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Die mystischen Bewegungen in der Mensch-
heit haben ihre Gezeiten, Ebbe und Flut. Ob-
wohl wir heute in einer Epoche leben, die
iiberwiegend von gegenmystischen Kréften
beherrscht wird — Sakularismus, Szientismus,
Technizismus —, dringen die Wasser aus dem
verschiitteten mystischen Untergrund seit Jah-
ren wieder nach oben. Tiefe und oberflichli-
che, klare und triibe Quellen vermischen sich
und fiillen den Teich von Mystik und Mystizis-
mus. Da bedarf es dringend der Scheidung und
Klirung, die aber nicht von einem iiberlegen-
neutralen Standpunkt oberhalb der religiosen,
theologischen und philosophischen Richtun-
gen erfolgen kann — einen solchen gibt es
nicht—, sondern nur in der Entscheidung fiir ei-
nen dieser Standorte (theistisch oder athei-
stisch, monistisch oder im unverwischbaren
Gegeniiber von Gott und Geschopf, monoper-
sonales oder trinitarisches Gottesbild).

Der Verfasser des vorliegenden Bnches
bringt fiir diese schwierige Aufgabe gute vor-
aussetzungen mit. Er verbindet eine umfas-
sende Kenntnis der mystischen und mystologi-
schen Literatur aus Vergangenheit und Ge-
genwart mit einem klaren theologischen Un-
terscheidungsvermogen.

Im ersten Kapitel des Buches werden die
wichtigsten Gesichtspunkte und Kriterien fiir
eine ,,Ortsbestimmung‘‘ der Mystik heransge-
stellt. Dabei geht es vor allem um die Alterna-
tive zwischen personaler Begegnungsmystik in
der Einheit der Liebe und apersonaler Selbst-
mystik in der Einheit allen Seins. Die Untersu-
chung bezieht sich vor allem anf den Grenz-
und Ubergangsbereich islamischer Mystik, in
dem es — ahnlich wie im christlichen Bereich
bei Meister Eckhart — einer sehr sensiblen
Analyse der Dokumente bedarf, um die eigent-
liche Anssageintention und die ihr zugrunde-
liegende Erfahrung zu ermitteln. Dabei zeigt
sich, daB der Monismus immer dann die Ober-
hand zu gewinnen droht, wenn das zur Einheit
tendierende Denken iiber die Erfahrung do-
miniert. Am Ende dieser Reflexionen steht die
klare, alle echte Gotteserfahrung anfhebende
(im doppelten Sinne des Wortes von richten

und einbergen) trinitarische Deutung: mysti-
sche Erfahrung schwingt mit im trinitarischen
Gegeniiber- und Einssein; sie begegnet Gott
im Gegeniiber des menschgewordenen Sohnes
und erfahrt zugleich sein Insein im Geist.

Mit diesem theologischen Instrumentarium
untersucht der Verfasser sodann zwei bedeu-
tende Zeugen christlicher Mystik: Thomas
Merton und Meister Eckhart. Hier stellt sich
schon gleich die Frage, in welchem Sinne bei
diesen von erfahrungshafter Zengenschaft die
Rede sein kann: Waren sie selber Mystiker?
Merton ndhert sich in der letzten Phase seiner
Suche nach dem Absoluten stark der buddhi-
stischen Einheitsmystik, die er auf der Ebene
der Erfahrung mit der christlichen Mystik iden-
tifizieren zn kénnen glaubte, bei bleibender
Unterscheidung in der theologischen Deutung.
Mertons Neigung zur Einheitsmystik diirfte
auch von seiner kindheitsbedingten Unfahig-
keit zu einer dauerhaften personalen Bezie-
hung bedingt sein. Das Ergebnis, die Aufspal-
tung zwischen religiéser Erfahrung und dem
Glauben an die christliche Wahrheit, bleibt un-
befriedigend. Aber nochmals sei gefragt:
Spricht Merton aus eigener mystischer Erfah-
rung, oder handelt es sich bei ihm eher um eine
asthetische Intnition und Deutung solcher Er-
fahrung? Der Hinweis auf das Fehlen der
,,dunklen Nacht des Geistes* bei Merton (79)
legt die Annahme des letzteren nahe.

Auch fiir Eckhart wird man die Frage, ob er
Mystiker im engeren Sinne des Wortes war,
wohl verneinen miissen. Er war sicher ein Spi-
ritueller, der auch andere zum geistlichen Le-
ben anleiten konnte, aber man sollte ihn nicht
zur Leitfigur christlicher Mystik promovieren,
wie es heute wieder geschieht. Sudbracks Dar-
stellung anhand der lateinischen und dentschen
Quellen und der gesamten Literatur ist ausge-
wogen in Sympathie und Kritik. Sie zeigt, wie
Eckharts metaphysisches, ethisches und mysti-
sches Denken bei allem Willen, das Christliche
zu wahren, unaufhaltsam in den Strudel der to-
talen Einheit gezogen wird, in der jede Unter-
scheidung und jedes Gegeniiber, auch das tri-
nitarische in der Liebe, schlie8lich aufgehoben
ist. Damit wird das zentral Christliche verfehlt,
was davon noch bleibt, sind gliickliche Inkon-
sequenzen, in denen der Christ Eckhart sich ge-
gen sein monomanes Denken behauptet.
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Anders bei Johannes Tauler, in dessen Pre-
digten die eigene geistliche Erfahrung und der
christliche Glaube den Ton angeben. Manches
in diesen Texten spricht dafiir, da Tauler ein
Mystiker im eigentlichen Sinne war (er kennt
und beschreibt z. B. die ,,Nacht des Geistes*
ahnlich wie Johannes vom Kreuz; vgl. die Pre-
digt vom 5. Sonntag nach Dreifaltigkeit I).
Dennoch richtet er seine Lehre an alle.

Hier stellt sich ein Problem, das in diesem
Buch nicht reflektiert wird, die Frage namlich
nach dem Unterschied und der wechselseitigen
Beziehung zwischen der ,,grolen‘, aufleror-
dentlichen und der ,,normalen‘ christlichen
Mystik. Beides ist Gotteserfahrung im Glau-
ben, aber doch nicht einfach dasselbe. Man
kann nicht die schlichte Erfahrung der Gnade,
wiesie die ,,Nachfolge Christi“ beschreibt, und
die Erfahrungen, die im ,,Geistlichen Gesang‘
des Johannes vom Kreuz ihren Niederschlag
gefunden haben, oder die ,,Geschichte einer
Seele* der ,kleinen‘ und die ,,Seelenburg* der
,»,groffen* Theresia auf einen univoken Begriff
von Mystik bringen, ohne die Unterschiede zu
nivellieren. Man kann sie auch nicht als ver-
schiedene ,,Stufen‘ des gleichen Weges ein-
ordnen, ohne den , kleinen Weg abzuwerten.
Hier gibt es typologische Unterschiede, die
noch deutlicher ermittelt werden mii8ten, phé-
nomenologisch und theologisch (im Sinne ver-
schiedener Charismen). Aber diese Unter-
scheidungen bleiben innerhalb der alles um-
schlieBenden Klammer der Glaubenserfah-
rung. Darum gibt es Gemeinsamkeiten, Bezie-
hungen und Analogien und damit die M6glich-
keit der geistlichen Kommunikation zwischen
allen Wegen der Gnade.

Fiir die Mystologie und Mystagogik wire die
Erarbeitung dieser korrelativen Unterschiede
bedeutsam. Sie wiirde die Verwertung mysti-
scher Zeugnisse fiir das ,,normale* Glaubens-
leben niichterner und fruchtbarer machen. Die
Ausrichtung des geistlichen Lebens auf die
hohe Mystik fiihrt dagegen leicht zu bedenkli-
chen Motivationen und zur Enttéduschung und
Resignation.

Das besprochene Buch ist ein kenntnisrei-
cher und kluger Beitrag zur Unterscheidung
der Mystik in Leben und Lehre.

