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BEATRICE ACKLIN ZIMMERMANN

Neue Perspektiven fiir die theologische
Erschliessung sogenannter
frauenmystischer Literatur

(Rezensionsartikel *)

Die Mechthild-Forschung der letzten Jahre zeichnet sich durch ein ver-
stirktes Interesse nicht nur an der literar-, sondern auch an der theologiehisto-
rischen Aufschliisselung der Werke Mechthilds aus. Auf die theologischen
Aspekte in den Werken Mechthilds aufmerksam gemacht haben vor allem die
Studien von Alois Haas! und Margot Schmidt?; nicht zuletzt ist es auch das
Verdienst philosophie- und theologiehistorischer Frauenforschung, fir die
Denk- und Erfahrungsweisen der Exponentinnen der sog. Frauenmystik zu
sensibilisieren und deren literarische Werke vermehrt einer philosophisch-
theologischen Analyse zu unterziehen.? Zu Recht weist Marianne Heimbach
darauf hin, daB trotz dieser vielversprechenden Neuansitze der Fundus, auf den

* Bemerkungen zu einer Veroffentlichung von Marianne HeEimmsAcH, «Der unge-
lehrte Mund» als Autoritit. Mystische Erfahrung als Quelle kirchlich-prophetischer Rede
im Werk Mechthilds von Magdeburg. — Stuttgart-Bad Cannstatt: Frommann-Holzboog
Verlag, 1989, 202 S.

! Alois Maria Haas, Die Struktur der mystischen Erfahrung nach Mechthild von
Magdeburg, in: Sermo mysticus. Studie zur Theologie und Sprache der deutschen Mystik,
Freiburg 1979, 104-135.

2 Margot Scamipt, Elemente der Schau bei Mechthild von Magdeburg und Mecht-
hild von Hackeborn. Zur Bedeutung der geistlichen Sinne, in: Peter DINZELBACHER,
Dieter R. BAUER, Frauenmystik im Mittelalter, Ostfildern-Stuttgart 1985, 123-151.

3 Von den zahlreichen theologie- und philosophichistorischen Studien Elisabeth
GossMANNS sei nur erwihnt: Das Menschenbild der Hildegard von Bingen und Elisabeth
von Schénau vor dem Hintergrund der friithscholastischen Anthropologie, in:
DINZELBACHER, BAUER, 2.2.0., 24-47; Caroline W. ByNuM, Jesus as Mother. Studies in
the Spirituality of the High Middle Ages, Berkley-Los Angeles-London 1982; Gertrud
Jaron Lewis, Das Gottes- und Menschenbild im Werk der mittelalterlichen Mystikerin
Gertrud von Helfta. Ein Beitrag zur Diskussion «Frau in der Kirche», in: Geist und Leben
1 (1990) 53-69.
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fiir eine theologische Untersuchung des literarischen Werkes von Mechthild
zuriickgegriffen werden kénnte, nach wie vor sehr bescheiden ausfillt (16).
Als «leitende Perspektive» ihrer Beschiftigung mit dem friihesten erhalte-
nen Dokument der sog. Frauenmystik in deutscher Sprache, dem FliefSenden
Licht der Gottheit Mechthilds von Magdeburg (1207-1282), nennt die Autorin
denn auch die in diesem Werk aufscheinende «Verbindung von Glaubenser-
fahrung und konkretem Handeln», beziehungsweise «von Spiritualitits- und
Moraltheologie» (9): Die Frage nach dem Zusammenhang von Mechthilds
personlicher Gotteserfahrung und «ihrer Autoritit beanspruchende Stellung-
nahme zu dem konkreten Erscheinungsbild der Kirche» (11) im 13. Jahrhun-
dert steht im Zentrum der Studie von Heimbach, die in Anlehnung an Haas*
und Balthasar’® voraussetzt, daf ein solcher Zusammenhang gegeben ist, dessen
«Gestalt und Konsequenzen» (11) es im einzelnen nun darzustellen gilt. Es geht
der Verfasserin also nicht um ein erneutes Eingreifen «in die Diskussion um die
literarische Klassifizierung» (11) des FliefSenden Lichtes der Gottheit, sondern
indem Heimbach dieses Werk «unter dem leitenden Gesichtspunkt einer Erfah-
rungstheologie» liest, markiert sie deutlich ihren Standpunkt und versucht von
da aus «eine theologische Anniherung an Mechthilds Denkwelt und Erfah-
rungsraum» (11). Thre Zuweisung des Fliefenden Lichtes der Gottheit zu einer
Theologie der Erfahrung begriindet die Autorin damit, daf3 diese Schrift als
ernstzunehmendes «Zeugnis echter unmittelbarer Gotteserfahrung» (12), das
«notwendig eigene Reflexionsmoment» beinhalte, so dal3 hier « Theologie als
gedeutete Erfahrung (...) in der Gestalt des Bekenntnisses und mit dem
Anspruch der Verkiindigung» (12) auftrete. Indem Heimbach nachdriicklich
eben diesen Anspruch der Verkiindigung, welcher der religivsen Erfahrung
Mechthilds innewohnt und diese «zur Mitteilung dringt» (13), hervorstreicht,
verwehrt sie sich gegen die immer wieder und in verschiedenster Auflage
vorgebrachten Meinungen, sog. Mystik halte sich notwendigerweise «im Bin-
nenraum frommer Egozentrik» (13) auf. ® Den Hinweis darauf, dal3 ihre beson-
ders intensiv erlebte und gelebte Gottesbeziechung Mechthild nicht «von der
Kirche als Heilsgemeinschaft» (13) abgesondert, sondern ihr die eigene Ver-
antwortlichkeit inmitten der kirchlichen Gemeinschaft um so schirfer vor
Augen gestellt habe, spitzt Heimbach auf die entscheidende, aus verschiedenen
Richtungen eingekreiste Frage nach der Kirchlichkeit Mechthilds zu: «Die
ekklesiale Dimension in Mechthilds Mystik von ihrer geistig-spirituellen

4 Haas, Art. zit.

s Hans-Urs voN BarTHAsAR, Mechthilds kirchlicher Auftrag, in: Mechthild von
Magdeburg. Das flieBende Licht der Gottheit, tibersetzt und eingefithrt von Margot
Scuwmiprt, Einsiedeln-Ziirich-Koéln 1955,

¢So in jiingster Zeit Peter DiNzZELBACHER, Vision und Visionsliteratur, Stuttgart

1981, 157£
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Grundlage her zu erhellen» (15), bildet daher das Ziel der Studie Heimbachs, die
aufgrund dieses Ansatzes eine Gliederung in vier Kapitel erfihrt.

Der im ersten Kapitel dargestellten « Grundziige von Mechthilds religiéser
Erfahrung» (18-81), die «das besondere Profil von Mechthilds Mystik» (14)
ausmachen, geht die Klirung von Mechthilds theozentrischem Menschenbild
voraus. Dem zweiten Kapitel kommt insofern eine Art Briickenfunktion zu, als
es «das Moment ethischer Beanspruchung» als genuinen Bestandteil der reli-
giosen Erfahrung Mechthilds genauer zu bestimmen und zu ergriinden ver-
sucht, und die Frage nach «Ansitzen zur Grundlegung einer Tugendethik im
Flieflenden Licht» (82—104) erortert. Damit ist bereits der Ubergang zum umgrei-
fenden dritten Kapitel hergestellt, in welchem die Verfasserin der konkreten
Umsetzung des von Mechthild in ihrer religitsen Erfahrung deutlich vernom-
menen ethischen Auftrages im kirchlichen Lebensraum der Begine nachgeht
und zu diesem Zweck Mechthilds «kirchenbezogenes Denken und Reden»
(105-161) ins Blickfeld ihrer Untersuchung riickt. Im abschlieBenden vierzen
Kapitel ist von «Mechthilds Selbstverstindnis im Spiegel ihres Werkes»
(162-181) die Rede: Thematisiert wird das prophetische Selbstverstindnis und
Sendungsbewultsein, aus dem heraus Mechthild spricht und schreibt, das sie
zugleich aber auch «in eine unauthebbare Spannung» riickt zu der ihr zugewie-

senen, «gesellschaftlich und anthropologisch-theologisch definierten Frauen-
rolle» (162).

