Mystik als Suche und Findung von Sinn

Von Alois M. Haas, Ziirich*

Sinn, d. h. Lebenssinn, ist heute allenthalben gefragt. Er ist offenbar das,
was heute vielen Menschen fehlt. Das Paradoxe ereignet sich, daf} aus
dieser Bediirfnislage heraus eine Fiille von Sinnangeboten auf dem Jahr-
markt eines immer stiarker fithlbaren Sinndefizits prasentiert wird. Ob wir
es wollen oder nicht, auch die mystischen Uberlieferungen des Christen-
tums und anderer Religionen erscheinen unter diesem Angebot von Sinn.
Es ist daher wohl richtig zu fragen, ob das Sinnangebot der Mystik im
Kontext ,,s0 viele(r) kunstgewerbliche(r) Diskurse iiber Sinn und Sinn-
gebung“! am rechten Ort ist.

Ich gehe folgendermaBen vor: In einem ersten Schritt versuche ich das
Sinndefizit der Moderne zu fassen, dann sollen in einem zweiten und drit-
ten Schritt zwei Sinndeutungsformen christlicher Mystik vorgestellt wer-
den. Sie mégen klarmachen, ob sie heute in einer vollig gewandelten Si-
tuation der menschlichen Sinnmisere Abhilfe offerieren kdnnen.

1. Das Sinndefizit der Moderne

Die Frage nach Sinn, d.h. nach der Moglichkeit, alle menschlichen Erfah-
rungen in einen Gesamtzusammenhang einzuordnen, ist eine moderne
Frage und entstammt der verwirrenden Einsicht in eine Fiille von Sinnan-
geboten, die sich auf je verschiedene Weise darauf kaprizieren, diesem
Bediirfnis einer Integration aller menschlichen Denk- und Handlungsbe-
ziige Geniige zu leisten. Das ist irritierend und legt dem auf Sinn angewie-
senen Menschen den Verdacht nahe, als lieBBe sich Sinn ,,machen* (man
denke an den Anglizismus ,,to make sense®, der inzwischen als ,,Sinn ma-
chen* Jangst gut deutsch geworden ist!) oder in irgendeinem Sonderange-
bot einer gesellschaftlichen, staatlichen, politischen oder religidsen Insti-
tution kaufen. Letztlich beruht diese Verwirrung auf einer komplexen
Anwendung des Wortes ,,Sinn“. Denn ,,Sinn“ kann durchaus in einer all-

* Vortrag wihrend der Sommerakademie Luzern 1993: ,Fragen nach Sinn. Ohne Sinn ist
nirgends nichts‘ (30. September 1993).

1 P. Sloterdijk, Was heifit: Sich iibernehmen? Uber die Ambivalenz in der Psychotherapie,
in: P.M. Pfliiger (Hg.), Die Suche nach Sinn — heute. Olten 1990, 66-94, 84.
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tiglichen Anwendung als ,,Tauglichkeit zur Erfiillung einer Funktion?
verstanden werden. Sinn wire dann mit Zweckdienlichkeit zu {ibersetzen
und meint die Eignung eines Mittels zur Erreichung eines Zweckes. In
der Verfolgung der Frage, wie sinnvoll die Wirk- und Handlungszusam-
menhénge von Natur und Geschichte in sich feststellbar sind, dominieren
die Gesichtspunkte von Kausalitit und Teleologie, von Herkunft und Zu-
kunft und ihr zweckdienliches Ineinandergreifen. Das Funktionsmodell
von Mittel und Zweck, das hier auf die Natur- und Geschichtsbetrach-
tung angewendet wird, entstammt dem zweckgerichteten menschlichen
Handeln, das in seiner Zweckdienlichkeit auch seine Bedeutung erkenn-
bar macht. Es ist klar, daB} dieser funktionale Sinnbegriff heute lingst von
der Soziologie zur Bestimmung sozialen Handelns aufgegriffen worden
ist.> Dieses ist ein System, das den Einzelmenschen mit vielfiltigen Gege-
benheiten und Strukturen iibergreift, so daB die Herstellung von Sinn
darin besteht, das Fungieren der ,,Primissen® dieser Systeme — ,.etwa als
Operieren nach Maligabe gegebener Standards, als Anwendung eines
Code, als Sprechen einer Sprache“ — nicht zu behindern, sondern aktiv
zu fordern. Gegeniiber dem kausalen und teleologischen Sinn handelt es
sich hier nicht nur um die Funktionstiichtigkeit eines Mittels im Dienst
von Zwecken, sondern um die Funktionstiichtigkeit eines Bedeutungstri-
gers. ,,Sinn hat, was etwas bedeutet*s (als Sprache, als Verhaltenskodex
usw.). Wahrnehmung von Welt wire nicht méglich ohne dieses ,,Fungie-
ren von Pramissen” uns iibergreifender Systeme. Menschliche Erfahrung
und ihre Moglichkeit bestimmt sich daran, ob die ,, Wirklichkeit, die uns
unsere Sinnesorgane vermitteln®, mit der ,,Zuschreibung von Sinn, Be-
deutung und Wert“¢ vermittelt werden kann. Menschen, die nicht in den
sie iibergreifenden Ordnungen von Sprache, Gesellschaft und Religion
aufwachsen, konnen keine Menschen sein — das beweist uns das Schick-
sal Kaspar Hausers’. Menschliche Erfahrung ist schlechterdings nur
moglich als mit Bedeutung versehene Wahrnehmung. ,,,Sinn‘ bezeichnet

> R. Schaeffler, Sinn, in: Hb. phil. Grundbegriffe. Hrsg. von H. Krings u. a. Studienausg.,
Bd. 5. Miinchen 1974, 13251341, 1326.

*Vgl. N. Luhmann, Sinn als Grundbegriff der Soziologie, in: J. Habermas/N. Luhmann
(Hg.), Theorie der Gesellschaft oder Sozialtechnologie — Was leistet die Systemforschung,
Frankfurt a.M. 1971, 25-100; H. Déring/F.-X. Kaufmann, Kontingenzerfahrung und Sinn-
Jfrage, in: Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Teilband 9, Freiburg 1981, 8-67.

4 Luhmann, wie Anm. 3, 70.

5 Schaeffler, wie Anm. 2, 1330; vgl. auch G. Frege, Uber Sinn und Bedeutung, in: ders.,
Funktion, Begriff, Bedeutung. Gottingen 1986, 40-65.

¢ P. Watzlawick, Vom Unsinn des Sinns oder vom Sinn des Unsinns, Wien 1992, 50f.

7 Vgl. J. Horisch (Hrsg.), Ich mdchte ein solcher werden wie ... Materialien zur Sprachlosig-
keit des Kaspar Hauser. Frankfurt a.M. 1979 (suhrkamp taschenbuch wissenschaft 283):
U. Struve (Hrsg.), Der Findling. Kaspar Hauser in der Literatur. Stuttgart 1992.
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also weder eine Eigenschaft der Welt noch eine Eigenschaft unseres Le-
bens, sondern die Relation zwischen einem mit WeltbewuBtsein begabten
Subjekt und seiner Welt“?, wobei heute von der Soziologie her das Sub-
jekt durchaus als zweitrangig gegeniiber der Sinnofferte der Systeme an-
gesehen wird, so daB hier Sinn als Relation des ,psychischen Systems*
(des Menschen) zu den ihn iibergreifenden Systemen (von Gesellschaft
und ihren Institutionen) definiert werden mifte.