H.J. Lauter OFM

Hadewijch: Van liefde en minne. De Stro-
fische Gedichten Hertaald door M. Ort-
manns. Ingeleid door Dr. P. Mommaers
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SJ. Tielt/Bussum, Lannoo 1982. 374 S,
Pappeinband, B. Fr. 750,—.

Hadewijch: The complete works. Transla-
tion and Introduction by Mother Co-
lumba Hart OSB, Preface by Paul Mom-
maers. New York / London, Paulist
Press/SPCK 1980. 412 S., Pappeinband,
Engl. Pfund 8,50.

Man darf vom Skandal sprechen, daB3 die flami-
sche Mystikerin in Deutschland — trotz zweier
Ubersetzungsversuche, trotz der Beschifti-
gung der Fachgermanistik mit ihr — unbekannt
geblieben ist. Das viel geriihmte Standard-Le-
xikon fiir Theologie und Kirche kennt sie nicht
und legt hochstens die ldngst widerlegte Identi-
fikation mit einer Héretikerin des 14. Jhs.
nahe. Dabei steht sie ,,am Anfang der nieder-
landischen Mystik* (van Mierlo), Ruusbroec
lernt von ihr, ihre Prosa hebt sie in den allerer-
sten Rang der Sprachkunst.

Uber ihr Leben kdnnen nur mehr oder weni-
ger sichere Vermutungen angestellt werden:
Eine Begine aus der Mitte des 13. Jhs., wohl
vornehmer Herkunft; sie mufl eine Zeitlang
groB3en EinfluB in ihrer eigenen Gruppe gehabt
haben, aber dann doch verdichtigt und viel-
leicht sogar ausgestoBen worden sein. Ihre
Schriften zeugen von einer erstaunlichen Bil-
dung: Latein, Franzdsisch; Wilhelm von St.
Thierry und Augustinus gehdren zu ihren be-
vorzugten Autoren. Die Thematik ihrer Mystik
steht in erstaunlicher Ndhe zu den griechischen
Vitern: Dreifaltigkeitslehre, Seligkeit als ewi-
ges Voranschreiten in Gott, wie bei Gregor v. N.

Hadewijch lebt durch ihr Werk weiter.
Nachdem der Jesuitenpater, H. Rosweyde
(1569-1629) sie noch als selige Hadewijch von
Antwerpen kannte, wurde ihr Schrifttum erst
1838 wiederentdeckt. Inzwischen konnte man
Echtes vom Unechten scheiden. Es sind 31
Briefe (mit viel Biographischem und Lehrhaf-
tem); 45 gereimte Gedichte mit oftmals vielen
Strophen (die flimische Ausgabe legt den Ori-
ginal-Text mit einer modern-niederlédndischen
Ubertragung vor); 14 Visionen (z.B. IIL
SchluB: ,,Und da kehrte ich zu mir selbst zu-
riick und verstand alles, was ich soeben sagte
und blieb starrend versunken in mein teuer sii-
Bes Lieb.*“ F. M. Huebner); 16 Gedichte in we-
niger strenger Form (darunter einige nichtau-
thentische).

Das Werk bezeugt eine Liebesmystik, die so
kiihn und zugleich so klar, so iiberzeugend und
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so fordernd ist, daf sie den modernen Men-
schen unmittelbar packt. P. Mommaers
schreibt: ,,Gott ist jemand, der sich selbst frei-
gibt, in unglaublicher Intimitit umfangen zu
werden. Aber du wirst kaum einen mystischen
Autor finden, der zur gleichen Zeit soviel Licht
auf Gottes Transzendenz wirft, wie es Hade-
wijch tat. Der Geliebte, der sich restlos dem
Menschen hingibt, hort nicht auf, ihn zu iiber-
steigen: Er ist der ganz andere. Dieser Gelieb-
te, der den Mystiker ganz und gar in sich hin-
einhebt, hebt das menschliche Sein keineswegs
auf. Im Gegenteil, er begriindet immer tiefer
die selbstindige menschliche Existenz ... In
christlicher Sprache gesagt: Eins-Sein mit Gott
schlieBt nach Hadewijch die Nachfolge des
Menschen Jesus ein.“

Die englische Ausgabe, mit vorziiglicher
Einleitung, mit wichtigen Anmerkungen und
ausfiihrlichen Indices sollte ein Vorbild fiir die
zu erhoffende deutsche Entsprechung sein. Mir
scheint sogar, wenn wir eine gute deutschspra-
chige Ausgabe von Hadewijch besidBen, wire
manchem, was an Unsinnigem und Widersin-
nigem mit dem Titel ,,Mystik* den Markt iiber-
schwemmt, der Stachel genommen. Die deut-
sche Theologie aber (s. das LThK) kénnte mit
einer solchen Ausgabe ihren Standard unter
Beweis stellen. J. Sudbrack SJ

Welte, Bernhard: Das Licht des Nichts.
Von der Mglichkeit neuer religioser Er-
fahrung (Schriften der Katholischen
Akademie in Bayern; Bd. 93). Diissel-
dorf, Patmos Verlag (Patmos Paperback)
1980. 70 S., kart., DM 10,80.

Die Studie ist ebenso besinnlich wie aufregend.
Aufregend — weil die Erfahrung der Sinnleere,
der modernen Spielform des Nihilismus, ganz
und gar ernstgenommen wird. Gerade in die-
sem Dunkel wird das ,,Postulat des Herzens*
schmerzhaft bewufit: ,,Alles sollte Sinn ha-
ben.* Im Schmerz aber der Sinnlosigkeit gibt es
Lichtpunkte ,,der personalen Liebe oder Treue
oder Hilfsbereitschaft ... da konnen wir erfah-
ren: Solches hat Sinu . Das Gute hat Sinn.* Und
da bahnt sich die noch tiefere Erfahrung an:
,,Die Wende des Nichts als Wende zu neuer re-
ligioser Erfahrung.© Welte geht durch grofie
religiose Erfahrung hindurch: die negative
Theologie im Christentum, die jiidische Tradi-
tion der Bildlosigkeit, die islamische Uberliefe-
rung und islamische Mystik, das indische Rig-
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veda, das chinesische Tao-Te-King, der japa-
nisch-chinesische Buddhismus. Das SchluBka-
pitel dann, ,,Die Notwendigkeit der Konkre-
tion*, trifft auf Jesus und die religiose Gemein-
schaft. Alles dies ist an ausgewdhlten Texten
(z.B. durchgehend ein Gedicht von Paul Ce-
lan) aufgezeigt und bietet tatsdchlich eine ,,auf-
regende’* Deutung der geistigen Situation.
Zugleich aber ist es ein besinnliches Buch.
Gut, vielleicht nicht gerade leicht geschrieben,
aber fiir diejenigen verstindlich, die sich die
Miihe machen, der Entwicklung der Gedanken
zu folgen. Die beiden Einleitungskapitel brin-
gen iiberdies eine philosophische Reflexion
iiber ,,religiose Erfahrung*. Auch das sind Sei-
ten, die nicht leichthin zu lesen, aber im besinn-
lichen Lesen gut versténdlich sind.
Ein schmales Buch, aber mit viel Gewicht.
J. Sudbrack SJ

Freiheit und Gelassenheit. Meister Eckhart
heute. In Verbindung mit Heino Falcke
und Fritz Hoffmann hrsg. u. bearb. v. Udo
Kern. Miinchen, Kaiser / Mainz, Griine-
wald 1980. 233 S., kart.,, DM 28,—.

