s'y anéantir sans cesse. Pour que I'anéantissement soit parfait, il faut
I’étendre au jugement, aux actions, aux inclinations, aux désirs, aux
pensées, a I'étre tout entier en un mot. Il faut que I’Ame soit morte a ses

136 Vgl. die Zusammenfassung durch J. GRENIER in der oben Anm. 119
genannten franzésischen Ubersetzung, a. a. O., S. 17-19.

137 'Wir haben «die Ahnen des Quietismus nirgends anders zu suchen als unter
den anerkannten, ja bis zu einem gewissen Grade unter den kanonisierten Mysti-
kern» (Knox, a. a. O., S. 222).

138 Ausgabe GRENIER, a. a. O., S. 168.
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souhaits, a ses efforts et a ses perceptions, il faut qu’elle veuille comme si
elle ne voulait pas, qu’elle comprenne comme si elle ne comprenait pas,
qu’elle pense comme si elle ne pensait pas. Elle ne doit méme pas ressentir
d’attrait pour ce néant, car elle doit embrasser avec une égale ferveur le
mépris et 1'honneur, les bienfaits et les chatiments. Oh! qu'heureuse est
I'ame qui peut ainsi mourir, qu’heureuse est I’dme qui ne vit plus pour
elle mais en qui Dieu vit! C’est de cette &me qu’on peut dire ce qu’on dit
du phénix ‘Qu’il renait de sa cendre’, car n’est-elle pas changée complete-
ment? spiritualisée, transformée et déifiée!» 139

Wenn auch die meisten Aussagen — in der Suggestion von Objektivi-
tit, in der sie vorgebracht werden — aus der Geschichte der Mystik irgend-
wie belegt werden kénnten, ist der Tenor einer absoluten, mechanistisch
die Gnade ausschlieBenden Unio-Vorstellung doch uniiberhérbar. Der
mystische Tod ist in keiner Art mehr christologisch gestiitzt — Molinos
verlangt ausdriicklich die Preisgabe der humanitas Christi (Nt. 35 140) —,
und er ist ausschlieBlich ein Ergebnis der menschlichen Anstrengung. Die
von Molinos verlangte BewuBtlosigkeit, das absolute Freisein des Erin-
nerungsvermogens und des BewuBtseins (von sich selbst, von Gott;
Nr. 9 1) ist — wie der ausgeklammerte Bereich des moralisch belang-
vollen Tuns als eines Bereichs, der dem Teufel untersteht, ganz deutlich
zeigt — identisch mit einer Selbstverdummung, in der im Verzicht auf alle
Intention die reinste Form existentieller Schizophrenie eingehandelt wird.

1.7.2. Fir MADAME GUYON (1648-1717) ¥2, die sich als begabte
Rezipientin aller mystischen Traditionen, insbesondere aber des Quietis-
mus erwies, wird der mystische Tod zum Gehalt des biographisch fest-
gehaltenen Lebens. Sie muB} die intuitive Wahrnehmung Gottes aufgeben
und erfihrt das als Symptom eines umfassenden Sterbens: « Nachdem du
mich so tief verwundet hattest, ... fingst du an, o mein Gott, dich von
mir zuriickzuziehen, und der Schmerz deiner Abwesenheit war mir um

139 A a. 0., S. 166 1.

140 DENZINGER, a. a. O., S. 474.

41 A a, O, S. 471.

142 Vgl. dazu KnNox, a. a. O., S. 289-319; E. AEGERTER, Madame Guyon, Une
aventuriére mystique, Paris 1941; KorLakowski, a.a.O., S.521-550. Ich gehe
hier nicht ein auf die sicher subtilere Fassung des mystischen Todes durch Fénelon,
mit dem Madame Guyon in Verbindung stand. Vgl. dazu SPAEMANN, a.a.O.
(Anm. 117), S. 58 ff., 130, 134, 137, 194, wo der mystische Tod und das mystische
Martyrium, das auch Madame Guyon immer ersehnte (vgl. KNOX, a. a. O., S. 289,
301), besprochen werden.

23
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so bittrer, als deine Gegenwart mir so sii3, deine Liebe so stark in mir
gewesen war ... Das was mich iiberzeugte, o mein Gott, daB ich deine
Liebe verloren hatte, war, daB ich, statt neue Kraft in dieser starken und
durchdringenden Liebe zu finden, schwicher und ohnmichtiger geworden
war ... Denn ich wuBte damals nicht, was es heilt, seine eigene Kraft ver-
lieren, um in die Kraft Gottes einzugehen. Ich habe dies erst durch eine
furchtbare und lange Erfahrung gelernt ... Dein Weg, o mein Gott, bevor
du mich in den Zustand des Todes eintreten lieBest, war der Weg des
sterbenden Lebens: indem du dich bald verbargst und mich in hundert
Schwichen mir selbst iiberlieBest, bald dich mir mit umso gréBerer
Freundlichkeit und Liebe zeigtest. Je mehr die Seele sich dem Zustande
des Todes nahte, um so linger und qualvoller wurde ihre Verlassenheit,
um so groBer ihre Schwichen, und so wurden auch ihre Freuden kiirzer,
aber reiner und intensiver, bis zu der Zeit, wo ginzliche Verlassenheit sie
befiel» 143, In den ‘Torrents’ wird dieser Zustand des Todes — unter stili-
stischem Aufwand alter Todesdrastik — eingebunden in eine Systematik
des geistlichen Lebensvollzugs, die von der Stufe des eines in korperli-
chen und geistigen Ubungen angestrengten Lebens iiber einen erfreu-
licheren, in Visionen, Offenbarungen und Ekstasen sich artikulierenden
Zustand — «la voie, passive de lumiére» — schlieBlich zum alles entschei-
denden, in vier Teile sich aufgliedernden ‘dunklen Glaubensweg’ — «la
voie, passive en foi» — fiihrt, der die Vollendung bringt. Die vier Teile
dieses Wegs sind: 1. die Verwandlung der Seele in Liebe und das Spiiren
Gottes im Herzensgrund, 2. die schmerzhafte Entwéhnung der Seele, der
Verlust Gottes, 3. Tod, Bestattung und Verwesung der Seele, 4. Aufer-
stehung und Leben in der Vereinigung mit Gott **, Der Zustand des
mystischen Todes ist nichts anderes als ein Entgegenreifen auf ihre vollige
Vernichtung hin 143,

«Die Seele, die so schmerzlich und so lange zwischen Leben und Tod
gerungen, verscheidet endlich in den Armen der Liebe. Allein sie weil es
nicht, daB diese Arme sie umfangen. In ihr erlischt die leiseste Lebens-
regung, Wunsch, Zug, Hang, Begierde, Widerwille, Abneigung; es ist
alles aus fiir sie ... Es ist aus mit dem Leben und mit dem Hoffen. Der

143 Vie I, Kap. 23; zitiert nach E. UnpErHILL, Mystik, Eine Studie iiber die
Natur und Entwicklung des religidsen BewuBtseins im Menschen, Miinchen 1928,
S. 507. Ausfithrliche Darstellung dieser umfinglichen Lebensbeschreibung im Sinn
einer Auto-Hagiographie bei KoLAKOWSKI, a. a. O., 521 ff.

144 vgl. KoLaAkowskKl, a. a. O., S. 535 ff.

145 Madame Guyon, Die Stréme, Der Seelen Heimkehr zu Gott, o. O. 1972, S. 70.
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Strom wird verschlungen von dem Abgrund. Man sieht ihn nicht mehr.
Es ist dies der dunkle schauervolle Stand des ‘mystischen’ Todes, den die
Seele jetzt beschreitet. Wie aber jeder frithere Stand seine Stufen hat, so
auch dieser. Es ist noch nicht alles vorbei mit dem Leibe eines Menschen,
wenn er gestorben ist. Er muB noch begraben werden; er muB in die Ver-
wesung iibergehen; er mu3 in Staub zerfallen. So ist es auch mit dem
inwendigen Menschen. Auch seiner warten Begribnis, Verwesung, Ver-
nichtung, und eben diese bilden die drei Stufen des mystischen To-
des ...» %6, In die Beschreibung dieser Stufen gehen die Stilmittel einer
barocken Todesdrastik mit ein. Die Gefahr aller Mystiker, sich von der
Sprache tragen zu lassen, nachdem sie alles preisgegeben haben, dieser
letzte Stolz in Form eines dsthetischen Besitzes, iibermichtigt auch
Madame Guyon. Ihr ‘entseelter Leichnam’ gibt reichen AnlaB eines wohl-
feilen Wortschwalls im Stil der Totentanzdarstellungen. Das MiBbehagen
von Theorie und Praxis, das schon bei Molinos in einem genauen Sinne
aufkommen konnte, ist hier auf dem Niveau der Darstellung festzustel-
len: der ‘mystische’ Tod ist ein literarisch ergiebiges Thema geworden,
iiber das sich wortreich reden 1408t.

An manch anderem mystologischen Motiv liefe sich zeigen, wie
hiufiger Gebrauch und Wandel der Mentalitét es zu nivellieren verméogen.
Das Konzept des ‘mystischen Todes’ aber wurde — aus vielerlei Ursachen
und Griinden - dariiber hinaus auch kirchlich negativ apostrophiert.
Man wird nicht ungliicklich dariiber sein kénnen; solche Verurteilungen
haben ihr Gutes darin, dafl sie Abgebrauchtes zur Seite schieben, so daf3
ihm die Chance einer neuen - stilistischen oder mentalen — Erweckung
gewahrt bleibt. Falsch aber wire es, wenn man nicht die Fiden der
Tradition, die gerade im Bereich der Mystik aus inneren Griinden stark
gekniipft sind, gewahr werden méchte, die schlieBlich auch die deutsche
Mystik mit den spitesten Ausliufern einer mystologischen Literaritit
im deutschen und franzésischen 17. Jahrhundert verbindet. Allerdings
wird man sich hiiten miissen, von einem Punkt der Geschichte zum an-
dern Begriindungszusammenhidnge zu konstruieren. So mag denn im
folgenden die Auffassung iiber das mystische Sterben, wie die deutsche
Mystik es kennt, nicht als Anfangspunkt einer notwendig so verlaufenen
Entwicklung stehen, sondern als Bedeutungssystem, das fiir spitere
Zeiten als Reservoir an Motiven und Gehalten gedient hat, das gewisser-
maBen unerschopflich und daher auch vieldeutig war.

146 A.a. O, S.73.
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2. DIE ANSCHAUUNG VOM MYSTISCHEN STERBEN
IN DER DEUTSCHEN MYSTIK

«An einem Fortleben nach dem Tode, wie es die Volksfrommigkeit
sich wiinscht und in den Farben eines gehobenen und idealisierten Dies-
seits sich ausmalt, ist die Mystik wenig oder gar nicht interessiert. Sie
erlebt das ‘Jenseits’ in der Gotteserfahrung. Sie ersetzt darum die Vor-
stellung eines ewigen Lebens nach dem Tode durch die andere der sich
in der Zeit verwirklichenden Erfahrung des ewigen, gottlichen Lebens
und der Teilnahme an ihm. Die Mystik 1i6t an die Stelle einer jenseitigen
Vollendung die gegenwirtige, mit Ewigkeitsgehalt erfiillte Teilnahme an
der Seligkeit des gottlichen Lebens treten» 1*7. Von dieser Feststellung,
die sich neben Fichte 1*® auch auf Hegel und Feuerbach ** berufen
konnte, ist zu Ernst Blochs Mystikverstindnis nur ein kleiner Schritt,
wonach Mystik gerade in der Intensitit, mit der sie die radikale Gegen-
wart Gottes in der Seele beschwort, die ins Auge gefaBte Transzenden-
talitit Gottes letztlich als eine nicht anders als immanent erfahrene

147 U. ALTMANN, Vom heimlichen Leben der Seele, Eine Einfithrung in die
Frommigkeit der deutschen Mystik, Berlin 21939, S. 78 f. R. C. ZAEHNER, Mysti-
cism without love, Religious Studies 10 (1974) 257-264, versichert, daB3 Mystik «has
nothing to do with faith or hope or charity for that matter», «but with a living
experience of timeless being and therefore the consciousness of the unreality of
death» (S. 258). Wir glauben, in unserer Zusammenstellung die Ungestiitztheit einer
solchen Behauptung aufweisen zu konnen. Denn gerade die mystische Erfahrung
kann (muB nicht) eine Todeserfahrung sein, weil der Tod entweder der beste und
addquateste Vorstellungsbereich ist fiir den Vorgang der Entselbstung oder dann
der Tod die Realitit des mystischen Eingehens in Gott ist. Zur Kritik an Zaehner
vgl. D. H. SALMAN, in: The R. M. Bucke Memorial Society for the Study of Reli-
gious Experience, Newsletter-Review 8, No.1 und 2, Frihling 1976, S. 3443,
besonders S. 35.

148 ¢Die Religion erhebt ihren Geweihten absolut tiber die Zeit als solche und
tiber die Verginglichkeit und versetzt ihn unmittelbar in den Besitz der einen
Ewigkeit... In jedem Momente hat und besitzt er das ewige Leben mit aller seiner
Seligkeit, unmittelbar und ganz... Gibt es irgend einen schlagenden Beweis, daB die
Erkenntnis der wahren Religion unter den Menschen von jeher sehr selten gewesen...
so ist es der: daB sie die ewige Seligkeit erst jenseits des Grabes setzen und nicht
ahnen, daB jeder, der nur will, auf der Stelle selig sein kénne.» (FicaTE, Die Bestim-
mung des Menschen, Reclam-Ausgabe S. 121, zitiert bei ALTMANN, a. a. O., S. 80).

149 1., FEUERBACH, Gedanken fiiber Tod und Unsterblichkeit (1830), in:
Werke I: Frithe Schriften (1828-1830), Frankfurt a. M. 1975, S. 84 ff., wo die Tha-
natologie des Mittelalters gonnerhaft als eine Vorstufe des ‘modernen Zeitalters’
gesehen ist, in dem das Ich sich seiner gottlichen Seligkeit und ‘Unsterblichkeit’
innerweltlich versichert und bewuBt wird.
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Prisenz Gottes im menschlichen Geist deuten muBl und daher notwen-
digerweise die radikale Wendung des Denkens von einem gottbezogenen
zu einem menschbezogenen impliziert: «... es war ja lauter verhinderte
Glorie, die in der scintilla brennt und ausbricht, Freiheit der Kinder Got-
tes wie hinter dem Jiingsten Tag; diese Freiheit meint, sie sei schon
heute, und fiihlt sich in dieser Uberholung selbst von Gott als einem Ob-
jekt frei ... Unzweifelhaft, die Unionen der Mystik werden in der alten
Form nicht wiederkommen, und der Blitz, worin das Unbeschreibliche
getan, wird keinen Himmel mehr 6ffnen, aus dem iibertragene Glorien
herabstiirzen. Aber in der Tiefe dieses Enthusiasmus lag allemal inten-
dierter Einbruch der Selbstberithrung, Grundberiihrung in ein Reich,
das keine anderen Geheimnisse enthalten sollte als menschliche und keine
andere Ordnung als die eines Corpus Christi, mit Weinstock und Reben.
Das Reich der christlichen Mystik war in den MafBen des Menschensohns
gebaut mit dem pl6tzlich aufgeschlagenen Augenblick als seiner Krippe.
Dieses Nunc stans ist, als auf dem Jetzt und Hier selber hervortretend,
so wenig jenseits, dal es das allerndchste Diesseits ist; so bedeutet das
Nunc stans der Mystiker in wortlichem wie in zentralem Sinn dasselbe
wie das ‘Verweile doch, du bist so schén’ ... Die vollkommene Utopie
oder Utopie der Vollkommenheit, die die Religion in den Himmel gesetzt
hat, schldgt hier in den Kern der Menschen wie ins Problem-Subjekt der
Natur zuriick. Nunc stans ist derart die Présizionsformel fiir immanen-
teste Immanenz, das ist fiir die zeitlich so ferne und noch schlechthin un-
ausgemachte Welt ohne jede mdgliche Entfremdung» 3. Wenn auch
die Geschichte der Mystik vielerlei Anla} bietet — vom Topos des geist-
lichen Fortschreitens bis zur Umkehr dieses Topos in einen sozial-revo-
lutiondr gemeinten, das Nunc stans historisch und gesellschaftlich ver-
wirklichen wollenden Fortschrittsglauben —, die geistesgeschichtlichen
Linien etwa von Eckhart zum Deutschen Idealismus und zum Marxis-
mus auszuziehen, so ist doch festzuhalten 13!, daB Blochs Zustimmung
zur Mystik (vor allem Eckharts) allzusehr an den Argumentationszu-
sammenhang zugunsten des Prinzips Hoffnung gebunden bleibt, das
eine die Historie iiberschreitende Transzendenz a priori nicht zu kennen
gewillt ist. Der Versuch Eckharts und anderer Mystiker, Transzendenz

150 E. BrocH, Das Prinzip Hoffnung, I11. Bd., Berlin 1959, S. 411, vgl. auch
S. 379.

151 Vgl. dazu A.M. Haas, Meister Eckhart im Spiegel der marxistischen
Ideologie, Wirkendes Wort 22 (1972) 123-133.



350 Mors mystica

als das entscheidende Begleitphinomen des Daseins und daher als etwas
(intellektuell oder affektiv) Erfahrbares zu deuten — gerade auch und
vor allem im darin eingebrachten negativen Denken! —, ist im Sinn eines
immanenten Anthropologismus auf blochsche Weise nur dann zu deuten,
wenn man fiir ein radikal sikularisiertes Denken a tout prix auf eine
Ahnengalerie nicht angemessenen Verzicht leisten méchte. Fritz Mauth-
ners Ordnungsruf in seiner Eckhartdeutung ist — auch wenn er sich im
Ganzen dann nicht daran hielt — ernst zu nehmen: «Seine [Eckharts]
Sprachkraft ... ist so {iberwiltigend, dafl wir nicht umhin kénnen, unsere
gottlose Mystik in ihn hineinzulesen; aber da filschen wir ihn; seine
Begriffe sind christlich, sind scholastisch, auch wo er Pantheismus oder gar
Atheismus zu lehren scheint» 152, Und in Anmerkung: «Es wire ... eine
Liige und eine Gemeinheit, den Meister Eckhart unseren materiali-
stischen Atheisten zuzurechnen, weil er in inbriinstiger Gottiiberlegenheit
sich gelegentlich bis zu einer wortlichen Negation des Gottesbegriffs ver-
steigt» 133, DaB die ‘wortliche Negation des Gottesbegriffs’ heute nicht
einmal mehr als eine «Rebellion aus iibergroBer Liebe» 134 beurteilt wer-
den kann, sondern im Kontext der apophatischen Theologie als eine tra-
ditionelle Redeweise zu sehen ist, dariiber braucht kein Wort mehr verlo-
ren zu werden; schon gar nicht iiber den Eckhartschen Exemplarismus,
der als Pantheismus miBverstanden werden konnte.

So kann denn auch — wenn ‘objektive’ Interpretation noch einen
anderen als ideologischen Sinn 135, ndmlich einen an der Autorintention
ablesbaren beinhaltet — die mystische Todesdeutung nicht ohne weiteres
als eine Vorleistung fiir ein profanes Todesverstindnis gedeutet werden,
wie Altmann im Gefolge Fichtes insinuiert. Schon deshalb nicht, weil der
mystische Tod —selbst in seiner schirfsten Steigerung im Sinn der Ekstase
genommen — vom katastrophisch das Leben beschlieBenden, realen Tod
niemals dispensiert und weil er nie ein endgiiltiger, sondern immer nur
ein die jenseitige Seligkeit zwar vorausnehmender, aber nicht schlechter-

152 F, MAUTHNER, Der Atheismus und seine Geschichte im Abendlande, Bd. 1,
Stuttgart | Berlin 1920, S. 341. Vgl. auch das Stichwort ‘Mystik’, in: F. MAUTHNER,
Wérterbuch der Philosophie.