1. Grundziige von Mechthilds religiiser Erfabrung

Bevor die Verfasserin die Fundamente der religiésen Erfahrung Mecht-
hilds, insofern diese «erméglichende Basis ihres kirchenbezogenen Denkens
und Redens» (18) sind, freizulegen versucht, geht sie der Frage der Selbster-
kenntnis des Menschen in der mystischen Schrift der Begine nach: Ist das
Wissen um das theozentrische Menschenbild nach Meinung Heimbachs Vor-
aussetzung, damit der im Fliessenden Licht reflektierte und literarisch verarbei-
tete Weg intensiver religioser Erfahrung zumindest annihernd nachvollzogen
werden kann, so vermag die Verfasserin in der Folge aufzuzeigen, daf3 die Frage
nach der Selbsterkenntnis des Menschen nicht losgelést von jener nach der
Gotteserkenntnis und nur vor dem Hintergrund von Mechthilds Konzeption
der minne-Beziehung zwischen Gott und Mensch zu beantworten ist (18): Unter
dem EinfluB der minne wird dem Menschen Einsicht in das trinitarische Sein
Gottes geboten, und er wird dazu befihigt, angesichts der erkannten Erhaben-
heit Gottes sich sowohl der Gottebenbildlichkeit der Seele als auch deren
Unwiirdigkeit und Nichtigkeit gewahr zu werden (28-32). Besteht die Kern-
aussage dieses ersten, ins Zentrum der Studie verweisenden Abschnittes darin,
daB3 nach Mechthild jegliche Erkenntnis des Menschen nur in seiner Bezogen-
heit auf Gott gelingen kann, versucht Heimbach in einem weiteren Schritt, die
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Struktur eben dieser im Fliessenden Licht bezeugten minne-Erfahrung priziser zu
fassen und sie «als Fragmente einer Erfahrungstheologie» (18) zu befragen.
Dabei erweisen sich die Elemente der Gotteserfahrung Mechthilds, die «Di-
mensionen der minne» (32-66), als durchaus gegensitzlich, so daf} sie sich in
Anlehnung an Haas’ als Dreischritt « Vereinigung» — « Entfremdung» — «Sin-
kende Liebe» aufgliedern lassen. Der nach der Unio erfolgenden Entfremdung
von Gott und der damit verbundenen Trostlosigkeit der Seele liegen die von der
Verfasserin zuvor ausfithrlich dargestellten, in einem theozentrischen Men-
schenbild kulminierenden schépfungstheologischen Ansichten Mechthilds zu-
grunde: Diesen zufolge ist die einzige Beheimatung der Seele in Gott, so daf3
sich nach der Unio die ganze Schépfung zwingend als gottverlassene Trostlo-
sigkeit prisentieren muf3 (38-42). In diesem von der Verfasserin in den wesent-
lichen Aspekten geschilderten Abstieg der Seele in die «gotzvroemdunge» (50—
57) liefert schlieBlich die Pein der in der Entfremdung von Gott weilenden
Seele den «Schliissel zum Verstindnis des Paradoxons, das die Erfahrung der
Gottesfremde und deren Annahme als wunderliches Gotteslob darstellen» (55):
Weil das Leiden der Seele in und an der Entfremdung von Gott in Mechthilds
Konzept der religiosen Erfahrung mit dem Leiden Christi verglichen wird,
kommt ihm eine heilsgeschichtliche Funktion zu: «Die Pein kennzeichnet als
tertium comparationis zwischen Gott und der Seele (...) deren Entfremdung als
ein Moment der Nachfolge» (56). Mechthilds Verlangen nach der Gottes-
fremde wird von der Verfasserin deshalb interpretiert als «ein Versuch der
Imitatio Christi; dessen tiefster Beweggrund liegt in dem Erfahrungswissen um
die (...) alles iibersteigende Liebe Gottes, die in der Kenose Christi noch den
verlorensten Punkt der Schopfung eingeholt hat» (56). Eine vollstindige Syn-
these der gegensitzlichen Elemente ihrer Gotteserfahrung gelingt Mechthild
schliefilich mit ihrem «Konzept der Versshnung von Einungs- und Entfrem-
dungserfahrung» (57-66), in dem nach Meinung Heimbachs «das Eigene und
Eigentliche» (32) von Mechthilds Spiritualitit und geistlicher Lehre zutage tritt.
Ausschlaggebend ist dabei, daf} die mit der mznne verbundene Demut sowohl fiir
die Aufstiegs- als auch fiir die Abstiegsbewegung der Seele verantwortlich ist
und «als Grunddynamik der in der minne-Bindung lebenden Seele» (63) her-
vortritt: Uberwéiltigt von der géttlichen Begnadung, die ihr im Verweilen in der
minne zuteil geworden ist, bittet die Seele um die Gottesfremde und sinkt unter
der Dynamis der Demut «in die Normalitit des leibgebundenen Seins», das sich
auf geistlicher Ebene als Gottesfremde artikuliert, zuriick (65). Unter dem
Aspekt der Demut erweist sich demzufolge selbst der Abstieg der Seele in die
Gottesfremde als Funktion der zzn#ne-Bindung und ist vollstindig integriert in
die Gottesbeziehung. Die in der Skizzierung von Mechthilds religiéser Erfah-
rung mancherorts angeklungenen heilsgeschichtlichen Beziige veranlassen die

" Haas, Art. zit.
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Verfasserin abschlieBend, Mechthilds Mystik auf deren heilsgeschichtliche Pra-
gung und Akzentsetzung hin theologisch zu reflektieren (66-81). In der Folge
dessen gelangt Heimbach zum Ergebnis, da3 in Mechthilds zinne-Konzept sich
fast durchgehend eine « Tendenz zur Individualisierung und Subjektivierung der
Heilsgeschichte» (71) beobachten 1i6t, indem die Inkarnation und das Erls-
sungsleiden Christi ganz auf das Ziel der Unio mystica hin ausgelegt und in der
geistlichen Erfahrung durchlebt werden (71). Den Vorwurf einer subjektivisti-
schen oder heilsegoistischen Vereinnahmung des Erlosungswerkes (72), der
gegen Mechthild erhoben werden kénnte, weist Heimbach zuriick, indem sie
Mechthilds Verstindnis von der minne als der Gott und Mensch zueinander
treibenden Kraft vorbringt, was eine Trennung erst gar nicht zulasse, sondern
vielmehr «die Klammer zwischen objektiver und subjektiver Heilsgeschichte»
(72) herstelle. Durch seine auffillige Konzentration auf das Erlésungsleiden
Christi weist Mechthilds heilsgeschichtliches Denken eine eindeutig christolo-
gisch-soteriologische Akzentsetzung auf.

Die ausfiihrlichen Erérterungen der minne-Erfahrung Mechthilds, die «als
Weg der subjektiven Aneignung der Heilsereignisse» (81) immer auch das
Moment persoénlicher Verantwortung des in dieser m7nne-Kommunikation ste-
henden Menschen fiir die Realisierung des in Christus zugesagten Heils in sich
birgt, ziechen einen weiteren Fragenkomplex nach sich, dem sich die Verfasserin

im zweiten Kapitel stellt, wo sie nach ethischen Ansitzen im Flieflenden Licht
Mechthilds fragt.