Die im Buch wiedergegebenen Vortrige der
Meister-Eckhart-Woche 1978 in Erfurt spie-
geln in zuverldssiger Weise den Stand der heu-
tigen Eckhart-Forschung. Ein GroBteil der
Beitrige sucht den Thiiringer aus seinem philo-
sophisch-theologischen Weltentwurf zu ver-
stehen. So M. Kurdzialek iiber Eckharts philo-
sophische und theologische Tradition; so Bor-
mann {iber Eckharts Stellung zu Aristoteles; so
Haubst im Vergleich mit Nikolaus von Kues; so
Haas in der Analyse der Sprache Eckharts;
hierzu gehdrt auch der wichtige Beitrag von
Hédl: Meister Eckharts theologische Kritik des
reinen Glaubensbewuftseins. Andere Beitrige
versuchen, Meister Eckhart mehr aus den ei-
genen Texten allein, ohne Bezug zur sprachli-
chen Umwelt und zur Uberlieferung, zu ver-
stehen (Welte, Weil3, Winkler) und legen da-
her den Akzent stirker auf die Eigenerfahrung
Eckharts. Allerdings schreibt Oechslin dazu:
» Von seinem inneren geistlichen Leben wissen
wir sehr wenig. Wir kénnen nur vermuten ...%,
und stellt deshalb mit Recht das ,,mystagogi-
sche*, zur Erfahrung hinfiilhrende Anliegen
Eckharts — und nicht so sehr dessen eigenes Er-
leben — in den Vordergrund.

Im ganzen kann man feststellen: Je mehr ein
Autor von der geistigen Umwelt Eckharts
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weiB, desto vorsichtiger wird er beim Um-
schreiben des ,,Erfahrungs‘‘-Moments bei
Eckhart, desto stirker betont er das ganzheitli-
che, vollziechende Denken Eckharts, das ihn
zum Mystiker macht. Das Bild von Eckhart als
dem genialen, ganz und gar von der Kraft des
christlichen Glaubens durchdrungenen Predi-
ger und Lehrer setzt sich immer stirker durch
gegeniiber der Vorstellung eines Erfahrungs-
mystikers. J. Sudbrack S§J

Schweitzer, Franz-Josef: Der Freiheitsbe-
griff der deutschen Mystik. Seine Bezie-
hung zur Ketzerei der ,,Briider und
Schwestern vom Freien Geist*, mit be-
sonderer Riicksicht auf den pseudoeckar-
tischen Traktat ,,Schwester Katrei* (Ar-
beiten zur mittleren deutschen Literatur
und Sprache, hrsg. von H.-G. Roloff, Bd.
10). Frankfurt/Bern, Verlag Peter Lang
1982. 703 S., brosch., SFr 109,—.

Bleibend an dieser umfangreichen Arbeit ist
die kritische Edition (mit vielen, wortlich wie-
dergegebenen Plus-Stiicken) des mittelalterli-
chen mystischen Traktats, ,,Schwester Katrei‘,
der wohl um 1320 im oberrheinischen Raum
verfaBt wurde. Die verhdltnismaBig schmale
Schrift (322-370) gilt als hervorragendes
Zeugnis der Sekte vom ,,Freien Geist*. Es sind
Gespriche mit einem Beichtvater, wihrend
derer Schwester Katrei immer mehr zom ei-
gentlichen ,,Lehrer* {iber mystische Erfahrung
wird: ,,Herre, frowent (frenet) vch mitt mir, ich
bin got worden.“ (334) Die biblischen Gottes-
erfahrungen werden weit {iberboten; es geht
bis zur ,,bleibenden* unmittelbaren Verbun-
denheit mit dem Vater.

Schweitzer konzentriert sich auf den Begriff
der Freiheit, der dieser ,,Erfahrung zngrunde
liegt: ,,paradoxe Gottgewordenheit im ,alltéig-
lichen‘ Leben als verborgene mystische Ein-
heit, aus der heraus schon hier die GewiBheit
des ewigen Lebens moglich ist und auf die hin
alle Dinge, alles Geschehen ausgerichtet und
interpretiert wird” (17); ,.fiir den einzelnen ...
die Realisierung seiner menschlichen Ganzheit
und die innerliche Erfahrung seiner Einheit,
seiner Einzigartigkeit ... und zugleich seiner
Einheit mit dem Allgemeinsten ... Auf der uni-
versalen Ebeue ... die Verwirklichung ihrer
utopischen Moglichkeit zur Freiheit aller Men-
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schen: ohne Ansbeutung des Menschen durch
den Menschen ...« (155). Eine weitrdumige ge-
schichtliche Einleitung (Gnosis, Origenes, An-
gustinus usw., besonders Johannes Scotus
Eringena und der von R. Guarnieri herausge-
gebene ,,Spiegel der einfachen Seelen®) sollen
zeigen, daB hier keine ,,eschatologische®, son-
dern prisentische Mystik zu finden ist. ,,Der
Leib ist kein Objekt mehr, kein Grund zu ei-
nem ,Zuwenig‘ an Vollkommenheit, sondern
reiner ProzeB, seine Gegenstindlichkeit fort-
withrend transzendierendes Leben. Die Voll-
kommenheit dieses befreiten Lebens besteht
darin, daB es sich dem ,iiberswanck gottlicher
befindunge‘ 6ffnet und ihn als Freude nach au-
Ben vermittelt. (231)

Die breite, wenig gegliederte Darstellung
des Autors mit dem riesigen Anmerkungsteil
(457-684, dankenswerterweise mit vielen Ori-
ginaltexten) macht es schwierig, zur themati-
schen These des Antors in Kiirze Stellung zu
nehmen. Die von ihm anfgezeigte Kontinuitit
zwischen orthodoxer und hiretischer Mystik ist
zweifelsohne eine Tatsache: Doch die Frage
bleibt, was mit dieser Erkenntnis gewonnen ist.
Beim konkreten Uberpriifen der Ausfiihrun-
gen wird man entténscht. S. 252 gehtesz.B.um
das alles bestimmende Grundthema: der Ana-
logiebegriff Eckharts. Diskutiert werden Olt-
mann, Peters, Hof und Kopper. Erstaunli-
cherweise fillt der Hrsg. der lat. Werke Eck-
harts, J. Koch, aus. Sein fundamentaler Beitrag
»Zur Analogielehre Meister Eckharts“ er-
schien immerhin schon 1959 und wurde 1965
(K. Ruh, Altdt. u. altndl. Mystik) und 1973
wieder veroffentlicht. In der seridsen For-
schung gilt dieser Aufsatz als Meilenstein, hin-
ter den es kein Zuriick mehr gibt. Eine Ausein-
andersetzung mit ihm (und mit anderer For-
schung; H. Fischer, A. Haas und viele andere
sind Schweitzer unbekannt) hitte Schweitzer
geholfen, Wege in das Dickicht des Materials
zu schlagen. So steht der Leser vor einem unge-
fiigen Buch mit vielen und auch interessanten
Einsichten, die durch kein Register aufge-
schliisselt werden; und er kann nur vermuten,
daB die Arbeit anBerhalb der heutigen For-
schung entstanden ist, wo selbst so wichtige
Nachschlagwerke wie das LThK (mit H. Fi-
scher) oder das DSpAM (IV, 1, 1958-60,
93116, von R.-L. Oechslin) dem Autor nicht
zugingig waren. Schade um die immense Ar-
beit, die zum grofien Teil vergeblich war.

J. Sudbrack SJ
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Jan van Ruusbroec: Opera Omnia (1.:
Boecsken der Verclaringhe; I1.: Vanden
seven Sloten). Hrsg. v. G. de Baere, ein-
gel. v. P. Mommaers, iibers. v. Ph. Crow-
ley u. H. Rolfson (Studijen en Tekstuitga-
ven van ons geestelijk erf; hrgs. v. Ruus-
broec genootschap; XX,1 u. XX,2).
Tielt/Leiden, Lannoo/E. J. Brill 1981.1.:
196 S., 1I.: 304 S., Ln. (58,~ bzw. 90,—
holl. Gulden).