Der Mensch aber wollte immer noch mehr als die punktuelle Befriedi-
gung seiner Wahrnehmung im Horizont moglicher Bedeutungen. Er
fragte und fragt nach dem ,Sinn des Lebens’. In dieser Frage wird nicht
nur eine bestimmte Form von Funktionstiichtigkeit oder Zweckgerichtet-
heit des menschlichen Handelns zu ermitteln gesucht, sondern die Totali-
tit aller Sinndeutungsebenen in einem Sinn, von dem her das Leben an-
genommen und bejaht werden kann. Dieser ,,Sinn* ist der Grund aller
Griinde, die Tiefe der menschlichen Existenz. Es ist ohne weiteres ver-
stindlich, daB die Frage nach dem Lebenssinn nicht aufzubrechen
brauchte, solange dieser Lebenssinn fiir die Menschen ohne lange Riick-
frage und Problematisierung Gott war. Gott und sein Schopfungswille ge-
niigten, die menschliche Existenz deswegen schon sinnvoll zu machen,
weil sie sich nicht sich selber verdanken muflte, sondern eben dem géttli-
chen Schopferwillen. Dieser ist der Sinn der menschlichen Existenz, die
sich trotz aller Halluzinationen autonomer Selbstvergewisserung nicht
sich selber gegeben hat. Sie verdankt sich Gott. ,,Sinn*“ war so ,,das Ereig-
nis“ Gottes ,,im Sein* selbst®. Das war die Position des christlichen Alteu-
ropa bis weit ins 18. Jahrhundert hinein, bis dann am Ende des Jahrhun-
derts sich in Jean Pauls ,Rede des toten Christus vom Weltgebidude herab,
daB} kein Gott sei‘ (Siebenkis, Erstes Blumenstiick)'® und in Heinrich
Heines Abhandlung ,Zur Geschichte der Religion und Philosophie in

¢ P, Tiedemann, Uber den Sinn des Lebens. Die perspeklivische Lebensform. Darmstadt
1993, 5. Vgl. auch B. Casper/W. Sparn (Hg.), Alltag und Transzendenz. Studien zur religio-
sen Erfahrung in der gegenwirtigen Gesellschafl. Freiburg/Minchen 1992; J. Drescher,
Gliick und Lebenssinn. Eine religionsphilosophische Untersuchung. Freiburg/Miinchen
1991; B.-U. Hergemoller, Weder ~ Noch. Traktat iiber die Sinnfrage, Hamburg 1985; G.
Scherer, Sinnerfahrung und Unsterblichkeit. Darmstadt 1985; C.-F. Gethmann/P. L. Osler-
reich (Hg.), Person und Sinnerfahrung. Philosophische Grundlagen und interdisziplinire
Perspektiven. Festschrift fiir G. Scherer zum 65. Geburtstag, Darmstadt 1993. Es artikuliert
sich aber auch schon nachhaltig Widerstand gegen den Zwang zu Bedeutung und Sinn von
allem und jedem. Vgl. S. Sontag, Gegen Interpretation, in: dies., Kunst und Antikunst. 24 li-
terarische Analysen, Reinbek 1968, 9-18; D. Lange, Wider Sinn und Bedeutung, Frankfurt
a. M. 1989.

° W. Schmidt-Biggemann, Sinn-Welten Welten-Sinn. Eine philosophische Topik. Frankfurt
a. M. 1992, 47.

19 Jean Paul, Werke in 12 Bianden, hg. von N. Miller, Bd. 3. Miinchen/Wien 1975, 270-275.
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Deutschland® (1834, zweite Auflage 1852)!! Stimmen meldeten, die im
Blick auf das philosophische Zeitgeschehen mit dem Verlust Gottes auch
einen Sinnverlust reklamierten, der bis zu Nietzsche, der dann der eigent-
liche Proklamator des Niedergangs von Lebenssinn wurde, sich sichtlich
steigerte.

Fir Nietzsche gibt es keinen Sinn an sich. Sinn ist immer nur ,,Bezie-
hungs-Sinn und Perspektive”, und: ,,Aller Sinn ist Wille zur Macht“12. Es
gilt, ,ein Dasein ohne Auslegung, ohne ,Sinn‘“!3 mit einem Sinn zu verse-
hen, Sinn in es ,hineinzuinterpretieren‘'4, Das Christentum hatte es nach
Nietzsche zunichst verstanden, mit seinem asketischen Ideal dem Men-
schen einen Sinn zu verleihen. ,,Es war bisher der einzige Sinn; irgendein
Sinn ist besser als gar kein Sinn.“'S Dieses Ideal hat jetzt keinen Sinn
mehr. Der menschliche Kérper unterzieht sich in einer Zeit, da Gott tot
ist, keiner Askese mehr. Daher bricht ein neuer Sinn auf oder — besser —
gerdt ein neuer Sinn in die menschliche Perspektive: ,,Redlicher redet
und reiner der gesunde Leib, der vollkommene und rechtwinklige: und er
redet vom Sinn der Erde.“!¢ Diese Botschaft Zarathustras von dem von
der Seele emanzipierten Leib entlarvt die christliche Sinndeutung als
»Falschmiinzerei“!”. Paradoxerweise ist es aber gerade das Christentum
selbst, das sich die Argumente gegen seinen eigenen Glauben — aus einem
»~immer strenger genommene(n) Begriff der Wahrhaftigkeit“, aus der
»Beichtviter-Feinheit des christlichen Gewissens, iibersetzt und subli-
miert zum wissenschaftlichen Gewissen, zur intellektuellen Sauberkeit
um jeden Preis“!® — bereitstellt und so sich selber aufisst. Die christliche
Sinndeutung hebt sich auf, und sein Sinn ist ein geschichtlich vergange-
ner geworden: ,Die Natur ansehn, als ob sie ein Beweis fiir die Giite und
Obhut eines Gottes sei; die Geschichte interpretieren zu Ehren einer gott-
lichen Vernunft, als bestindiges Zeugnis einer sittlichen Weltordnung
und sittlicher SchluBabsichten; die eigenen Erlebnisse auslegen, wie sie
fromme Menschen lange genug ausgelegt haben, wie als ob alles Fiigung,
alles Wink, alles dem Heil der Seele zuliebe ausgedacht und geschickt sei:

'" H. Heine, Sdmtliche Schriften. Bd. 5. Miinchen/Wien 1976, 507-641. Sowohl auf Jean
Paul wie Heinrich Heine verweist in dhnlichem Zusammenhang E. Biser, Gottsucher oder
Antichrist? Nietzsches provokative Kritik des Christentums, Salzburg 1982, siehe Register.
12 Ich zitiere nach K. Schlechta (Hg.): Friedrich Nietzsche. Werke in drei Banden. Miin-
chen 1966. Hier 111, 503.