153 MAUTHNER, Der Atheismus, a. a. O.

14 A.a. 0.

155 Zur Kritik an der Anwendung des Epithetons ‘objektiv’ im Rahmen einer
marxistischen Interpretationsweise vgl. Th. NipPERDEY, Die Reformation als
Problem der marxistischen Geschichtswissenschaft, in: Reformation oder frithbiir-
gerliche Revolution, hrg. von R. WoHLFEIL, Miinchen 1972, S. 205-229, besonders
S. 218 1.
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dings vindizierender, schon gar nicht diese beherrschender Tod ist. Zahl-
reich sind die Hinweise der Mystiker darauf, daB sie den mystischen Tod
im Schweigen der Vermogen der Seele und des Kérpers erleiden, ihn also
nicht zu manipulieren vermégen: Der mystische Tod ist ein Geschehen
der Gnade, das im Pilgerstand seinen heilsgeschichtlichen Ort hat und
daher nicht in der Verfiigung des Individuums stehen kann. Nie hat ein
christlicher Mystiker daran gezweifelt, daB das Ersterben in der Vereini-
gung mit Gott hienieden immer mit einem Quasi behaftet ist. Wenn dar-
auf hingewiesen wurde, daB3 die mors mystica nicht ‘bloBe’ Metapher fiir
einen erfahrungsmaiBig nicht gedeckten Vorgang ist, sondern daB sie bis
zu einem gewissen Grade ein psychologisch wahrnehmbares Erliegen der
Seelen- und Korperkrifte meint, dann ist jetzt daran zu erinnern 1%,
daB der mystische Tod eben doch eine Metapher — gerade in ihrer die Er-
fahrung meinenden Semantik —, also nicht in einem letzten und eschato-
logischen Sinn der Tod selber ist, wenn auch gerade dieser Bezug auf den
realen Tod dabei nie fehlt. Indem der Tod als eine ins Leben gliickhaft
(Ekstase!) einbrechende Macht iibersetzt wird, wird diese Macht auch
schon eine Erfahrung. Ohne Ubersetzung, okne Verbildlichung des Todes
wire diese Erfahrung aber unméglich; und die Erfahrung ist nicht end-
giiltig, weil sie auf einem Bild und Vergleich beruht und noch nicht voll-
ends die Sache selber ist.

Die Mystiker haben immer um die Dialektik der religiésen Metapho-
rik gewuBt: sie begriindet Erfahrung — sie ist aber nicht einfach identisch
mit der absoluten Erfahrung! Johannes a Jesu Maria hat diesen Sach-
verhalt folgendermaBen ausgedriickt: Animam mori, propriam formam
amittere, spirvitum viribus, actioneve destitui, a Deo (sine proprio scilicet
concursu), agi, et id genus alia amantibus frequentissima, si naturarum
rerum spectemus, falsa, si affectum, vere dicemus. Philosophus enim non
accusatur mendacii, quod animam potius ubi amat, quam ubi animat, esse,
protulerit: nec Paulus, quod se viventem non vivere, quast eus vitam Christi
praesens vita perimeret affirmarit ', Was der Natur der Sache nach

156 Vgl. oben S. 320, Anm. 47 und S. 339, Anm. 111.

157 ToANNES A 1ESV MARIA, Theologia Mystica, Kéln 1611, S. 4. «Wenn z. B.
die Mystiker sagen ..., die Seele sterbe, oder sie verliere ihre eigene Form, oder der
Geist werde entwirkt und seiner Tidtigkeit entbunden, oder er werde vom Geist
Gottes, ohne dabei selbst titig zu sein, getrieben und noch vieles dergleichen, so ist
das — der Natur der Sache nach betrachtet — falsch, in bezug auf den Affekt aber
ist es wahr. Sagt nicht auch der Philosoph, ohne deshalb der Liige geziehen werden
zu kénnen, daB die Seele mehr dort sei, wo sie liebt, als wo sie dem Leibe Leben gibt,
und der Apostel: DaB er lebend nicht lebe, da er nicht, sondern Christus in ihm
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falsch ist — auf dem Niveau der eigentlichen Sprache —, braucht es dem
Affekt nach nicht zu sein. Eine valable Alternative zu dieser notwendigen
Sprache des ‘Affekts’ bietet einzig das Schweigen. Eckhart hat, sich auf
Heraklit berufend, dazu folgendermallen sich geduBert: Einen groBen
Meister bediinkte, swaz er gesprechen mohte mit worten von gote, daz er nihi
eigenliche mohte gesprechen, dd enlaege inne iemer etwaz valsches. Dar umbe
sweic er und enwolte niemer dehein wort gesprechen ... Dar umbe ist ez vil
mé.: swigen von gote dan sprechen (Quint DW 2, 204, 2-5) 158, Wen die
uneigentliche Rede iiber Gott ‘falsch’ diinkt, dem bleibt nur das Schwei-
gen. Schweigen, oder uneigentliches Reden fiir Eigentliches, das sind die
beiden Moglichkeiten des Mystikers. Andere gibt es nicht.

Wenn Eckhart — und andere Mystiker wiederum mit ihm - den
realen Tod relativ zweitrangig behandeln, dann nur, weil ihm der zweite,
endgiiltige Tod, die Verdammnis, ein vergleichsweise gro3eres Problem
darstellt. Alles wird eingesetzt, damit das Leben in Gott oder Gott im
Leben gerettet werde. Daz diu séle von dem libe scheidet, daz tuot gar wé,
aber daz sich got von der séle scheidet, daz tuot unmdzen wé. Als diu séle dem
libe daz leben gibel, als gibet got der séle leben (Quint DW 2, 214, 1-3). Dal3
dieses Leben Gottes in der Seele seinerseits auf Sterben sich aufbaut und
im Aspekt des Todes gesehen werden kann, das gehort zur inzwischen
bekannten Dialektik von Leben und Tod, wie sie den Mystikern eine
Erfahrungswirklichkeit ist.

Der Tod und seine Spiritualisierung in der Mystik ist letztlich nicht
angemessen im Licht einer Geschichte der Emanzipation des mensch-
lichen Geistes aus den ‘Zwingen’ religioser Denkformen zu sehen, son-
dern verlangt nach einer Beurteilung, die solche Anschauung an ihren
eigenen Voraussetzungen milBt. Da zeigt sich denn, daBl die Mystik an
der Befreiung des Menschen vom Tode durch Christus ansetzt 3%, Christus
hat das Wort Jesajas erfiillt: « Verschlungen ist der Tod im Sieg» (1 Kor

lebe?» (H. S. DENIFLE, Die deutschen Mystiker des 14. Jahrhunderts, Beitrag zur
Deutung ihrer Lehre, hrg. von O. Spiess, Freiburg/Schweiz 1951, S. 125 {.).

158 Jch zitiere die Werke Meister Eckharts nach der von J. QuIiNT im Kohl-
hammer Verlag herausgegebenen Ausgabe der deutschen Werke (mit Band-, Seiten-
und Zeilenzahl), ebenso die lat. Werke. Vgl. auch Quint DW 2, 189,6. Die Stelle
wird von R. IMBAcH, Deus est intelligere, Das Verhiltnis von Sein und Denken in
seiner Bedeutung fiir das Gottesverstindnis bei Thomas von Aquin und in den
Pariser Quaestionen Meister Eckharts, Freiburg/Schweiz 1976, S. 211, zustimmend
zitiert.

159 Vgl. dazu J. B. Lotz, Tod als Vollendung, Von der Kunst und Gnade des
Sterbens, Frankfurt a. M. 1976, S. 102 fi.
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15,54); «Tod, wo ist dein Sieg?» (1 Kor 15,55). Mystik ist nichts anderes
als eine proleptische, gnadenhafte Vorausnahme der Auferweckung der
Toten, eine Teilnahme am Lebendig-Werden im zweiten Adam, Christus
(1 Kor 15,22). Es ist ganz selbstverstindlich, daB unter solchen Voraus-
setzungen der Tod in seiner Drastik an Gewicht verliert, im MaBe er
—nach der Sprache der Schrift — ‘entmachtet’ wird (1 Kor 15,26). Mystik
ratifiziert genau diese Entmachtung als eine Befreiung vom Sold der
Siinde (R6m 6,23) und — positiv — als eine Begnadung des Menschen durch
Gott selbst. Thre Gefahr ist zu vergessen oder zu unterdriicken, welchen
Vermittlers es bedurfte, damit eine so ungeheuerliche Tatsache Wirklich-
keit werden durfte.

Todesdrastik, Verginglichkeitsgefiihl, Memento mori fehlen in der
Mystik keineswegs, dominierend aber ist iiber all das eine «Weltver-
achtung, die in Todesliebe und Todiiberwindung eingeht. Denn die Mystik
drang noch tiefer, sie erlebte auch die andere, die himmlische Seite des
Todes und sah in ihm, wie schon Bernhard von Clairvaux, ‘exitus vitae,
introitus melioris’. Die Scheidung von Leib und Seele im fleischlichen
Tode ist ‘nur ein suzzer durchgank zu dem ewigen leben von diesem wert-
lichen tode.” Mystische Seeleneinstellung und Weltbetrachtung, mystische
Gottesschau vor allem will den Tod und die letzten Dinge nicht als Pro-
blem, sondern sie erlebt ihn, weil sie ihn im Tode Christi erleben will.
Dahin geht ja das inbriinstige Streben —man denke an Seuse und Thomas
a Kempis und spéter an Ignatius —, die Passion Christi sich bildhaft und
leibhaft zu vergegenwirtigen und sich darein zu versenken, Christi Passio
in der ‘compassio’ nachzufiihlen, mitzuleiden, zunichst geistig, dann
auch korperlich im Sinn der Askese, weil man Gottes Willen ganz zu dem
seinen zu machen sucht. Und die lateinische Hymnendichtung eines
Thomas von Celano und Jacopone von Todi ruft es auch im ‘Stabat
mater’: ‘fac ut portem Christi mortem, passionis fac consortem et plagas
recolere’. Christi Todesqualen am Kreuz, seinen Tod will die Mystik
miterleben... und dann seinen Todessieg und den Aufstieg zur himm-
lischen Seligkeit ... Aber Mystik gestaltet nicht das Erlebnis, wie es das
weltliche Todesempfinden in den Totentdnzen tut, Mystik vergegenstdnd-
licht nicht den Tod, sondern ist stets mitten in ihm» 160,

So ist denn gerade und immer auch christliche Mystik intentional 6,

160 W, REaM, Der Todesgedanke in der deutschen Dichtung vom Mittelalter
bis zur Romantik, Darmstadt 21967, S. 93 f.

161 Zu dieser Grundbedingung christlicher Spiritualitit vgl. J. SUDBRACK,
Meditation: Theorie und Praxis, Wiirzburg 1971, besonders S. 25 ff.
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selbst dann, wenn sie — wie in ihrer Thanatologie, die sich mit dem schein-
baren ‘Nichts’ des Todes befaBt — ‘weiselos’ den Ubergang zur ‘weise-
losen’ Gottheit betrachtet. Selbst fiir Eckhart steht tragend und begriin-
dend die Menschwerdung dahinter 162,

2.1. Im St. TRUDPERTER HOHENLIED 163, das die deutschsprachige
Mystik des Mittelalters gewissermaBen einleitet 6%, ist, wie Hans Rolf
ausfiihrlich gezeigt hat, in deutlichen Ansitzen von der mors mystica die
Rede 195, Das heilit, daB die unio mystica grundsitzlich als ein rasten ...
in der sapientia mit gote (4,32 £.) 196 gesehen wird. DaB sich diese Rede-
weise mit dem Tode verbinden kann, beruht darauf, daB ‘Sterben’ und
‘Tod’ — wohl im AnschluB an Bernhard — in bonam partem «die Freiheit
vom Bésen» bedeuten kann: « Téten im Sinn eines Dem-Tod-Uberlassens
ist Gottes Verurteilen des Bosen und der unbuBfertigen Siinder und Ab-
téten die Bemiihung des Christen um Uberwindung der eigenen Todver-
fallenheit (mortificatio); (Ab-)sterben heit hier vom Bésen frei werden
und Totsein das Vom-Tod-Frei- und Von-Gott-Erfiilltsein» 147, Der Ver-
einigung der Seele mit Gott sind von dieser positiven Bestimmung des
Todes her die Todes- und Schlafmetaphern in emphatischer Anwendung
bereitgestellt. «Als ein ‘iiberirdisches’ Ereignis inmitten des kreatiirlichen
Lebens muB sich die unio mystica zugleich in und, um nicht dem Gesetz
und dem Tod der Welt unterworfen zu sein, auerhalb von Zeit und Raum
vollziehen; beide Bedingungen erfiillend, geschieht die Einung in einer
aus der Sicht der Welt toten, in Wahrheit aber todfreien, weil den Tod
iiberwindenden Abgeschiedenheit» 18, Fehlt noch der Terminus abege-

162 Siehe SUDBRACK, a. a. O., S. 62, mit seiner grundsdtzlichen Kritik an der
Deutung Meister Eckharts durch SH. UEDA, Die Gottesgeburt in der Seele und der
Durchbruch zur Gottheit, Die mystische Anthropologie Meister Eckharts und ihre
Konfrontation mit der Mystik des Zen-Buddhismus, Giitersloh 1965. Dieser Kritik
ist im Wesentlichen beizupflichten, wenn dagegen auch nicht auBer Acht gelassen
werden darf, daB die Einzelanalysen Uedas zum Teil vorziiglich sind.

163 Zitiert nach H. MENHARDT, Das St. Trudperter Hohe Lied, Kritische Aus-
gabe: Text, Worterverzeichnis und Anmerkungen, Halle / S. 1934, mit Seiten- und
Zeilenzahl. Fiir einschligige Termini technici der Mystik vgl. nun W.-I. SAUER-
GEPPERT, Worterbuch zum St. Trudperter Hohen Lied, Berlin-New York 1972.

164 Vgl. dazu die Literatur, die RoLF (a. a. O., sieche oben S. 321, Anm. 48),
S. 101, Anm. 55, anfiihrt.

165 RoLF, a.a. O., S.100-114. Ich beziehe mich im folgenden dankbar auf
diese reichhaltigen Ausfithrungen.

166 A. a. O., S. 106.

167 A.a. O, S. 36.

A LD, S 101,
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scheidenhert, so ist doch die Sache in aller Instandigkeit prasent: dar inne
(im himmlischen Licht) in(t)slafin wir, daz gischihet wor urdrutze dirre
welte: in deme siechint alle sdligen séle, wande siv sterbint unde siechint
in den girden unde lebint in den heiligen tuginden vnde in der bescovwede
des ewigin libis. Abir mit s6 siecher séle daz chit mait der ellenden séle sé
rvowet got unde intsvebit siu, daz kit er trdstet siv... (30, 10-15) 16°. AuBer
der Gottesliebe haben selbst die Tugenden mitsamt dem Gebet sich auf-
zugeben in dieser mandunge der Einung (18, 31 ff.; 74, 15 ff.) 170: der
‘Jungfrauliche’ Mystiker ist geladen uon deme uppigen zarte der sterbenten
friuntschefte ... ze deme oberdsten zarte der éwigen mandunge (119,7-10).
Die inhaltliche Bestimmung dieser an die Hochzeit zu Kana anschlieBen-
den nuptialen Mystik, der britloufte, kann hier nicht niher ausgefiihrt
werden. Indessen schlieBen sich an die Metapher des Todes die typischen
Synonyme der ‘Gelassenheit’, des Schlafes, der Stille, der Ruhe und des
Schweigens, so daf der Eindruck des Todes nach AuBlen und die Tatsache
des inneren Lebendigseins zu einer fiir den Mystiker kompakten, nur
scheinbar widerspriichlichen Gegebenheit wird: siv sterbint unde siechint
i den girden unde lebint in den heiligen tuginden vnde in der bescovwede
des éwigin libis (30, 10 ff.) 171, Ganz der lateinischen Mystik entsprechend
erfihrt dann der Mystiker diesen Zustand als eine ‘Vernichtung’ seines
proprium 17%: «die Seele zerflieBt (18,26 u. 6.), zerrinnt (13,13 u. 6.) und wird
zerlassen (2,4 u. 6.) (72,12 ff.)» 173, Positiv wird dieser Vorgang als ein
Einswerden beschrieben 174, als ein hochzeitliches Geschehen, das in der
Rezeption der inneren Sinnlichkeit Erfahrungscharakter bekommt 175,
Selbst Ansdtze zur exemplaristischen Vorstellung einer Riickkehr in die
ewige Gottheit fehlen nicht 176,

Trotz dieser hichst gesteigerten und reich orchestrierten Schilderung
des mystischen Todes fehlt es nicht an Vorbehalten, die den Vorgang als
einen #n via eingeschrinkten festlegen !77. «Auch das mystische Erleben
unterliegt, da es sich im irdischen Leben ereignet, der Unvollkommenheit

169 A.a. O, S.102.

170 A, a. O., S. 102,

1 A a.0, 8.1044.

172 Vgl. dazu GiLsoN, a. a. O. (Anm. 27), S. 62, 147, 162, 177, 182, 277, 290,
293. Das Thema taucht wieder auf in der Deutschen Mystik, etwa in Eckharts
Frontstellung gegen das eigen.

173 RoLF, a. a. O., S. 106.

i Aa 0,810 1

175 A.a. 0., S. 109 1.

176 A.a. O, S. 111.

177 Vgl. oben S. 319 und 320, Anm. 44 und 47.
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alles Irdischen (wande dd inne nehain ganzez liep inist 107,8 1.); es ist wie
jenes doppelt vom Tod gezeichnet: Einmal ist die Antinomie von krea-
tiirlicher Gebundenheit an die Verginglichkeit und mystischer Freiheit
vom Tod nur scheinbar iiberwunden ; zum andern sind Siinde und damit
Siindentod, die allerdings der Heilige Geist wihrend der Dauer der Ent-
riickung und der mit dieser gegebenen Wehrlosigkeit des Mystikers nie-
derhdlt (118, 33 ff.) nicht endgiiltig vernichtet» 178, Die Erfahrung ist
durch Hoffnung gekennzeichnet und geschieht in froumes wis (35,14).
Sie ist zudem nicht von Dauer, da der Mensch diese Schau Gottes, ohne
vollends zu sterben, gar nicht auszuhalten vermag (124,21 ff.; 118,9 f.) 17°.
Die in daz ellende '8° verwitwet und verwaist ZuriickgestoBenen (143,21)
leben aus der Hoffnung auf das erneute Eintreten der Entriickung, die
vollends erfiillt erst nach dem realen Tode sein kann 81,

Die christologische Komponente dieser Mystik lieBe sich im Trud-
perter-Hohen Lied an mannigfachen Stellen aufweisen. Insbesondere die
Todesvorstellung gestattet den Bezug vom Sterben des Christen - wie
immer es gefaBt wird — zum allen Tod umfassenden und iiberwindenden
Sterben Christi. Christi Tod bedeutet die Errettung von Hélle, Teufel,
Siinde, Strafe und geistlichem Tod fiir den Menschen. «Alle theologische
Reflexion zusammenfassend und zugleich im Sinn seiner mystischen
Intention iiberwindend, nennt das TH in einer paradox anmutenden
Wendung den an sich bitteren (54,27) Tod Christi suoze, die in diesem
sich offenbarende und in ihm wirkende géttliche Liebe schenkt dem
gefallenen Menschen erneut das Heil einer mit Gott verséhnten Existenz:
wan di, liepestez liep, si lostest mit deme suezzen téde, den din heiligiu
minne suozze hit getdn allen dinen tuncvrovwen (17,9 ff.)» 182, Von hier aus
liBt sich auch die Erfordernis einer meditativen und kontemplativen
Passionsmystik begriinden. Denn: «Die Aneignung des Werkes Christi
vollzieht sich ... in der Besinnung auf seinen Tod und in der aus ihr er-

178 RoOLF, a. a. O., S. 112,

179 A.a. O, S.113.

180 Nach SAUER-GEPPERT, a. a. O. (Anm. 163), S. 27, kommt der Ausdruck
ellende im Sinne von ‘fremdes Land’' allerdings mit Schwergewicht auf Christi
Menschwerdung (80,10 zum Beispiel) vor. Der Ausdruck hat mit der regio dissimili-
tudinis der mittelalterlichen Theologie zu tun, gehtrt mindestens in den Spekula-
tionszusammenhang um die Seuseschen wege der unglicheit. Vgl. dazu M. ScaMIDT,
Regio dissimilitudinis, Ein Grundbegriff mittelhochdeutscher Prosa im Lichte seiner
lateinischen Bedeutungsgeschichte, FZPhTh 15 (1968) 63-108.

181 ROLF, a. a.0., S.114. Das Tr. HL hilt sich hierin wiederum an Bernhard, der
den Topos von der rara hora sed parva mora aufgebracht hat. Vgl. GiLson, a.a.O.