Der flimische Mystiker (1293-1381) ist im-
mer noch der unbekannte und gar verkannte
unter den GroB3en der christlichen Spiritualitit.
Das liegt nicht zuletzt an der Sprachmauer, die
das Mittel-Niederlindisch den meisten lnter-
essierten aufbaut. Deshalb muB der riihrigen
Ruusbroec-Genootschap von  Antwerpen
hochster Dank gezollt werden, daB sie eine
zwei- und gar dreisprachige Ausgabe in die
Wege geleitet hat: neben dem kritisch heraus-
gegebenen Originaltext eine englische Uber-
setzung, die sich streng an den Urtext hilt, und
die klassisch gewordene lateinische Uberset-
zung des Kolner Kartdusers Surius (1552).
Vorziigliche Einleitungen, Kommentierungen,
Register, sprachliche Aufschliisselungen usw.
machen dieses Unternehmen zu einem —-im be-
sten Sinn des Wortes genommenen — Ereignis
fiir die Erforschung christlicher Spiritualitit.

Fiir die aktuelle Diskussion um das Wesen
christlicher Gotteserfahrung ist besonders der
erste Band: ,,Das Biichlein der Erleuchung*,
mit der griindlichen Einleitung von P. Mom-
maers SJ, von Bedeutung. Der zweite Band:
»von den sieben Klausuren, Umhiillungen,
Wohnungen*, ist eine eher praktische Hinfiih-
rung zum geistlich-mystischen Leben.

Das ,,Biichlein der Erleuchtung‘‘ wurde von
Ruusbroec 1362 auf Bitten von Bruder Gerard
und einigen Kartdusern aus Herne verfaBt, um
einige Passagen aus seinem Hauptwerk, ,,Das
Reich der Geliebten* (dt. 1924 von Verkade),
zu verdeutlichen: ,,Ich habe also gesagt: Wer
Gott kontemplativ liebt, ist ihm zuerst mit
Vermittlung, dann ohne Vermittlung und drit-
tens ohne Unterschied und Trennung vereint.*
Ruusbroec stellt sich dieser pantheistisch klin-
genden Erfahrungsbeschreibung, ohne zu-
riickzuweichen; denn es ist seine Erfahrung.
Aber zur Deutung besser gesagt: zur eindeuti-
gen Beschreibung ruft Ruunsbroec zuerst die
Trinitdtstheologie zu Hilfe: Die beiden Aussa-
genvon ,,Gott ist einer‘ uud ,,Gott ist drei Per-

314

sonen* lassen sich wicht gegeneinander aus-
spielen, sondern sind eins. ,,Vater und Sohu er-
frenen sich aneinander (entsprechend der Ein-
heit mit Vermittlung) und umarmen einander
(entsprechend der Einheit ohne Vermittlung);
und diese Umarmung zeigt sich als uneundlich
abgriindig (bottomless) — wenn eine Person die
andere um-greift, wird sie unmittelbar iiber-
wiltigt von einer unermeBlichen Uberfiille.
Und diese Uberfiille ist das ,Wesen* (auch ei-
ner von den schwer zu verstehenden Begriffen
Ruusbroecs); vou ihr ergriffen zu werden, be-
deutet die Seligkeit (auch der mystischen Er-
fahrung).* Nach Ruusbroec ist also das ,,We-
sen* einfachhin die unerschépfliche Transzen-
denz der anderen (gottlichen) Person; Gliick-
seligkeit ist einfachhin eine ewige Ruhe, die sich
in sich selbst als Aktivitit offenbart, ,,als Ak-
tivitdt des ewigen Ergriffenwerdens von der un-
endlichen Liebe dieser Person* (Mommaers).

Es ist unbefriedigend, die erfahrungs-satte
Sprache Ruusbroecs in knapper Begrifflichkeit
wiederzugeben. Was er erfahren hat, wird
deutlicher, wenn er sich gegen SchluB von der
falschen Mystik distanziert. Sie namlich hebt
das nackte Eius-Werden allein auf den Thron,
der aber — wie Ruusbroec oft genug zeigt — der
Thron des ddmonischen ,,Seins wie Gott* ist.
Die wahre Mystik wird beschrieben als: ,,ewe-
like toegaen ende ingaen, ende rasten in gode*
— ,,evermore approach and enter and rest in
God** — ,,perenniter et accedemus et ingredie-
mur, et quiescemus in Deo* — ,,ein stindiges
zugleich  Herantreten-Eintreten-Rohen  in
Gott* (154f).

Bei der kritiklosen Ubernahme aller mogli-
chen ,,Erfahrungen‘ in die christliche Spiritua-
litdt kann diese personale Einheitserfahrung
des flimischen Mystikers zur Hilfe der Unter-
scheidung werden. Ob sich nicht doch einmal
ein deutscher Ubersetzer findet, der sich dieser
hervorragenden Ausgabe der Opera Omnia
Ruusbroecs anschlief8t? J. Sudbrack SJ

The Cloud of Unknowing and related
treatises on contemplative prayer. The
Book of Privy Counselling; The Epistle of
Prayer; The Epistle of Discretion; Hid
Divinity; Benjamin Minor, The Study of
Wisdom; Of Discerning of Spirits. Hrsg.
von Phyllis Hodgson (Analecta Cartusia-
na, 3). Exeter/Salzburg, Catholic Records
Press/Institut fiir Anglistik und Amerika-
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nistik  Universitdit  Salzburg  1982.
LXI11/234 S., brosch., DM 75,—.

Der vieldiskutierte Traktat der ,,Wolke des
Nichtwissens‘‘ ist mit den anderen Traktaten,
die mit mehr oder weniger Sicherheit vom glei-
chen Kartidusermdnch stammen, nun in einer
kritischen Ausgabe wieder greifbar geworden.
Den Text selbst muBte die gelehrte Herausge-
berin seit den fast 40 Jahren der Erstausgabe
nicht dndern, soweit ich tiberpriifen konnte.
Aber Einleitung und Kommentar sind erheb-
lich anders geworden. In der Kommentierung
fillt gegeniiber der Erstausgabe (1944 u. 1955)
auf, daB er praziser geworden ist, mehr Ver-
weise hat und auch lingere Gedankenginge
(wie zu Beginn die Warnung fiir nicht-kontem-
plative Leser) interpretiert. Die Ausgabe hat
an Fachkunde gewonnen. Dies zeigt sich be-
sonders auch in den Kapiteln ,,Doctrine and
Counsel“ (XXI-XXVII) und ,,The Heritage
from Tradition** (XXIX-LVI) der Einleitung.
So schreibt Ph. Hodgson iiber die ,,Liebe* als
den wichtigsten (most important) Begriff:
,.Liebe wie auch Intention (like ,intent‘) ist in
den Traktaten der Wolke ein Willensakt (act of
the will).“ ,,Entleert vom Selbst-Wollen
(self-will), das Ursache der Entfremdung von
Gott ist, und einzig das wollend, was Gott will,
ist die Seele bereit, mit gottlichem Leben er-
fiillt zu werden.” Beim Lesen des englischen
Textes (was fiir jemanden mit bescheidenen
Englisch-Kenntnissen mit Hilfe der neuen
Ubersetzung von Riehle, Johannes-Verlag,
durchaus moglich ist) ist man wiederum er-
staunt, wie sehr dieser gro3e Text von der in
Deutschland bekannt gewordenen &lteren
Ubersetzung  (Topos-Taschenbuch, Mainz
21975) verkannt worden ist. Die Chance eines
echten Gespriches mit buddhistischen Erfah-
rungen wurde dort leider vertan. Erschrocken
ist man allerdings auch iiber die Radikalitét,
die hier gefordert wird: ,,Die Begriffe Con-
templation und Vollkommenheit (perfection)
und deren entsprechende Derivate sind aus-
tauschbar; ihre Begrifflichkeit ist prazise. Thre
modernen Entsprechungen, Mystik, Mystiker,
mystisch, sind durch nachléssigen Gebrauch zu
abgenutzt, als etwas anderes als Vages zu sa-
gen ... Ziel ist eine geheime Erkenntnis von
Gott (a secret knowledge of God) in einer
iibersteigenden Einigung, jenseits der Fahig-
keiten des menschlichen Geistes.*
Anzumerken bleibt noch, da8 der etwas
iberladene kritische Apparat der ersten Aus-
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gaben sich nun auf die wichtigen Varianten be-
schrinkt. Es ist zu wiinschen, da8 moglichst
viele Leser der ,,Wolke des Nichtwissens‘‘ auch
einmal nach dem englischen Urtext greifen.
J. Sudbrack SJ

1. Lorenz, Erika: Teresa von Avila. Licht
und Schatten. Schaffhausen, Novalis Ver-
lag 1982. 207 S., Milskin-Einband mit
Schutzumschlag, DM 34,—.