13 Ebd., 11, 249.

4 Ebd., III, 503.

15 Ebd., 11, 899.

16 Ebd., 11, 300.

7 Ebd., 11, 228.

8 Ebd., II, 227f.
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das ist nunmehr vorbei, das hat das Gewissen gegen sich, das gilt allen fei-
neren Gewissen als unanstindig, unehrlich, als Liignerei, Feminismus,
Schwachheit, Feigheit — mit dieser Strenge, wenn irgendwomit, sind wir
eben gute Europider und Erben von Europas lingster und tapferster
Selbstiiberwindung. Indem wir die christliche Interpretation dergestalt
von uns stoBen und ihren ,Sinn‘ wie eine Falschmiinzerei verurteilen,
kommt nun sofort auf eine furchtbare Weise die Schopenhauersche Frage
zu uns; hat denn das Dasein iiberhaupt einen Sinn? - jene Frage, die ein
paar Jahrhunderte brauchen wird, um auch nur vollstindig und in alle
ihre Tiefe hinein gehort zu werden.“!® Diese Diagnose muf} mit Notwen-
digkeit zu einer Auseinandersetzung mit dem Nihilismus fiihren, dessen
Heraufkunft Nietzsche kommen sah: ,,Was ich erzihle, ist die Geschichte
der nichsten zwei Jahrhunderte ... Die Heraufkunft des Nihilismus.“?°
Der Nihilismus ist nichts anderes als die Selbstzersetzung der tradierten
christlichen Moral, deren Wahrhaftigkeit sich gegen die Dummbheit und
Verlogenheit der christlichen Lehre richtet. Nietzsche fragt pathetisch:
. Was bedeutet Nihilismus? Daf3 die obersten Werte sich entwerten. Es
fehlt das Ziel, es fehlt die Antwort auf das Warum.*“?! Die Menschheit als
eine Tiergattung ist endlich, kontingent, ziellos und sinnlos. Nicht genug
damit, daB3 die Menschheit zugrunde geht, sie kommt und geht, in einer
Ewigen Wiederkehr des Gleichen. Darin erst erfiillt sich die absolute Ver-
geblichkeit und Nichtigkeit des Nihilismus: ,,Denken wir diesen Gedan-
ken in seiner furchtbarsten Form: Das Dasein, so wie es ist, ohne Sinn
und Ziel, aber unvermeidlich wiederkehrend, ohne ein Finale ins Nichts:
,die ewige Wiederkehr*. Dies ist die extremste Form des Nihilismus: das
Nichts (das Sinnlose) ewig!“?? Man wird sich nicht wundern diirfen,
wenn Freud in seinem Brief an die Prinzessin Marie Bonaparte schreibt:
»Im Moment, da man nach Sinn und Wert des Lebens fragt, ist man
krank, denn beides gibt es ja in objektiver Weise nicht; man hat nur ein-
gestanden, daB3 man einen Vorrat von unbefriedigter Libido hat.“?* Sol-
che Diffamierung der Sinnfrage konnte auf der andern Seite keinesfalls
kaschieren, daB3 deren Aufkommen nicht bloB3 dem gestérten Wirkgefiige

19 Ebd., 11, 228. Von Schopenhauer vgl. Die Welt als Wille und Vorstellung, Buch IV,
§ 56-59, und Ergiinzungen zum 4. Buch, Kap. 46.

20 Zitiert nach Hergemoller, wie Anm. 8, 111. Vgl. auch W. Weier, Nihilismus. Geschichte,
System, Kritik, Paderborn 1980, ofter.

21 Zitiert nach Hergemoller, wie Anm. §, 111.

22 Zitiert nach Hergemoller, wie Anm. 8, 112.

3 V. E. Frankl, Der Mensch auf der Suche nach Sinn. Zur Rehumanisierung der Psycho-
therapie. Freiburg 1975, 117; genau zitiert bei G. Sauter, Was heifst: nach Sinn fragen?
Eine theologisch-philosophische Orientierung. Miinchen 1982, 174, Anm. 15: Sigmund
Freud, Briefe 1873 -1939. Frankfurt a. M. 1960, 429.
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psychischer Krifte bei einem einzelnen entstammt, sondern bei einer
ganzen Gesellschaft. Das von Nietzsche diagnostizierte Sinnmanko geht
weit liber das Krankheitsbild eines einzelnen hinaus, darin ist ihm in je-
dem Fall recht zu geben. Wie wire es sonst zu erkliren, daB3 in den kiinst-
lerischen Produkten des 20. Jahrhunderts die Denk- und Symbolfigur des
gestdrten oder verlorenen Sinns so stark dominiert? In Franz Kafkas Ro-
man ,Das Schlof3‘ prisentiert sich — iiber das symbolische Modell zerstér-
ter Familienstrukturen und eines aufgel6sten sozialpolitischen Ganzen -
in der Grundfigur eines kreisend-labyrinthischen Werbens um das
SchloBgeheimnis die Vergeblichkeit und das Umsonst einer unablissigen
Bemiihung um sozial und individuell verantwortbaren Lebenssinn. K.,
der Held des Romans, schafft es nicht, Zugang zum Schlof3 zu erhalten;
im Gegenteil, alle seine Bemiithungen fiihren in unsigliche Komplikatio-
nen und Verwirrspiele. Die Grundfigur dieses (unvollendeten) Romans
ist Vergeblichkeit, mithin Verzicht auf Lebenssinn.?* Diesen Befund stiit-
zen Philosophen und Literaten, Psychologen und Sinnhersteller aller
Schattierungen mit Vehemenz, und es gilt durchaus die Devise, daf} Sinn
nicht mehr vorhanden ist, sondern hergestellt werden muf3. DaB Sinnan-
gebote mit solcher punktueller Tendenz durchschnittlich den Rahmen
der Zweckdienlichkeit oder Funktionalitit nicht {iberschreiten, braucht
eigens nicht betont zu werden.

I1. Christliche Mystik als exklusive Glaubensform

Die christliche Mystik diirfte eigentlich nicht im Zusammenhang mit an-
deren Sinnangeboten einer immer breiter und umfassender orchestrierten
Sinnangebotsindustrie genannt werden. Als Glaubensform ist sie exklu-
siv und duldet keine anderen partiellen Sinnspender neben sich.?’
Warum? Weil sie eine Einheit zwischen Mensch und Gott postuliert und
als Erfahrung verbiirgt, die nur mdoglich ist durch die Abweisung aller

2 Vel. G. Sa., Das SchloB, in: dtv Kindlers Literatur Lexikon, Bd. 19. Miinchen 1974,
8502 -8506.

2 An sich schon geht es bei aller ,,Religion ... um die Sinntotalitit des Lebens* (mit Ver-
weis auf Th. Luckmann, M. Weber und E. Diirckheim). Diese Feststellung von W. Pannen-
berg (Eschatologie und Sinnerfahrung, in: ders., Grundfragen systematischer Theologie.
Ges. Aufsitze, Bd. 2. Gottingen 1980, 66-79, 74) bezieht sich zuriick auf Dilthey und
Schleiermacher. — Der in der mystischen Erfahrung liegende Sinn liegt in der Totalitiit ei-
ner Aufhebung der Dualitdt von Gott und Mensch. Da aber sprachlich diese Totalitit nur
in Form einer Paradoxie ausgesprochen werden kann - etwa in der Eckhartschen Aussage:
,Ich und Gott, wir sind eins* - kann auch hier ,,der Sinn niemals nur das eine von beiden
Gliedern einer Dualitat” sein (G. Deleuze, Logik des Sinns. Asthetica. Frankfurt a.M.
1993, 48), sondern betrifft beide als deren paradoxe Vereinheitlichung.



Mystik als Suche und Findung von Sinn 195

partiellen Befriedigungen und Bediirfnisstillungen. Faktisch aber ist es
natiirlich so, daf3 die Menschen heute Zugang zu fast allen Traditionen
und Uberlieferungen der verschiedenen Religionen und Denksysteme
haben. Tausenderlei Kommunikationsformen liefern Informationen iiber
alles. Angesichts eines solchen Angebots von Weltanschauungen, Ideolo-
gien, aber auch verschiedenster Mystiken miillte die christliche Mystik
ihre Exklusivitit — die nicht mit einer dogmatischen Intoleranz verwech-
selt werden darf - erst einmal begriinden und gegeniiber einer Weltkultur,
die sich als postmodernes Geisteswarenhaus mit riesigem Angebot vor-
stellt, als die Sinnofferte ausweisen. Das kann hier nicht geleistet werden
(sofern es iiberhaupt geleistet werden konnte). Ich beginne gleich mit
Selbstaussagen der christlichen Mystik, in denen ihre menschliche Kom-
plexitit sichtbar wird.