182 RoLF, a. a. O., S. 76.
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wachsenden Frommigkeit der compassio. Das hier in der Tradition bern-
hardischer Christusmystik stehende TH 148t Christus selbst diese behal-
tenussede sines lichenamen unde sines pluotes (68,3 £.), die Versenkung in
sein Leiden, gebieten (34,15 ff.)» 183,

Tatsdchlich mag solche mystische Spekulation um die Passion und
deren personlich heilsgeschichtlich-mystische Relevanz im Rahmen der
Frage ‘Cur Deus homo’ ihren Ursprung haben. So lesen wir in einer alt-
deutschen Predigt, in der von Christus selber verschiedene Griinde dafiir,
war umb Got mentsch wart, aufgefithrt werden, unter anderen Hinweisen
diesen: Ich erloste den Menschen deshalb, daz ich dez mentschen minne
so sere begerte. daz ich niut wolte daz er dehain ding fiir mich minnets.
won ich wiste daz wol. swer in erloest hetti. daz er och den fiir mich geminnet
hetti. Und da von loste ich in selbe. und han durch sine minne (um seine, des
Menschen Liebe zu gewinnen) alle minne iibertroffen. mit mim minnen-
den tode. durch daz mich niemer mentsche volle geminnen noch volle loben
kiinne 18, Genau an diesem Punkt kann dann die Konzeption des dritten
Todes 185 — tot der genaden — ansetzen: Nichts anderes als ein Nachvollzug
des Liebestods Christi, fithrt dieser gnadenhafte Tod zur Uberwindung
des ersten — tot der nature — und des zweiten Todes — tot der schult —, so
daB — wiederum ein mittelalterlicher Prediger — sagen kann: der dritte tot
ist tot der genaden. swanne dem menschen stirbt die werlte und der mensche
der werlde, so enachiet der mensche niht waz man ime tuht und vorsmaet al
dirre werlde ere, so mach ey wol sprechen als sente Paulus spricht : Mihi mun-
dus crucifixus est et ego mundo. er spricht: Mir ist die werlt gecriiciget und
ich der werlde 1%, In diesem dritten Tod setzt dann die Mystik ihren An-
satzpunkt, indem sie selbst den Tod als eine Gnade durchschaut und ihn
so in das Leben hineinnimmt, indem sie ihn praktiziert als ein wachsendes
Hineinsterben in Christi Tod.

183 A.a. O, S.78.

184 Altdeutsche Predigten und Gebete aus Handschriften, hrg. von W. WaAKk-
KERNAGEL, Darmstadt 21964, S. 110, 24-29, Zitiert bei RoLr, a.a.O., S.101,
Anm. 54.

185 Augustinus unterscheidet (Gottesstaat XIII, 12 und 16) folgende Arten
des Todes: 1. Tod: a) der Seele (Verlust der Gottheit); b) des Leibes (Verlust der
Seele); c¢) des ganzen Menschen (Seele von Gott und Leib getrennt und Strafe er-
leidend); 2. Tod: ewige Verdammung.

Vgl. zu den verschiedenen Todesarten REnM, a. a. O., S: 22 1., 36; W. KaH-
LEs, Der Tod als Lebensquell der Geschichte, in: Tod und Leben, hrg. von TH.
BoGLER, Maria Laach 1959, S. 58 ff.

186 Sjehe Altdeutsche Predigten I, hrg. von SCHONBACH, a. a. O. (Anm. 26),
S. 31, 15-20.
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2.2. Es diirfte unbestritten sein, dal MECHTHILD VON MAGDEBURG
(um 1207-1281/82) 187 neben der geistlichen Tradition des Liebestods auch
die minnesingerische Konzeption des Minnesterbens beizieht, in welcher
die Minne als vil siieziu senfte toterinne '®, wie sie Heinrich von Morungen
beschreibt, auftritt. Es mag der AusschlieBlichkeitsanspruch dieser Liebe
sein, der die Liebende zwingt, ihren eigenen Tod zu versichern: Mir
smekket nit, wan alleine got, | Ich bin wunderliche tot (IV,12) 189, Dieser
Tod jedoch ist wunderlich 1°°, d. h. nicht eindeutig, seltsam, erstaunlich,
paradox, begreiflich-unbegreiflich. Damit ist jene schwer definierbare
Zwischenlage von Erfahrung und Nicht-Erfahrung, von Leben und
smekken Gottes in Gott und das solche Erfahrung begleitende Totsein,
wie es fiir den Mystiker typisch ist, anvisiert. Kennwort dafiir ist minne,
die in den Tod fithrt: Ich froewe mich, dc ich minnen muos den der mich
minnet und gere des, dc ich in mortlich minne ane masse und ane underlas:
Vrvoewe dich, min sele, wan din leben ist gestorben von minne dur dich, undd
minne 1n so ser, dc du moegest sterben dur in, so brennest du jemer mere
vnverloeschen als ein lebend funke in dem grofen fure der lebend majestta...

187 Vgl. die weiter gehenden Deutungen der mystischen Erfahrungsstruktur
bei Mechthild bei A. M. Haas, Mechthild von Magdeburg — Dichtung und Mystik,
Amsterdamer Beitrige zur alteren Germanistik 2 (1972) 105-156; DERs., Die
Struktur der mystischen Erfahrung nach Mechthild von Magdeburg, FZPhTh
22 (1975) 3-34. Hier reiche Literaturangaben.

188 Des Minnesangs Frithling, Nach K. LacumManN, M. HAuprt und F. VoGt
neu bearbeitet von C. voN Kraus, Leipzig 331964, S. 194 (Nr. 147,4). Weitere Aus-
driicke fiir Minnetod im weltlichen Bereich, siehe bei K. BERGER, Die Ausdriicke der
Unio mysticaim Mhd., Nendeln 21967, S. 125. Zur Minneproblematik Mechthilds vgl.
L. SEPPANEN, Zur Liebesterminologie in mhd. geistlichen Texten, Tampere 1967,
S. 80-148; G. Kranz, Liebe und Erkenntnis, Ein Versuch, Miinchen 1972, S. 119 f.

189 Ich gebe jeweils in Klammer Buch- und Kapitelzahl, in den Anmerkungen
die genauere Fundstelle entweder nach ‘Offenbarungen der Schwester Mechthild
von Magdeburg oder Das flieBende Licht der Gottheit’, hrg. von G. MoreL, Darm-
stadt 21963 (mit Seitenzahl) oder nach K. RuH, Altdeutsche Mystik, Bern 1950
(zit. RuH, Seiten- und Zeilenzahl) oder nach J. Quint, Deutsche Mystikertexte des
Mittelalters I, Bonn 1929 (Seiten- und Zeilenzahl). Die folgenden Zitate sind im
wesentlichen auch verzeichnet bei RoLF, a. a. O., S. 28, Anm. 42 (im Anschlu3 an
G. LuErs, Die Sprache der Deutschen Mystik des Mittelalters im Werk der Mecht-
hild von Magdeburg, Darmstadt 21966, S. 227 und 265 f.) — Das Zitat hier Run,
18,26 1.

190 Zum Wort wunderlich = paradox vgl. J. Zapr, Die Funktion der Paradoxie
im Denken und sprachlichen Ausdruck bei Meister Eckhart, Diss. Koéln 1966,
S.15-19. Uber das Vorkommen bei Mechthild siehe H. LAUBNER, Studien zum
geistlichen Sinngehalt des Adjektivs im Werk Mechthilds von Magdeburg, Géppin-
gen 1975, S. 360 (das Wort wird leider nicht besprochen).
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Da si wonet, da mag ich beliben

Beide, an tod und an libe.

Das st der toren torheit,

Die lebent ane herzeleit. (I,28) 191

Dieser Minnetod ist eine stulta mors, wie es im Kommentar zum ‘Gran-
num Sinapis’ heiBt %%, ein Tod, der, vor den Augen der Menschen téricht,
dem Sterbenden ‘gottliche Hymnen’ einlésen wird. Mechthild jedenfalls
versteht den Vorgang dieses mystischen Sterbens als ein Sterben aus
Liebe in die Liebe hinein:

Ich muos je sterben von minne,

Du maht mich herre niemer anders gestillen.

G1ib mair herve, und nim mir herre alles wc du wellest,

Und las mir je disen willen,

Dc ich sterben muesse von minne in der minne. Amen. (VII,21) 193

Sie deutet den ganzen Vorgang als ein Begraben-Werden in Gott:
Dis ist ein suese jamer clage: | Wer von minnen stirbet, den sol man in gotte
begraben (1,3 1°%). Nach langer Krankheit und Minnesiechtum (I,3) ist
dieser Tod die Erlésung, die ihren Erméglichungsgrund einzig im Liebes-
tod Jesu hat:

Als Jesus gieng von sinem vatter,
Do er suochte das eine verlorne schaf
Also lange, dc er von minne starb. (VI,1) 195

Nach dem Gesagten ist es klar, daB3 die wnio mystica ein paradoxer
Vorgang ist, der dialektisch Leben und Tod in sich vereint, so daB wir bei
Mechthild schon eine ganze Anzahl von Paradoxa vorgeprigt finden, die

191 MoregL, S. 15. Vgl. dazu auch IV,18, (MoreL, S. 114).

192 quin immo et post stultam mortem in talibus sapientiae eloquiis conantibus
divinos manifestavisti hymnos (M. BINDSCHEDLER, Der lateinische Kommentar zum
Granum Sinapis, Basel 1949, S. 158, 20 {.; vgl. auch a. a. O., S. 246). Zum Abstrak-
tionsprozeB, den die Granum Sinapis-Sequenz im Mystiker einzuleiten versucht,
vgl. A. M. Haas, Sermo mysticus, Bemerkungen zur Granum Sinapis-Sequenz, in:
Verbum et signum, Beitrige zur medidvistischen Bedeutungsforschung, Studien zu
Semantik und Sinntradition im Mittelalter, hrg. von H. FromM, W, Harms, U.
RuBERG, Miinchen 1975, Bd. II, S. 389-412.

193 MogreL, S. 238 f. Vgl. auch I1,2 (MoreL, S. 26) und IV, 19 (MorEeL, S. 114 {.)

194 Rum, S. 14, 27-29.

195 MoregL, S. 172, Vgl. auch IV, 19 (MoreL, S. 115).
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dann sowohl in der deutschen als auch in der spanischen Mystik 1%
sprichwortlich werden kénnen: In der groesten sterki kunt si von ir selber,
in dem schoensten liehte ist si blint an 1r selber und in der groesten blintheit
sthet si aller klarost. In der groesten Rlarheit ist si beide tot und lebende. Ie
st langer tot ist, 1e si vroelicher lebt. Ie si vroelicher lebt, e si mer ervert...
Ie si me begriffet, ie si stiller swiget... Ie me si verzert, ie me si hat (1,22) 197,
Dieser jubtlus, der mehr jubelnde, hingerissene Erfahrung als Jubelrede
meint, ratifiziert die ‘“Vernichtung' des Mystikers als ein {ibermédBiges
Beschenktwerden. Daher ist jeder ‘Gruf3’ Gottes schlieBlich ein ‘lebendiges
Sterben’: Disen gruos mag noch muos nieman enpfan, er si denne tiber Ro-
men und ze nihte worden. — In disem gruosse wil ich lebendig sterben (1,2) 1%,
So ist denn schlieBlich gebruchunge ane mort nicht denkbar: Lust will Tod,
genauso wie Liebe Erkenntnis und Erkenntnis Erfahrung will (I,21)1%,

Die Vereinigung des Menschen mit Gott, eine normalerweise «jen-
seits aller Erfahrung liegende Existenzweise, die eigentliche, von Gott
seit Ewigkeit gemeinte Existenzform» ?°, die ansonsten erst nach der
Auferstehung von den Toten gewonnen wird, ist Mechthilds zentraler
Bezugspunkt. Sie kann ihn, da sie proleptisch diese Vereinigung erfihrt,
nicht anders als im Paradox vom ‘lebendigen Sterben’ einigermafen an-
gemessen beschreiben. Die Begliickung durch Gott ist und mufl als
‘todliche’ geschildert werden, da sie als ein Ereignis des ‘Jenseits’ dies-
seitig erfahren wird.

196 Vgl. oben S. 332 fi.

197 QuinT, S. 9, 11-24,

198 RuH, S. 14, 27-29. Der mystischen Paradoxie des ‘lebendig sterben’ wire
ausfithrlicher nachzugehen bis zu jenem Punkt, wo die mystische Instindigkeit
umschligt in die Erkenntnis eines sozial-psychischen Notstandes, wie er in Karl
Philipp Moritz’ ‘psychologischem’ Roman ‘Anton Reiser’ — gespiesen aus mystisch-
pietistischen Wurzeln, aber im Lichte eines Umschlags der theoretischen Mystik in
Psychologie und Asthetik — dem jungen Anton widerfihrt, von dem es heiBt: «So
war Anton nun in seinem dreizehnten Jahre, durch die besondere Fithrung, die
ihm die gottliche Gnade, durch ihre auserwihlten Werkzeuge hatte angedeihen
lassen, ein volliger Hypochondrist geworden, von dem man im eigentlichen Ver-
stande sagen konnte, daB er in jedem Augenblick lebend starb. — Der um den GenuB3
seiner Jugend schidndlich betrogen wurde — dem die zuvorkommende Gnade den
Kopf verriickte.» (K. PH. MoRriTz, Anton Reiser, Ein psychologischer Roman, Mit
Textvarianten, Erliuterungen und einem Nachwort herausgegeben von W. MAR-
TENS, Stuttgart 1972, S. 90.) Vgl. dazu R. MINDER, Glaube, Skepsis und Rationa-
lismus, Dargestellt aufgrund der autobiographischen Schriften von K. Pg. Moritz,
Frankfurt a. M. 21974, S. 182-245, besonders S. 190, 245.

199 MoreL, S. 10,

200 M. Scumaus, Von den Letzten Dingen, Miinster 1948, S. 410. Vgl. DERs.,
Kath. Dogmatik, IV,2: Von den Letzten Dingen, Miinchen %1959, S. 594 f{. (iiber die
Vereinigung mit Gott im Himmel).
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Der Zusammenhang mit der lateinischen Mystik und deren Meta-
phorik des Minnesterbens scheint bei Mechthild von Magdeburg offen-
sichtlich: Sie iibernimmt von dort die Thematik, fiihrt sie dann aber iiber
in ihre persénliche Erfahrung, die sich dann auch in einer entsprechenden
sprachlichen Verwirklichung — Ich-Rede als Indiz fiir Authentizitit und
Ereignischarakter des Berichteten! — radikalisiert.

Die «spirituelle Verwandtschaft» 201 Mechthilds zu der eine Genera-
tion spiter lebenden Begine MARGUERITE PORETE %2 (1 am 31. Mai 1310
auf dem Scheiterhaufen als zum Tode verurteilte Hiretikerin) und deren
Schrift ‘Le miroir des simples ames’ lieBe sich gerade auch im Bereich
der mystischen Thanatologie aufweisen. Die Seele muB} morte d'amour (44)
werden, um eine wahre dme anientie, d. h. so weit ‘vernichtet’ zu werden,
daB parfection (55) moglich ist. Drei Tode mufB die Seele sterben: la mort
de peché (60), la mort de vie d’esperit (63) und den wirklichen Tod (54, 78).
In diesem Dreischritt des Sterbens — im Ganzen nichts anderes als ein
Liebestod in Gott hinein — entfaltet sich ein asketisches und mystisches
Programm, das als ganzes eine starke Ahnlichkeit hat mit dem von
andern Beginenmystikerinnen, aber auch mit dem Meister Eckharts.

2.3. MEISTER EckHARTS Thanatologie miit die ganze Spannweite
von reinigendem, asketischem Sich-Abtrennen von allem Geschopflichen
bis zu kategorialem Gott-Schauen aus, oder besser: integriert beides in
den einen mystischen Grundgedanken unbestechlichen und unverinder-
lichen Achtens auf Gott (anstatt auf die Kreaturen): Bemerkenswerter-
weise wird ihm eine Predigt — In occisione gladii mortui sunt 203 —, in
deren Mittelpunkt das Martyrium des Christen stehen kénnte, zum An-
laB, seine Ansicht vom Tod und welche Rolle — metaphorisch und real —
er ihm zuspricht, darzustellen. ‘Sie sint t6t’ 2 — diese Feststellung des

201 K, RuH, ‘Le miroir des simples Ames’ der Marguerite Porete, in: Verbum
et Signum (Festschrift F. OHLY), Beitrige zur medidvistischen Bedeutungsfor-
schung, Studien zu Semantik und Sinntradition im Mittelalter, Band II, S. 365-387,
Zitat: S. 372 (Ruh verzeichnet alle einschligige Sekundirliteratur zu diesem wich-
tigen, noch nicht geniigend von der Mystikforschung rezipierten Text: S. 365 {.).

202 R, GUARNIERI, I1 movimento del Libero Spirito, Testi e documenti, in:
Archivio Italiano per la Storia della Pieta 4 (1965) 353-708 (der Text: S. 513-635,
im folgenden durch die Paragraphenzihlung der Edition zitiert). Vgl. auch R.
GuarNIERI, DSp, 5, Sp. 1241-1268.

203 2 Hebr 11,37.

204 Quint, DW 1, 127,3 (Fundort hinfort in Klammer neben dem zitierten
Text gemédB der Anweisung oben Anm. 158).

24
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Bibeltextes ist fiir Eckhart in seinem Realsinn schnell erledigt: Daz
érste, daz si 10t sint, daz meinet, swaz man lidet in dirre werlt und in disem
libe, daz nimet ein ende (127,4 £.). Wesentlich fiir ihn ist der /6n, den Gott
fiir das Leid in dieser Welt gibt, denn der ist éwic (127,7). Weil das Leben
sterblich ist, warum soll man dann nicht das Leid — gewissermalen den
Tod vorausnehmend — miBachten und es nicht fiirchten: Daz ander,
daz wir anesehen siiln, daz allez diz leben toetlich ist, daz wir niht viirhten
stiln alle pine und alle die arbeit, die uns zuokomen, wan ez nimet ende
(127,7-128,1). Vom MiBachten des Leids zum Totsein ist ein kurzer
Schritt: Daz dritte, daz wir uns halten, als ob wir L6t sin, daz uns niht
beriiere weder liep noch leit (128,1 £.). Der stoische Zug 20 dieser Verhal-
tensregel — aus dem vorausgenommenen, je neu aktualisierten Tod ein
asketisches Lebensprinzip abzuleiten, so daB daraus die autonome grund-
sitzliche Unverletzlichkeit des Menschen resultiert — mag den Verdacht
eines philosophischen Kunstgriffs hervorrufen. Tatsdchlich meint aber
dieses Totsein die schwierige Existenz des echten Mystikers, der gleich-
zeitig aktiv und passiv, gleichzeitig kontemplativ und titig ist — ‘ex
abundantia contemplationis activus’ heiBt die patristische und thomistische

205 Die Haltung der Stoa gegeniiber dem Tode ist uneinheitlich — je nach
Autor —, grundsitzlich aber diirfte die einhellige Meinung die sein, daB der Tod
etwas zu MiBachtendes ist. Vgl. M. SPANNEUT, Permanence du Stoicisme, Gem-
bloux 1973, S. 67 (Seneca, der Eckhart noch am nichsten kommen diirfte), 90 f.
(Mark Aurel); R. HoveEN, Stoicisme et Stoiciens face au probléme de l'au-dela,
Paris 1971.