2. Lorenz, Erika: Teresa von Avila. ,,Ich
bin ein Weib —und obendrein kein gutes*.
Ein Portrit der Heiligen in ihren Texten
(Herderbiicherei: ,,Texte zum Nachden-
ken*, 920). Freiburg/Basel/Wien, Her-
der 1982. 143 S., kart., DM 9,60.

Die Verfasserin, Professorin fiir Romanische
Philologie, ndherhin fiir Hispanistik, hat sich in
besonderer Weise der spanischen Spiritualitit
des 16. Jhs. zugewandt. Den 400. Todestag Te-
resas von Avila (1582-1982) nahm sie zum
AnlaB, mehrere Arbeiten iiber die Kirchenleh-
rerin der Mystik zu veréffentlichen. Neben den
hier angezeigten Biichern erschienen von ihr
noch einige Beitrdge in karmelitanischen Fest-
schriften zum Jubildumsjahr.

1. Es handelt sich um eine Sammlung von
Aufsitzen aus den letzten Jahren. Sie sind zum
einen der inhaltlichen Beschreibung und
Kennzeichnung teresianischer Mystik gewid-
met, zum anderen sprachwissenschaftlichen
Fragen der teresianischen Literatur. Inhalt und
Sprachform sind nicht voneinander zu trennen;
sie stehen in Wechselbeziehung. Sprachwissen-
schaftlich kann der Theologe hinsichtlich etwa
teresianischer Lyrik oder iiberhaupt der Er-
schlieBung der fiir Teresa eigentiimlichen
Sprachgestalt mit ihren Bildern, Metaphern,
Paradoxien von der Verfasserin nur lernen.
Aber auch die inhaltliche Darstellung des ,,my-
stischen Weges“ Teresas durch die Verfasserin
(anhand der sieben Wohnungen aus der ,,Inne-
ren Burg®, dem Hauptwerk der groBen Spanie-
rin) kann wegen ihrer Einfachheit vielen Le-
sern Anregung und Hilfe sein, zumal die Ver-
fasserin das Wesen christlicher Mystik (z.B. ih-
ren dialogischen und ihren apostolischen Cha-
rakter) erstaunlich klar herausstellt. — Einige
sinnstérende Druckfehler und ein paar irrtim-
liche Angaben in der Zeittafel 4 (190f) min-
dern nicht den Wert dieser Studien.

2. Die lingere Einleitung der Verfasserin in
diese Textsammlung macht den Leser nicht nur
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in einem ersten Schritt mit Teresa (als Mensch,
als Frau, als Gott-suchende und -liebende, als
Apostel) bekannt, sondern legt in einer strich-
haften Portritzeichnung der Heiligen zugleich
anch den Grund fiir die Gruppierung der Texte
um je einen thematischen Gedanken, so daB
diese im Kontext der Einfiihrung besser auf
Teresa hin konkretisiert werden. Ein vorziigli-
ches Biichlein. — Man spiirt aus beiden Arbei-
ten, daf3 die Verfasserin zu Teresa einen sehr
personlichen Zugang gefunden hat. Aus der
Art und Weise, wie sie iiber die christliche
Kontemplation spricht (man vgl. den kundigen
Aufsatz iiber ,,Das innere Gebet* in der kar-
melitanischen Zeitschrift ,,Christliche Inner-
lichkeit*, Sondernummer ,, Weisheit und Leh-
re*, 1982, 73-82), gewinnt man den Eindruck,
daB sie nicht in erster Linie iiber die Literatur-
wissenschaft, sondern im Umgang mit der Me-
ditation zu einer Erfahrungskenntnis gekom-
men ist. F. Wulf SJ

Pascal, Blaise: Schriften zur Religion.
Ubertr. und eingel. von Hans Urs von
Balthasar (Christliche Meister, Bd. 17).
Einsiedeln, Johannes Verlag 1982. 376
S., brosch., DM 38,—.

Die ,,Pensées* (,,Gedanken*) von Blaise Pas-
cal (1623-1662) zihlen zu den Grundbiichern
der Wettliteratur. H.U. von Balthasar hat es
unternommen, die ,,Pensées und einige klei-
nere Schriften des mathematischen, physikali-
schen und philosophischen Genies neu zu
iibersetzen, dessen Uberlegungen nie in bloBer
Theorie steckenblieben. H.U. von Balthasar ist
sich der Schwierigkeit des Ubersetzens be-
wuBt: ,,Es gibt kein Deutsch, das der Sprache
... Pascals gewachsen wire. ... Wir bilden uns
nicht ein, etwas stilistisch Befriedigendes vor-
legen zu konnen.* (18) Wertvoll zum Ver-
stindnis der Pascal’schen Schriften sind
die vom Hrsg. verfaBten Einleitungen.
Davor findet der Leser einen tabellarischen
Lebenslauf Pascals mit den wichtigsten Statio-
nen seines Lebens und am Ende des Buches
eine Konkordanz fiir die Numerierung in den
»Pensées” nach den Ausgaben von Brun-
schvicg und Chevalier, an denen sich alle
Ubersetzungen und Kommentare orientieren.

Neben dem ,,Memorial* und anderen klei-
neren Schriften nehmen die ,,Pensées* den
meisten Raum ein. [hnen eignet eine ,,schein-
bar zeitlose Jugendlichkeit: ihr Fener erlischt
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nicht, ihre Grundeinsichten veralten nicht*
(19). Pascal fordert die ,,Unterwerfung* der
Vernunft und zugleich ihren Einsatz (vgl. 20).
Sie gehort notwendig zum Menschen, aber er
ist mehr als nur sie. ,,Demiitige dich, unfihige
Vernunft; schweige, torichte Natur, lerne, da
der Mensch den Menschen um ein Unendliches
iibersteigt, erfahre von deinem Meister deine
wahre Lage, die du nicht kennst. Hore aaf
Gott.** (217) Pascal weist die Spannungs-
einheit von GroBe und Elend des Menschen
auf: | Die GréBe des Menschen ist darin
groB, daB er sich als elend erkennt.*
(158) ,Seine ganze Pflicht aber ist es,
richtig zu denken ..., bei sich selber zu
beginnen und bei seinem Urheber und sei-
nem Endziel.* (146) Er soll sich bewnBt sein,
daB er ein ,,Nichts im Vergleich zum Unendli-
chen, ein Alles im Vergleich zum Nichts: eine
Mitte zwischen Nichts und All“ (103) und ,,in
jeder Hinsicht begrenzt* (105) ist. Im umfang-
reichen 2. Teil der ,,Pensées* kommt Pascals
christlicher Glaube, der dem von der Kirche
verurteilten Jansenismus nahesteht, zu Wort:
,.Nicht allein erkennen wir Gott nur durch Je-
sus Christus, sondern wir kennen auch uns
selbst nur durch Jesus Christus. Wir kennen das
Leben, den Tod nur durch Jesus Christus.
(322) ,,Ohne Jesus Christus konnte die Welt
nicht weiterbestehn. Sie miifite entweder zer-
stort oder zu einer Art Holle werden.« (287)

Der feinfiihligen Ubersetzung gelingt es, die
»Pensées* Pascals dem hentigen Menschen zu-
ginglich zu machen, sein Verstindnis und In-
teresse fiir diese groBartigen ,,Gedanken“ zu
wecken. E. Meuser

Huot de Longchamp, Max: Lectures de
Jean de la Croix. Essai d’Anthropologie
mystique {Théologie Historique, 62). Pa-
ris, Beauchesne 1981. 428 S., brosch.