In der ,Theologia mystica® des Franziskaners Hendrick van Erp (ca.
1410-1477)*¢ den man den ,Herold’ der Lehre Jan van Ruusbroecs
(1293 -1381) nannte, findet sich eine Stelle iiber die Vorbereitung des
geistlich-kontemplativen Lebens — was nichts anderes als das mystische
Leben meint - durch die Verbindung von Affekt und Intellekt (Liebe und
Erkenntnis) und durch deren Erneuerung. Dabei gebraucht er das Bild
der zwei FuBle. Der Text lautet:

»Hinsichtlich des kontemplativen Lebens ist zu wissen, daf3 uns
zweierlei notwendig ist, ndmlich zwei geistliche Fiile, um den Weg
des kontemplativen Lebens vollkommen zu betreten, ndmlich die
Vernunft und der Liebesaffekt. Diese miissen zusammengehen,
wenn sie die verborgenen Pfade des mystischen Lebens durchwan-
deln sollen. Da die Vernunft ohne den Affekt der Liebe lahm wird
und nicht mehr voranzuschreiten vermag und die Liebe ohne Ver-
nunft blind ist und den Weg nicht mehr erkennt, sondern auf ihm
herumirrt, ist es notwendig, dal3 die Vernunft der Liebe den Weg
weist und die Liebe die Vernunft durch den Weg heimfiihrt.*?

26 Vgl. B. de Troeyer, Herp, Henrik, in: K. Ruh u. a. (Hg.), Verfasserlexikon, Band 3. Berlin
1981, 1127-1135. DaB in der neuesten Angelus-Silesius-Literatur von Herp keine Kenntnis
genommen werde, ist natiirlich Unsinn. Vgl. unten die Angaben zu L. Gnidinger.

27 Hic igitur est sciendum de vita contemplatiua, quod duo nobis sunt necessaria, hoc est, ha-
bere duos spirituales pedes ad ambulandum perfecte viam vite contemplative, qui sunt intel-
lectus et amorosus affectus. Quos insimul esse oportet, si perambulare occultas contemplatiue
vite semitas debeant. Quia intellectus sine amoroso affectu claudus est nec potest progredi, et
affectus sine intellectu est cecus et viam ignorat sed errat in ea, itaque necesse est, quod intel-
lectus affectui viam demonstret et affectus intellectum per viam deportet (Henricus Harphius,
Theologia Mystica, Lib. II. cap. 28. Coloniae 1538. Reprint: Farnborough 1966, Fol. 152
D, oder nach der folgenden Ausgabe: Hendrik Herp O.F.M., Spieghel der volcomenheit.
Opnieuw uitgegeven door L. Verschueren, Bd. I1: Tekst. Antwerpen 1931, 170, wohl mit
Fehlangabe: cap. 29 statt 28). Angelus Silesius (Johannes Scheffler) bezieht sich auf diese
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Der Text liest sich wie die abschlieBende Nachschrift zu einem Kon-
flikt, der die geistlichen Schriftsteller im Christentum seit dem 12. und 13.
Jahrhundert beschéftigte?®, zur Frage ndmlich, welche fundamentale See-
lenkraft — die Erkenntnis oder die Liebe - in der mystischen Vereinigung
des Menschen mit Gott das tragende Element sei. Wenn Angelus Silesius
(Johannes Scheffler, 1624-1668) im 17. Jahrhundert in seinem ,Cherubi-
nischen Wandersmann‘ (1657)?° im Blick auf das engelgleiche Leben der
Monche die beiden Erfahrungsformen den beiden héchsten Engelord-
nungen, den Seraphin und Cherubin, zuordnet, dann gibt er eine Typolo-
gie der christlichen Mystik, die an diesen Auseinandersetzungen noch
partizipiert. Er sagt in seiner Vorrede zu diesem wunderbaren Werk:

. Gliikseelig magstu dich scheetzen / wann du dich beide leessest ein-
nehmen / und noch bei Leibes Leben bald wie ein Seraphin von himm-
Iischer Liebe brennest / bald wie ein Cherubin mit unverwandten au-
gen Gott anschawest: denn damit wirstu dein ewiges Leben schon in
dieser sterbligkeit / so viel es seyn kan anfangen / und deinen beruff
oder au erwaelung zu demselben gewift machen.’°

Ich méchte weder den ganzen Streit um Erkenntnis und Liebe noch die
im Laufe der Zeit immer deutlicher werdende Tendenz nach einer Ver-
s6hnung beider hier aufrollen, wichtig ist mir einzig die Grundsitzlich-
keit und Totalitit des mystischen Anspruchs im Christentum. Christliche
Mystik hat nie darauf verzichtet, die hochsten und geistigsten Krifte des
Menschen ganz einzufordern. Es wire eine vollige Verkennung der Sach-
lage, wenn christliche Mystik auf die Alternative von Gefiihl und Ratio-
nalitdt festgelegt wiirde. Selbst dort, wo das eine der beiden Vermogen
dominiert, ist das andere als Begleitvehikel erforderlich. Der Sinn der my-
stischen Vereinigung des Menschen mit Gott ist umgreifend und total
und betrifft die Totalitdt der menschlichen Vermégen. Ich méchte das an

Ausfiithrungen, allerdings blof3 indirekt iiber Maximilianus Sandaeus, Theologia Mystica
Clavis. Coloniae 1640, Reprint: Heverlee-Louvain 1963, 302. Vgl. dazu L. Gnéidinger, Die
Rosen-Spriiche des Cherubinischen Wandersmann als Beispiel fiir Johannes Schefflers geistli-
che Epigrammatik, in: V. Meid (Hg.), Gedichte und Interpretationen, Bd. 1: Renaissance
und Barock, Stuttgart 1982, 306-318, 312.

2 Vgl. E. von Ivanka, Plato Christianus. Ubernahme und Umgestaltung des Platonismus
durch die Viter. Einsiedeln 1964, 325-373, 379-382; A.M. Haas, Deum mistice videre...in
caligine coincidencie. Zum Verhiltnis Nikolaus’ von Kues zur Mystik. Basel 1989, 13ff; B.
McGinn, Love, Knowledge and Unio mystica in the Western Christian Tradition, in: M.
Idel/B. McGinn (Hg.), Mystical Union and Monotheistic Faith. An Ecumenical Dialogue.
New York/London 1989, 59-86, 203-219.

29 Angelus Silesius (Johannes Scheffler), Cherubinischer Wandersmann. Kritische Ausgabe.
Hrsg. von L. Gnédinger. Stuttgart 1984, 318f., Anm. zu 16/17, Hinweise auf die Seraphin/
Cherubin und deren Rolle in der christlichen Mystik.

30 Silesius, hrsg. von L. Gnadinger, wie Anm. 29, 13,14ff., dazu im Nachwort 406ff. (im ein-
zelnen zur cherubinischen Mystik).
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zwei Extremformen christlicher Mystik aufweisen, an Bonaventura (Jo-
hannes Fidanza, 1221-1274), der in seinem ,Itinerarium mentis in Deum*
eine Mystik der Liebe vorgetragen hat, und an Meister Eckhart
(1260 -1328), der eine konsequente Vernunftmystik vertrat.