Man wird aus dieser Spiritualisierung und Metaphorisierung kaum einen Pro-
test gegen die in der Kirche des spiteren Mittelalters herrschende Auffassung von
Tod und Jenseits machen diirfen. Eine Aussage, wie die folgende, mu3 cum grano
salis zur Kenntnis genommen werden: «Die im eigentlichen Sinne mystische Auf-
fassung von Tod und Jenseits unterscheidet sich von der Kirchenlehre insofern ganz
wesentlich, als sie die kompakten Vorstellungskomplexe auflést und vergeistigt.
Ganz allgemein gesprochen interessiert der koérperliche Tod den Mystiker kaum.
Fir ihn gibt es nur eine symbolische Vorstellung vom Tode, teils positiver, teils
negativer Art. Der Gedanke des Todes wird mit einbezogen in den mystischen Heils-
weg, den der ‘Gott minnende’ Mensch zu gehen hat. Das ‘Entwerden’, das Sich-
loslosen von der Welt und allem Kreatiirlichen, das ist das Absterben, der Tod im
Sinne des Mystikers, vor dem der natiirliche Tod véllig zuriicktritt.» (E. DORING-
HirscH, Tod und Jenseits im Spitmittelalter, Zugleich ein Beitrag zur Kultur-
geschichte des deutschen Biirgertums, Berlin 1927 [Studien zur Geschichte der
Wirtschaft und Geisteskultur 2], S. 49). Das hat alles seine Richtigkeit, nur ist — min-
destens bei Eckhart — dagegen zu halten, daB er in seiner Predigt den konkreten,
leiblichen Tod zum AnlaB dieser Spiritualisierung nimmt. Dieser Ausgangspunkt,
den auch die Vergeistigung nicht aufzuldsen vermag, ist und bleibt Ansatz der To-
desspekulation auch in der Mystik. Dieser Gesichtspunkt erhidlt in der spéteren
Passionsmystik vom Tod Christi her sogar seine eigentliche Drastik.
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Formel 206, der als ein himelischer mensche ahnlich wie der Himmel unauf-
horlich in Bewegung ist und darin seinen Frieden findet. Daher: Der
mensche, der in einem loufe ist und in einem steten loufe ist und daz in
vride ist, der ist ein himelischer mensche (118,7 £.) 207,

Der Mensch, d. h. fiir Eckhart die Seele, die an irm snoedesten bezzer
dan der himel ist (128,7), verliert diesen Frieden nur, weil sie zuwenig auf
Gott achtet. Es ist also ein guotiu lére, daz sich der mensche halte in dirre
werlt, als ob er tot si. Sant Gregorius sprichet, daz gotes nieman enmiige
vil hdn, wan der grundtot ist dirre werlt (128,10-12) 208, Das Worumwillen
dieses Totseins ist das Gottschauen: Wie sol der mensche sin, der got
schouwen sol? Er sol tot sin. Unser herre sprichet: ‘nieman enmac mich
gesehen und leben’ (Exod 33,20). Ni# sprichet sant Grégbrius: der ist tot,
der der werlt tot ist. N1 priievet selbe, wie ein tote si und wie wénic ez in allez
beriieret, daz in der werlt ist. Stirbet man dirre werlt, man enstirbet gote niht.
Sant Augustinus betete maniger hande gebet. Ev sprach: herre, gib mir, daz
ich erkenme dich und mach. ‘Herre, evbarme dich iiber mich und zeige mir din
antliitze und gip mir, daz ich sterbe, und gip mir, daz ich niht ensterbe,
umbe daz ich dich éwicliche schouwe’ (DW 2, 364,5-365,5). ‘Abgeschieden-
heit’, das ist der Terminus, der im einschligigen Traktat fiir diesen Zu-
stand der Unempfindlichkeit gegeniiber Leiblichem in Anschlag gebracht
wird: Und der mensche, der alsé stdt in ganzer abegescheidenheit, der wirt
alsd geziicket in die éwicheit, daz in Rein zergenclich dinc bewegen emmac,
daz er nihtes niht enpfindet, daz liplich ist, und heizet der werlte t6t, wan
im smacket niht, daz irdisch ist. Daz meinet sant Paulus, do er sprach: ‘ich
lebe und lebe doch niht ; Kristus lebet in mir’ (Gal 2,20) (DW 5, 411,6-10). Der
mensche, der sich selben und alliu dinc geldzen hadt, der des sinen niht ensuo-
chet an deheinen dingen und wiirket alliu siniu werk dne warumbe und von
minne, der mensche ist 10t aller der werlt und lebet in gote und got in im

206 Vgl, H. U. voNn BALTHASAR, Aktion und Kontemplation, in: Verbum Caro,
Skizzen zur Theologie I, Einsiedeln 1960, S. 257; Vgl. auch M. E. MasoN, Active
Life and Contemplative Life, A Study of the Concepts from Plato to the Present,
Milwaukee, Wisconsin 1961.

207 Vgl. Quint, DW 1, 119,9 ff., wo von der ‘Abgeschiedenheit’ des Menschen
die Rede ist und umbe kein ende enwizzen, weil die Seele eben ‘abgeschilt’ und ‘abge-
16st’ ist von allem Leiblich-Kreatiirlichen.

208 Zum Kontext des saeculo mori vgl. weitere Parallelstellen DW 1, 128, Anm.
7; DW 1, 202, Anm. 1. Dazu LW 4,198,13 {f.; 199, Anm. 1; DW 5,445, Anm. 41;
DW 5,74, Anm. 54; LW 4, 401,7 ff.; LW 4, 455,4 ff.; LW 4, Sermo LV; Vgl. dazu
G. WREDE, Unio mystica, Probleme der Erfahrung bei Johannes Tauler, Uppsala
1974, S. 216.
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(DW 2, 80,1-3). Gott macht aus nichts etwas im Gegensatz zum Menschen,
der nur aus etwas etwas machen kann; daher mul3 der Mensch zunichte
werden, damit etwas aus ihm werde: wilt dit leben, und wilt, daz diniu
werk leben, s6 muost di allen dingen 10t sin und ze nihte worden sin. Der
créatiire eigen ist, daz st von ihie tht mache, aber gotes eigen ist, daz er von
nihte iht mache,; und dar umbe, sol got iht in dir oder mit dir machen, sb
muost dit vor ze nihte worden sin. Und dar umbe ganc in dinen eigenen
grunt, und dd wiirke, und diu werk, diu di dd wiirkest, diu sint alliu leben-
dic (DW 2, 255,4-256,4). Totsein ist eine notwendige Gewéhnung des
Menschen, der vollkommen sein moéchte: ein rehte volkomen mensche sol
sich selben s0 tot gewenet sin, sin selbes entbildet in gote und in gotes willen
s0 iiberbildet, daz alliu sin selicheit ist, sich selben und allez niht wizzen und
got alleine wizzen, niht wellen noch willen wizzen dan gotes willen und got
wellen alsé bekennen, als got mich bekennet... (DW 5, 21, 7-11). Diese
Exklusivitit des mori mundo — ein immer wiederkehrendes Thema bei
Eckhart 2% — verschafft dem Menschen die ‘Gleichheit’ mit sich selber
und mit Gott: Der mensche, der alsé stit in gotes minne, der sol sin selbes
16t sin und allen geschaffenen dingen, daz er sin selbes als wénic ahtende si
als eines tiber tiisent mile. Der mensche blibet in der glicheit und blibet in der
etnicheit und blibet gar glich, in in envellet kein unglicheit. Dirre mensche
muoz sich selben geldzen hdn und alle dise werlt. Were ein mensche, des
alliu disiu werlt were, und er sie lieze als bldz durch got, als er sie empfienc,
dem wolte unser herre wider geben alle dise werlt und ouch daz éwige leben
(DW 1, 201, 9-202, 4). Der Verlust an Welt in diesem Tod wird wett-
gemacht durch Gewinn an Welt im Schépfungsgedanken Gottes. Das
exemplaristische Denken Eckharts bezeugt sich auch in seiner Speku-
lation iiber das nicht nur asketisch gedachte mori mundo. Obwohl ein
Preisgeben der Welt ‘ohne Warum’, ist es doch eine Weggabe im Hinblick
auf den Neugewinn der Schépfung in Gott in der mystischen Vereini-
gung. Das heiBt, Gott beschenkt den, der preisgibt und den, der der Welt
und sich selber stirbt.

Wer sich in die Ewigkeit versetzt, hat nichts Geringeres als die ‘Fiille
der Zeit’: Swer in der zit sin herze gesast hdt in éwicheit und in dem alle
zitlichiu dinc tt sint, daz ist viillede der zit (DW 1,177, 10-178,1). Uninter-
ressant wird hier die Alternative von Tod oder Leben, vorausgesetzt
allerdings, man hat den Nichsten lieb wie sich selber (DW 1,195,11-13).
Einen stoischen Gedanken aufnehmend, daf3 die Lebenden sich von toten

209 Vgl. oben Anm. 208.
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Tieren ndahren — mortibus vivimus (DW 1, 215, Anm. 1) —, fordert Eck-
hart auch im geistlichen Bereich, dal Tod und Leben, Angenehmes und
Unangenehmes dem Mysten gleichgiiltig sein sollen: Sol ich ein huon
ezzen oder ein rint, ez muoz vor tot sin. Man sol if sich nemen liden und
sol dem lambe ndch gin in leit als in liep (DW 1,215, 5-7). Hierin ist denn
tatsdchlich eine gewisse Entwertung des leiblichen Todes — aber auch des
Lebens — bei Eckhart feststellbar. Aber im Grunde ist diese Entwertung
nur moglich angesichts des fiir Eckhart einzig entscheidenden Lebens
und Seins in Gott, das bei weitem iiberschwenglicher und groBartiger als
alles ausdenkbare Leben oder Sterben des konkreten Lebens ist und wel-
ches das absolut Entscheidende im konkreten Leben werden soll.

Aber es ist doch letztlich eine Kraft in der Seele, die weiter reicht als
der Himmel; durch sie lebt Gott in der Seele, so dafl auch der leibliche
Tod nur ein Ubergangszustand sein kann, ja sie bewirkt, daB Tote wieder
zum Leben auferstehen (DW 2,301,5 ff.). Stichwort fiir diese Entfrem-
dung gegeniiber allem Irdischen ist abegescheidenheit: der Ausdruck meint
ein Stehen in der Ewigkeit: der mensche, der alsd stit in ganzer abegeschei-
denheit, der wirl alsé geziicket in die éwicheit, daz in kein zergemclich dinc
bewegen enmac, daz er nihtes niht enpfindet, daz liplich ist, und heizet der
werlte t6t, wan 1m smacket niht, daz irdisch ist (DW 5, 411, 6 ff.). ‘Irdisches’
ist bei Meister Eckhart natiirlich nicht identisch blo8 mit ‘Kérperlichem’,
sicher schlieBt es dieses sein, meint aber dariiber hinaus alles, was eigen
ist, alle individuellen Bestimmungen am Menschen, die bekanntlich nach
scholastischer Lehre durch die Materie gegeben sind. Von ihnen allen
hat der Mensch zu abstrahieren, wenn er mit Gott ins Einvernehmen
kommen soll. Dal dieser Abstraktionsvorgang im physischen Tod, wo
die Seele vom Korper abgeschieden wird und als anima separata weiter-
existieren wird, bis sie am Jiingsten Tage wieder mit ihrem verklirten
Leib vereint werden wird, gewissermalBlen sein Ende und seine Vollen-
dung bekommt, ist Eckhart klar; nur verlangt er, daB die Logik dieses
Vorgangs, der unabweislich ist, schon bei Lebzeiten als eine Form der
Mystagogie, der Hineinfithrung in die mystische Unio, gelernt und gelehrt
werde. Insofern ist die ‘metaphorische’ Anwendung des Todesbegriffs
immer gehalten von dessen physischer Bestimmung. Der mystische Tod
ist eine Vorbereitung auf den physischen.

So hat denn das Totsein zunichst gewil einen negativen Charakter:
Es nimmt den ‘Dingen’ ihren in einem geistlichen Sinn todbringenden
Wesenszug, insofern sie die asketische Abstraktion der Seele hemmen
kénnten. Sodann — und das ist das Wesentliche — ist das Totsein erfor-
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derlich nur um der unausschopfbaren, unauslotbaren Positivitit des
gottlichen Seins willen: Der mensche, der alsé alliu dinc gelazen hdt an
dem nidersten und dd sie toetlich sint, der nimet sie wider in gote, dd sie
wdrheit sint. Allez, daz hie tot ist, daz ist dd lebende, und allez, daz hie grop
ist, daz ist dd geist in gote (DW 2,81,1-4). Nicht nur der Mensch selber soll
in Gott zuriickkehren, in seinen Schopfungsgedanken in Gott, wo er
Gott in Gott ist, sondern auch die ‘Dinge’ sollen diese Bewegung mit-
machen und - in der mystischen reditio completa ' — zuriick in den
Schopfer getragen werden, wo sie ihre eigentliche Wirklichkeit, ihre ei-
gentliche Existenzweise besitzen 21,

So ist denn dieses Zunichte-Werden, Sterben und Totsein fiir Eck-
hart nicht identisch mit einer physischen oder psychischen Selbstver-
nichtung, sondern es meinen diese Ausdriicke eine ‘ethische’ Vernich-
tung 22 aller Begehren, die sich nicht auf Gott richten, und aller Dinge,
die den Menschen von Gott abziehen mdéchten oder kénnten. Das nor-
male und alltégliche Verhdltnis von Leben und Tod kehrt sich in dieser
mystischen Spekulation um: Was vormals Leben war, das menschliche
Wirken und Denken nach auBen, die Bezogenheit auf die Dinge und
Menschen im Sinne menschlicher Spontaneitit, das ist Tod; was vor-
mals Tod war, das Sterben, das konkrete Abscheiden des Menschen aus
der Welt, ist Ubergang ins Leben. Im Tod flieBt die Seele in Gott hinein
und Gott flieBt in sie; es handelt sich da um ein Sterben nicht aus Furcht,
sondern aus Freude und Zustimmung zum neuen Sein, das der Seele
gewidhrt wird #13. Die Seele erstirbt in den Wundern der Gottheit, ‘im
grundlosen Meer der Gottheit’ 24,

Fiir Eckhart angemessener ist die exemplaristische Denkweise: der
Mensch soll in Gott gelangen, ja iiber Gott, sofern wir in ihm den Ur-
sprung der Kreaturen sehen, in jenes Sein Gottes, da Gott iiber allem

210 Vgl. dazu A. M. Haas, Nim din selbes war, Studien zur Lehre von der
Selbsterkenntnis bei Meister Eckhart, Johannes Tauler und Heinrich Seuse, Frei-
burg / Schweiz 1971 (Dokimion 3), S. 46 ff.; R. L. FE1z, Ontologie der Innerlich-
keit, Reditio completa und Processio interior bei Thomas von Aquin, Freiburg,
Schweiz 1975 (Studia Friburgensia NF 52).

211 Zum Eckhartschen Exemplarismus vgl. Haas, a. a. O., wiederholt.

212 H. S. DENIFLE, Die deutschen Mystiker des 14. Jahrhunderts, Beitrag zur
Deutung ihrer Lehre, Aus dem literarischen NachlaB herausgegeben von O. SpIESS,
Freiburg | Schweiz 1951 (Studia Friburgensia NF 4), S. 132 ff.

213 Vgl. DW 3, 464, 1 ff.

214 DW 1, 121, 12; 123,2. Parallelstellen siehe bei K. BERGER, Die Ausdriicke
der Unio mystica im Mittelhochdeutschen, Nendeln 21967, S. 126.
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Sein und aller Unterschiedenheit steht: dé was ich selbe, dd wolte ich mich
selben und bekante mich selben ze machenne disen menschen (dort war ich
selber, da wollte ich mich selber und erkannte mich selber {willens),
diesen Menschen {= mich) zu schaffen). Da wird sich der Mensch als
Gott in Gott selber Ursache seines Daseins. Und her umbe sé bin ich
ungeborn, und ndch miner ungebornen wise enmac ich niemer ersterben.
Ndéch miner ungebornen wise sé bin ich éwicliche gewesen und bin ni und
sol éwicliche bliben. Daz ich bin ndch gebornheit, daz sol sterben und ze
nithe wevden, wan ez ist teetlich, her umbe sé muoz ez mit der zit verderben
(DW 2,502,8-503,5).

Dieses ewige Sein findet sich in der Menschenseele: Es ist nichts
anderes als das dynamische Sein Gottes selbst, das die normalen Gesetz-
lichkeiten von Leben und Sterben verkehrt: ez ist ein efwaz in der séle,
dd got inme lebet, und ist ein etwaz in der séle, dd diu séle lebet in gote. Und
swenne sich diu séle her iz kéret if dzerlichiu dinc, sé stirbet si, und got der
stirbet ouch der séle; und dar wmbe so enstirbet er an im selben nihtes niht,
und er lebet an im selben. Als diu séle von dem libe scheidet, so ist der lip
tot, und diu séle lebet an ir selben, alsé ist ouch got der séle tot, und er
lebet an im selben (DW 2, 301,5-302,3) 215, Hier — in einer Predigt auf die
Auferweckung eines Toten (nach Lk 7,12) — zeigt sich deutlich, daB der
konkrete Tod, der zwar Eckharts Reflexion iiber Sterben und Leben aus-
16st, bald zum bloBen Exempel des Seelentodes genommen wird: So wie
die Seele sich im Tode vom Leib ablést und weiterlebt, so 16st sich Gott
von der Seele, wenn sie sich duBerlichen Dingen hingibt, denn das ist fiir
sie der Tod 216,

Die Frage ist dann nur noch, und sie ist nach Eckhart schwierig zu
beantworten, wie diu séle erliden miige, daz si niht enstirbet, dd sie got in
sich driicket 27, Er erkldrt die Tatsache, daB die Seele die einunge lebendig
iiberstehen kann, dadurch, daB3 Gott alles, was er der Seele gibt, «das gibt
er ihr in sich» (daz gibet er ir in im). Denn: wan er ir gibet in im selben,
dar umbe mac si enpfihen und liden in dem sinen und niht in dem irm;
wan daz sine daz ist ir. Wan er sie 4z dem irm brdht hit, s6 muoz daz sine
daz 1r sin, und daz ir daz ist eigenliche daz sine. Als6 vermac si ze lidenne
in der einunge gotes. Diz ist der ‘geist des herven’, der dd ‘hdt erviillet den

215 Vgl. DW 3, 470,5 ff.

216 Zum Tod der Seele vgl. DW 3, 468,4: Sie stirbt, wenn sie in der Minne er-
kaltet.

217 Nach Exod 33,20. Vgl. DW 2,364,5 ff.
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umbezirkel des ertriches (DW 2,408,3-409,3). Gott schauen und nicht
sterben — dieses Problem erledigt sich fiir Eckhart dadurch, daB die
Seele ja schon grundtét ist dirre werlt (DW 1,128,12) und sich selber. Tot-
sein aber ist fiir ihn nichts schlechterdings Negatives, sondern letztlich
nichts anderes als ein Abtausch der Seinsweise : Wer tot ist, der bekommt
ein neues Sein.

Das hat Eckhart in der einleitend zitierten Predigt 8 — In occisione
gladii — ausfiihrlich dargelegt: Gregorius sprichet, daz sie t6t sin. Der 16t
gibet in ein wesen. Ein meister sprichet: diu natiive engebrichet niemer, sie
engebe ein bezzerz. Als luft ze viure wirt, daz ist bezzer; aber s6 luft ze
wazzer wirt, daz ist ein zerstoeren und irret. Stt diz diu natire tuot, vil mér
tuot ez got: der gebrichet niemer, er engebe ein bezzerz. Die martereere sint
tot und hdnt verlorn ein leben und hint enpfangen ein wesen (DW 1,129,1-
6) 218, Indem die Martyrer ihr defizientes Leben fiir ein neues, iiber-
schwengliches Sein eingetauscht haben, erfiillen sie gewissermalBen ein
Naturgesetz, das Eckhart zu einer Gesetzlichkeit des spirituellen Daseins
stilisiert. Sein an sich ist etwas dermafen Edles, daB alle Geschopfe da-
nach diirsten. Die riipen (Raupen), swenne die abevallent von den boumen,
sO kriechent sie eine want if, daz sie ir wesen behalten. Alsé edel ist daz
wesen. Wir loben in gote sterben, if daz er uns selze in ein wesen, daz bezzer
ist dan ein leben: ein wesen, dd unser leben inne lebet, dd unser leben ein
wesen wirt. Der mensche sol sich willicliche geben in den tot und sterben, das
im ein bezzer wesen werde (DW 1, 134,2-7). Esist in diesem Zusammenhang
wirklich nicht mehr auszumachen, von welchem Tod die Rede ist, vom
konkreten, leiblichen oder vom metaphorischen. Im Grunde ist es fiir
Eckhart gleichgiiltig, denn der Tod an sich und was darin geschieht — der
Seinsaustausch -, das ist ihm wichtig. So kann denn der Tod fiir ihn zum
Gesetz des Lebens in einem prignanten Sinn werden: Sterben — das
reicht vom asketischen agere contra bis zur héchsten mystischen einunge —
ist Einstromen-Lassen des gottlichen Seins, ist Raumgeben fiir das gott-
liche Sein, ist Riickkehr in den Ursprung. Tod ist fiir Eckhart in einem
konkretesten Sinn Leben. Ez muos ein gar kreftic leben sin, in dem totiu
dinc lebende werdent, 1n dem joch der t6t ein leben wirt. Gote den. enstirbet
niht: alliu dinc lebent in im. ‘Sie sint (61", sprichet diu geschrift von den
marterceren, und sint gesast in ein éwic leben, in daz leben, dd daz leben ein
wesen ist. Man sol grunttot sin, daz uns beriiere weder liep noch leit (DW 1,

218 Vgl. dazu die lateinischen Paralleltexte in DW 1, 129, Anm. 1.
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134,10-135,4). Voran geht diesen Feststellungen ein Hymnus auf das
Sein (130,1 ff.). Sein ist fiir ihn das Hochste: Gott denkt nur Sein, weil3
nichts als Sein; nur Gott ist letztlich fahig, Sein zu verleihen ; denn Gottes
Wesen ist Sein — Wesen ist ein érster name (132,1) —, und Sein ist ein
Urwort 19,

Es wire gewiB nicht die ganze Eckhartsche Lehre iiber den Tod 220
vorgetragen, wenn nicht die Stellung Christi ??! darin — wenigstens in ein
paar fragmentarischen Ziigen — aufgewiesen wire. Nicht blof8 ist der
leibliche, konkrete Tod des Menschen Anla3 und Ansatzpunkt von Eck-
harts Todesspekulation, sondern weit dariiber hinaus ist es der vorbild-
liche Tod Christi, der es ihm erlaubt, vom Tod in dem ihm geldufigen
paradox mystischen Sinne zu sprechen.