Man fiihlt sich geneigt, von einem Meilenstein
der Mystik-Forschung zu sprechen. Viermal
umkreist der junge franzésische Priester das
Werk des Johannes vom Kreuz, wobei er zu ei-
ner immer dynamischeren Betrachtungsweise
kommt. Ein wichtiger kritischer Anhang (wie
man Johannes vom Kreuz nicht lesen darf) di-
stanziert sich von systematischer Voreinge-
nommenbheit, sei es einer philosophisch-theo-
logischen wie bei Garrigou-Lagrange, sei es ei-
ner ,symbolischen®, wie z.B. bei G. Morel:
»Psychologie, Soziologie und durch sie vertre-
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ten irgendwie alle Humanwissenschaften sind
versucht, im Werk des Johannes vom Kreuz die
Projektion eines ,anonymen‘ geistigen Zustan-
des zu suchen, die Entschleierung eines recht
interessanten Universums geistiger Erfahrun-
gen, worin der mystische Autor als privilegier-
ter Sprecher Unsagbares entwickelt mittels ei-
ner Sprache, die es dennoch ansdriickt.* Dage-
gen stellt Huot de Longchamp einen lingui-
stisch reflektierten Nachvollzug der mystischen
Aunthropologie des Heiligen.

Johannes vom Kreuz ,,beschreibt® Erfah-
rung — das ist bleibende Voraussetzung. Dazn
benutzt er Worte aus der ihn nmgebenden
Realitit. Aber im Laufe der Erfahrung kehrt
sich die Beziehung Wort—Inhalt gleichsam um;
denn das gottliche Wort selbst ist Fleisch ge-
worden, ist in die Weltrealitdt eingetreten.
Uber die Erfahrung dieses Wortes, wobei sich
,,unser Fleisch* einlaflt in das ,,fleischgewor-
dene Wort Gottes, gewinnt auch die Wort-
Inhalt-Beziehung der Sprache neuen Sinn.
Von der substantiellen Realitit Gottes aus
werden die Worte weltlicher Erfahrung mit
neuem, nun ,,mystischem* Sinn erfiillt. Weit
entfernt also von einer gingigen Deutung, daB
Johannes vom Kreuz in die totale ,,Leere*
Gottes eintrete, zeigt Huot de Longchamp, da
diese ,,Leere* (die als dunkle Nacht eine not-
wendige und immer nen zun betretende Stufe
ist) sich fiillt mit Inhalt und konkreter Erfah-
rung. Der Schliissel zu dieser Umkehr ist die
Inkarnation, der Eintritt Gottes in die Welt un-
serer menschlichen Erfahrungen.

Ein kurzes Kapitel, dem man — mit all seiner
Schwierigkeit — eine Ubersetzung ins Deutsche
wiinscht, zeigt am Wort ,,Frende®, wie sich in
der mystischen Erfahrung die Perspektiven
umkehren. Ausdem GenieBen ,,an Dingen, die
keines Sich-Freuens wiirdig sind*, wird — iiber
die dunkle Nacht des Verzichtens darauf — eine
Offenheit auf Gott hin, in die sich die gottliche
Freude cingieBt. Und nun kehren die sinnen-
bezogenen Worte (Licht, ,geistliche’ Sinne,
Braut-Mystik) wieder, nun aber neu erfiillt mit
der Realitdtsdichte gottlichen Lebens.

Die Frage an den Autor, ob er nicht manch-
mal die linguistische Methode iiberzieht, muf3
verstummen vor der wichtigen Einsicht, die er
uns vermittelt. J. Sudbrack SJ

Goichot, Emile: Henri Bremond, Histo-
rien du Sentiment Religieux. Genese et
stratégie d’une entreprise littéraire. Paris,
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Edition Ophrys (1983). 319 S,, brosch.,
Fr. 150,~.

Es gehort zu den Negativ-Seiten des hentigen
Mystik-Booms in Deutschland, da man kaum
Kenntnis nimmt von den wichtigen Zeugnissen
der franzosischen Mystik des 16.—18. Jahrhun-
derts und ihrer genialen Darstellung durch
Abbé Henri Bremond (Bd. 1-11, 1916-1933,
dem Todesjahr des Abbé, und dem 12. Index-
band von Ch. Grollean, 1936). Vorliegende
vorziigliche Untersuchung (mit Chronologie,
311-313, Index Sommaire, 315f, und detail-
lierter Table des Matieéres, 317-319) stellt
nicht mur die Personlichkeit des Historikers
und das Entstehen seiner Arbeit dar, sondern
greift weit ans auf Hintergriinde, Kontrover-
sen, Intrigen, Freundschaften (mit den Moder-
nisten, Tyrrell und Loisy, aber auch mit Fr.
Hiigel und M. Blondel). Dies alles (und dazn
der lebendige, bildhafte Stil des Autors) macht
das Buch fiir dentsche Leser nicht gerade leicht
lesbar, aber gibt ihnen iiber die historischen
Daten hinaus einen Einblick in das Ringen um
die Fragen der mystischen Erfahrung, der mir
fiir jeden ernsthaften Forscher unersetzlich zu
sein scheint.

Aus dem bewegten Leben, den vielen Schrif-
ten (z. T. anonym) und den mannigfachen
Streitigkeiten ist eine Frage besonders hervor-
zuheben. Sie wurde brennend in der Kontro-
verse des Exjesuiten Bremond mit seinem
ehemaligen Mitbruder F. Cavallera SJ (zwei
Briider H. Bremonds blieben Jesuiten und ver-
teidigten ihn stets). H. Bremond warf — sicher-
lich nicht grundlos — einer bestimmten Jesui-
ten-Spiritualitit ,,Aszetismus® vor. lhm stellte
er — besonders in der Interpretation von Féne-
lon — ,,la priere pure®, das reine Gebet entge-
gen, worin der Mensch vollig desinteressiert an
eigenem Tun, eigener Erfahrung oder eigener
Erfiillung nur Gott ins Zentrum stellt. Dieser
Theozentrismus (mit dem Wort ,,Anthropo-
zentrismus“ scheint Bremond den Terminus
zum theologischen Fachwort gemacht zu ha-
ben) fiihrte weiterhin dazu, da B. in der Hal-
tung der ,,Priere pure* Fénelons eine allge-
mein menschliche Anlage fand: ,,Wir sind alle
Mystiker, wenigstens der aktiven Moglichkeit
nach, ebenso und aus dem gleichen Grunde wie
wir alle auch Dichter sind.*“ (308) ,,1n Christus
und durch ihn kommt die Mystik, als Ganze ge-
sehen, zu ihrer Vollendung.* (288)

Vorliegende Arbeit und natiirlich Bremonds
Lebenswerk sind zn reich fazettiert, als daf
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eine Besprechung nun ein eindeutiges Ja oder
Nein hinstellen konnte. Aber auf eines muf3
aufmerksam gemacht werden: auf die heute so
wichtig werdende ,,Leibhaftigkeit oder ,,Sa-
kramentalitit“ oder ,Inkarnation* aller
menschlichen Erfabrung, auch der mystischen.
Von daher muB3 dem ,,leibhaften‘* Bemiihen
des Menschen und der konkreten Form seiner
Erfahrung eine weit wichtigere Rolle zuge-
schrieben werden, als sie sie in dem vergeistig-
ten Entwurf Bremonds zu haben scheinen.

J. Sudbrack SJ

Schilson, Arno: Theologie als Sakramen-
tentheologie. Die Mysterientheologie
Odo Casels (Tiibinger Theologische Stu-
dien; Bd. 18). Mainz, Matthias-Griine-
wald-Verlag 1982. 354 S., kart., DM
48,—.