2. Ansiitze zur Grundlegung einer Tugendethik im <FliefSenden Licht>

Intention der Verfasserin ist es, das « Moment ethischer Beanspruchung»
(81), das Moment des Wirkens und Handelns also, das wesentlich zur mznne-
Beziehung zwischen Gott und Mensch gehoért, zu erhellen. Nach einer kurzen
Rekapitulation der heilsgeschichtlichen (oder in der Sprache Mechthilds: der
minne-geschichtlichen) Grunddaten als « Fundament, Motor und KompaB» (82)
allen auf Gott bezogenen Handelns und Wirkens und somit als erméglichende
Basis von ethischen Imperativen (vgl. 83f.), zeigt Heimbach, wie fiir Mechthild
Christus der personifizierte MaB3stab aller menschlichen Sittlichkeit ist. Die
Menschwerdung des Sohnes bedeutet im mystischen Modell Mechthilds nim-
lich nicht nur die erneute Aufnahme der Kommunikation zwischen Mensch
und Gott, sondern ebenso ist fiir die Begine damit ein MafBstab gegeben, «von
dem her Kénnen und Anspruch des auf Gott gerichteten menschlichen Lebens
ihre verbindliche Orientierung gewinnen» (85). An Jesus Christus bemif3t sich
das, was «menschenméglich» ist ebenso wie sich von ihm her enthiillt, was nicht
menschlich und also — in den Worten Mechthilds — «teuflisch» ist (85f.) Obwohl
fiir Mechthild Jesus Christus als wahrer Mensch ohne Siinde der unwiderlegbare
Garant fiir den nicht menschlichen, sondern teuflischen Ursprung der Siinde ist
(86), weil} sie um das Zuriickbleiben der Menschen hinter diesem vom Gott-
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menschen gelebten idealen Menschsein und ermahnt deshalb — in gut paulini-
scher Manier® — um so mehr dazu, dem Vorbild Christi nachzufolgen und
aufgrund der schopfungstheologischen Vorgaben, nimlich der «urspriinglichen
Christus-Bildlichkeit des Menschen» (87), die Christus-Werdung anzustreben
(87f.) Die «Gott-Werdung» des Menschen ist, wie Heimbach unterstreicht,
gleichsam das ethische Konzept Mechthilds, das den Verzicht auf den eigenen
Willen formuliert und dessen springender Punkt darin besteht, daB3 der Mensch
sich ganz auf die Gottesminne einlasse, seinen Willen auf den Willen Gottes
zum Ziele der «deiformitas» ausrichte und darin zur «ethischen Seinsverwirk-
lichung» (82) fihig werde. Wenn auch die Formulierungen Mechthilds laut
Heimbach erahnen lassen, daf3 diese Willenseinkehr zu Gott «nicht in gleich-
sam schwereloser Leichtigkeit» (88) vonstatten gehen kann, so gewinnt gerade
und nur in dieser Selbst-Bezwingung unter den Willen Gottes die Seele jene
Freiheit, die das irdische Leben und Handeln Christi prigte: Die in dem Sinne
paradoxe Freiheit der minne-Beziehung befreit den Menschen vom eigenen
Willen und befihigt ihn zu einer neuen Haltung, die ein in anderes, distanziertes
Weltverhiltnis impliziert und die aus ihrer bedingungslosen Ausrichtung auf
Gott hin ein Leben in heiliger Armut als Nachvollzug der Kenose Christi fiihrt
(88-90). Dieser Zusammenhang zwischen der minne-Einung, der Gott-Wer-
dung des Menschen und den daraus hervorgehenden Werken oder Tugenden
des Menschen wirkt sich soweit aus, dall Mechthild die Seele von sich sagen
148t, sie besitze keine Tugenden mehr, sondern Gott selber diene ihr mit seinen
Tugenden. Diese von der Verfasserin vorgelegte Passage aus dem Fliessenden
Licht (zit. 91-92) verdient eine nihere Betrachtung, erweckt sie doch Assozia-
tionen an Margareta Porete, die nicht zuletzt aufgrund ihrer AuBerungen iiber
die Verabschiedung der Tugenden den Argwohn der Inquisition erregen sollte:
Im Gegensatz zu Margareta, auf die allerdings nur indirekt iiber Ruh verwiesen
wird (92, Anm. 44), tritt Mechthild nach Meinung der Verfasserin der Gefahr,
daBl man ihre Aussage letztlich als Plidoyer fiir moralische Indifferenz auslegen
und ihr selber vorwerfen kénnte, sie mache die Verwirklichung der Tugend
einzig von Gott abhingig, von vornherein entgegen: Mechthild setzt das
Tugendwerk der Beschauung zumindest gleich und 4Bt eine Alternative zwi-
schen Kontemplation und Aktion in ihrer Spiritualitit nicht gelten (93). Wie
die entsprechende Textstelle aus dem Fligflenden Licht (zit. 93) dokumentiert,
fithrt die Gotteinung nicht zur Passivitit des Menschen, sondern «als Frucht der
Gotteinung geht der Seele die Dimension des Handelns (...) in ihrer fiir das
geistliche Leben konstitutiven Bedeutung auf» (93). Ebenso wie im mystischen
Modell Mechthilds die Unio und der Demutsabstieg in die Gottesfremde
zusammengehoren, sind darin auch die Kontemplation und die Aktion «als die
zwei Pole der einen ganzheitlichen Bewegung des minnenden Menschen auf

8 Vgl. Rom 6,11; 14,8; Gal 2,20.
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Gott hin zu begreifen» (94). Indem — darauf ist nochmals hinzuweisen — das
Tugendhandeln aus der Erfahrungseinheit mit Gott resultiert, versteht Mecht-
hild Tugend gleichzeitig als Gabe Gottes und als Aufgabe des Menschen (94£.),
dessen Grundentscheidung in der Annahme eben dieser Gabe Gottes liegt. Dies
verleitet Heimbach dazu, von einer «Ethik des geschenkten Kénnens» (82) bei
Mechthild zu sprechen. Ist die minne das Fundament der sittlichen Existenz, so
sind bei Mechthild auch das Werk und der gute Wille als Momente menschli-
chen Wirkens in das Ganze des minne-Vollzuges eingebunden: So ist es denn nur
konsequent, wenn Mechthild auch das Verdienst des menschlichen Werkes als
ein Geschenk der minne ansieht und den gerechtfertigten Menschen als den
betrachtet, dem «die bleibende, dynamische Begleitung durch die Liebe Gottes
selbst zugesagt wird» (101).

Mit diesen systematisch-ethischen Uberlegungen spannt die Verfasserin
den Bogen zur Frage «nach der konkreten Verwirklichungsgestalt des in der
minne ermoglichten und deshalb als Anspruch vernommenen sittlichen Seins»
(83) im Leben Mechthilds. Mit anderen Worten: Wie setzt die Begine ihr
ethisches Konzept in ihrem in den kirchlichen Rahmen eingebundenen Alltag
konkret um?