Es ist offensichtlich — und die Forschung hat es oft allzu pauschal
und damit den Sachverhalt verunklirend festgestellt 222 —, daB bei Mei-
ster Eckhart Tod und Leiden Christi«nicht im Mittelpunkt seiner Gedan-
ken» 223 standen; spiritualisierende und die Historizitit der Christus-

219 Vgl. K. ALBERT, Meister Eckharts These vom Sein, Untersuchungen zur
Metaphysik des Opus tripartitum, Saarbriicken 1976; H. FiscHER, Meister Eck-
hart, Einfithrung in sein philosophisches Denken, Freiburg i. Br. 1974, S. 54 fi.

220 Vgl. dazu tibrigens als wohl einzigen, der sich mit Eckharts Thanatologie
befafit, L. VOLKER, Die Terminologie der mystischen Bereitschaft in Meister Eck-
harts Deutschen Predigten und Traktaten, Diss. Tiibingen 1964, S. 131-135. Den
Ausdruck ‘gestreckter Tod’, den D. SSLLE — «die Hoffnungslosigkeit, die Ohnmacht,
die Ersetzbarkeit oder das, was Eckehard den gestreckten Tod nennt» (in: Religions-
gespriche, Zur gesellschaftlichen Rolle der Religion, Mit Beitrigen von Sélle, Haber-
mas, Bahr, Kippenberg, Luhmann, Koch, Menne, Negt, hrg. von H.-E. BAHR,
Darmstadt 1975, S. 27 {., 12) — in die Diskussion bringt, kann ich bei Eckhart nicht
finden. In ihrem Buch ‘Die Hinreise’, Zur religiésen Erfahrung, Texte und Uberle-
gungen, Stuttgart 1975, in dem sie besser ausgeriistet sich der Deutschen Mystik
zuwendet, taucht der Terminus nicht mehr auf. Vgl. a. a. O., S. 103-118. ‘

221 1 eider ist die Christologie Meister Eckharts — trotz der Arbeit von B. WEiss,
Die Heilsgeschichte bei Meister Eckhart, Mainz 1965, die vieles richtig stellen kann
— noch nicht vollumfinglich in ihrer Tragweite fiir Eckharts mystische Spekulation
aufgearbeitet. Vgl. schon O. KARRER, in: L. KoHLER, O. KARRER, Gotteserfahrung
und Gotteserlebnis bei Jeremia, Augustin und Eckhart, Ziirich 1934, S. 41 {.; dann
J. Zarr, Die Funktion der Paradoxie im Denken und sprachlichen Ausdruck bei
Meister Eckhart, Diss. Kéln 1966, S. 299 ff.; G. Horpe, Die Wort- und Begriffs-
gruppe ‘wandel’ in den deutschen Schriften Meister Eckharts mit Beriicksichtigung
der lateinischen Schriften, Diss. Miinster W. 1971, S. 80 ff.; WEIss, a. a. O., S. 761ff.;
R. OcusLiN, Der Eine und Dreieinige in den deutschen Predigten, in: Meister
Eckhart der Prediger, Festschrift zum Eckhart-Gedenkjahr, hrg. von U. Nix und
R. OcusLin, Freiburg i. Br. 1960, S. 149-166.

222 Vgl. WEIss, a. a. O., S. 76 {. und 83.

2 A.a.0,, S. 82.
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Passion auf das Theologumenon von der Gottesgeburt in der Seele hin
funktionalisierende Tendenzen sind bei ihm noch und noch festzustellen.
Illegitim ist dieses Vorgehen nicht, solange die Grundtatsachen des
Glaubens — Tatsichlichkeit des Leidens Christi und dessen Erlésungs-
charakter — nicht geleugnet werden. Eckhart hat das sicherlich nie getan,
sondern hat sich in seiner Spekulation gewissermaBen auf das innere
Leben der Gottheit — in ihrem trinitarischen und ihrem Einheits-Aspekt —
eingelassen, indem er die Einmaligkeit von Christi Leiden und Sterben
voraussetzte. Der Sinn des ‘Cur Deus homo?’ wird ihm so zur Begriindung
der Moglichkeit der Gottesgeburt in der Seele: War umbe ist got mensche
worden? Dar umbe, daz ich got geborn wiirde der selbe. Dar umbe st got
gestorben, daz ich sterbe aller der werlt und allen geschaffenen dingen (DW
2,84,1-3) 224, Hierin — das bleibt immerhin klare Voraussetzung des
Ganzen — ist der Tod Christi die Bedingung der Moglichkeit des mysti-
schen Sterbens und Totseins. Gleiches lieBe sich an der Auferstehung
Christi (DW 2, 175,4 ff.) aufzeigen. Wenn Eckhart auch Leiden und
Sterben fiir die Menschheit Christi reservieren (DW 2, 440, 2 ff.) und seiner
Gottheit Leidlosigkeit attestieren mochte — dé der lichame von pine an dem
kriuze starp, do lebete sin edel geist in dirre gegenwerticheit (der gottlichen
Selbstanschauung der Trinitit, 10 f.) —, gibt es doch Indizien, daB er fiir die
Unmittelbarkeit des leidenden und sterbenden Gottessohnes nicht un-
empfindlich blieb. So heilt es von Maria, die weinend vor dem Grabe
steht: Si enhdte niht ze verliesenne, allez, daz si hdte, daz hdte si an im
verlorn. D6 er starp, dé starp si mit im. D6 man in begruop, dé begruop man
1r séle mit im. Dar umbe enhdte si niht ze verliesenne (DW 2,588, 5-7).

Die Paradoxie und Sprengkraft seiner Todesauffassung findet sich
letztlich kurz zusammengefal3t in einem Meister Eckhart zugeschriebenen
‘Spruch’: eins tddes sterben in minne und in bekantniisse, der t6t ist edeler
unde werder denne alliu diu guoten werc, diu diu heilige Rristenheil von
anegenge biz nii 1e geworhte tn minne und in begerunge unde noch wiirken
sol bis an den jungesten tac. Diu selben dienent alleine disem téde, wan in
diesem tOde entspringet daz éwige leben 225, Der Tod ist hier jene Forderung
des Augenblicks, die nicht nur schmerzlich, sondern eben auch ein Ereig-
nis der Liebe und Erkenntnis in Gott hinein sein diirfte.

224 Vgl. auch DW 3, 492, 13-16.
225 F, PFEIFFER, Deutsche Mystiker des 14. Jahrhunderts, Bd. 2: Meister
Eckhart, Aalen 1962, S. 602, 15-20.
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2.4. JoHANNES TAULER gibt in seinen Predigten — hierin dhnlich
wie Meister Eckhart, der die mors mystica strictu senso fiir die #nio nur
zuriickhaltend, wenn iiberhaupt gebraucht — nur einen prignanten Beleg
fiir ‘sterben, tot’ als Umschreibung der einunge 2%,

In seiner Predigt auf den Freitag vor dem Palmsonntag (V 14,
H 14) 227 exegesiert er Joh 11,50: Expedit vobis ut unus moriatur homo
pro populo — ganz gegen die Aussage des historischen Realsinns im Sinne
der tropologischen Deutung — in Richtung auf: ‘dem eiginen willen
sterben’ (65,5) 2%%. Im Menschen muBl — so versichert Tauler — je neu ein
Mensch sterben: Nu merckent, nu muos iemer ein mensche sterben. Wie
wollen wir nu disen menschen nemmen oder heiflen? Eigenwille oder eigen-
schaft (65,26-29). Und wie ist es zu erreichen, daB dieser Mensch in uns
stirbt? Das du dich alle tage zuo tusent molen zuo tode liessest stechen und
also dicke wider lebende wurdest und alle tage dich manig werbe um ein rat
liessest flechten und steine und dorne essest, hiemitte kundestu dis nit er-
kriegen, sunder sencke dich nu in die vertieffete grundelose erbarmhertzikent
Gottes, mit eime lemuetigen gelossen willen under Gotte und under alle
creaturen, und sich das es dir Cristus alleine geben muos von blosser miltekeit
und friger guete und minnen und barmhertzekeit (66,4-10) 2%, In diesem
kurzen Text wird die Eigenart der Taulerschen Askese deutlich: Alle

226 Zu Taulers Terminologie des Todes und Sterbens vgl. A. VoGT-TERHORST,
Der bildliche Ausdruck in den Predigten Johann Taulers, Breslau 1920, S. 75;
E. DEanuARDT, Die Metaphorik der Mystiker Meister Eckhart und Tauler in den
Schriften des Rulman Merswin, Diss. Marburg 1940, S. 26 ff.; C. PLEUSER, Die
Benennungen und der Begriff des Leides bei J. Tauler, Berlin 1967, S. 67, 173, 194.

Vgl. unten S. 328 und oben, S. 379, wo Gersons einschléigige Stelle zitiert ist.

221 V = F. VETTER, Die Predigten Taulers, Aus der Engelberger und der Frei-
burger Handschrift sowie aus Schmidts Abschriften der ehemaligen StraBburger
Handschriften, Dublin [ Ziirich 21968 (DTM 11), jeweils in Klammer neben den
mhd. Zitaten durch bloBe Seiten- und Zeilenzahl angegeben. H = G. HOFMANN,
Joh. Tauler, Predigten, Vollstindige Ausgabe, Ubertragen und herausgegeben von
G. HorFMANN, Freiburg i. Br. 1960. Hier Angabe der Predigtnummer.

228 M. HansgEN, Der Aufbau der mittelalterlichen Predigt unter besonderer
Beriicksichtigung der Mystiker Eckhart und Tauler, Diss. Hamburg 1972, S. 63 {,,
kann an Beispielen deutlich machen, daB die Taulersche Predigt an sich nichti durch
eine klare Systematik geprigt ist; kennzeichnend fiir die Tauler-Predigt ist vielmehr
das Kreisen um ein Zentralthema, das in seinen verschiedenen Aspekten betrachtet
und durch zugehérige oder nahe verwandte Punkte erginzt wird.» Sie verweist
dann auf die Wiederholungen, welche die Predigt zu einem meditativen Vorgang
umgestalten. Diese Charakteristik gilt auch fiir die hier genannte Predigt. Zu ihrer
von Bossuet empfundenen ‘Geféhrlichkeit’ vgl. J. A. Bizet, Jean Tauler, Paris
1968, S. 40 f.

229 Vgl. dazu 375, 29 ff.; 107,13.
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groBartigen Ubungen der Askese — sich martern lassen oder sich kasteien
im Essen usf. — niitzen nichts, wenn nicht die all diese Anstrengungen
unterfassende, sie zum Teil sogar nutzlos machende ‘Gelassenheit’ — ein
Sich-an-den-letzten-Platz-Stellen und Sich-Demiitigen aus Gnade - als
grundsitzliche Haltung den Menschen prigt. Wer diese Gelassenheit
nicht hat, von dem nimmt indewendige hochvartikeit (66,14 £.) Besitz und
totet die obersten und niedersten Kréfte der Seele: also lange also dis eine
mensche (dieser eigenwillige Mensch) in uns blibet und mit enstirbet, so
spreitet es sich durch alle die krefte des indewendigen und des ussewendigen
menschen, bitze er es alles verderbet das Christus inpflantzen solte (66,19—
22). Insbesondere sind Menschen in der Hinsicht gefihrdet, die sich im
geistlichen Leben besonders hervorgetan haben, und jene, die sich durch
einen starken Intellekt auszeichnen — die wellent viber alle ding kummen
sin (66,30 f.). Im Hinblick auf die Sterblichkeit des Menschen setzt
Tauler dagegen: alles daz die nature git, daz nimmet s ouch wider, und
alles daz Cristus git, daz nimmet er ouch wider (66,31 f.) 23°. Solcher Men-
schen listlicheit ir selbes (66,27) wird letztlich im Tode weggenommen.
Weshalb also daran hangen? Vorbild rechten Verhaltens, der Preisgabe
seiner selbst, ist immer wieder Christus fiir Tauler (der nie einen ‘gei-
stigen’” Christus gegen einen ‘fleischlichen’ ausgespielt hat 231): Das bilde
bewiset uns (das Vorbild gibt uns) unser herre Jhesus Cristus, do sin nature
zwifelte und wasser und bluot switzete. Lieben kinder, lerent vich alsus liden
und legen under Got und under alle creaturen, und nit ververremt vich,
eime 1eglichen tode dem volgel ewig leben (67,6-9). Zunichst ist diese ganze
Pardnese im Hinblick auf das normale christliche Leben gesprochen und
scheint in nichts den durchschnittlichen Rahmen christlicher Sterbe-
Askese zu durchbrechen: Christus nachfolgen heiBt, ihm in seinem Leben

230 Das muB so sein, wenn Tauler anderswo zu bedenken gibt, daB wir von
naturen sint kinder des zornes und des ewigen todes und wurvdig des ewigen verduempnis-
ses von unsern wegen (59,24-26). Vgl. auch 59,25. Daher: in eime ieglichen tode der
naturen do wurt aller werlichest Got inne lebende und wesende (75,11 £.). Und: ie me ir
dem geiste wellent leben, ie me ir der naturen muessent leven sterben (130,27 £.). Das
gehort zur allgemeinen monastischen Lehre der Askese. Vgl. J. SUDBRACK, Die
geistliche Theologie des Johannes von Kastl, Bd. I, Miinster W. 1967, S. 286 ff. Sogar
das Kloster selber kann als Grab bezeichnet werden — allerdings im positiven Sinn -,
von dem aus der Moénch verborgen die himmlische Wirklichkeit schauen darf. Vgl.
J. LEcLERcQ, Otia monastica, Etudes sur le vocabulaire de la contemplation au
moyen ige, Rom 1963, S. 105, Anm. 12,

231 Zur Geschichte dieses fiir die Christologie entscheidenden, auf Augu-
stinus ‘Per Christum hominem ad Christum Deum’ zuriickgehenden Topos vgl.
SUDBRACK, a. a. O., S. 412, wo alle einschligige Literatur vermerkt ist. Dazu noch:
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und in seinem Tod nachfolgen und das radikal und ohne Vorbehalt 232,
Eingeschlossen in diese Unterweisung ist natiirlicherweise die foetunge
der untugend (167,14) 233, die Uberwindung der Menschennatur — natur
mat natur toeten und berwinden (17,15) >4 —, und tiberhaupt ein grund-
sdtzliches agere contra naturam: dozuo gehoerent vil toede, das men neme
wn leide liep und in sure suesse (114,16 1.); es muos manig bitter tot uf die
nature vallen (115,18).

AnlaB dieser Forderungen, die trotz aller Menschlichkeit, mit der
sie vorgebracht werden, hart und kompromiBlos sind, ist bis zu einem
gewissen Grade der konkrete leibliche Tod. Denn im Augenblick des
Sterbens miissen die verkehrten menschen (137,6) Rechenschaft ablegen
iiber ihr Versagen im Leben: Licben kinder, was went ir das dise lite
tuon sillen an irem ende, als si das sehent das si iven natvirlichen adel alsus
verkert hant und mit so italen affenheiten als unmessig guot versumet hant
und iren grumt verderbet umd verqwetschet 35 hant? (137,10-13). Diese
Menschen spricht Tauler in aller Drastik an: schame dich, du toetlich,
hiindin mensche... (199,12 1.). Wie soll Gott Freude haben an diesen
leidigen verstoerenden, verterbenden, loetenden, unsinnigen creaturen
(105,13), die toetlich, vellig (hinfillig) und unverninftig, ja arger wan der

J. OrciBaL, S. Jean de la Croix et les mystiques rhéno-flamands, Paris 1966
(Présence du Carmel 6), S. 139, Anm. 2.

232 Zu Taulers Christologie und Nachfolge-Theologie vgl. A. HoFFMANN, Die
Christusgestalt bei Tauler, in: Johannes Tauler, Ein deutscher Mystiker, Gedenk-
schrift zum 600. Todestag, Hrg. von E. FiLTHAUT, Essen 1961, S. 208 ff. Zur Aksese
Taulers G. M. ScHNEIDERS, Die Askese als Weltentsagung und Vollkommenheits-
streben bei Tauler, a. a. O., S. 178-207.

233 Vgl. 131, 9, wo von strengen toeden der Asketen die Rede ist.

23¢ Das heiBit nicht, da Tauler nicht einen positiven Begriff der Menschen-
natur hitte. Im Gegenteil, das Gelingen eines geistlichen Lebensentwurfs ist an eine
«heureuse conjonction de la nature elle-méme et de la grice» (do denne ein guot
nature ist und die gnade denne zuo kumet, do gat es snel fur, 213,4 {.) gebunden. Vgl
M. pE GaANDILLAC, Valeur du temps dans la pédagogie spirituelle de Jean Tauler,
Montréal [ Paris 1956, S. 46, Anm. 102.

235 Die hie inne (im Entwerden) stont, reht do wurt uz geborn ein unlidelich
getrenge von dem entwevdende, das dem menschen dise wite welt zuo enge wurt, und die
natuve wurt so gequetschet und getrucket, und der mensche weis nit was ime ist, und ist
ime also wunderlichen enge. Liebes kint, ich wil dir sagen was dir ist: dis entwerden
machet div dis, du wilt noete sterben. In disem wurt wor sant Paulus wort: ‘ir sullent
sinen tot kunden bitz er kummet." Das kunden ist niut mit worten noch mit gedenckende,
sunder ez ist mit sterbende unde entwerdende in dev kraft sines todes (314, 30-315,2).
Quetschunge ist fiir Tauler (von der allgemeinen mhd. Bedeutung ‘Verwundung’ her)
meist im Sinne von ‘innerer Bedringnis’ gebraucht. Vgl. PLEUSER, a. a. O. (Anm.
226), S. 169. Hier wird der Ausdruck ‘quetschen’ in einem positiven Sinne gebraucht.
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vijent oder Lucifer (245,10 {.) sind? Erst wenn diese Kreatur von ir selber
kumet 236, kann Gott ihr seinen goetlichen minne kus (245,13 f.) geben.
Sicherheit dariiber, wer tot oder lebendig ist in diesem heilsgeschicht-
lich-spirituellen Sinn, gibt es nicht. Im Gegenteil, es ist ein oft gegen allen
Anschein herrschendes MiBverhiltnis hierin festzustellen. Denn: Wissest
das eins menschen leben das ist des andern tot (243,11) ; Schuhmacher, ein-
fache, arme Leute, die ihr broetlin mit grosser surer arbeit (243,16) gewin-
nen, sind oft viel besser dran, weil sie einvelteklichen (243,18) ihrem Ruf
folgen 237, Der Schein triigt: uf dem kirchofe sint vil doten, also sint in der
heiligen kirchen vil und manig mensche dot und schinent lebende und sint
in der worheit dot (420,3 {.). Daher soll man die Toten die Toten begraben
lassen und sich nicht um sie kiitmmern (Mt 8,22), denn Aufgabe des Chri-
sten ist, fiir die Welt tot zu sein (Rém 6,2-8): ein dote oder sterbender
mensche der engebe uf alles daz golt oder edel gesteine oder uf alle die ere
oder froede oder friint oder trost nit ein einig hor (425,20-22; vgl. 425,13 ff.).
Das Eckhartsche mori saeculo und mori mundo klingt hier machtvoll
wieder auf: Der konkrete Tod mit seiner Drohung des zweiten, endgiilti-
gen Todes in der ewigen Verdammnis ?*® wirkt als Ansporn, schon hier
und jetzt der Welt abzusterben. Dieses Sterben vollzieht sich in der An-
fechtung, in der bekorunge 3° (Versuchung; 116,12); der Unangefochtene,
der nichts von der Versuchung weiB, gef in den ewigen tot (116,11 {.). Die
Schrift bloB lesen #*° um der eigenen Verherrlichung in Gelehrsamkeit

236 ‘Von sich selber kommen’ ist hier wohl gleichzeitig im asketischen Sinn
der ‘Abgeschiedenheit’ als auch im prizis mystischen Sinne gemeint.