Ein gediegenes Buch. In der iiberaus sorgfl-
tigen und griindlichen Habilitationsschrift fin-
densich einige Passagen, die fiir die Diskussion
iiber das Thema ,,Mystik‘ von Belang sind. A.
Schilson stellt in systematischer Absicht die
Mysterientheologie Odo Casels dar. Bei allem
Wohlwollen fiir das Werk des Monches aus
Maria Laach findet Schilson diesbeziiglich
auch kritische Worte (vgl. z.B. 300f, 317f).
Charakteristisch fiir O. Caselist die Behaup-
tung der Analogizitit heidnischer Mysterien-
kulte mit dem christlichen Kultgeschehen, in
dem das Mysterium Christi wiederholt wird
(vgl. 39). Die letzte Quelle aller wahren Gnosis
ist das lebendige Mitleben mit Christus in my-
sterio (vgl. 135). Zur Frage nach der mysti-
schen Einswerdung lesen wir: ,,Durch Gottes
freie Gnade wird ,aufgehoben die unmiiber-
schreitbare ,Todeslinie* zwischen Gott und
Mensch, vonder G. Mensching im Anschlufl an
K. Barth spricht... Gerade weil der Mensch
Mensch bleibt und Gott Gott, findet ein Eins-
werden von Gott und Mensch statt.’ Nicht um
eine Verschmelzung zweier GroBen zu einem
Dritten also geht es im Gnadengeschehen,
sondern um eine Einheit in bleibender Ver-
schiedenheit. ,Hochstes Vorbild und letzter
Grund der Einheit von Gott und Mensch ist
nach christlichem Dogma Jesus Christus der
Gott-Mensch, bei dem die gottliche Natur mit
der menschlichen in der Einheit der Person des
Logos geeint ist. ““ (181) Die Basis des mysti-
schen Erkennens ist das Geheimnis der Inkar-
nation. ,,Denn wie in der Person des gottlichen
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Logos nach der Menschwerdung sich géttliche
und menschliche Natur einten, so ist in den Sa-
kramenten gottliches Pneuma und irdische
Substanz vereinigt, und zwar so, daB durch die
Anwendung der irdischen Substanz das gottli-
che Leben uns mitgeteilt wird...** (218 1)

Gerade die Hinwendung zur Objektivitat des
reprisentierten Heilsgeschehens hat subjektive
Wirkung. ,,Sobald das Pneuma Christi den
Christen erfiillt und dadurch Christus selbst
sein innerstes, allem subjektiven Wollen ent-
zogenes und damit objektiv vorgegebenes Le-
bensprinzip wird, gewinnt der Mensch seine
wahre GréBe und findet er seine unverwech-
selbare Identitit.” (162) Er wird Christ. ,,Das
Christentum st ... die Religion der Christusmy-
stik, der Verbindung mit dem pneumatischen
Herrn.*“ (154)

Die Christusmystik ist immer kirchliche
Christusmystik. Sie ist nicht identisch mit ,,je-
ner Form der Mystik, die, aus uralten orientali-
schen Quellen hervorstromend, unter dem
Einflu des Neuplatonismus in gereinigter Ge-
stalt Eingang in die kirchliche Frommigkeit
fand, besonders auch durch Augustin, dann
von dem germanischen Geiste begierig aufge-
griffen wurde und zu Beginn der Neuzeitin der
spanischen Mystik sich auswirkte.“ (119)
»Wahre Christusmystik vollzieht sich im Sa-
krament als Begegnung mit und Angleichung
an die sakramental représentierte Heilstat
Christi. (155) Liturgische Mystik soll den
Menschen zu innigster Gottgemeinschaft fiih-
ren (vgl. 256). Natiirlich hat die liturgisch-
kirchliche Vorentscheidung O. Casels Konse-
quenzen auch fiir sein Verstindnis der Theolo-
gie, die sich wesentlich vollzieht ,,als Mystik,
deren Grundgestalt allerdings ... nicht eine in-
dividuelle Seelenmystik, sondern die vorgege-
bene  kirchlich-kultische  Christusmystik
bleibt* (126). Dieser Grundansatz noch ein-
mal genauer formuliert: ,,Das kultische Han-
deln der Kirche, vor allem in den Sakramenten,
gibt der Mystik eine objektive und gemein-
schaftliche, genauer gesagt eine christozentri-
sche und ekklesiozentrische Gestalt, die sich
letztlich als objektive, nicht aber subjektiv ge-
wendete Theozentrik erweist. Im kultischen
Handeln der Kirche steht ja die Mitteilung des
wahrhaft gottlichen Lebens im Vordergrund;
die Sakramente sind also nicht Feiern reiner
1Immanenz oder bloBer Humanitit, sondern die
Orte wahrer Erfiillung menschlicher Sehnsucht
nach Begegnung mit der Transzendenz — sie
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sind Kirchliche Feiern objektiver ekklesialer
Christusmystik.“ (57) Und noch spezieller:
,,Die hl. Eucharistie ist demnach Geddchtnis-
feier, ja noch mehr, die mystische Wiederher-
auffithrung und dadurch in gewissem Sinne die
Fortsetzung des Werkes der Erlsung.” (68)
Wenn dieses Buch dazn beitragt, den Hunger
nach dem Mystischen, der zumeist mit Esoteri-
schem zu stillen versucht wird, auf das Myste-
rinm der Eucharistie aufmerksam zn machen,
hat es seinen Zweck mehr als erfiillt.

P. Imhof SJ

Furlong, Monica: Alles, was ein Mensch
sucht. Thomas Merton, ein exemplari-
sches Leben. Ubertr. von R. Kohlhaas
OSB in Verb. mit B. Schellenberger
OCSO. Freiburg/Basel/Wien, Herder
1982.422 8., geb., DM 34—

Thomas Merton (P. M. Lonis), einer der be-
rithmtesten Trappistenmonche unserer Zeit
(1915-1968), bleibt ein Geheimnis. Auch die
fesselnde und lesenswerte Biographie, die Mo-
nica Furlong, eine englische Journalistin, 1980
herausgebracht hat und die jetzt in einer be-
merkenswert guten deutschen Ubersetzung
vorliegt, kann dieses Geheimnis nicht ent-
schliisseln. Daran wiirde sich anch wohl nichts
dndern, wenn Merton sein spannungsreiches
und nngewdhnliches Leben noch 10 bis 20
Jahre langer gelebt hitte und nicht sein relativ
frither Unfalltod in Bangkok allen Interpreta-
menten — Ubertritt zum Buddhismns? oder
doch Austritt aus dem Orden? Eremit in
Gethsemani, in Alaska, in Indien? oder was
immer sonst? — ein Ende gesetzt hitte.

Es gehort zu den Pluspunkten der Furlong-
Biographie, daB sie sich anf derartige Vermu-
tungen erst gar nicht einldft. Sie versucht, sich
an die Quellen zu halten und diese entspre-
chend anszuwerten. So entsteht ein Lebens-
bild, das die Entwicklung des weitbekannten
Schriftstellers in ihren so unterschiedlichen
Phasen, in aller Gegensitzlichkeit seines Cha-
rakters, in seiner Spiirigkeit fiir das geistige
Beben seiner Zeit und in seiner spriihenden
Phantasie dramatisch und mit groem Einfiih-
lungsvermdgen nachzeichnet. F. nennt die vie-
len Vorziige und Schwichen Mertons beim
Namen, niichtern, mit Humor und gewif} auch
mit einem Sinn fiir die tiefliegende Tragik die-
ses unruhigen und scheuen, aktivistischen und
zngleich introvertierten, glinzend begabten
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und stindig am Rand physischer Uberforde-
rung lebenden, seit dem frithen Tod der Muntter
heimatlosen und nach Geborgenheit verlan-
genden religiosen Suchers. Manches, was man
bisher so noch nicht wuf3te, findet man in dieser
Studie, fiir die F. mit einem bedeutenden engli-
schen Literaturpreis ausgezeichnet wurde.
Dennoch wird man zégern, das Buch mit dem
deutschen Klappentext eine ,,grofle* Mer-
ton-Biographie zu nennen. Denn hier fehlt et-
was Entscheidendes: der Sinn fiir den Monch
Merton und das Geheimnis seiner Berufung,
von dem mindestens die zweite Lebenshilfte
uniibersehbar geprégt und erfiillt ist.