I11. Mystik der Liebe

In seinem |, Itinerarium mentis in Deum ' mochte Bonaventura den Auf-
stieg der Seele zur mystischen Gottvereinigung darstellen, indem er auf-
grund einer Aufteilung der Gesamtwirklichkeit in eine Welt auffer uns, in
uns und iber uns drei Hauptstufen des Weges unterscheidet, auf der die
betrachtende Seele zu Gott gelangen soll. Jede dieser drei Hauptstufen
unterteilt sich wieder in zwei Unterstufen, so daB insgesamt sechs Stufen
auf dem Weg zu Gott festzuhalten sind, die denn auch die ersten sechs
Kapitel des Werkleins fiillen. Es geht um einen Aufstieg des Herzens des
durch die Erbsiinde belasteten Menschen, der ein pauper in deserto ge-
nannt wird. Zwei Krifte ermoglichen diesen Aufstieg: die im Menschen
gegenwiirtige Sehnsucht — der Mensch ist nach Bonaventura ein vir desi-
deriorum, ein Mensch der Sehnsiichte iiber sich hinaus — und die durch
den Leidensweg Jesu Christi frei gewordenen Gnadengaben, die den
Menschen emporziehen. Tragende Grundkraft des Menschen auf diesem
Weg ist das Gebet, das ,,Mutter und Ursprung aller Erhebung* genannt
wird. Um zum Vater zu gelangen gibt es nur eine Tiir, und die ist Christus.
Das augustinische ,Per Christum hominem ad Christum Deum’ ist hier
wirksam und strukturiert und begriindet den mdglichen Aufstieg des
Menschen.?? Christi Abstieg in die Menschwerdung ermdglicht den Auf-
stieg des Menschen. Dabei fungieren auf einer ersten Stufe die Dinge
aufler uns wie eine Leiter als eine FuBBspur Gottes; aus ihnen leuchtet die
Macht, Weisheit und Giite Gottes auf, der sie nach Gewicht, Zahl und
MaB geordnet, der ihnen nach Ursprung, Ablauf und Ziel eine zeitliche

31 Ich zitiere nach der zweisprachigen Ausgabe von J. Kaup: Bonaventura, Pilgerbuch der
Seele zu Gort. Die Zuriickfithrung der Kiinste auf die Theologie. Eingeleitel, iibersetzt und
erldutert von J.K. Miinchen 1961. Vgl. auch Bonaventura, Wanderweg zu Gott, Ubertragen
von W, Hohn. Olten o0.J. Mein Inhaltsreferal halt sich eng an Kaup, 27-43.

32 p, Sloterdijk, Weltfremdheit. Frankfurt a.M. 1993, 187, gibt eine der Tendenz des ,Iline-
rarium‘ nichl geniigend Rechnung (ragende Inhaltsanalyse. Augustinus, De vera religione
13 und 30; sermo 123, 3; 141, 4; 261,7; Tracl. in 1o. 13,4; 42,8; De civ. X1,2. Bernhard von
Clairvaux, In Canl. sermo 43,2-5 (hier auch die Bezeichnung des Wegs als via regia, die
Heinrich Seuse wieder aufnehmen wird). Vgl. H. Boehmer, Loyola upd die deutsche My-
stik. Leipzig 1921 (Ber. iiber die Verh. d. Sichs. Akad. d. Wiss. zu Leipzig, Phil.-his1. K1.
73), 7.
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Erstreckung verliehen und der sie nach Sein, Leben und Erkennen fein-
stens gestuft hat. Intensivierend tritt zu dieser ersten die zweite Stufe
hinzu, die den Dingen auBer uns nicht nur einen duBerlichen Aspekt der
Gegenwart Gottes abgewinnt, sondern diese in thnen wirksam sieht.
Contemplari Deum in cunctis creaturis® — ,,Gott in allen Dingen schauen*,
dieses Schliisselwort aller kosmisch orientierten christlichen und auBer-
christlichen Mystik verweist hier auf Bonaventuras Ordensvater Franzis-
kus, der in seinem ,Sonnengesang’ diese Gegenwart Gottes in den Dingen
der Natur auf bewegende Weise besungen hat und zu einem schranken-
losen Lob der guten Schépfung im Blick auf den Schopfer gelangte:

Du héchster, michtigster, guter Herr,

Dir sind die Lieder des Lobes, Ruhm und Ehre

und jeglicher Dank geweiht;

Dir nur gebiihren sie, Hochster,

und keiner der Menschen ist wiirdig,

Dich nur zu nennen.

Gelobt seist Du, Herr,
mit allen Wesen, die Du geschaffen ...3

33 Bonaventura, It. IL] (72f.). Vgl. dazu die traditionsgeschichtlichen Bemerkungen von J.
Sudbrack, Mystik. Selbsterfahrung - Kosmische Erfahrung - Gotteserfahrung. Mainz/
Stuttgart 1988, 153-156 (,,Gott in allen Dingen*)
34 Zitiert nach O. Karrer, Franz von Assisi, Legenden und Laude, Ziirich 1945, 674f.:

Altissimu onnipotente bon Signore,

Tue son le laude, la gloria e I'onore

et onne benedictione:

ad Te solo, altissimo, se konfano,

et nullu homo ene dignu

Te mentovare.

Laudato si, mi Signore,
dum tucte le Tue creature ...

Zur Deutung dieses Textes vgl. L. Lehmann, Tiefe und Weite. Der universale Grundzug
in den Gebeten des Franziskus von Assisi. Werl 1984, 279-324; E.-W. Platzeck, Das Son-
nenlied des Heiligen Franziskus von Assisi. Eine Unlersuchung seiner Gestalt und seines in-
neren Gehalls nebst neuer deutscher Ubersetzung. Miinchen (1956); E. Leclerc, Le Can-
tique des créatures ou les symboles de I'union. Une analyse de Saint Frangois d’Assise. Paris
1970. Zu Franziskus’ Naturbetrachtung vgl. E. A. Armstrong, Saint Francis: Nature My-
stic. The Derivation and Significance of the Nature Stories in the Franciscan Legend. Ber-
keley 1976; R. D. Sorrell, St. Francis of Assisi and Nature. Tradition and Innovation in We-
stern Christian Attitudes toward the Environment. Oxford 1988; fiir eine Typologie der
Mystik besonders ergiebig: 1.W. Frank, Franz von Assisi. Frage auf eine Antwort. Mainz
1992, 46-50 (unterscheidet eine akosmische Mystik der Dominikaner von der ,,naiven®,
»kosmischen* oder ,,weltlichen* Mystik des Franziskus. Allerdings gibt es auch bei Eck-
hart Aspekte einer kosmischen Mystik, die nicht vernachldssigt werden diirfen).
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Stufe 3 und 4% befassen sich mit dem in der menschlichen Seele anwe-
senden Gott. Gott ist in uns als sein eigenes Bild (imago Dei), in dreifa-
cher Ausfaltung als Gedichtnis, Vernunft und Wille. Darin ist die Seele
auch eine Analogie zur Dreifaltigkeit. Die Seele ist fahig, neben diesem
ihrem Bildcharakter auch noch das in ihr wirkende Gnadenleben wahrzu-
nehmen. Die menschliche Introspektion macht es moglich, daB der sich
selber betrachtende Geist sich ,,durch sich selbst wie durch einen Spiegel
zur Schau der heiligsten Dreifaltigkeit* erhebt®¢, dabei aber gleichzeitig
auch noch in fruchtbarster Weise das ganze System der menschlichen
Wissenschaft in Aktion bringt: die Natur- und Seinslehre (Metaphysik,
Mathematik und Physik), die Vernunftlehre (Grammatik, Logik, Rheto-
rik) und die Moralphilosophie (Individual-, Familien- und politische
Ethik). Mittels ihres Eindringens in ihren tiefinnerlichen Bild-Gottes-
Charakter iiber die dem menschlichen Geist verfiigbaren Wissenschaften
gewinnt die Geistseele die Mglichkeit, iiber sich hinaus zu gelangen. Die
Dimension des Uber uns wird aber erst erlangt, wenn — auf der vierten
Stufe — der ,,Urgrund in sich selbst“?’ mittels der drei theologischen Tu-
genden von Glaube, Liebe und Hoffnung, der geistlich empfindsamen
Sinnlichkeit im Kontext einer experientia affectualis’®, der Wahrneh-
mungsweisen von Devotion, Bewunderung und Jubel und der ekstati-
schen Erhebungen der Seele iiber Reinigung, Erleuchtung und Vervoll-
kommnung erreicht worden ist. Alle neun Engelchore nehmen an dieser
Liebeserhebung teil, genauso wie das ganze Inventar christlich kirchli-
cher Hermeneutik im Zusammenhang von Natur, Schrift und Gnade, der
drei Schriftsinne und der hierarchischen Ordnungen. Der Weg ist nun
frei zum Blick #iber uns, nachdem das Bild Gottes in der Seele in uns re-
stauriert und wiederhergestellt worden ist. Die fiinfte Stufe?® zielt daher
auf Gott. Er ist das Sein und gleichzeitig die Gutheit selbst, was den Be-
stimmungen Gottes im Alten und Neuen Testament entspricht. Gott wi-
dersteht als das Sein selbst allem Nicht-Sein; er ist reine Aktualitit des
Seienden und als solches das, was unserem Verstand als erstes gegenwir-
tig ist. Das reinste Sein Gottes ist das absolut erste, ewige, einfachste,
wirklichste, vollkommenste, villig eine Sein, das den Betrachter zu hinge-
rissener Bewunderung nétigt. Denn sichtbar wird hier - wenn auch in ei-
ner dunklen Weise —, daB Gott, der reine Tatwirklichkeit (actus purus)*