3. Mechthilds kirchenbezogenes Denken und Reden

Im Zentrum des Interesses steht in diesem 3. Kapitel das Verhiltnis
Mechthilds zur Kirche, das die Verfasserin mit einer eingehenden Analyse von
Mechthilds kirchenbezogenem Reden und Denken zu erschlieBen gedenkt. Fir
ihr Vorhaben unterscheidet Heimbach zwischen dem im Fli¢fSenden Licht
gezeichneten Bild einer (iiberzeitlichen) Kirche als theologischer Grésse und
der Sichtweise Mechthilds von der konkreten Kirche ihrer Zeit (105). Anhand
der Vision, in der die Begine die Kirche als Jungfrau wahrnimmt, stellt die
Verfasserin die « Wesenselemente der Kirche» (107-112) dar, die Mechthilds
Vorstellung von der Kirche als Heilsvermittlerin prigen. Dabei handelt es sich
vor allem um die Sakramente der Taufe und der Eucharistie, die der Kirche
anvertraut sind und die sie in sich birgt (110-111). Mechthilds christologisch-
soteriologische Schwerpunktsetzung, auf die Heimbach im Zusammenhang mit
der Leidensmystik schon hingewiesen hat, dringt auch hier durch, indem die
Kirche durch den sakramentalen Nachvollzug des Opfers Christi zur Lehrerin
der Gliubigen wird: «Das in der Feier der Eucharistie vergegenwirtigte Erls-
sungswerk Christi ist selbst die Lehre, deren Verkiindigung der Kirche anver-
traut ist» (111). Mit zum Wesenskern der Kirche gehort fiir Mechthild auch, daf3
diese den Gldubigen «den eschatologischen Ernst» ins BewuBtsein ruft und sie
zur Mitarbeit an der Heilsrealisierung ermahnt und ermutigt. Als ein wichtiges
Moment im Kirchenverstindnis von Mechthild erweist sich denn auch ihre
Vorstellung einer streitenden und kimpfenden Kirche, die sich in ihren Bemii-
hungen um «die Verwirklichung des Heils in der Zeit bis zur Vollendung» (120)
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unterstiitzt weill von der Gemeinschaft der Heiligen (121-123), die «als weg-
weisende Glieder der Kirche» zu verehren sind und die «den ihnen zugedachten
Auftrag in und gegeniiber der kirchlichen Gemeinschaft erkannt und zu deren
Heil erfiillt haben» (121f). In Mechthilds Kirchenmodell erscheint diese
Gemeinschaft der schon vollendeten Glieder der Kirche insofern als «Solidar-
gemeinschaft» (122), als sie den noch nicht am Ziel Angekommenen Unter-
stiitzung gewihrt und fiir sie Fiirbitte bei Gott einlegt. Dem sich anbietenden
Vergleich zwischen der «communio sanctorum» in Mechthilds Entwurf und der
Heiligentheologie des 2. Vatikanischen Konzils trigt die Verfasserin mit einem
anschlieBenden Exkurs Rechnung, wo sie beachtenswerte Parallelen zwischen
diesen — ganze 700 Jahre auseinanderliegenden — AuBerungen nennt. Was
mehrfach in den vorangegangenen Kapiteln angesprochen worden ist, nimlich
die in der religiosen Erfahrung verschirft ins BewuBtsein geriickte Mitverant-
wortung jedes einzelnen fiir das Heil aller, entfaltet die Verfasserin in der Folge
an Mechthilds konkreter « Ubernahme spiritueller Verantwortung in der Heils-
gemeinschaft» (127-161).

Wie der Aspekt der Heilsverantwortlichkeit Mechthilds Bild der tiberzeit-
lichen Kirche entscheidend bestimmt hat, prigt er auch ihre Stellungnahme und
Sicht der zeitgendssischen Kirche und verlanlaf3t die Begine, selber und konkret
fiir das Heil anderer Menschen einzutreten, indem sie fiir diese Fiirbitte bei Gott
einlegt. Dabei — dies zeigt deutlich der von Heimbach erwihnte Ausschnitt von
Mechthilds Fegefeuer-Vision (zit. 129) — basiert Mechthilds Ubernahme spiri-
tueller Verantwortung auf ihrer eigenen religiésen Erfahrung, in der sie auf
intensive Weise die Nihe und die Ferne Gottes erlebt. Aus der Erfahrung der
Gottesnihe — der minne — heraus, sieht sich Mechthild in Auftrag genommen,
sich fiir die armen Seelen zu verwenden, damit sie aus ihrer Trennung von Gott
befreit wiirden (129). In Mechthilds mystischem Modell fithrt somit das Band
der minne nicht nur Gott und Mensch zueinander, sondern verbindet und eint
ebenso «die auf Gott als ihr gemeinsames Ziel ausgerichteten Menschen unter-
einander» (130). Der von der Seele in der minne-Erfahrung entdeckte, ver-
pflichtende Anspruch, innerhalb der Kirche Heilsverantwortung zu iiberneh-
men, erweist sich nach Meinung der Verfasserin insofern «als eines der wesent-
lichen Elemente von Mechthilds Spiritualitit», als sich darin deren «mystische
<Innen»>-Dimension nach <auflen>, auf die Glaubensgemeinschaft hin» (130)
auftut. Mechthilds Eintreten fiir das Heil anderer vollzieht sich allerdings nicht
nur im fiirbittenden Gebet (132ff.), sondern wie Heimbach in Darstellung
bringt, geschieht dies auch dadurch, dafl die Begine im Raum der Kirche
deutlich das Wort ergreift und auch mit scharfer Kritik nicht zuriickhilt: Sie hilt
dem geistlichen Stand das von ihr entworfene Idealbild des geistlichen Men-
schen, das sich vorwiegend am heiligen Dominikus orientiert, vor Augen und
prangert offen die mangelhafte Lebensfithrung und «Schein-Heiligkeit» (143)
der verblendeten und verdorbenen Geistlichkeit an. Die Ursache dieses Fehl-
verhaltens sicht Mechthild darin begriindet, da3 diese Art Leute ihren eigenen
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Willen dem Willen Gottes entgegensetzen wiirde, anstatt «die Einheit mit Gott
in der Ubereinstimmung der Willen zu suchen» (145), wie es dem Menschen um
seines eigenen Heiles willen aufgetragen sei. In ihrem «aufs héchste sensibili-
sierten StindenbewuBtsein» (146) sagt Mechthild jeglicher Gedankenlosigkeit
im religisen Leben den Kampf an und tadelt mit scharfen Worten, von denen
auch die in ihrem Umkreis lebenden Beginen nicht ausgenommen sind, den zur
Routine verkommenden Eucharistieempfang (146). Mechthilds spezielle Kritik
an der Amtsfiilhrung und am Lebenswandel der Priester 1dBt sich, wie die
Verfasserin zu Recht betont, nur dann adiquat beurteilen, wenn sie im Rahmen
von Mechthilds Verhiltnis zum kirchlichen Amt gesehen wird (147-152).
Allfdlligen zu weit greifenden Vermutungen, Mechthild habe die amtskirchli-
che Struktur pauschal verworfen, hilt Heimbach entgegen, dal3 es im FliefSenden
Licht verschiedenste Anzeichen dafiir gibe, daBl Mechthild «eine grundsitzlich
positive und loyale Einstellung gegeniiber dem kirchlichen Amt und der Kirche
als Institution» bewiesen und «die an die Weihe gebundenen und folglich dem
Priester vorbehaltenen Funktionen» (147) nicht in Frage gestellt habe. Dies hat
allerdings, wie die Verfasserin ebenso vehement betont, Mechthild nicht daran
gehindert, die inneren «Schwichen und Perversionen» (147) der Kirche furcht-
los beim Namen zu nennen und mit ihrem «Entwurf des Endzeitordens», der
sich durchwegs am Predigerorden orientiert und die Erneuerung der Kirche vor
dem Kommen des Antichristen vorantreiben soll (148-150), «einen kritischen
Gegenentwurf zu den bestehenden Verhiltnissen» (149) zu wagen. «Die stirk-
ste Aussagekraft» fiir die «unleugbare Kirchlichkeit» (150) liegt laut Heimbach
indessen darin, daB3 die Begine Riicksprache mit ihrem geistlichen Begleiter
nimmt, sich bei der Wiedergabe ihrer Vision auf sein Urteil abstiitzt und ihre
religiosen Erfahrungen schlieBlich nur auf sein Geheif3 hin aufschreibt (151).
Aber auch diese Bereitschaft Mechthilds, «sich in geistlichen Dingen von
berufener Seite her beraten zu lassen», kann nicht verhindern, dafl Mechthild
mit Entschiedenheit theologische Meinungen zuriickweist, «die nach ihrem der
spirituellen Erfahrungswirklichkeit verpflichteten MafBstab nicht richtig oder
gar verwerflich sind» (151), was schlieBlich auch ihr Seelenfithrer Heinrich von
Halle zu spiiren bekommt, wie die von der Verfasserin beigezogene Textpassage
deutlich belegt (zit. 151). IThre prophetisch engagierte, kritische Distanz, die
Mechthild trotz ihrer grundsitzlichen Loyalitit der Institution Kirche und ihren
Vertretern gegeniiber bekundet, bringt die Begine dazu, eine explizite Kritik an
den Amtstrigern und deren Lebenswandel vorzubringen und ihnen die Ver-
antwortung des Priesteramtes in Erinnerung zu rufen (152-159). Mechthild
beklagt die lickenhafte Bildung der Priester und hilt diesen, deren Lebens-
wandel offensichtlich im argen liegt, entgegen, dafl die Feier der Eucharistie
nicht mit einer unwiirdigen priesterlichen Haltung zu vereinbaren sei, sondern
vielmehr «die personliche Integritit des Geweihten» (154) verlange. Um die
Wiederherstellung dieser « Ubereinstimmung zwischen Lebensfiihrung, geistli-
chem Auftrag und Amtsgewalt des Priesters» (158) und nicht um die Ableh-
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nung der geistlichen Gewalt als solcher geht es Mechthild, wie die Verfasserin
zusammenfassend feststellt, wenn die Begine zuweilen die Kleriker unverblimt
als « Wolfe» und «stinkende Bocke» apostrophiert (157f.). Es bleibt fiir Heim-
bach abschlieend die Frage nach den Konsequenzen, die sich aus Mechthilds
Bild der realen Kirche ergeben, zu beantworten (159-161): Ist ihre Beobach-
tung der damaligen, heilswidrigen Zustinde eine im urspriinglichen Sinn des
Wortes «peinliche Erkenntnis» (159), so findet die Kirche letztlich doch noch
Rettung, weil Mechthild schon zu ihren Zeiten die kirchenerneuernde Aufgabe
des Endzeitordens von einzelnen, heiligmiBigen Gestalten verwirklicht sieht
(161).
4. Mechthilds Selbstverstindnis im Spiegel des Werkes