237 Zu Taulers Berufsethik, die sich in solchen und dhnlichen Hinweisen an-
zeigt, vgl. D. MiETH, Die Einheit von Vita activa und Vita contemplativa in den
deutschen Predigten und Traktaten M. Eckharts und bei J. Tauler, Regensburg
1969 (Studien zur Geschichte der kath. Moraltheologie 15), S. 290 ff.; A. AUER,
Christsein im Beruf, Grundsitzliches und Geschichtliches zum christlichen Berufs-
ethos, Diisseldorf 1966, S. 67 {f.; pERrs., Weltoffener Christ, Grundsitzliches und
Geschichtliches zur Laienfrommigkeit, Diisseldorf 21962, S. 33; zuletzt: C. CHAM-
POLLION, J. Tauler maitre de vie, La Vie Spirituelle 58 (1976) 8-24. Man braucht
in dieser Welt- und Berufsbezogenheit noch nicht «ein in die Zukunft weisendes
Moment» (K. GRUNEWALD, Studien zu J. Taulers Frommigkeit, Hildesheim 21972,
S. 60), gewissermaBen eine noch nicht ganz zu sich selber gekommene reforma-
torische Haltung zu sehen. Es erklirt sich aus der Bezogenheit der Bettelorden auf
die neue und sich immer mehr festigende Stadt- und Biirgerkultur.

238 Von naturen sint (wir) kinder des zornes und ewigen todes und wurdig des
ewigen verduempnisses von unsern wegen (59,24 1.).

239 Zur Taulerschen Lehre iiber die bekorunge vgl. die reichen Ausfiihrungen
von PLEUSER, a. a. O. (Anm. 226), S. 98-102 und &fter.

240 Der Frage, inwieweit es sich bei der Deutschen Mystik insgesamt um
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willen, ist verderblich; man muB sie lesen und nachleben: Die einen die
vindent das leben, die andern den ewigen tot (78,14 1.). Selbstgefilligkeit,
Hoffart, Stolz, das sind die gefdhrlichsten Anfechtungen des Menschen.
Das Beispiel der gefallenen Engel miiBBte den Menschen deutlich machen,
daB geistliche hofart (135,14) totlich ist: diser gebrest der warf die aller
hochsten engele in das aller tiefste abgrinde. Do von huetent vich hiervor als
vor dem ewigen tode (135,14-16).

Der konkrete Tod und seine Entscheidungssituation und schlielich
die fiir den ungelassenen Menschen drohende Gefahr des ‘ewigen Todes’
der Verdammnis, das sind fiir Tauler durchaus ernstzunehmende Gege-
benheiten des alltdglichen Lebens, die dem Menschen ein memento mori
und ein entsprechendes mori saeculo/mundo aufnétigen, wenn er seiner
Bestimmung, der ewigen Seligkeit, nicht entgehen soll.

Mit dieser auf das Konkrete des asketischen Absterbens und Sich-
Abtotens abhebenden Charakteristik der Taulerschen Thanatologie ist
aber nur die Hilfte gesagt. Es geht Tauler weniger um eine sich selber
geniigende Askese ?*! als um die Fiille christlichen Lebens, die sich fiir
ihn vornehmlich in der Nachfolge Christi und — gewissermaBen in deren
psychischer Ausgestaltung 242 — in einer mystischen Unmittelbarkeit der

Schriftmystik handelt, wire umfassend nachzugehen. Dann lieBe sich beispiels-
weise die oft gegen Meister Eckharts ‘Mystik’ vorgebrachte Stelle in LW 3, 4, 4 ff.
— inlentio est auctoris, sicut et in omnibus suis editionibus (was, nebenbei gesagt, nicht
ohne weiteres fiir die deutschen Predigten gelten diirfte!), ea quae sacra asserit fides
christiana et utviusque testamenti scviptura, exponere per vationes naturvales philoso-
phorum — nicht mehr ohne weiteres als unmystische Proklamation deklarieren. Vgl.
R. ImBAcH, Intellectus in deum ascendens, Philosophische Bemerkungen zu einer
Veroffentlichung iiber Grundfragen der Mystik, FZPhTh 23 (1976) 204, der mit
H. FiscHER die Anfrage stellt, ob Eckhart tiberhaupt ‘mystisch’ gedeutet werden
darf. Eine ganz grundsitzliche Uberlegung iiber produktions- und rezeptionsisthe-
tische Fragen der deutschen und lateinischen Schriften miiBte zudem auch Klarheit
schaffen dariiber, daB nicht ein wissenschaftliches Programm des Meisters zum Leit-
motiv seines ganzen spirituellen Anliegens gemacht werden kann. Vgl. Eckharts
deutschsprachige hermeneutische Anweisungen {iber sein Predigtwerk in: A. M.
Haas, Das Verhiltnis von Sprache und Erfahrung in der Deutschen Mystik, in:
Deutsche Literatur des spiten Mittelalters, Hamburger Colloquium 1973, hrg. von
W. Harms und L. P. JounsoN, Berlin 1975, S. 249 {., besonders Anm. 29.

241 Die Stellen, die eine Relativierung der geistlichen Ubungen anzeigen, sind
bei Tauler zahlreich. Vgl. I. WEILNER, J. Taulers Bekehrungsweg, Die Erfahrungs-
grundlagen seiner Mystik, Regensburg 1961 (Studien zur Geschichte der kath.
Moraltheologie 10), S. 118 £., 150 ff., 238 f. und wiederholt (siche Register “Werke’).

242 Sjehe die Arbeit von WEILNER, a. a. O., und pERs., Tauler und das Pro-
blem der Lebenswende, in: J. Tauler, Ein deutscher Mystiker, a. a. O. (Anm. 232),
S. 321-339.
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gottlichen Gegenwart in der Seele manifestiert. Auch diese Bereiche — wie
konnte es anders sein, wenn die Passion Christi ernstgenommen wird —
sind fiir Tauler in der Terminologie des Todes darzustellen.

Jerusalem, die Stadt des Friedens, in der der Gottessohn gemartert
wurde, ist das Vorbild des Christen: Entruwen, kint, du mwuost ouch in
dem friden sterben des dinen und tragen in dime Gotte uf (es deinem Gott
darbringen), und verlouckene des dinen do an (und deinen Besitz daran
verleugnen), du muost ouch herus under die boesen juden, die sullent dich
geischlen und vertuomen und dich zuo velde bringen, also du ein valscher
mensche sist, und alles din leben verurleilen und in allen hertzen toeten.
Liebes kint, du muost sterben, sol der minnecliche Got din leben one maittel
werden und din wesen werden (84,4-9). Der Nachfolgegedanke ver-
schrinkt sich hier ohne weiteres mit der mystischen Vorstellung einer
unmittelbaren Gegenwart Gottes im Seelengrund 23 und einer Uber-
méichtigung des Geschopfs durch das Sein Gottes ganz im Sinne Meister
Eckharts. Sterben fiihrt zur gelossenheit (71,12), die sich unmittelbar aus
dem bilde (Vorbild) unsers herren IThesu Christi — dariiber hinaus enmag
nieman kummen (71,7 £.)! — aufdringt; die Art aber, wie dieses wunder
(71,17), daB der usser mensche werde broht in den innern menschen (71,16),
kann entweder schnell, plétzlich, oder dann gemichlich geschehen; das
ist fiir Tauler nicht weiter interessant. Tatsache jedoch ist: Nu wissent,
e daz vollebroht werde dovon wir hie gesprochen hant, do muos uf die nature
manig swinde dot vallen ussewendig und innewendig. Dem tode antwurtet
ewig leben. Kinder, dis wil mit eins tages, eins jores zuogon, miit enverrent
tich, es nimmet zit und harzuo gehoert simpelheit und luterkeit und gelossen-
heit (71,19-23). Der Akzent auf die spezielle mystische Erfahrung wird
durch die Betonung des asketischen Weges, der zu ihr fiihrt, nicht abge-
schwicht, aber es wird doch der Vorrang rechten Lebens vor der hin-
reiBenden Erfahrung gepredigt. Oder ist die Erfahrung dieses ‘Sterbens’
schon die Erfahrung selbst? Immerhin geschieht hier schon inchoativ
das verwandelt werden in mich (Christus) (121,8). Aber ehe dieses ‘Sich-

243 Vgl. dazu neben den Arbeiten von WEILNER (Anm. 241) und MIETH
(Anm. 237) A. WaLz, ‘Grund’ und ‘Gemiit’ bei Tauler, Angelicum 40 (1963) 328-
369; P. WyskR, Der ‘Seelengrund’ in Taulers Predigten, in: Lebendiges Mittelalter,
Festgabe fiir W. Stammler, Freiburg /| Schweiz 1958, S.203-311; H. KuniscH,
Das Wort ‘Grund’ in der Sprache der deutschen Mystik des 14. und 15. Jahrhun-
derts, Diss. Miinster, Osnabriick 1929; H. FiscHER, Fond de I'dme, DSp. 5, Sp. 650~
661; C. CHaMPOLLION, La place des termes ‘gemuete’ et ‘grunt’ dans le vocabulaire
de Tauler, in: La mystique rhénane, Paris 1963, S. 179-192.
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Verlieren in der Gottheit’ (121,5) vollends geschehen kann, do muos die
nature manages todes vor sterbemn, herzuo gehoert manig wilde wueste unbe-
kant weg, do Got den menschen leitet und z1thet und leret in sterben. O kinder,
wie ewn edel fruchtber und ein wunderlich wunnenklich leben wurt geborn
1n sterbende! Ach wie ist es ein so edel grundelos luter guot, kunnen sterben !
(121,9-13).

Immer wieder ist Christus in seinem Leiden und Tod Vorbild 24 fiir
Tauler: Sein Lob des Sterbens begriindet sich einzig in diesem exem-
plarischen Tod aus Néchstenliebe. Auch Tauler - wie Eckhart — nimmt
dabei allerdings an, daB Christus in seiner gottlichen Natur leidlos im
Martyrium geblieben sei — und im worent sine obersten krefte nit minre
selig denne si tetzund sint (364,3 f.). Fiir die Nachfolge ist das aber ein
Ansporn, nach dem Leiden auch wirklich die Seligkeit zu erfahren: Die
wme nu aller werlichest nach volgent an uswendiger trostloskeit und an
worem ellende von inmen und von ussen von allem enthalt und sich blos haltent
von aller minlichheit und annemlichheit, die koment aller adellichest und
luterlichest dar do das rich entecket und funden wirt. Und das ist sine gerech-
tekeit das man dis vinde in den woren fuosspiren: in rechier gelossenre
trostloskeit, in willigem armuote des geistes, in ellende (364,4-9). Ob diese
Last des Sterbens tragbar ist oder nicht, sollte den Menschen nicht
kiilmmern; wie sollte das heilige Vorbild Christi in Leid und Tod nicht
alle svichte der selen (238,1) vertreiben konnen? Beispiel ist fiir Tauler ein
gewisser Wigman, der sein Sterben durch einen Gang in den aller tiefsten
grunt des abgrindes, in das aller pinlichest und in das vinsterste der helle
(205,21-22) belegen wollte: Auf dem tiefsten Grunde der Holle, noch
unter Luzifer (die Geschichte erinnert an Mechthild von Magdeburg,
die von sich Ahnliches berichtet 245), wird Wigman von Gott in sein
viterliches Herz gerufen. Und Tauler kommentiert: Es sprach S. Grego-
rius. ‘dise lite suochent den tot und si envindent sin mit’. Diser minne in
diser grundeloser vernitkeit (dieser Liebe in ihrer abgriindigen Vernich-
tung) der antwirt das leben in der worheit, unbegert und ungesuocht und
ungemeint (206,1-3). Die letzte Verlorenheit des Sterbens im freiwillig
auf sich genommenen ‘ewigen Tod’ hat damit die Chance des Lebens,
wenn es nur aus Demut geschieht. Damit ist der Begriff des Sterbens und
des Todes allerdings nicht mehr auf Asketisches beschrinkt, sondern

244 Vgl. 23,6 ff.; 157, 13 ff.; 327, 16 fi.

245 Vgl. A. M. Haas, Mechthild von Magdeburg — Dichtung und Mystik,
Amsterdamer Beitrige zur dlteren Germanistik 2 (1972) 117 {.; DERs., Die Struktur
der mystischen Erfahrung nach Mechthild von Magdeburg, FZPhTh 22 (1975) 12 ff.

26
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auf die mystische Resignatio ad infernum 2*¢ bezogen, auf jene ‘Seelen-
krankheit’ des von Gott Hinweg-Verfluchtseins, das der Mystiker aus
Liebe zu den Mitmenschen und Gott auf sich zu nehmen gewillt ist.

Ein anderes Beispiel mystischer Leidensbereitschaft ist fiir Tauler
die Heilige Cordula 247, die zundchst aus Furcht sich dem Martyrium ver-
weigert, dann aber — nachdem sie geistigerweise durch ir herze und durch
i fantasien... starb mit eime ieklichen eins sunderlichen todes in irme
gemuete (431,8-10) — sich dem Martyrium willig darbot %8, Weil sie
manchen Tod starb und nicht nur einen (431,10) kam sie in den alre ober-
sten grat (431,6) der Heiligkeit. Gott 1aBt die Sterbenden, wenn die zit irs
todes naht, nicht verlassen: denne ergetzet er su dis unwissendes und dis
vinsternisses, und tuot in denne so vetterlichen und troestet su denne und lot
st dicke smacken vor irme tode des su eweclichen gebruchen sullent, und
sterbent demne in grosser sicherheit (38,24-27). Wichtig ist neben dem im
Leben geilibten Sterben die gefriwunge (325,14), das rechte und erlaubte
Vertrauen auf Gott; dann kann der Sterbende seinen Anker in einer
rechten wise (325,12 f.) werfen. Solche Sterbende werdent in der gotheit
begraben und sint selige toten, su sint in Gotte gestorben (38,29 {.).

Es ist ganz klar, Taulers Reflexion iiber den konkreten Tod ist un-
denkbar ohne den Einbezug einer mystischen Vorausnahme des Marty-
riums (Christi und seiner selbst), wie umgekehrt das asketisch-mystische
Sterben ohne den Sinnbezug auf das Lebensende des Menschen fiir Tauler
sinnlos bliebe. Viel zu sehr konzediert Tauler dem tatsidchlichen Leben
und seinem entwicklungspsychologisch erfaBbaren Ablauf eine innere
Zielgerichtetheit, als daBB er — wie Eckhart — den Aspekt der Zeit — den
Verlauf des Lebens auf den Tod hin — vernachlissigen kénnte, obwohl
er auf der andern Seite der Seelengrundspekulation und ihrer Verinner-
lichungsthematik nichts schuldig bleibt, sondern sie zu seinem Leitmotiv
macht, allerdings indem er auch hier durch Riicksicht auf den mensch-
lich-individuellen Entwicklungsgang nichts forciert.

Was nun die eigentliche mors mystica anlangt, so gibt es bei Tauler
doch Ansatzpunkte dafiir, eine solche in den Blick zu bekommen; bei

246 ], SUDBRACK, Abwesenheit Gottes, Einsiedeln 1971, S. 13 {.

247 Vgl. H. U. voN BALTHASAR, Cordula oder der Ernstfall, Einsiedeln 21966:
«Die Antizipation des eigenen Todes als Antwort an den Tod Christi ist die Weise,
wie wir uns unseres Glaubens ernsthaft versichern kdnnen» (S. 20). Solche Rede
fillt aus dem Kontext der Deutschen Mystik nicht heraus, sondern bestitigt ihn.

248 DaB sich der Martyrer dem Tod darbietet, betrachtet Tauler als eine Gabe
der Stirke des Heiligen Geistes, vgl. 107,9 ff.
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ihm ist sogar die Anekdote vorgeprdgt, die dann bei Johannes Gerson
zum Prototyp einer konkreten mors mystica werden konnte 24°. Zunichst
allerdings warnt Tauler vor allzugroBer suessekeit (100,8 ff.) der Gottes-
erfahrung — Gott tiberhduft den Gliubigen immer mit ungeahnt viel mehr
Gaben als dieser ihm bringen kann - ; diese SiiBigkeit soll gewil eine Hilfe
und eine Anleitung zu Gott hin sein: Wir siullent si bruchen, und niit
gebruchen (100,9). Niichternheit ist am Platz; man ist gewarnt, in disem
gevoelende (100,14) (im Gefiihl dieses Trostes) nicht einzuschlafen, wanne
der do sloffet, der ist also er halb tot si, und enhet kein eigen werg (100,14 {.).
Hier spricht die Niichternheit dessen, der um die Wege der falschen, vor-
eiligen quietistischen Mystik weil3, der aber auch —das belegt Taulers breite
Mystologie zur entscheidenden Seelengrundthematik — um die Chancen
und Méglichkeiten der echten Mystik weil.

Schon einmal wurde in eindeutig mystischer Absicht gefordert:
Liebes kint, du muost sterben, sol der minnecliche Got din leben one mittel
werden und din wesen werden (84,8 f.). Es gibt fiir Tauler daher kein
besseres Sterben als in Gottes willen, aber es gibt auch kein edelre noch
niitzer leben danne hie inne (in Gottes Willen) allezeit leben, und hie inne
neme der mensche wunderlichen zuo on underloss (410,7 ff.). Wo Sterben
und Leben sich christlich verkehren, nicht nur was ihre Semantik betrifft,
sondern auch was ihren Erfahrungsgehalt angeht, da muB, was in einer
sterbender uebunge irs bluotes und irs fleisches (422,11) fiir die Menschen
abgeht, in Form gottlichen Lebens wieder eingehen und die Unmittel-
barkeit des géttlichen Seins und Lebens annehmen 259, Diese Unmittel-
barkeit des gottlichen Seins kann nach Tauler zu einer unsiglichen
Begliickung werden.

In seiner 11. Predigt (V 11, H 11) fragt sich Tauler im Rahmen der
Hirsch- und Jagdallegorie, was der Hirsch, wenn er auf seiner Flucht vor
den Hunden an die Wasserquelle gelangt, tun soll. Antwort: er ziehe als
vil in sich und trincke mat allem vollen munde, das er wol trunken wurt und
wurt Gotz also vol das er in wunnen und in volle sin selbes vergisset, daz in
duncket daz er wunder vermiige, in duncket er sille wol unde froelich gon
durch fur, durch wasser, durch tusent swert, ja durch die spitze des swertes,
er enforhtet weder leben noch tot, noch liep noch leit. Daz ist des schult das
st trunken sint worden, dis heisset jubilieren, underwilent schrigent su,

249 Vgl. oben S. 328 ff.

250 Diese Thematik kann hier nicht breiter entfaltet werden, vgl. L. CoGNET,
Introduction aux mystiques rhéno-flamands, Paris 1968, S. 122-147; G. WREDE,
Unio mystica, Probleme der Erfahrung bei J. Tauler, Stockholm 1974,
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underwilent lachent s, so singent su (53,12-19). Dieser mystische jubilus 25!
kann bei anderen so weit gehen — die sterbent, den brichet ir herlze entzwer
das su die grossen werg Goltes niit liden enkunnent, das so starg in in ist
und so gros. Wissent daz hievon manig mensche gestorben ist, das man sich
diseme wunderlichen grossen werke also sere ergap das es die nature niit er-
liden moehte und derunder brach (53,27-31) 22, In der Fortsetzung dieses
Gedankens einer buchstiblich tédlichen Gefihrdung durch die mystische
Erfahrung unterlif8t es Tauler dann nicht, darauf hinzuweisen, dall Gott
— also ein guot biderbe husman (53,32) — die Trunkenen meist mit einer
guten Rute wieder zur angemessenen niichternen Traurigkeit zuriick-
kehren 1iBt. DaB Tauler aber mit seinem Beispiel den ekstatischen
Minnetod meint, scheint ohne Zweifel, auch wenn er dem auf Selbster-
kenntnis, Demut und Abtétung aufbauenden mystischen Weg in eine
wueste wilde, do nieman kan von gesprechen, in daz verborgen vinsternisse
des wiselosen guotes (54,29 £.) eindeutig den Vorzug gibt. Aber auch diese
Art der Einigung gleicht einem Tod: do wurt der geist also nohe gefuert in
die einikeit in der simpelen wiselosen einikeit, daz sii verlust alle underscheid,
sunder furwirflichen und bevintlichen (sogar das Unterscheidungsver-
mogen fiir Gegenstinde und Empfindungen), wan in einikeit verliiret
man alle manigvaltekeit, und die einikeit die einiget alle manigvaltekeit
(54,30-34).

2.5. GewiBl die reichste Thanatologie — was den Reichtum der
Themen und die Intensitit der Ausmalung anbelangt — hat HEINRICH
SEUsE im Kontext der Deutschen Mystik entwickelt. Eine eigene Dar-
stellung wire nétig, um diese Fiille thanatologischer Aussagen angemes-
sen zu beriicksichtigen, insbesondere wenn man Seuses Christologie nicht
ungebiihrlich vernachlissigen wollte. Statt dessen wollen wir uns auf die
wesentlichen Punkte dieser sowohl das konkrete Sterben wie die mors
mystica gleicherweise einbeziehenden Sterbelehre beschrinken.