3 Cap. HI/IV (92-123).
3 11,5 (105).

IV, 1 (109).

BV, 3 (112).

% Cap. V (122-135).
0,7 (133).
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als gegenwiirtiges, unverinderliches, unermeBliches Sein ist, das ist, ,,dar-
iiber hinaus“ (mit Anselm von Canterbury) ,,nichts Besseres, Vornehme-
res und Wiirdigeres und infolgedessen auch nichts GroBeres gedacht wer-
den* kann*'. Als solcher ist Gott ,,aller Dinge Ursprung und vollendendes
Ziel“, ,eine ,geistige Kugel, deren Mittelpunkt {iberall und deren Um-
kreis nirgendwo ist*““2. Und zwar herrschen in ihm infolge der einfach-
sten Einheit, der klarsten Wahrheit und der reinsten Giite ,,alle Kraft, Ur-
bildlichkeit und Mitteilsamkeit“4}. Wenn man voraussetzt, was man nach
der Lehre der Scholastik tun muf3, da3 die Transzendentalien konvertier-
bar sind, dann ist dieses Sein Gottes, das wir in seiner uns letztlich ver-
schlossenen Dunkelheit wenigstens denkend erreichen kénnen, gleichzei-
tig auch Wahrheit, Schénheit, Gutheit — das heif3t: Sinn schlechthin. Und
damit sind wir schon bei der sechsten Stufe*, der Betrachtung der Gutheit
selbst, die in sich so reich und fruchtbar ist, daB sie die Hervorgiinge der
Trinitédt bewirkt. In der Betrachtung gleichzeitig der Einheit und Dreifal-
tigkeit des innergottlichen Lebens liegt die perfectio illuminationis men-
tis¥*, die vollkommene Erleuchtung des Geistes beschlossen. Bonaven-
tura verlangt vom Betrachter eine Verdoppelung seiner Betrachterrolle:
Als der eine Cherub soll der Betrachter die Wesenheit und Einheit in Gott
betrachten, wihrend der andere Cherub gleichzeitig die Besonderheit der
einzelnen goéttlichen Personen in den Blick bekommt. Dabei wird Chri-
stus als der Inbegriff gott-menschlicher Paradoxie begriffen, der im MaBe
seiner Menschlichkeit dem Menschen Zugang zu seiner Géttlichkeit er-
moglicht.

Nach dem Durchschreiten dieser sechs Stufen aufer uns, in uns und
iiber uns ist alles fiir den excessus mentalis et mysticus* vorbereitet. Diese
mystische Entriickung der Geistseele bedeutet Friede, Ruhe, Sabbath, ein
Jenseits des diskursiven Denkens, das Paradies. Mit Verweis auf das
Kreuz Jesu Christi, die Feier des Pascha, was ,,Voriibergang® bedeutet
und allegorisch fiir das mystische Transzendieren verwendet wird, wird
eine Erhebung gefordert, in der ,,jede Geistestitigkeit aufhéren und das
tiefste Fithlen des Gemiites ganz in Gott aufgehen und in ihn umgewan-
delt werden* muf3*’. Damit — mit dieser uneingeschrinkten Geltung des
apex affectus (Spitze des Liebesaffekts)*® — werden in dieser hochsten Ent-

4 Ebd.

2V, 7 (135).

4 Ebd.

4 Cap. VI (136-147).

VI, 7 (1495).

46 Uberschrift von Cap. VII (146-155).

47 VI, 2 (148f.): Pascha = Voriibergang; VII, 4 (151).

8 VIL 4 (150). Dall Bonaventura nicht eine blofe Disjunktion zwischen Erkenntnis und
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riickung alle intellectuales operationes der Geistseele ausgeschlossen: Das
von Christus auf die Erde gebrachte Feuer des Heiligen Geistes ist ein
Feuer der Liebe, das letztlich nur durch die Sehnsucht, die Gnade, das
Seufzen des Gebets, den gottlichen Briautigam, die Dunkelheit Gottes
und die Nachfolge des bitteren Leidens Jesu in die Erfahrungswirklich-
keit des Menschen einbezogen werden kann. Wenn auch in den Stufen
1-4 durchaus das Studium der Wissenschaften zur Gottfindung herange-
zogen wird, dominiert zuletzt die Liebe, die die Erkenntnis hinter sich
1a83t.

IV. Mystik der Vernunft

Wenn Bonaventura die mystische Vereinigung des Menschen mit Gott
unter Aufwand aller lebensweltlichen Sinnhaftigkeit auBer uns, in uns
und iiber uns als Stufenweg erméglicht sein 148t, so ist die mystische Eini-
gung des Menschen mit Gott, wie Meister Eckhart sie entwirft, in doppel-
ter Weise grundsitzlich davon abzuheben. Eckhart kennt keine Ekstase,
keinen excessus mentis als kronendes SchluBstiick eines beschwerlichen
Wegs, der sich der Anstrengung aller Erkenntnis- und Liebeskrifte ver-
dankt. Die Einheit des Menschen mit Gott ist bei ihm unvordenklich da
und bezeugt sich in der Gegenwart des viinkelinsin der Seele* — ein Aus-
druck, den er von Augustinus (scintilla animae)und Hieronymus (scintilla
rationis) ibernimmt und radikalisiert in dem Sinne, daB dieses Seelen-
fiinklein als ,,oberste Vernunft“ und lebendige Gegenwart Gottes in der
Seele alle einzelnen Seelenvermégen — auch die Liebe und die Erkenntnis
— je schon iiberholt hat. Das Seelenfiinklein ist eine dynamisch zu verste-
hende BezugsgroBe und meint — in biblischer Terminologie, die Eckhart
nicht miide wird zu wiederholen — die gnadenhafte Gottesgeburt in der
Seele. Gott ist ein Gott der Gegenwart, er ist der Sinn, der je schon da ist
und der jedes Menschenleben trégt.> Fatal ist einzig, daB die Menschen

Liebe und letztlich einen Triumph der Liebe iiber die Erkenntnis angenommen hat, belegt
McGinn, wie Anm. 28, 66f. Vgl. auch E. Gilson, Die Philosophie des Heiligen Bonaventura.
KolIn/Olten 1960, 408-432.