Wenn die Verfasserin im abschlieBenden Kapitel ihrer Studie Mechthilds
Selbstverstindnis zu skizzieren versucht, kommt sie damit nur der immer schon
im Raum stehenden Frage nach der Legitimation des Sprechens und Schreibens
der Begine nach. Ausgehend von den Rahmenbedingungen, die Mechthild als
Begine ein unsicheres Dasein ohne «die Riickendeckung einer sie schiitzenden
Institution» (162) fithren lassen, wirft Heimbach die Frage auf, wie Mechthild
mit «den Rollenmustern und -erwartungen (162) umgegangen sei, die man an
sie herangetragen habe. Ebenso wie sich Mechthild des Ensembles ihrer
Lebensumstinde «als Moment der potentiellen Gefihrdung» (163) durchaus
bewult ist, so weill die Begine auch um die «gefihrlichen Implikationen ihrer
unmittelbaren Kommunikation zu Gott» (163). Dal} sie sich mit ihren Mah-
nungen, Kritiken und Weisungen zusehends exponierte und sich einer perma-
nenten Anfeindung ausgesetzt sah, bringt Mechthild mehrmals deutlich zum
Ausdruck, wenn sie im FliefSenden Licht ihr Auftreten und Reden gegen den ihr
gegeniiber bereits erhobenen oder zumindest potentiellen « Vorwurf der Inkom-
petenz angesichts ihres Mangels an schulmiBiger Gelehrsamkeit, an geistlicher
(priesterlicher) Autoritidt und angesichts ihres Frauseins tiberhaupt» (164) ver-
teidigt: Wenn Mechthild auch «die gesellschaftlich festgelegte und theologisch
sanktionierte Inferioritit der Frau» an keiner Stelle in Frage stellt, sondern sich
gehorsam den «kirchlich legitimierten geistlichen Autorititen» (165) unterord-
net, so bedeutet dies keineswegs, daB3 sich die Begine widerstandslos beugen und
eine unselbstindige Anpassungshaltung einnehmen wiirde. Vielmehr gibt das
Flieftende Licht deutlich Zeugnis davon, dal Mechthild mit ihrem mutigen
Reden und Lehren, das sie mit einem klaren Verweis auf die gottliche Beauf-
tragung gewissermalBlen entschuldigt, die ihr zugewiesene Frauenrolle offen-
sichtlich unterliuft. Mechthilds erstaunliches SelbstbewuBtsein und ihr Selbst-
verstindnis iiberhaupt, so schlieBt die Verfasserin daraus, orientieren sich nicht
in erster Linie an gesellschaftlichen und kirchlichen MaBstiben, sondern griin-
den auf «der iibermichtigen Erfahrung der unmittelbaren Kommunikation mit
Gott», aus der Mechthild «der Auftrag zum Zeugnis und damit die Rolle der
prophetischen Kiinderin zuwichst» (166). Diese sichtbare «Spannung zwischen
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Inferioritits- und ErwihlungsbewufBtsein» (166) stellt die Verfasserin vor die
ins Zentrum von Mechthilds Selbstverstindnis weisende Frage, ob gerade
Machtlosigkeit und Ungelehrtheit in den Augen Gottes entscheidendes Krite-
rium dafiir seien, Mechthild mit einer ausdriicklich prophetischen Sendung zu
beauftragen (166). Auch die Beantwortung dieser Frage ist einmal mehr, so zeigt
es sich, eng verkniipft mit Mechthilds heilsgeschichtlichem Denken, bezie-
hungsweise mit ihrem mystischen Modell der subjektiv nachvollzogenen Heils-
geschichte: Wenn nimlich Gottes Weg zu den Menschen sich als ein Weg der
Erniedrigung darstellte, so dall Mechthild in ihrem mystischen Modell die in
der pine sich erschlieBende Gottesfremde als notwendige Dimension der Nach-
folge Christi betrachtet, dann muf3 sich nach Heimbach «die zwar unfreiwillige,
aber bewuf3t wahr- und angenommene Subordination der Frau als Disposition
zu besonderer Empfinglichkeit fiir das Angebot der Selbstmitteilung Gottes»
(167) und der Weitergabe dieser Botschaft erweisen. Mechthilds religitse
Erfahrung ist es also, durch welche die Inferioritit der Frau eine radikale
Umwertung erfihrt, die sie fiir den Gottesdienst ebenso qualifiziert erscheinen
148t wie die priesterliche Wiirde (167): Gerade die Niedrigkeit der weiblichen
Natur erweist sich als bevorzugter Ort fiir das EinflieBen der gottlichen minne,
und diese Gabe des Heiligen Geistes wiederum ist es, die zur Lehre befihigt und
deren eigentliches Kriterium ist. Mit Heimbach ist zu folgern, daf3 die Aussagen
Mechthilds tiber ihre inferiore Stellung als Frau nicht vom «Erfahrungszusam-
menhang der minne-Beziehung» der Begine loszuldsen sind, «innerhalb dessen
sich das angedeutete Selbstverstindnis als Moment besonderer <Gottfihigkeit>
erweist» (168). Ist aber die Geisterfahrung der Legitimationsgrund fiir Mecht-
hilds Reden und Lehren, wird die Frage nach dem Bildungsstand der Begine
belanglos: Mechthild weifl sich mit einer Verkiindigung beauftragt, deren
Inhalt iiber die Buchgelehrsamkeit der Theologen hinausreicht (168-169). Mit
threm Hinweis, daBl Gott der Auftraggeber ihrer Schrift sei, verwehrt sich
Mechthild gegen die Skepsis ihres Beichtvaters hinsichtlich ihres Schreibens
und legitimiert gleichzeitig als Frau und nicht «geleret geistlich man» (165) ihre
an die Adresse der Kirche gerichteten literarischen Aktivititen. Indem Mecht-
hild auf biblische Vorbilder und deren geisterfiilltes Reden verweist, situiert
sich die Begine ganz klar in die Nihe der groBen Prophetengestalten der
jidisch-christlichen Tradition (170-181). Im Bewufitsein einer ausdriicklich
prophetischen Sendung kann dann Mechthild gar nicht anders, als Zeugnis zu
geben von ihrer Erfahrung der gottlichen minne in Form des FliefSenden Lichtes.
Mit ihrem prophetischen und deshalb eigenverantworteten Sprechen und
Schreiben in der konkreten kirchlichen Situation ihrer Zeit sieht sich Mechthild
hineingestellt «in den grolen Zusammenhang einer die Heilsgeschichte bis an
ihr Ende durchziehenden Reihe von Zeugen, die jeweils in gottlichem Auftrag
als kritische Boten auftreten» (171), um nach paulinischer Weisung an der
Auferbauung und Reformierung der Christenheit mitzuwirken.
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SchlufBbemerkungen und Anfragen