251 Vgl. I. WEILNER, J. Taulers Bekehrungsweg, a. a. O. (Anm. 241), S. 213 ff,

252 Korperliche Begleitumstinde der mystischen Erfahrung kennt Tauler sehr
wohl: wirt der mensche der dise ding (die unio-Erfahrung) in rechter minne an sicht,
als tber gossen mit innerlicher froeide das der kranke (schwache), licham die froeide
niut enthalten enmag und bricht us mit eigener sunderlicher wise. Und tete er des nit,
das bluot breche im lichte zuo dem munde us, als dike gesehen ist, oder der mensche keme
in grosse qwetschunge. Und so wirt er von unserm herren mit grosser suessikeit begobet,
und wirt im ein innerlich umbevang in bevintlicher (erfahrbarer) vereinunge. Alsus
locket und zuhet und reisset Got den menschen usser im selber zuo dem ersten und usser
aller ungelicheit zuo im selber (160,20-27).
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Beginnen wir mit dem Naheliegendsten, mit Seuses Betrachtungen
iiber den Tod und das Sterben. Er hat im 21. Kapitel des II. Teils des
‘Biichleins der ewigen Weisheit’ eine Todesbetrachtung vorgelegt 233,
die besonders im 15. Jahrhundert — da solcherart Sterbebiichlein en
vogue waren — groflen Erfolg als selbstindig ediertes Werklein bekam:
Wie man sol lernen sterben, und wie ein unbereiter tod geschaffen ist (278,
20 f. 5%), Zwischen Diener — hinter dem sich Seuse verbirgt 2> — und der
ewigen Weisheit findet ein Gesprich statt, in dem der Diener Auskunft
iiber die vereinunge der blozen vernunft mit der heiligen drivaltikeit (279,5)
haben mochte. Die Weisheit verweigert sich diesem Ansinnen, da der
Diener noch bi dien nidersten an lebenne (279,10), also noch am Anfang
des Lebens stehe. Sie will ihn lehren sterben und leben; danach auch ihm
zeigen, wie er sie voll Liebe empfangen und von Herzen loben kénne
(279,13 ff.).

Die Unterrichtung iiber das Sterben, wobei zwischen geistlichem und
liplichem sterben (279,23 ff.) unterschieden wird, vollzieht sich so, daB
der Diener in die Gegenwart eines unvorbereitet Sterbenden gesetzt wird.
Er hort und sieht, wie dieser schreiend den ihn von hinten iiberfallenden
Tod als einen Richter iiber sein Leben empfangen muB. Zeit fiir Beichte
und Reue sind ihm genommen; seine bewegende Klage iiber unwieder-
bringlich vertane Zeit ist die Klage eines zum Leiden Verurteilten 2%,
Lehre daraus ist, man solle nicht wie das Vieh sterben, sondern sich jeder-
zeit darauf vorbereiten. Trauer iiber unniitz vertane Zeit ist, wenn es
ans Sterben geht, sinnlos; sie kann nichts mehr helfen. Der Diener ist
also aufgefordert zu beichten und sich so fiir den Tod bereit zu halten;

253 Zu Seuses Thanatologie vgl. REHM, a. a. O. (Anm. 160), S.79, 95, 105;
F. FaLK, Die deutschen Sterbebiichlein von der &ltesten Zeit bis zum Jahr 1520,
S. 30-34; R. RupboLF, Ars moriendi, Von der Kunst des heilsamen Lebens und
Sterbens, Kéln 1957, S. 17 f. — Auch der 6. Brief des Briefbiichleins Seuses befa3t
sich damit, Wie sich ein mensch sol halten unerschvokenlich, so es gat an ein sterben
(Heinrich Seuse, Deutsche Schriften im Auftrag der Wiirttembergischen Kommis-
sion fiir Landesgeschichte herausgegeben von K. BrHLMEYER, Frankfurt a. M.
21961, S. 378-381, hinfort jeweils in Klammer nach den Zitaten mit Seiten- und
Zeilenzahl zitiert); dieser Brief besteht allerdings in einer schlichten Tréstung zum
Sterben.

25¢ Bei BIHLMEYER, S. 278-287.

255 G, BaLpus, Die Gestalt des ‘dieners’ im Werke Heinrich Seuses, Diss.
Koén 1966.

256 Wie sich spéiter zeigen wird, ist der unbereitet Sterbende nicht zur Hélle
verdammt, sondern wird das Fegfeuer leiden miissen. Zu Seuses Hollenauffassung
vgl. 238, 22 ff.: Owe, end an alles ende, owe sterben ob allem sterbenne, alle stund
sterben und doch niemer mugen ersterben. Es ist nichts anderes als der ‘ewige Tod’.
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aber nicht das allein ist ihm abgefordert, sondern dariiber hinaus ein
begieriges Warten auf den Tod: Sike, sagt der unbereitet Sterbende zum
Diener, emziger anblik des tovdes, du getriiw hilfe diner armen sele, di da
zuo dir als ellendklich ruefet, bringet dich schier dar zuo, daz du nit allein
ane vorht stast, mer daz du sin ovch beitest mit ganzer begivde dins herzen
(284,19-22). Der Sterbende, der in seinen letzten Worten an sich selber
die signa mortis (Absterben der Hénde, Bleichwerden des Antlitzes, Er-
l6schen der Augen, schwerer Atem usf.) diagnostiziert, sieht schon das
Fegfeuer in lebhaftester Ausgestaltung vor sich, das er zu erleiden haben
wird. Aus der Anschauung dieser Sterbe-Demonstration zieht der Diener
fiir sich eine Lehre: Gewerlich, herre, dise anblik sol mir iemer guot sin;
herr, ich wil alle tag gan uf die lage des tovdes (dem Tod auf der Lauer lie-
gen), und wil mich umb sehen, daz er mich nit hinderschliche. Ich wil leyrnen
sterben, ich will mich an ene (jene) welt richten. Herr, ich sihe, daz es hie
nit belibens ist. Herr, gewerlich, ich sol min rviwe und buoz mit bis an den
tovt sparen. Wafen, ich bin doch erschroken von disem anblike, daz mich
wundert, daz min sele by dem libe 1st! Tuo hin, tuo hin von mir wol ligen,
lang schlafen, wol essen und trinken, zerganklich ere, zartheit und wollust!
Mir tuot hie ein klein liden als we, owe, wie soelti ich denne daz unmezig
liden iemer erliden? We mir, got, were ich also tovt, stiirbe ich ietzent, wie
soelt es mir ergang! Wie han ich noch so vil uf mir! Herre, ich wil hit einen
durftigen setzen min ellenden sele (ich will von heute an meine Seele als
einen Diirftigen betrachten), und sider alle vriinde lazent (und fiachdem
alle Freunde sie verlassen), so sol ich ire vriintlich tuon (286,9-22).

Diese handfeste Vergegenwirtigung des Sterbens, die als eine Unter-
richtung iiber den wahrhaft vorbereiteten Tod zu verstehen ist, findet
ihr Widerlager in dem exemplarischen Tod Christi ?*7, der von Seuse bis
in alle Momente seines Vollzugs hinein als ein Werk der Nachfolge mit-
erlebt wird. Die Weisheit stimmt dem hochgemuten asketischen Auf-

257 (A. WaALz), De beati Henrici Susonis Vita, Scriptis, Doctrina, Influxu et
Cultu, Comprehensio, Graz 1968, S. 16: «Lex configurationis ad Christum doloro-
sum raro tam experimentaliter conceptum et propositum est sicut apud eum.» Vgl.
J. BUHLMANN, Christuslehre und Christusmystik des Heinrich Seuse, Luzern 1942
und die bei A. Warz, Bibliographiae susonianae conatus, Angelicum 46 (1969)
468 ff., gesammelte Literatur zu Seuses Spiritualitit; insbesondere D. PLANZER,
H. Seuses Lehre iiber das geistliche Leben, Freiburg i. Br. 1960, S. 30 ff. Vor allem
auch Seuses unbezweifelbarer Zusammenhang mit der bildenden Kunst muf} im
christologischen Kontext gesehen werden. Vgl. U. WeyMANN, Die Seusesche Mystik
und ihre Wirkung auf die bildende Kunst, Berlin 1938, S. 23 ff.; H. WENTzZEL, Die
Christus- Johannes-Gruppen des 14. Jahrhunderts, Stuttgart 21960, S. 28.
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schwung des Dieners zu, mit der Einschrinkung, daBl er — solange er
jung und stark sei — diese Askese treiben moge, sobald aber in der warheit
(286,26) die Stunde des Todes an ihn herantreten werde, so solt du niit
uf ertrich an sehen, denne minen tovt und min grundlosen erbarmherzikeit,
daz din zuoversiht gantz belibe (286,27 {.). Dann bleibt von der mensch-
lichen Leistung nichts mehr, es zihlt dann nur noch das Erbarmen Gottes.

Dieses hier im Seuseschen Sterbebiichlein nur angténte Motiv, daB
der menschliche Tod nur im Tode Christi seinen Sinn findet, ist andern-
orts in Seuses Werk ausfiihrlichst gesagt 28, Was spitere Mystik, etwa
die jesuitische, als innere Vergegenwirtigung der Geschichte von Leiden
und Tod Christi vorbringt 2%, ist bei Seuse schon vollumfinglich prisent:
Der menschliche Tod hat seinen Scopus im Tode Christi. Daher wird das
Leben des Christen als eine Angleichung an den Tod Christi verstanden
und gedeutet: In diese Forderung gehen natiirlich die Hinweise Meister
Eckharts und Taulers und anderer Mystiker ein, nur bekommen sie hier
eine farbige und intensive Ausmalung im Kontext eines mit leiblichen
Augen vorgestellten Leidens Christi.

Der Diener fragt die Weisheit: Zarter herr, nu lere mich, wie ich mat
dir ersterben siul, und weles min eigen kruz si, wan gewerlich, min herr,
ich ensol nit me mar leben, sider du mar tovt bist (260,31-261,2). Die Weis-
heit: sich, als dik du von minnen alsus dir selb erstirbest, als dike ergruenet
und erbluejet sich min tovd an dir (261,10 f.). Was in Seuses ‘Vita’ als ein
zunichst willentliches asketisches, dann als ein passives Sich-Ersterben-
Lassen exemplarisch in Form einer autobiographischen Heiligenlegende
vorgestellt wurde 26°, das fordert die Weisheit von ihrem Diener: Nach
bestem Gewissen das Allerbeste tun und dafiir Hohn und Spott von den
Menschen empfangen; von den Menschen fiir gar nichts geachtet werden;
sich fiir die guten Werke, die man in aller Schuldlosigkeit getan hat, unter
die Schuldigen zidhlen lassen; den Peinigern von Grund aus vergeben
und verzeihen: so stast du warlich bi dinem liebe gekriziget (261,18 1.).
Auf die Liebe, den Nutzen und den Trost der Menschen verzichten; auf
Freunde verzichten; den Zorn und die MiBgunst der Menschen wie ein

258 Vgl. BUHLMANN, a. a. O., S. 63 ff.

25%% H. RAHNER, Ignatius von Loyola als Mensch und Theologe, Freiburg i.
Br., S. 251-311.

260 Vgl. dazu G. MiscH, Geschichte der Autobiographie IV, 1, Frankfurt a. M.
1967, S.113-310, besonders 252 f.; A. M. Haas, Nim din selbes war, a.a.O.
(Anm. 210), S. 189 ff. Uber die Echtheit der ‘Vita' hat sich iiberzeugend J. ScHwIE-
TERING, Zur Autorschaft von Seuses Vita, in: Altdeutsche und altniederlindische
Mystik, hrg. von K. Run, Darmstadt 1964, S. 309-323, gedulert.
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Lamm auf sich laden: sich, so wirt daz war bilde mins tovdes in dir us
gewurket (262,1). Fazit der weisheitlichen Unterweisung: Trage minen
bittern tovd in dem grunde dins herzen und in dinem gebette und in erzoei-
gunge der werke: so vollfuerest du daz leid und die triiwe miner reinen
muoter und mins lieben jungern (262,4-6). Und das darauf antwortende
Gebet des Dieners: Ach minneklicher herre, min sele begert, daz du us
wiirkest daz bilde dines ellenden tovdes an minem libe und an miner sele,
es si mir liep oder leid, nah dinem hoehsten lobe und dinem aller liebsten
willen (262,7-10).

Der mystische Tod des Leibes und der Seele — Seuses ausfiihrlich
geschildertes asketisches Martyrium in seiner ‘Vita’ hat keinen andern
Sinn als zu zeigen, daB dieses Sterben auch seine korperlichen Auswir-
kungen haben soll, auch wenn deren UbermaB spiter desavouiert wird
— hat hier die inhaltliche Qualitit einer eigentlichen I'mitatio Christi, und
zwar bis zum Tode am Kreuz, bekommen. Der Gedanke an den Tod -
zundchst an den leiblichen, dann an den geistigen — und dessen Deutung
im Kreuzesgeschehen auf ein willentlich auf sich genommenes ‘Erster-
ben’ in dieses Geheimnis hinein, nimmt sich in der Seuseschen Variante
als ein eindringlicher Ruf zu einer entschieden christlichen Integration
des Todes in einer Zeit aus, die — etwa aus der konkreten Bedrohung durch
die Pest — ein TodesbewuBtsein ausbildete, das immer mehr nur noch die
christliche Etikette, aber kaum mehr einen entsprechenden Gehalt impli-
zierte 261, Man mul} Seuse vor dem Hintergrund einer Zeitgeschichte und
Mentalitdt sehen, wie sie Alberto Tenenti — ein guter und verldBlicher
Kenner der Thanatologie des 14. und 15. Jahrhunderts — einmal geschil-
dert hat: «Das Neue (im TodesbewuBtsein) im 14. Jahrhundert bestand
nun darin, daB man sich nicht mit der Abscheu vor dem Leichnam
begniigte. Um 1350 kam man zu einer neuen und véllig selbstindigen
Darstellung, ndmlich der des Todes. Er war der christlichen Thematik
der vorherigen Epoche nicht ganz unbekannt. Doch seine an sich sehr
seltene Gegenwart war nicht die einer furchtbaren Wirklichkeit. Man
stellte ihn sich 6fter als Sendboten Gottes, als eine Art Engel vor. Etwas
ganz anderes schuf das Empfinden des 14. Jahrhunderts. Der Tod er-

261 Vgl. A. TENENTI, in: R. Romano | A. TENENTI, Die Grundlegung der
modernen Welt: Spiatmittelalter, Renaissance, Reformation, Frankfurt a. M. 1967,
S. 100-103; A. TENENTI, La vie et la mort & travers I'art du XVe siécle, Paris 1952,
S. 48 ff.; pERs., Il senso della morte e 'amore della vita nel Rinascimento, 1957,
S. 78 ff.
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schien von nun an entweder in Gestalt eines durch die Liifte fliegenden
Gottes, der unerbittlich die Menschenleben vernichtete, oder als bewaff-
netes Leichenwesen oder als stiitrmischer Reiter, der alles um sich herum
niedermachte. Er stellte eine Macht dar, die wie aus eigener Initiative
handelte und der man nicht widerstehen konnte. Es ist noch nicht aus-
gemacht, wieweit das entsetzliche Schauspiel und die verheerende Wirk-
lichkeit der Epidemien dazu beigetragen haben, ein Kollektivgefiihl der
Unterlegenheit einer vernichtenden Macht gegeniiber zu steigern und
diese Macht entsprechend darzustellen. Bei der ikonographischen Ana-
lyse findet man eigentlich ohne allzu groBe Miithe Vorbilder. Vom Engel
abgesehen, gab es den vierten Reiter der Apokalypse oder die Pfeile, die
die GeiBel Gottes symbolisierten. Wahrend jedoch in den ersten' Jahr-
zehnten des 14. Jahrhunderts die Darstellung des Todes noch sehr unter-
schiedlich und unsicher, allgemein symbolisch und oft phantastisch war,
gewann gegen Ende des Jahrhunderts eine Losung an Konturen und
setzte sich allmédhlich durch: Wie er auch handeln mochte, der Tod war
ein Wesen in Menschen- und Leichengestalt zugleich, ein widerliches und
unaustilgbares Gegenbild des lebendigen Kérpers, bildlicher Ausdruck
eines nunmehr feststehenden Empfindens. — Das neue TodesbewuBtsein
war reicher, komplexer und reifer als das bloBe Makabre. Mit ihm gelangte
man zum Ausdruck einer Universalmacht, die sich unterschiedslos alle
Menschen unterwirft. Der Tod war ein neues Wesen in der Welt des tra-
ditionellen Empfindens. Er war eine unpersonliche Kraft, weder wohl-
noch iibelwollend, ohne etwas Damonisches oder Goéttliches an sich zu
haben. Natiirlich versuchte man, ihm moralisierende Ziige zu verleihen
und Ungliickliche darzustellen, die ihn umsonst anriefen, wihrend er
sich auf die Gliicklichen und Froéhlichen stiirzte, d. h. man wollte aus
ihm weiterhin eine Strafe machen. Doch setzte sich diese Bedeutung
nicht durch. Der Tod blieb unparteiisch und iibte keinerlei ethische Funk-
tion aus. Er symbolisierte ein Gesetz, das jedem Menschen gegeniiber
unausweichlich und ohne moralische Begriindung Anwendung fand. Er
war die der Allgemeinheit zum BewuBtsein gekommene unerbittliche
menschliche Endlichkeit. — Gerade weil dieses BewuBtsein ausschlieBlich
das eigene irdische Dasein betraf, war es nicht christlicher Natur und
blieb dem System der iiblichen Anschauungen fremd. Vielmehr ist es
ein Zeichen dafiir, daB8 diese Generationen iiber sich selbst in Begriffen
nachdachten, die nicht mehr der geliufigen religidsen Perspektive ange-
horten. Im geheimsten Winkel der eigenen Uberzeugungen, wo das
Dogma unwidersprochen hitte herrschen sollen, dachte der Mensch nun-
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mehr an sich selbst als Mensch und nicht nur als Christ. Dies bildete
zweifelsohne eine entscheidende Erfahrung, die das menschliche Wesen
zutiefst beriihrte und im Herzen des Menschen ein Echo fand» 262,

Es wire allerdings falsch, Seuse ganz gegen den Strich der zeit-
genossischen Mentalitdt im Sinne eines ‘mystischen Riickzugs’ %63 deuten
zu wollen. Er weist eigens auf die hdufigeren Todesfille hin: Sthe, dannan
riechent (mehren sich) tefzent die unbereiten, erschrokenlichen tovde, dero
die stette und kloester vol sint (279,33-280,1); gemeint sind wohl die
Pestjahre 1328/29 26, Das mag ein bloB duBeres Zeichen von Seuses
Zeitgenossenschaft sein. Es gibt aber tiefer gehende Ziige in seinem Werk,
die ihn in den geschilderten Zeitzusammenhang eingliedern. Da ist ein-
mal die literarische Form der Ars moriend:, des Sterbebiichleins, das an
der neuen, christliche Gehalte zu Randphdnomenen degradierenden
Todesauffassung — mit seiner Promulgation der ‘letzten’ Stunde, in der
sich ein ganzes unchristliches Leben exkulpieren 1i8t 26° — teilnimmt.
Diese Teilnahme diirfte aber immer noch bloB duBerlicher Natur sein.
Denn Seuse vertieft den Schrecken vor dem Tod — der oft ein bloBes
Gebanntsein ist — durch seine Kreuz- und Leidensmystik und seinen
Versuch, den Tod als ein inneres Lebensgesetz auszuweisen. Was Seuse
innerlich mit der Zeit und ihren neuen Tendenzen verbindet, ist sein Stil,
die Art, wie er Todesdrastik und Todesmystik aufkommen und sprach-
lich Gestalt werden liBt: Eine neue Realistik in der Schilderung kérper-
licher Vorginge und Erfahrungen — man denke an die akribisch dar-
gestellten Selbstkasteiungen in der ‘Vita' — und eine damit einhergehende
Verselbstindigung der sprachlichen Reproduktion dieser Vorginge, das
macht ihn zum Zeitgenossen, ja zu einem der Zeit und ihren Stilméglich-
keiten vorauseilenden literarischen Thanatologen.

Der Reichtum der Seuseschen Beziige auf Sterben und dessen viel-
fache metaphorische Semantik ist mit der christologischen und nachfol-
geethischen Todeskonzeption — so lass toeden und martren, darben und
torren, sid uns liden zuo als grossem guot mag bringen (368,4 f.) — oder mit
den protokollarischen oder anekdotischen Beziigen auf den Tod - der
Tod eines Chorherrn beispielsweise (146,18 ff.) — nicht erschépft. Immer
schon ist natiirlich in diesen Thematisierungen des Todes der asketische

262 TeENENTI, Die Grundlegung der modernen Welt, a. a. O., S. 118 {.
263 'Wie es TENENTI, a. a. O., S. 103 ff., versucht.