9 Vgl. den trefflichen Uberblick tiber Forschung und Semantik des Eckhartschen Fiink-
leins bei N. Largier, Meister Eckhart. Werke, 2 Bande. Frankfurt a.M. 1993, 1, 763-772. (11,
920 sieche die Angaben zur Zitierweise Meister Eckharts nach der Ausgabe von J. Quint).
0 Vgl. A. M. Haas, Von der Eigenart christlicher Mystik: Meister Eckhart als Mafstab, in:
ders., Gottleiden Gottlieben. Zur volkssprachlichen Mystik im Mittelalter. Frankfurt a. M.
1989, 45-58; ders., Die Aktualitit Meister Eckharts. Ein Klassiker der Mystik, in: P. Imhof
(Hg.), Gottes Nihe. Religiose Erfahrung in Mystik und Offenbarung. Festschrift zum 65.
Geburtstag von J. Sudbrack. Wiirzburg 1989, 79-94; ders., Typologie der Mystik, in: L.



Alois M. Haas 202

ihren Seelengrund so bedeckt halten, daB sie gar nicht merken, da3 nicht
sie der Sinn ihres Lebens sind, sondern Gott, der sich in jedem einzelnen
Jje neu und unaufhérlich als Gnade und Fiinklein ereignet. Selbst bei den
Verdammten in der Hélle erlischt dieser Funke nicht, denn er ist die Ge-
genwart Gottes als und sofern er Sein ist. Das Sein ist Gott. Und Gott un-
terscheidet sich von allem Geschaffenen darin, daB er allem Seienden als
Sein néher ist als dieses sich je zu sein vermochte. Seine Unterschieden-
heit von allem Seienden besteht in seiner Ununterschiedenheit zu allem
Seienden.”* So wie sich Eckhart in seiner Fassung des Seelenfunkens
nicht herbeildBt, ihn auf das Erkenntnis- oder Liebesvermégen einzu-
grenzen, sondern ihn im géttlichen Intellekt, sofern er Intellekt ist, kumu-
lieren 14Bt, so duldet er an dieser Gegenwart Gottes in der Seele auch
keine nihere Bestimmung Gottes selbst. Gott ist gewissermaBen mit sei-
nem noch nicht in die Dreifaltigkeit ausgefalteten, einfachen und einheit-
lichen Wesen in der Seele gegenwirtig, um es bildlich zu sagen: mit sei-
nem Quellpunkt, aus dem je neu der Sohn aus dem Vater geboren wird.
Deswegen hat der Seelenfunken gleichzeitig viele und keine Namen wie
Gott selbst. Die Unterscheidung, die Eckhart zwischen ,Gott* und ,Gott-
heit* einfiihrt, ist eine perspektivische: Gott ist Gott unter dem Aspekt sei-
ner Dreifaltigkeit in Vater, Sohn und Geist und hat so einen Namen; die
Gottheit ist Gott unter dem Aspekt seiner unnennbaren Einheit (die im
Grunde nur asymptotisch in Verneinungen sprachlich signalisiert werden
kann).

Damit nun die Gottesgeburt in der Seele als eine wahrnehmbare mag-
lich sein kann, d. h. der Mensch wirklich ,,in die groBte Gleichheit mit
Gott*“’2 komme, muB er leer von sich selber werden. Denn der Mensch ist
- da Gott schlechterdings Sein ist — von sich her nichts, unum purum ni-
hil**. Eine unabsehbare Abstraktionsbewegung ist dem Menschen abver-
langt: ,Leer sein aller Kreatur ist Gottes voll sein, und voll sein aller
Kreatur ist Gottes leer sein.“>* Also: Ablegen alles eigen, aller Individua-
litdt und aller Personalitdt’s, um der géttlichen Person Jesu Christi Raum
zu lassen. In der Gottesgeburt wird — in der Preisgabe aller Personhaftig-

Honnefleder/W. Schiissler (Hg.), Transzendenz. Zu einem Grundwort der klassischen Me-
taphysik. Paderborn 1992, 279-295.

' Vgl. W. Beierwaltes, Identitit und Differenz, Frankfurt a. M. 1980, 97-104.

’2 in die groeste glicheit mit gote* (DW 5, 412,4).

53 Haas, Gottleiden, wie Anm. 50, 183.

> laere sin alle créaniire ist gotes vol sin, und vol sin aller créatiire ist gotes laere sin “(DW 5,
413 3f).

* Vgl. A.M. Haas, ... das Persénliche und Eigene verleugnen — Mystische , vernichtigkeit
und verworffenheit sein selbs“ im Geiste Meister Eckharts, in: Individualitit. Hrsg. von M.
Frank und A. Haverkamp. Miinchen 1988, 106-122.
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keit (in Gott gibt es keine Einzelpersonen, da Christus in der Menschwer-
dung eine allgemeine Menschennatur annahm) - dem Menschen die
wahre und alle Personen in sich enthaltende Person, Jesus Christus, ver-
liechen. Im Vorgang der asketischen Abstraktion wird der Mensch, der er
ist, ein anderer Christus. Die Sinnhaftigkeit des Menschseins beruht
darin, daB der Mensch in Korrespondenz zu dieser unvordenklichen Ein-
heit und in der abstraktiven Bemiihung iiberhaupt als Mensch erst wird.
Sinnvoll Menschsein ist Gottes Sohn Sein, ist Empfang von Sein aus
Gnade, was Gott von Natur ist. Damit aber ist der Mensch je schon und je
neu einbezogen in den Lebensbezug, der Gott selber ist. ,,So wahr der Va-
ter in seiner einfaltigen Natur seinen Sohn natiirlich gebiert, so wahr ge-
biert er ihn in des Geistes Innigstes, und dies ist die innere Welt. Hier ist
Gottes Grund mein Grund und mein Grund Gottes Grund.“*® Wer - ein-
befangen in solcher Einheit — noch nach einem Warum fragt, der tauscht
einen Teilsinn gegen den Totalsinn, der Gott selber ist, ein. Von daher ta-
delt Eckhart selbst die Kontemplationsmystik mit ihren Verziickungen
und Ekstasen: ,,Denn wahrlich, wenn einer wihnt, in Innerlichkeit, An-
dacht, sitBer Verziicktheit und in besonderer Begnadung Gottes mehr zu
bekommen als beim Herdfeuer oder im Stalle, so tust du nicht anders, als
ob du Gott nihmest, windest ihm einen Mantel um das Haupt und scho-
best ihn unter eine Bank. Denn wer Gott in einer <bestimmten> Weise
sucht, der nimmt die Weise und verfehlt Gott, der in der Weise verborgen
ist. Wer aber Gott ohne Weise sucht, der erfaf3t ihn, wie er in sich selbst
ist: und ein solcher Mensch lebt mit dem Sohne, und er ist das Leben
selbst.“5” Gott ist das Leben selbst® und daher auch der Lebenssinn. Dal}
aber vor solchem einheitlichem Hintergrund noch eigens nach Lebens-
sinn gefragt werden diirfte, verbietet sich von selbst. Wie kann sich Leben
anders ausweisen als durch seine Lebendigkeit? Wie im Zen-Buddhismus
kann Meister Eckhart beim neugierigen Nachfragen nach Lebenssinn
und dem Warum schroff werden. ,,Wer das Leben fragte tausend Jahre
lang: ,Warum lebst du?‘- kdnnte es antworten, es spriche nichts anderes

s Als waerliche der vater in siner einvaltigen natire gebirt sinen sun natiurliche, als gewaer-
liche gebirt er in in des geistes innigestez, und diz ist diu inner werlt. Hie ist gotes grunt min
grunt und min grunt gotes grunt.“ (DW 1, 90, 6ff.).