Allein die Ausfiihrlichkeit der vorangegangenen Bemerkungen zeugt vom
Interesse, welches das randvolle Buch von Marianne Heimbach zu wecken
vermochte. Mit ihren detaillierten Textkenntnissen des Flreflenden Lichtes und
einer eingehenden Analyse der im Werk Mechthilds aufscheinenden theologi-
schen Denkfiguren gelingt es Heimbach zweifellos, das von ihr aufgestellte
Postulat einzulésen und mit ihrer Studie in theologisches (Sperr-) Gebiet vor-
zudringen.

In ihrem Buch liefert die Verfasserin nicht nur Impulse dafiir, wie in Form
von sogenannter frauenmystischer Literatur theologiehistorisches Neuland
fruchtbar gemacht werden kann, sondern sie demonstriert direkt am Text auf
vorziigliche Weise, wie unter anderer Perspektive und Fragestellung® ganz neue
Erkenntnisméglichkeiten erschlossen und bislang vernachlissigte oder gar ver-
deckte Denkzusammenhinge von Frauen des Mittelalters zutage gefordert wer-
den kénnen. Es ist als ein Verdienst Heimbachs anzusehen, daf3 die Verfasserin
mit ihrem neue Perspektiven eréffnenden, theologischen Zugang zu Mechthilds
Schrifttum die theologisch-historische Frauenforschung ein entscheidendes
Stiick vorangetrieben hat, so dall nur zu hoffen ist, daB} ihr Ansatz kiinftig
vermehrt aufgegriffen und auch auf andere sog. frauenmystische Literatur
angewandt wird, damit dieser endlich die ihr gebiihrende theologische Auf-
merksamkeit zukomme. Nicht zuletzt mit einer theologischen Zuwendung zu
dieser eigenen Art mittelalterlichen Schrifttums koénnte eine Diskussion in
Gang gesetzt werden, die zu einer notwendigen Neubesinnung, wenn nicht gar
Neubestimmung dessen fiihrt, was gemeinhin als «Frauenmystik» etikettiert
wird.

In dieser Hinsicht nun mag es erstaunen, dal Heimbach ihr Mystikver-
stindnis an keiner Stelle eigens thematisiert; auch die zu erwartende Proble-
matisierung des nach wie vor dominierenden Mystikbegriffes, der «merkwiirdig
uneindeutig» ' ist und gewissermaBen die Theologieunwiirdigkeit einer Viel-
zahl mittelalterlicher Texte religidsen Inhaltes suggeriert, bleibt ausgeklam-
mert. Dabei hat nicht nur die jiingste Kontroverse im Zusammenhang mit
Eckhart bewiesen, daB3 der Mystikbegriff dringend einer Klirung bedarf'!,

? Vgl. dazu: Uta C. ScamipT, Wohin mit «unserer gemeinsamen Betroffenheit» im
Blick auf die Geschichte? Eine kritische Auseinandersetzung mit methodischen Postu-
laten der feministischen Wissenschaftsperspektive, in: Weiblichkeit in geschichtlicher
Perspektive. Fallstudien und Reflexionen zu Grundproblemen der historischen Frauen-
forschung, hg. v. Ursula BEcHER und Jérn RUseN, Frankfurt a.M. 1988, 502-516.

19 Dietmar MIETH, Art. Mystik, in: Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe,
Band 3, hg. v. Peter EicHEr, Miinchen 1985, 151-163, zit. 151.

' Es sei hier nur an die grundsitzliche und substantielle Diskussion iiber das Wesen
und die Grundziige der Mystik, die sich im Rahmen des Germanistischen Symposions
1984 im Kloster Engelberg entfacht hat (Abendlindische Mystik im Mittelalter, hg. v.
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sondern gerade hinsichtlich einer vermehrt theologischen ErschlieBung des
von mittelalterlichen Frauen verfaften religiésen Schrifttums ist eine grund-
siatzliche Auseinandersetzung mit dem Begriff « Mystik» angezeigt, hat dieser
sich bislang doch eher als Hemmfaktor erwiesen, indem er von vornherein den
Blick auf bestimmte Denkzusammenhinge der theologisch interessierten
Frauen verstellte. Ohne den Begriff der Mystik vorschnell und kategorisch
preiszugeben sei die Frage doch erlaubt, wieso es nicht geniigen sollte, in bezug
auf Mechthilds Flieflendes Licht von einer theologischen Schrift zu sprechen, in
der die theologische Reflexion ganz auf die religiose Erfahrung, in diesem Falle
auf die Einungs- und Entfremdungserfahrung von Gott, bezogen ist?'? Mit
einer solchen Zuweisung von Mechthilds Werk wire nicht zuletzt dem Pliadoyer
von Haas fiir «ein relativistisches Vorgehen» und fiir die «Kontextualitit als ein
methodisches Postulat»'? in der Interpretation sog. mystischer Texte Nach-
druck verschafft.

In direktem Zusammenhang mit der Problematik des ungeklirten Mystik-
verstindnisses der Verfasserin steht ein weiterer Fragenkomplex, der Heim-
bachs Rede von dem FliefSenden Licht als einer « Erfahrungstheologie» betrifft:
Soll Mechthilds Schrift nicht zum vornherein einem inflationdr gebrauchten
und deshalb verbrauchten Begriff anheimfallen'*, bedarf es eines genaueren
Zuschnittes dessen, was «Erfahrungstheologie» in bezug auf das FliefSende Licht

Kurt Run, Germanistische Symposien-Berichtsbinde VII, Stuttgart 1986), erinnert, die
klar vor Augen fiihrt, wie breitgefichert der Begriff « Mystik» verwendet wird: Eine
diesbeziigliche, klirende Auseinandersetzung wird deshalb unerliBlich und die Voraus-
setzung jeder ernsthaften Beschiftigung mit Texten sein miissen, die unter die Rubrik
«Mystik» fallen.