26¢ Vgl. HELLER, a. a. O. (Anm. 26), S. 256, Anm. 1.

265 Vgl. oben Anm. 262.
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Tod, das mori mundo et saeculo, eingeschlossen. Es kann aber auch zum
eigentlichen Motiv werden, etwa im 12. Brief des GroBen Briefbuchs.
Die Hl.-Stelle «Schwarz bin ich, doch wohlgestaltet» (1,4), welche
der liebsten Frau Salomons in den Mund gelegt wird, findet hier eine
allegorische Auslegung, in welcher dist swartzu litseligi moerin (439,20)
als ein gotlidender mensche (439,21 {.) gedeutet wird, den die ewige sunne
mat grossem bitterlichem liden entferwet und mit eime lebenden sterbenne
diser welte entstellet, und aber den inneren menschen mit gnadricher minnek-
licher luitselikeit kleidet (439,22—440,2). In eigenartiger Weise sein eigenes
Schriftstellerproblem reflektierend 266, schreibt Seuse: Min kint, min
kint, war zuo gibe ich dir schoene wort, so min ovgen wassers und min
hertze vol fures ist? Und daz machet daz lieplich toeten, in dem tins got
wn diser welte vor vil andern menschen toetet (440,6-8). Diese Ausnahme-
situation erlaubt ihm ein subtiles Rechten mit Gott: Ach, zarter herre,
so daz manigvaltig stevben mins hertzen und libes mit mir ringet, so
zurnde ich gerne mit dir, owe, so widerstossest du es mit einem versuesten
gedanke, reht als ob du sprechest: ‘ich tuon dir mit zuo zvirnen, ich tuon dir
zuo minnen ..." (440,14-17). Der ganze Vorgang ist ein gegenwirtiges
enpfinden (440,10), das in seiner Dialektik von Ersterben und Trost-
gewinn im zusprechenden Gott eine sprachliche Selbstindigkeit gewinnt,
durch welche die Folge von Gefiihl und darauf bezogener sprachlicher
AuBerung verkehrt scheint: die Sprache evoziert das Gefiihl erst, so
daf3 dieses als Resultat jener erscheint. Raffiniert ist das dort, wo der
Ich-Sprecher sich selber zitiert: Herre, so ich sihe min antlit bleichen,
minen munt dorven und alle min naturlichen litselikeit darben, so sihe ich
wff und spriche also: ‘Sicut pellis Salomonis, daz ist der usser mensch des
geminten zarten Salomonis, der da an dem kriitze erdarbet und erdorret, daz
er einem menschen unglich wart. Der trel her fiir, der sich im an jemerlicher
verwor[fenheit muge gelichen! Herre, ich trucke min antlit an daz dine,
so ist es als gar ungelich, alles min liden, versmeht (Verschmdhung), ent-
stellung, ersterben, verwor[fenheit verswindet als ein troepfli in dem mer.
Du sprichest doch: Ego sum vermis et non homo. Owe, du schoener wurm,
versmehet von aller diser welte, der da nu lihtet ob der sunnen glantz, der
dich dicke vor im hat, wie mag der iht klagen? (441,17-28). Die Formel ist:
von der welte hin gewor[fen — aber von dir enpfangen (442,21.), zu der das

266 Es ist ein grundsitzliches Problem aller Mystologen, daB sie gut schreiben,
da Schweigen das Beste wire. Vgl. B. BoEscH, Seuses religitse Sprache, in: Festgabe
f. F. MAURER, Diisseldorf 1968, S. 223-245.
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aus der ‘Vita’' nachdriicklich bekannte, in diesem Brief nochmals zitierte
FuBtuch 267, das ein Hund spielend in die Luft wirft, die iiberdeutliche
Veranschaulichung gibt (443,7 ff.; vgl. dazu 58,5 ff.).

Wichtig an dieser Fassung des mori mundo ist die Individualisierung
allegorischer Beziige und asketischer Lehre. Alles ist auf Seuse bezogen;
alles geht in sein Schicksal ein, oder es ist ohne Belang. Immer ist es ein
sich verantwortendes, empfindlich und gefiihlvoll auf Lehre und Glauben
reagierendes Ich, das sich hier selber legitimiert. Der religiose Gehalt der
Sterbensmystik wird experimentiert, wird ins Leben als Stimmung und
Erfahrung einbezogen.

- Das zeigt sich auch deutlich, wo von der eigentlichen mors mystica
die Rede ist. Der Erfahrungsaspekt zeigt sich schon in einem Fall von
Minnesiechtum 268, der Seuse recht nahe gegangen sein mul}, da seine
eigene Mutter davon betroffen war. Er berichtet von ihr, daB sie eine
groBe Dulderin war (142,17 ff.), daB sie all ihr Leiden auf das Leiden
Christi warf und so ihr Leiden iiberwinden konnte. Uber dreiBlig Jahre
hinweg sei sie nie einer Messe beigewohnt, ohne iiber die Passion Christi
zu weinen, und daz st von der unmessigen minne, die si ze got hate, ainest
minnesiech ward und wol XI1I wuchen ze bet lag also jamrig und serwende
na gote, daz es die arzet kuntlich innen wurden und guot bild (Vorbild)
dar ab namen (142,26-30). Auch hier verdeutlicht sich der Erfahrungs-
aspekt durch den Aufwand exakter Benennung der Krankheitszeit; es
ist, wie wenn sich die Sache durch eine in Zeit und Raum fixierbare
Quantitit erfolgreich auszuweisen hat, wenn sie ernst genommen werden
will. Dem entspricht dann im Leben Seuses der empfindlich registrierende
Bericht seiner Visionen und Gesichte mit ihren im Korperlichen nach-
zitternden Begleitphdnomenen.

Aber halten wir uns an einen wohl am stirksten noch objektiv, d. h.
mit Spekulation gefiillten Bericht, in dem er das Hineinsterben in Gott
schildert. Es handelt sich um das 52. Kapitel seiner ‘Vita’, indem ‘Von
dem aller hoehsten uberflug eins gelepten (erlebenden) verniinftigen gemuetes’
(184,2 f.) die Rede ist.

267 Vgl. dazu Haas, a. a. O. (Anm. 210), S. 204 ff.; A.-M. HOLENSTEIN-HASLER,
Studien zur Vita H. Seuses, Diss. Ziirich, Freiburg | Schweiz 1968, S. 125 * ff.

268 Vgl.dazu Seuses Ausfithrungen im ‘Biichlein der ewigen Weisheit’, Kap. VII:
Wie minnekliche got ist (223-229), wo die klassischen Hoheliedstellen ausgelegt wer-
den. Vgl. C. GRGBER, Der Mystiker H. Seuse, Freiburg i. Br. 1941, S. 190 ff.; zum
literargeschichtlichen Hintergrund: J.-A. Bizer, Suso et le Minnesang, S. 130 ff.;
M. CiavoLELLA, La ‘malattia d’amore’ dall’ Antichitd al Medioevo, Rom 1976.
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Es geht um die letzte Stufe der mystischen Unio, um die fransfor-
matio passiva ?%°, um die ingenomenheit (182,29 {.), um das Absorbiert-
werden des Geistes in der hochsten Beschauung in Gott 2%, Es handelt
sich dabei um eine ‘Entgeistung’ (182,14); nachdem sich die Seele und
der Geist vom Korper getrennt haben und diesen sich unterworfen haben,
so beginnet der creatiirlich geist sin selbes unmugentheit an sehen und mait
einer entsunkenheit sin selbheit (in einem Entsinken seines Selbst) sich
der ewigen goetlichen kraft ze grund lassen, und sich von im selb zuo dem
keren in einer verahtunge dez sinsheit in des obresten wesens ungemessen-
heit,; und in der ingenomenheit Runt der geist neiswi in sin selbes vergessen-
heit und verlornheit, als Paulus sprach: ‘ich leb nit me ich’, und Cristus
sprach. ‘selig sintdie armendes geistes’ (182,25-32). Dieses Thema der Selbst-
entfremdung in der Unio, in der alle Geistesvermégen zu schweigen haben,
bestimmt nun das ganze 52. Kapitel der ‘“Vita' 271, Wir greifen nur jene
Stelle heraus, in der der ganze Vorgang als ein Sterben geschildert wird.

In disem wilden gebirge des vbergoetlichen wa ist ein enpfintlichi
vorspilendi allen veinen geisten abgrimtlichkeit, und da kunt si in die
togenlichen ungenantheit und in daz wil enpfroemdekeit. Und daz ist daz
grundlos tiefes abgrimd allen creaturen und im selber griintlich; daz ist och
verborgen allem dem, daz er selber nait ist, denn allein dien, den er sich will
gemeinden. Und die selben muessen in gelassenlich suochen und in etlicher
wise mit im selben bekenmen, als du schrift seit: ‘Wir silen da bekennen,
als wir erkant sien.” Dis bekentmis hat der geist nit von sin selbsheit, wan
dit einikeit zithet in in der driheit an sich, daz ist an sin vehten tibernatiir-
lichen wonenden stat, da er wonet wber sich selb in dem, daz in da gezogen
hat. Da stirbet der geist al lebende in den wundern der gotheit. Daz
sterben dez geistes lit dar an, daz er underscheides nit war nimt in siner
vergangenheit an der eigenlichen weslichkeit, mer nah dem usschlag haltet
er underscheid nah der personen driheit und lat ein ieklich ding under-
scheidenlich sin, daz es 1st, als der diener underscheidenlich hat us geleit
an dem buechlin der warheit 272 (188,20-189,16).

269 Vgl. DENIFLE, a. a. O. (Anm. 26), S. 540, Anm. 1; auch: 238, 276 {., 280 {.,
288, 291 f1.

270 HELLER, a. a. O. (Anm. 26), S. 168, Anm. 2. Vgl. auch a.a. O., S.172,
Anm. 7; 173, Anm. 7; 174, Anm. 7. Vgl. A. NickLras, die Terminologie des Mystikers
H. Seuse, Kénigsberg 1914, S. 94.

211 Kommentare geben zu diesem Kapitel sowohl die Ausgaben von DENIFLE
und HELLER (a. a. O., Anm. 26) als auch von BiaLMEYER. Vgl. auch DENIFLE,
Die deutschen Mystiker des 14. Jahrhunderts, a. a. O. (Anm. 157), S. 133 ff., 155 ff.

272 «In diesem wilden Gebirge des iibergéttlichen Wo findet im (géttlichen)
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Kurt Ruh ist es zu danken, daB dieser Text — und damit das ganze
52. Kapitel - in seiner relativen Originalitit 2’3 erkannt werden konnte.
Seuse hat sich dazu nur bei Pseudo-Eckhart ‘Liber Positionum’ Nr. 121/
122, 124 27 inspiriert. Der Aspekt des ‘Ersterbens’ fillt aber nicht in
diesen Zusammenhang, so daB Aier insbesondere Seuses Originalitit an-
genommen werden kann (natiirlich unter EinschluB all der traditionellen
Motive mystischer Uberlieferung, die vor allem Denifle 275 beigebracht hat).

Von ‘Sterben’ kann in dieser Hingerissenheit des Geistes deshalb die
Rede sein, weil er in dieser Transformation die intellektuellen und affek-
tiven Kriterien der Selbstidentitit verliert, d. h. das aktuelle Selbst-
bewuBtsein wird aufgehoben: ein sin selbs vermissen und... ein aller ding
vergessen (188,16 £.) hat statt, das nicht seinen Zweck in sich selber hat,
sondern in Gott, der den Geist iibermdchtigt. Nach Seuse allerdings verget
der geist, und doch mit genmzlich, er gewinmet wol etliche eigenschaft der
gotheit, mer er wirt doch naturlich got nit (er wird nicht Gott von Natur);
daz vme geschiht, daz geschiht von gnaden, wan er ist ein iht, geschaffen uss
niht, daz eweklich belibet,; demne so vil sie geseit, daz in der vergangenheit
nah ire selbes ingenomenheit so enget ir daz zwivelich wunder in der verlorn-
heit, da si entsezzet wirt des trsheit in dez sinsheil na v eigen unwissentheit
(188,1-7). Die Einschrinkung, daB der Geist in dieser Einigung mit Gott

Abgrund ein fiir alle lauteren Geister empfindbares Spiel statt, und da kommt der
Geist in die geheimnisvolle Unnennbarkeit (Gottes) und in unheimliche Entfrem-
dung. Und das ist allen Geschépfen ein unergriindlich tiefer Abgrund, (nur) sich
selbst ergriindbar; dieser Grund ist auch allen verborgen aufler ihm selbst und
denen, welchen er sich mitteilen will. Und diese miissen ihn voll Gelassenheit suchen
und in gewisser Weise mit seiner Hilfe erkennen, wie die Schrift sagt: ‘Wir werden
erkennen, wie wir erkannt sind.” Diese Erkenntnis hat der Geist nicht aus seinem
Selbst, sondern die Einheit zieht ihn in die Dreiheit an sich, das ist an seine rechte
iibernatiirliche Wohnstétte, wo er iiber sich selbst in dem wohnt, was ihn dahin-
gezogen hat. Da stirbt der Geist voller Leben in den Wundern der Gottheit. Das
Sterben des Geistes liegt daran, daf3 er in seiner Versenkung den Unterschied an
seiner eigentlichen Seinsheit nicht wahrnimmt; nach der Riickkehr aus der Beschau-
ung hilt er sich an die Unterscheidung nach den drei Personen und lift ein jeglich
Ding hinsichtlich der Unterscheidung das sein, was es ist. Das hat der Diener nach
den Merkmalen der Unterscheidung im ‘Biichlein der Wahrheit’ dargelegt.» (Uber-
setzung nach G. HormanN, H. Seuse, Deutsche mystische Schriften, Diisseldorf
1966, S. 194 {.). Vgl. ‘Biichlein der Wahrheit’, Kap. V, 338 fI.

273 K. Run, Seuse, Vita c. 52 und das Gedicht und die Glosse ‘Vom Uber-
schall’, in: Heinrich Seuse, Studien zum 600. Todestag: 1366-1966, hrg. von E. M.
FiLtHAvuT, Ké6ln 1966, S. 191-212. Sowohl gegeniiber der Glosse wie dem Gedicht hat
Seuse die Prioritit.

27% F. PrFEIFFER, Meister Eckhart, Aalen 21962, S. 668 ff.

215 Vgl. oben Anm. 269-271.
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nicht gédnzlich entgeht, meint, daB die habituelle Selbstbezogenheit des
Geistes nicht vernichtet wird, sondern daB blo die Aktualitit des Selbst-
bewuBtseins aussetzt 276 — aus Gnade, nicht aus Natur! Den letzten Teil
des Textes, der sich mittelhochdeutsch etwas hermetisch anhort, mufl
man iibersetzen: «so viel sei gesagt, daB (der Seele) in der Entgangenheit
(im Versunkensein) nach der ‘Eingenommenheit’ (nach ihrem Absorbiert-
werden, nach der Versenkung ihrer selbst in Gott) die unsichere Verwun-
derung (sc. iiber den sich mit ihr ereignenden Vorgang) in der Verloren-
heit (in Gott) entgeht, da sie im gottlichen Sein ihrer Selbstheit entzogen
wird, in Unwissenheit ihrer selbst.» Das Erstorbensein in der Gottheit ist
also positiv eine Uberformung durch das géttliche Sein, das fiir eine
gewisse Zeit die Selbstidentitit des geschopflichen Ichs aufhebt. Wenn
diese Ubermichtigung voriiber ist — nah dem usschlag (189,13) —, dann
ist es dem Geist wieder moglich, die Dreiheit der gottlichen Personen zu
unterscheiden; in der imgenomenheit in die blossen ungewordenheit der
nihtekeit (des gottlichen Nichts) (188,19) dagegen spiirt und erfahrt der
Geist nur die einikest (189,17) Gottes. Was Eckhart in scheinbar gewagter
Spekulation — die Uberschreitung der Trinitit Gottes in die Einheit 277 —
gefordert hat, das versichert Seuse vom Standpunkt des Erfahrenden her
als eine gewissermaBen psychologische Tatsichlichkeit: Es handelt sich
wirklich um eine Einheitserfahrung; die drei gottlichen Personen strahlen
ein einfaches Licht i die luterkeit des geistes (189,18 f.): Von dem inblike
(von dieser Einstrahlung her) entsinket der geist im selben und aller siner
selbsheit, er entsinket och der wurklichkeit siner kreften und wirt entwiirket
und entgeistet. Und daz lit an dem inschlag (an der Entriickung), da er uss
sin selbsheit in daz froemd sinsheit (in die fremde Seinsheit) vergangen und
verlorn ist, na stillheit der verklerten glanzenvichen dinsterheit in der blossen
etnvaltigen einikeit (189,19-190,1). DaB hier Dionysius Areopagita das
letzte Wort behilt, ist sinnvoll, weil er diesen Abstraktionsvorgang auf
meisterhafte Weise zu Beginn seiner ‘Theologia mystica’ — allerdings ohne
die Todesmetapher zu bemiihen - geschildert hat: «Du aber, lieber
Timotheus, wenn Du Dich um die mystische Schau strebend bemiihst,
verlaB die sinnliche Wahrnehmung und die Denktiétigkeit, alle Sinnen-
dinge und Denkinhalte, alles Nicht-Seiende und Seiende, und strebe er-
kenntnislos zum Geeintwerden — soweit dies moglich ist — mit dem iiber

276 Vgl. DENIFLE, Die deutschen Mystiker, a. a. O. (Anm. 157), S. 155 ff.
217 Vgl. dazu Haas, Nim din selbes war, a. a. O., (Anm. 210), S. 19, Anm. 19.
Vgl. J.-A. Bizet, Henri Suso et le déclin de la scolastique, Paris 1946, S. 330-335.



392 Mors mystica

allem Sein und Erkennen Liegenden empor. Denn durch das von allem
Gehaltenwerden freie und rein von allem geldste Heraustreten (‘Ekstase’)
aus Dir selbst wirst Du, alles von Dir abtuend und von allem geldst, zum
iiberwesentlichen Strahl des géttlichen Dunkels emporgehoben werden »?78,
Seuse hat in seinem AnschluB an die dionysische Mystik und zusam-
men mit seinem empirischen Interesse fiir die mystische Einigung eine
mystologische Synthese geschaffen, die weder die Kriterien der Liebes-279,
Erkenntnis-, und Wesensmystik vermissen 1dBt. Diese Integration der
Gesichtspunkte, unter denen das Ereignis der enteignenden Unio gesehen
werden kann, ist aber nicht zuletzt moglich durch den Gebrauch der
Realmetapher des mystischen Todes. Sie gestattet es, dafl die Unio ein-
mal als ein Ereignis der Liebe, ein anderes Mal als ein Aufgehobensein der
Seelenkrifte oder schlieBlich als ein Zuriickbezogensein des Geistes auf
sein Urbild in Gott dargestellt werden kann. Sie ist mitnichten die ein-
zige Metapher oder auch nur die wichtigste, welche die Mystiker
gebraucht haben; sie ist aber gewiB eine der tauglichsten, wenn wir
unser — noch viel zu beschrinktes — Material iiberblicken, eine der taug-
lichsten, weil sie — vom empirischen Ansatz des konkreten Todes her, der
niemandem espart bleibt — eine Askese entwickelt, die nur in der Mystik
ihren Sinn und Zweck haben kann, weil der Tod christlich einen Anfang
und nicht bloB ein Ende bedeutet. Gerade deshalb — weil im Tode, christ-
lich gesehen, alles erst seinen Anfang nimmt — hat die Mystik ihren un-
verzichtbaren Beitrag zur Thanatologie aller Zeiten geliefert 289,

278 Dionysius Areopagita, Von den Namen zum Unnennbaren, Auswahl und
Einleitung von E. voN Ivanka, Einsiedeln o. J., S. 89.

219 Vgl. oben Anm. 268.

280 Mystik fordert daher letztlich nur, was christlich allgemein gilt: «pour
atteindre la vie divine, il faut passer par la mort» (E. TEssoN, Sexualité, Morale
et Mystique, in: Mystique et continence, (Les Etudes carmélitaines), Paris 1952,
S. 368), weil die Stinde, die den Tod gebracht hat, anders nicht als durch den
Tod - im Nachvollzug des Todes Christi — ausgeschaltet werden kann. G. BATAILLE
(Der heilige Eros, Darmstadt 1974, S. 217 ff.), der sich auf Tesson bezieht, sieht im
Tod die einzige Vergleichsbasis zwischen Mystik und Sinnlichkeit, ohne jene in
dieser aufgehen zu lassen.
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