s werliche, swer gotes mé waenet bekomen in innerkeit, in anddht, in siiezicheit und in sun-
derlicher zuoviiegunge dan bi dem viure oder in dem stalle, s6 tuost dii niht anders dan ob dii
got naemest und wiindest im einen mantel umbe daz houbet und stiezest in under einen banc.
Wan swer got suochet in wise, der nimert die wise und ldt got, der in der wise verborgen ist.
Aber swer got suochet dne wise der nimet in, als er in im selber ist; und der mensche lebet mit
dem sune, und er ist daz leben selbe” (DW 1,91,3ff.).

58 Vgl. T. Beckmann, Studien zur Bestimmung des Lebens in Meister Eckharts deutschen Pre-
digten. Frankfurt a.M. 1982, besonders 167 ff.
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als: ,Ich lebe darum, dafich lebe.‘ Das kommt daher, weil das Leben aus
seinem eigenen Grunde lebt und aus seinem Eigenen quillt; darum lebt es
ohne Warum eben darin, daBl es <fiir> sich selbst lebt. Wer nun einen
wahrhaftigen Menschen, der aus seinem eigenen Grunde wirkt, fragte:
;Warum wirkst du deine Werke? - sollte er recht antworten, er spriche
nichts anderes als: ,Ich wirke darum, daffich wirke. s

Oder anderswo: ,,Warum lebst du? — Um des Lebens willen, und du
weiBt dennoch nicht, warum du lebst. So begehrenswert ist das Leben in
sich selbst, dal man es um seiner selbst willen begehrt ... Was ist Leben?
Gottes Sein ist mein Leben. Ist denn mein Leben Gottes Sein, so mufl
Gottes Sein mein sein und Gottes Wesenheit meine Wesenheit, nicht we-
niger und nicht mehr.“®® Scharfer 148t sich ein dem Leben aufgesetzter
Lebenssinn nicht abweisen: der Sinn des Lebens ist das Leben. Und Le-
ben ist sunder warumbe, glanzvoll und wunderbar in sich selber. Oder mit
Angelus Silesius:

Ohne warumb.
Die Ros’ ist ohn warumb / sie bliihet weil sie bliihet /
Sie achtt nicht jhrer selbst / fragt nicht ob man sie sihet (I 289).5'

Ich komme zum Schluf3: Die christliche Mystik widerspricht dem von
Nietzsche diagnostizierten Sinndefizit in auBerordentlich scharfer und
priagnanter Weise. Zunichst mit der pauschalen Antwort: Alles hat Sinn;
es gibt nichts, was nicht Sinn hitte. Denn Gott, der alles liebend und aus
Liebe schaffend erhilt, ist je schon der Sinn des Ganzen. Gott ist alles in
allem.%? Unsere zwei Modelle christlichen Einheitsdenkens unterschei-
den sich einzig in der Art des Zugangs zu dieser unvordenklichen Einheit
Gottes mit allem Geschaffenen. Bonaventura sicht fiir den Menschen ei-
nen Weg vor, der ihn zu Gott fiihrt. Der Mensch ist ein Wanderer auf dem
Pilgerweg zu Gott, der zunichst alles, was auBer ihm ist, betrachtet und in
seiner Ordnung durchschaut, sodann in einer gewaltigen Anstrengung

% .Swer daz leben vrdgete tiisent jdr: war umbe lebest dii? solte ez antwiirten, ez spraeche niht
anders wan: ich lebe dar umbe daz ich lebe. Daz ist dd von, wan leben lebet iizer sinem eige-
nen grunde und quillet iizer sinem eigen; dar umbe lebet ez dne war umbe in dem, daz ez sich
selber lebet. Swer nii vragete einen wirhafien menschen, der da wiirket iiz eigenem grunde:
war umbe wiirkest dil diniu werk? solte er rehte antwiirten, er spraeche niht anders dan: ich
wiirke dar umbe, daz ich wiirke“ (DW 1,91,10fF.).

S0, war umbe lebest dii? Umbe leben, und enweist dennoch niht, war umbe di lebest. s6 begir-
lich ist daz leben in im selber, daz man ez umbe sich selber begert ... Waz ist leben? Gotes we-
sen ist min wesen. Ist min leben gotes wesen, s6 muoz daz gotes sin min sin und gotes isticheit
min isticheit, noch minner noch mér* (DW 1,105,10ff.).

¢ Nach der Ausgabe von L. Gnidinger, wie Anm. 29, 69.

2 1 Kor 12,6.
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der Introspektion in sich hineinschaut und Gottes Wirken in sich wahr-
nimmt, schlieBlich aber in einem pl6tzlich eintretenden excessus mentis
iiber sich hinausgehoben wird in die Beseligung von Gottes Gegenwart.*’

Bei Eckhart schrumpfen alle Dimensionen von Zeit®* und Raum im Nu
des sich je neu anfangshaft erneuernden Lebens. Pl6tzlich meldet sich der
weiselose Gott als Leben ohne Warum, bestiirzend und umstiirzend. Es
ist ein Durchbruch® des Menschen in Gott, der moglich ist, weil Gott je
schon durchgebrochen ist durch die harten Strukturen und Systeme
menschlicher Verkrustungen. Im Grunde war es die Sehnsucht Nietz-
sches, ein solch unmittelbares Leben, das den Ausweis mit Sinn nicht
braucht, zu leben.5¢

Afrika und die Afrikaner
als heilsgeschichtliches Symbol

Beobachtungen zu einem altkirchlichen Theologumenon

Josef LoB1, Regensburg

Der wirtschaftlichen, sozialen und kulturellen Distanz zwischen Afrika
und Europa entspricht die Nihe einer langen und leidvollen, aber auch
ereignisreichen gemeinsamen Geschichte. Sie reicht zuriick bis in die An-
tike. Viele Kulturen beider Kontinente, zumal auch die christlichen, ha-
ben in ihr ihren Ursprung.!

63 Vgl. oben Anm. 48.

¢ Vgl. N. Largier, Zeit, Zeitlichkeit, Ewigkeit. Ein Aufri3 des Zeilproblems bei Dietrich
von Freiberg und Meister Eckhart. Bern 1989.

s Vgl. die Literatur bei Largier, wie Anm. 49, 1, 1060.

s6 Vgl. den immer noch lesbaren Versuch von J. Bernhart, Meister Eckhart und Nietzsche.
Ein Vergleich fiir die Gegenwart. Berlin o. J. (1934), bes. 41 ff.

' Vgl. dazu das bemerkenswerte Buch von F. M. Snowden (Jr.), Blacks in Antiquity. Cam-
bridge/Mass. 1970, bes. 196 ff. Viele der nachfolgend z. T. erstmals in deutscher Uberset-
zung zitierten altkirchlichen Quellen finden dort Erwdhnung.