2 Vgl. die anregenden Bemerkungen von Ulrich K6pr (Hoheliedauslegung als
Quelle einer Theologie der Mystik, in: Grundfragen christlicher Mystik, hg. v. Margot
ScumipT und Dieter R. BAUER, Stuttgart-Bad Cannstatt 1987, 50-72, bes. 51) zu dem von
ihm bevorzugten Begriff «Theologie der Mystik». Sich dessen bewuBt, daB3 auch mit
diesem Begriff «die elementare Schwierigkeit (...), dal zwei Elemente miteinander ver-
bunden werden, die - jedes fiir sich allein — reich an Unklarheiten und Problemen sind
und deren Verbindung weitere ungeklirte Fragen aufwirft» (50), nicht umgangen wird,
hilt Koépf an seiner Formulierung «Theologie der Mystik» fest, die er im Sinne einer
grundsitzlichen «Unterscheidung zwischen der Theologie auf der sekundiren Ebene von
Reflexion und Theoriebildung und ihrem Gegenstand, dem mystischen Leben und Etle-
ben auf der primiren Ebene» (52) versteht.

> Alois Maria Haas, Was ist Mystik? in: Abendlindische Mystik, 2.2.0., 322.

4 Ein weites Spektrum von Theologien, angefangen bei der lutherischen und deren
populdrer Losung: «Solum ... experientia facit theologum» (WATR 1; 16,13; Nr. 46,
1531) bis hin zu den neueren Theologien wie der befreiungstheologischen oder femini-
stischen Theologie beansprucht fiir sich, das vormals beklagte Erfahrungsdefizit selber
wettgemacht zu haben (vgl. Gustavo GuTiErrez, Theologie der Befreiung, Miinchen
1973; Elisabeth MoLTMANN-WENDEL, Minnlich und weiblich schuf Gott sie. Feministi-
sche Theologie und menschliche Identitit, in: pies.,, Weiblichkeit in der Theologie.
Verdringung und Wiederkehr, Giitersloh 1988, 9-30.
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bedeutet, als Heimbach ihn vorgenommen hat: Mit ihrer Definition, Erfah-
rungstheologie meine in dieser Hinsicht, Mechthilds Schrift «als Zeugnis echter
unmittelbarer Gotteserfahrung» (12) ernstzunehmen, lenkt die Verfasserin
zudem — wenn auch unwillentlich — auf eine falsche Fahrte und riskiert, daf3 die
Diskussion auf ein Nebengeleise abgleitet, indem man sich bei der Frage auf-
hilt, ob eine Unterscheidung zwischen einer (vermeintlich) echten oder wahren
und einer unechten « Mystik» gemacht werden kénne.'> Auch im Zusammen-
hang mit Heimbachs elementarer Vorentscheidung, das Werk Mechthilds «un-
ter dem leitenden Gesichtspunkt einer Erfahrungstheologie» (11) zu lesen, gilt
die Einsicht Ebelings, dal3 es einer Tduschung gleichkime zu meinen, man sage
etwas Klares, wenn man Erfahrung oder in diesem Falle Erfahrungstheologie
beschwore. !¢ Bei der von mir vermif3ten, aber m.E. unumginglichen Erliute-
rung dessen, was unter dem Begriff « Erfahrungstheologie», mit dem die Ver-
fasserin an die Texte Mechthilds herantritt und sie aufzuschliisseln versucht,
genau zu verstehen sei, kann es sicher nicht darumgehen, in die breitangelegte
philosophische Diskussion iiber den Begriff der Erfahrung als einer der unauf-
geklirtesten Begriffe einzugreifen'”: Weil aber, worauf Ebeling zu Recht hin-
gewiesen hat, christlicher Glaube seit jeher mit Erfahrung verquickt ist und
selbst «in eng iiberlieferungsgebundenem oder in abstrakt systematisierendem
Denken (...) verborgene Erfahrungsimpulse»!® mitwirken, bediirfte es, soll
Heimbachs verwendeter Begriff der Erfahrungstheologie nicht «zwischen die
Miihlsteine gegensitzlicher Erfahrungsbegriffe»!? in den verschiedenen Epo-
chen der Kirchengeschichte geraten, um so dringlicher einer Prizisierung
dessen, welcher Begriff von «Erfahrungstheologie» Heimbach dem Werk
Mechthilds zugrundeliegt, beziehungsweise aus ihm erschlieBt. Dadurch er-
fithre vielleicht auch die Theologie der Begine, die sich viel mehr auf die eigene
(religiose) Erfahrung als auf die Tradition verliBt und deren theologisches
Suchen sich sozusagen am Kompal3 der Erfahrung ausrichtet, schirfere Kon-
turen. Vielleicht auch lieBe sich gerade dadurch noch pointierter herausstellen,
inwiefern Mechthilds erfahrungsgesittigter theologischer Gedankenreichtum

!5 In einer solch problematischen Unterscheidung, die m.E. vélligam Kern der Sache
vorbeizielt und hinter den bisherigen Forschungskonsens zuriickfillt, verfingt sich Leo
ScHEFFczYK, der im Zusammenhang mit der Gnadenerfahrung bei Theresa von Avila (in:
ScuMIDT, BAUER, a.2.0., 235-248) von «echter Glaubenserfahrung und wahrer Mystik»
spricht), und die Kirchenlehrerin «als Klassikerin der katholischen Mystik», welche «die
Auspriagung katholischer Mystik authentisch wiedergibt» (235), bezeichnet.

16 Gerhard EBELING, Die Klage iiber das Erfahrungsdefizit in der Theologie als Frage
nach ihrer Sache, in: pErs., Wort und Glaube III, Tiibingen 1975, 3-28, zit. 16.

'7 Vgl. dazu Hans-Georg GAapaMER, Wahrheit und Methode. Grundziige einer phi-
losophischen Hermeneutik, Tiibingen 1972, bes. 329; Bernard QUELQUEJEU, Jean-Pierre
Jossua, Art. Erfabrang, in: Handbuch theologischer Grundbegriffe, a.a.O., 230-241.

'8 EBELING, 2.2.0., 10.

12 EBELING, 2.2.0., 27.



sogenannter frauenmystischer Literatur 189

zuweilen den engen Rahmen der dominierenden scholastischen Theologie
sprengt und die Begine mit ihrer kreativen Umgestaltung theologischer Denk-
modelle wesentlich dazu beitrigt, die Kluft zwischen der Erfahrungswelt und
der Sache der Theologie aufzuheben.

AbschlieSend sei noch auf zwei weitere, von der Verfasserin angesprochene
Themenkreise eingegangen, die es gerade hinsichtlich einer kiinftig intensivier-
ten Auseinandersetzung mit sog. frauenmystischer Literatur verdienten, etwas
genauer betrachtet und diskutiert zu werden. Der erste Themenkreis betrifft den
Funktionalititsaspekt hagiographischer Literatur: Spitestens dann, wenn
Heimbach es als ein entscheidendes Kriterium fiir die «unleugbare Kirchlich-
keit» (150) Mechthilds bezeichnet, daf3 die Begine in stindiger Riicksprache mit
ihrem geistlichen Begleiter Heinrich von Halle gestanden habe, stellt sich doch
die Frage, ob die Verfasserin der Funktionsgebundenheit des Flieflenden Lichtes
als einem ganz bestimmte Vorstellungen, Wertungen und Interessen vermit-
telnden hagiographischen Text geniigend Rechnung getragen habe, oder ob sie
nicht doch mit dieser ihrer Interpretation den realhistorischen Aussagegehalt
dieser Stelle tiberstrapaziert habe — haben doch die jiingsten Forschungsergeb-
nisse von Ursula Peters bewiesen, dal3 gerade in bezug auf die Beichtvater-
Thematik hochste Vorsicht geboten ist, wenn es darum geht, biographische
Anspielungen im Text auszudeuten.?® Auch wenn man den Funktionsaspekt
hagiographischer Texte nicht in dem iiberzogenen Malle, wie Peters es getan
hat, zu beriicksichtigen braucht, so hiitte von der Verfasserin bei ihrer Inter-
pretation jener Textstellen des Flieffenden Lichtes, wo Heinrich von Halle seiner
geistlichen Tochter den Schreibbefehl erteilt einerseits (151; 175) und wo er
sozusagen als dogmatische Kontrollinstanz der religiésen Erfahrung Mechthilds
auftritt andererseits (151) zumindest in Erwigung gezogen werden miissen, ob
es sich hierbei nicht um Aussagen handeln kénnte, die gezielt in ein im
13. Jahrhundert gingiges hagiographisches Konzept eingepal3t sind und deshalb
nicht ohne weiteres biographische Informationen zulassen. Man méchte gegen
Heimbach einwenden, ob es sich nicht auch in bezug auf Mechthild von Mag-
deburg und ihre angeblich enge Kooperation mit dem Beichtvater Heinrich von
Halle um einen Mythos in der sog. Mystikforschung handle, der sich des Ideo-
logieverdachtes schuldig macht? Die Uberlegungen hinsichtlich der program-
matischen Ausrichtung hagiographischer Literatur, die zumindest eine gewisse
Zuriickhaltung in der realhistorischen Interpretation dieser Texte nahelegen,