John Eudes Bamberger, der bekannte Trap-
pistenabt nnd Psychologe, der zwanzig Jahre
lang mit Merton zusammen war in Gethsemani
und ihn sehr genau — als seinen Novizenmei-
ster, geistlichen Anreger und Mitbruder —
kannte, macht in einer detaillierten Rezension
(in ,,Cistercian Studies*‘ Nr. 1, 1982) auf diesen
schwerwiegenden Mangel aufmerksam. Er
héngt nicht nur damit znsammen, daB F. bisher
unverdffentlichte Tagebiicher, Briefe und
Tonbédnder Mertons nicht verwerten konnte.
Einige wichtige Dokumente wiren ihr durch-
aus zugéinglich gewesen; sie hat sie aber nnbe-
achtet gelassen, denn offenbar pafiten sie ihr
nicht ins Konzept. Und dieses Konzept ist eben
das eines faszinierenden und dramatischen
Schriftsteller- und Kiinstlerlebens, das sich in
die Enge eines schlichtweg mittelalterlichen
Klostermilicus verlaufen hat, bis es ihm zum
Gliick gelingt, sich daraus zu befreien. Dal3
diese kiinstlerische und menschliche Selbstfin-
dung unter vielen Schmerzen und harten
Kéampfen geschah, wird keineswegs verschwie-
gen; aber man erfihrt nichts dariiber, daB das
Kloster nicht nur Hindernis, sondern Hilfe und
geistig-geistliche Heimat war, und dies nicht
erst, als die tiefgreifenden Wandlungen der
nachkonziliaren Zeit auch die amerikanischen
Trappisten erreicht hatten.

Gerade dieses Faktum darf nun aber nicht
iibergangen werden, soll Mertons Lebenspro-
zef3 als das vor Augen kommen, was er tatsdch-
lich war: ein Weg nicht nur menschlicher, son-
dern geistlich-monastischer Reifung. Vermut-
lich begreift nur einer, der die Konflikte zwi-
schen dem Hergebracht-Institutionellen und
dem personlich-individuellen Erwachen und
Aunfbruch in jenen Jahren am eigenen Leib im
Kloster erfahren hat, wie notwendig fiir Mer-
ton das klosterliche Milieu war, auch in seinen
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fiir den AuBenstehenden und fiir uns Heutige
unfaBbaren Strengheiten, und welche Beden-
tung einem Abt vom Schnitt des Dom James
Fox zukommen kann, den F. vollig negativ,
weil verstdndnislos zeichnet. Giinstigenfalls
sieht F. nur die eine Seite der Medaille, wenn
sie meint, Merton sei speziell in den scharfen
Auseinandersetzungen mit seiner Obrigkeit
aus seiner anfinglichen Fiigsamkeit und illu-
sionistischen Autorititsglaubigkeit allmahlich
»entlassen** worden (416). In Wirklichkeit
machten beide Ménner miteinander in dieser
Umbruchszeit einen Weg in die Tiefe ihrer Be-
rufung durch. In seinem Verlauf kam Merton
zu einer neuen Freiheit, die ihn nur noch unlos-
licher an das Monchtum band, wahrend der
Abt seinerseits lernte, sich den ganz neu sich
stellenden Problemen mit Verantwortung und
sehr zom Nutzen seiner Mitbriider zu 6ffnen —
dem Verhaltnis zur Welt, anderen Formen des
Monchtums (etwa dem Eremitentum), dem
Stellenwert von Autoritit und Regel, nicht zu-
letzt dem notwendigen Spielraum, den der
einzelne in aller gemeinsamen Ordnung und
Kreuzesnachfolge entsprechend seinen person-
lichen Méglichkeiten braucht, um seine je ei-
gene Berufung zu verwirklichen. F. weif3 oder
sagt nichts von diesem Umbruch, der viele
Monche und Nonnen, viele monastische und
kontemplative Kommunitdten — meist unvor-
bereitet, in Nordamerika noch um einiges ab-~
rupter als anderswo — in heftige Krisen geraten
lieB, der oft die Besten irre werden lieB an der
bisherigen Lebensform und an der dahinter
stehenden, praktisch jahrhundertelang unver-
anderten Spiritualitdt und Theologie. Da8
Merton seinerseits nicht ,,ausgestiegen‘‘ ist, so
ungewdhnlich sein Weg in den letzten Jahren
auch verlaunfen ist, verdankt er sicher nicht an
letzter Stelle der soliden, ja noblen Gewissen-
haftigkeit seines Abtes, mit dem er iibrigens
allwochentlich zum Gesprach zusammentraf
und dessen Beichtvater er jahrelang war.

Mertons tiefgreifende Wandlung darf also
weder isoliert vom Zeithintergrund noch ein-
fach als ,,Entfremdung® vom urspriinglich
Gemeinten gedeutet werden, als Sich-Abset-
zen von einer ganz und gar nicht kongenialen
Umgebung und einem primitiven, ja sturen
Abt. Gerade die letzten Briefe ans Asien zei-
gendas neue Verhiltnis zu Abt und Kommuni-
tdt, das er gefunden hat, im Mafle, wie er den
ihm notwendigen Raum fiir seine elementare
menschliche wie religiose Lebensberufung zu-
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gestanden bekam. Er liebte zweifellos sein
Kloster. Er hatte nie anfgehort, seine Berufung
zu lieben, wenn auch anders am Ende seines
Lebens als im Feuereifer seiner Noviziatsjahre.
Wohl plante er andere Formen des monasti-
schen Lebens, namentlich fiir sich selbst. Aber
er sah sehr genau, daB mit der groBeren ,,Off-
nung* auch Gefahren verbunden waren, daf
nicht jeder ohne weiteres mit der neuen Frei-
heit umgehen konnte und daB die Herausfor-
derung der Stunde fiir das Monchtum insge-
samt keineswegs der leichtere Weg war. Thm
ging es jedenfalls immer und leidenschaftlich
um die Suche nach Gott. Wenn ihn auf seiner
letzten grofen Asienreise etwas faszinierte,
dann die Emsthaftigkeit dieser Suche, anf die
er bei seinen Begegnungen und Gesprichen
mit fernostlichen Weisen traf, ohne daB er
daran dachte, selbst etwa Buddhist zn werden.
DaB seine Lust am Abentener, am Entdecken
und ein gewisser Nachholbedarf mit im Spiel
waren, soll damit nicht negiert werden.

Es ist zu bedauern, daf} F.’s Biographie die-
ser entscheidend geistlichen Entwicklung Mer-
tons weithin nicht gerecht wird. Noch weniger
gerecht wird ihr freilich der dentsche Klap-
pentext, vom Titel einmal abgesehen. Zum
»schweigenden Propheten* fehlt diesem pau-
senlos mit den GroBen und Kleinen seiner Zeit
in Kontakt Stehenden die Distanz einer echten
eremitischen Berufung (war es nicht eher
Schen und Introvertiertheit, die ihn vor der
Gemeinschaft flichen lieB in eine mit Manu-
skripten, Korrespondenz und Schreibmaschi-
nenmusik erfiillten Klause?). Wenn Thomas
Merton tatsichlich Antworten gab auf die gro-
Ben Fragen unserer Zeit: Frieden und Gerech-
tigkeit, Menschenrechte und Zukunft (eher hat
er nur mitgefragt, was schon viel ist), dann
nicht unbedingt ,,ans dem Schweigen eines
amerikanischen Trappistenklosters*, sondern
aus einer sehr exponierten, immer vibrieren-
den und auch aktiv sich engagierenden Exi-
stenz, die mindestens in den letzten Jahren mit
fast allen wichtigen Stromungen der Zeit in
unmittelbaren Kontakt kam. War er ein Mysti-
ker? Im Sinn der groBen geistlichen Uberliefe-
rung wohl kanm. Kommt seinem Leben ,,ex-
emplarischer Rang zu? Wenn ja, wiirde ge-
rade Furlongs Biographie das eigentlich Leit-
bildhafte verdecken: ndmlich den Mdnch, der
er wurde als der ringende Mensch, der er war.
Seine geistliche Biographie muf erst noch ge-
schrieben werden. C. Bamberg OSB