?¢ Ursula PeTERS, Religiose Erfahrung und literarisches Faktum. Zur Vorgeschichte
und Genese frauenmystischer Texte des 13. und 14. Jahrhunderts, Tiibingen 1988,
bes. 53-67 und 116-129. Aufgrund von Peters Feststellungen zu diskutieren wire die
Moglichkeit, ob Heinrich von Halle an der Redigierung des «FlieBenden Lichtes» ledig-
lich mitbeteiligt gewesen sei, wihrend hauptsichlich ihre literarisch und theologisch
sensibilisierten Mitschwestern im Kloster Helfta Mechthilds Buch zusammengestellt und
verbreitet hitten (vgl. 65 und 127).
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wiren auch in bezug auf das im FliefSenden Licht gezeichnete Inferiorititsbe-
wuBtsein Mechthilds zu veranschlagen. Zeigt sich in den AuBerungen, in denen
sich Mechthild als «snoedes und sundig wip» (165) betitelt, einzig «ein ausge-
prigtes BewuBtsein der Inferioritit als Frau» (ebd.), oder untersteht die Begine
mit diesem Verweis auf das eigene schwache und siindige Geschlecht nicht auch
und vielmehr einem ganzen Traditionsstrang, als dessen prominente Vertre-
ter/in Abaelard?! auf der minnlichen und Hildegard von Bingen?? auf der
weiblichen Seite zu nennen wiren, in dem das zeitgendssische Stereotyp von der
weiblichen Schwiche gezielt benutzt und im Sinne eines Autorititsgewinnes fiir
die Frauen umgepolt wird, da Gott eben die Schwachen erwihlt habe, um durch
sie die Starken zu beschimen. 23

Der zweite Themenkreis, der hier nur kurz anzusprechen ist, richtet sich auf
den von der Verfasserin blof angedeuteten Vergleich zwischen Mechthilds und
Margareta Poretes dogmatisch virulenter Aussage iiber die Verabschiedung der
Tugenden (vgl. 92): Die Diskussion dariiber, ob bei Mechthild im Gegensatz zu
Margareta dem «Heraustreten aus Tugendwerken und sakramentalen Heilsgii-
tern» lediglich ein transitorischer Charakter zukomme, wie Heimbach in Anleh-
nung an Ruh?* anfihrt (92, Anm. 44), soll hier nicht neu aufgerollt werden,
auch wenn Ruhs Argumentationskette weiterhin der Uberpriifung bedarf.
Nicht mehr haltbar ist indessen die von Ruh suggerierte ideologisch-dogmati-
sche Zuweisung des Miroir zu den Lehren der Sekte des Freien Geistes >*, so daf3
es erstaunen mag, dall Heimbach in keinerlei Weise korrigierend auf Ruhs
Meinung wirkt. Ein Vergleich des actio-contemplatio-Verstindnisses bei
Mechthild, das Zweifel an der von Mieth behaupteten Originalitit Eckharts in
dessen Konzept der vita activa und vita contemplativa *¢ als berechtigt erschei-
nen liB3t, mit jenem von Margareta Poretes hitte duflerst reizvoll sein kénnen —

2! Zum auf dem 2. Korintherbrief 12,9 begriindeten Paradoxon der schwachen und
zugleich starken Frau bei Abaelard, vgl. Mary McLAUGHLIN, Abaelard and the Dignity of
Women, in: Actes du Colloque international du CNRS: «Pierre Abélard — Pierre le
Vénérable (2.-9. Juli 1972), éd. J. JoLIveT u.a., Paris 1975, 291-333.

22 Zum Weiblichkeitstopos bei Hildegard von Bingen vgl. Elisabeth GossmaNN,
Theologische Frauenforschung: Das Menschenbild des Mittelalters und die Stellung-
nahme der zeitgendssischen Frau. Hildegard von Bingen, Elisabeth von Thiiringen,
Mechthild von Magdeburg, in: Frauenstudien — Frauenforschung, ed. Zentraleinrichtung
zur Férderung von Frauenstudien und Frauenforschung an der FU, Berlin (West) 1983,
64—-87, bes. 73f.

23 Vgl. Elisabeth GOssMANN, in: DINZELBACHER, BAUER, a.2.0., 25.

24 Kurt Run, Beginenmystik. Hadewich, Mechthild von Magdeburg, Marguerite
Porete, in: ZfdA 166 (1977) 265-277, 275.

2> Vgl. Eleanor McLAuGHLIN, The Heresy of the Free Spirit and Late Medieval
Mysticism, in: Medievalia et Humanistica NS 4 (1973) 37-54.

26 Vgl Dietmar MIeTH, Die Einheit von vita activa und vita contemplativa in den
deutschen Predigten und Traktaten Meister Eckharts und bei Johannes Tauler, Regens-
burg 1969.
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hitte sich doch daran deutlich zeigen lassen, daBl mit Margareta und Mechthild
zwei im gleichen Zeitraum und als Beginen in denselben Rahmenbedingungen
lebende Frauen einen unterschiedlichen Standpunkt in der Bewertung von
actio und contemplatio eingenommen haben. Dies aber bedeutete eine not-
wendige Korrektur an der von Wehrli-Johns aufgestellten These, daB3 die Deu-
tung der Maria-Martha-Figuren und damit die Einstellung zur vita activa und
vita contemplativa zur Zeit der mittelalterlichen Frauenbewegung geprigt
gewesen sei von dem anfinglichen religiosen Aufbruch, der den actio-Aspekt
hervorgehoben habe, wihrend nach der Einmiindung der Frauenbewegung in
die Orden wiederum die Betonung der contemplatio iiberhand genommen
habe. %’

Mit ihrem Konzept der minne-Beziehung — das ist im Rahmen der vorziig-
lichen Studie von Marianne Heimbach deutlich zum Ausdruck gekommen -
sprengt Mechthild jegliche restringierte Auffassung eines unbeweglichen und
unnahbaren, minnlichen Gottes, indem ihr Gottesbild sich durch Dynamik,
Zirtlichkeit und durch eine die Attribute von minnlich und weiblich tberstei-
gende Uberfiille auszeichnet, wofiir das Fliefende Licht der Gottheit ein beredter
Beleg ist. DaB3 die Verfasserin dies explizit genannt hitte, hitte ich mir
gewiinscht.

27 Vgl. Martina WEHRLI-JoHNs, Maria und Martha in der religivsen Frauenbewe-
gung, in: Abendlindische Mystik, 354-367.
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