Mystische Frommigkeit
und sakramentale Heilsvermittlung
im spaten Mittelalter

Von Volker Leppin

Anfang Juni 1998 lud die Evangelische Akademie in Thiiringen zu einer Ta-
gung fiir Schiiler und Schiilerinnen ein. Geworben wurde mit einem vielver-
sprechenden Thema: ,Mystik und Widerstand“!. Thema und Titel sind nur
ein Indiz in einer ganzen Kette von Anzeichen der Konjunktur, die Mystik
seit einigen Jahren im Protestantismus erfahrt. Der Titel ,Mystik und Wider-
stand” zitiert unverhohlen die Uberschrift des jiingsten Buches von Doro-
thee Solle. Und nicht nur Frau Solle hat im vergangenen Herbst ein Buch zur
Mystik veroffentlicht, sondern auch Jorg Zink, also ein weiterer Autor, der
auf der Hohe des protestantischen Zeitgeistes zu reden und zu schreiben
pflegt?.

Bei dieser Konjunktur der Mystik scheint nicht nur das verstandliche Be-
diirfnis eine Rolle zu spielen, die Protestantinnen und Protestanten der Ge-
genwart darauf hinzuweisen, dal die Begegnung mit Gott nicht allein im
und durch den Kopf stattfindet. Die seltsame, aber anscheinend duRerst at-
traktive Wortkombination ,Mystik und Widerstand“ weist auf ein tieferlie-
gendes Bediirfnis: Mystisches Denken und noch mehr: mystisches Erleben
soll als neue Quelle kritischer Potentiale entdeckt werden. Damit aber zeigt
die Mode ihre duferst konventionellen Wurzeln, denn die Kombination aus
Mystik und Kritik ist vor dem Hintergrund traditioneller Mystikdeutung im
Protestantismus alles andere als tiberraschend. Die einschldgige und grund-
legende Formulierung der darin ausgedriickten Sicht der Dinge stammt von
Ernst Troeltsch. In seinen ,Soziallehren” fiithrte er gegeniiber der Religions-
typologie von Max Weber neben Kirche und Sekte einen weiteren Reli-
gionstypus ein, eben den mystischen®. Und er charakterisierte ihn bei sei-

! Der folgende Aufsatz geht auf meine Heidelberger Antrittsvorlesung als Privatdo-
zent vom 3. Juni 1998 zuriick. Der Text wurde an einigen Stellen iiberarbeitet und um
die notigsten Funoten ergénzt; die Vortragsform wurde weitgehend beibehalten.

* Dorothee Sélle, Mystik und Widerstand. ,Du stilles Geschrei*, Hamburg 1997; Jérg
Zink, Dornen kénnen Rosen tragen. Mystik — die Zukunft des Christentums, Stuttgart
1997,

* 5. Arie L. Molendijk, Zwischen Theologie und Soziologie. Ernst Troeltschs Typen
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nem Aufkommen im spiten Mittelalter als ,eine médchtige Konkurrenz ge-
gen die bisherige, kirchlich und priesterlich geleitete Ideenwelt“4.

Dieses von Troeltsch auf den Begriff gebrachte und vielfach repetierte be-
liebte Modell der Mystikdeutung hat auf den ersten Blick viel fiir sich. So
schwierig es ist, Mystik zu definieren, so wird man doch wenigstens soviel
festhalten konnen, daf im Zentrum mystischen Christentums die moment-
hafte Wesens- oder Willenseinigung des Erdenbiirgers oder der Erdenbiir-
gerin mit Gott steht®: Ist eine solche unmittelbare Einung mit Gott moglich,
fragt sich in der Tat, wozu ein Priester, der durch die Sakramente Heil vermit-
telt, noch noétig sein soll.

Entsprechend gibt es im spaten Mittelalter durchaus auch solche Erschei-
nungen mystischer Frommigkeit, die in Konkurrenz zur Kirche treten. Das
ist vor allem an den Briidern und Schwestern vom freien Geist festzuma-
chen, die seit dem spadten dreizehnten Jahrhundert immer wieder erwadhnt
werden. Es handelt sich hier wohl nicht, wie die kirchlichen Autoren glau-
ben machen wollen, um eine weit verzweigte, gefdhrliche Sekte, sondern
um viele einander dhnliche Phdanomene, die eben unter diesem Begriff zu-
sammengefalit wurden. Haufig sind es insbesondere die Schwestern, auf die
dabei die Aufmerksamkeit fallt, in vielen Fallen Beginen, deren soziale Son-
dersituation mit Hiresie in Verbindung gebracht wurde oder sich tatsachlich
verband. So war es ganz gewiB eine Herausforderung fiir die priesterliche
Heilsvermittlung, wenn die Begine Margareta Porete schrieb, daR® die my-
stisch mit Gott geeinte freie Seele Gott nicht mehr durch Sakramente su-
chen miisse®, oder wenn kirchliche Untersuchungen zu dem Ergebnis ka-
men, niederrheinische Beginen lehrten, da dem Altarsakrament in der
Elevation keinerlei Verehrung zukommen miisse’. Das zeigt, dal es in der

der christlichen Gemeinschaftsbildung: Kirche, Sekte, Mystik (= Troeltsch-Studien 9),
Giitersloh 1996, 43.

* Ernst Troeltsch, Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen, Tiibingen
1994 (=ebd. 1912); vgl. Molendijk, Theologie 58 (wie Anm. 3). Gegen Troeltschs My-
stikdeutung und ihre Folgen wendet sich auch in aller Scharfe Alois M. Haas, Kunst
rechter Gelassenheit. Themen und Schwerpunkte von Heinrich Seuses Mystik, Bern
u.a. 1995, 67-70.

> Genauer verstehe ich im folgenden unter ,Mystik“ eine Auspragung von Theologie
oder Frommigkeit, in deren Mittelpunkt die innerweltlich proleptisch schon mégliche
innerliche Wesens- oder Willenseinung des glaubigen Menschen mit Gott steht. Diese
Einung kann Ausgangspunkt des Denkens sein oder auch sein Zielpunkt. Innerhalb der
spatmittelalterlichen Mystik sind als Idealtypen zu unterscheiden die spekulative
Mystik und die devotionale Mystik.

¢ CChr.CM 69,242,20f.: ,Ceste, qui telle est, ne quiert plus Dieu par penitance ne
par sacrement nul de Saincte Eglise”; vgl. Margareta Porete, Der Spiegel der einfachen
Seelen. Wege der Frauenmystik. Ubers. v. Louise Gnadinger, Miinchen 1987, 131; zum
Zusammenhang Poretes mit den Briidern und Schwestern vom freien Geiste s. Raoul
Manselli, Art. Briider des freien Geistes, in: TRE 7 (1981) 218-220, hier 219.

7 DS 898; vgl. hierzu Peter Browe, Die Verehrung der Eucharistie im Mittelalter,
Miinchen 1933, 50. Zum Zusammenhang dieser Verurteilung mit der der Margareta Po-
rete s. K. Ruh, Meister Eckhart und die Spiritualitat der Beginen, in: Perspektiven der
Philosophie 8 (1982) 323-334, hier 324.
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Tat Tendenzen gegeben hat, aufgrund mystischer Erfahrungen der sakra-
mentalen Heilsvermittlung den Boden unter den FiiRen fortzuziehen.

Der Blick auf dieses Phdanomen schafft aber hinsichtlich der Frage des
Verhiltnisses von Mystik und Kirchlichkeit eine triigerische Eindeutigkeit.
Die Dinge werden schon allein durch die ganz schlichte Tatsache um einiges
komplizierter, da® nicht nur die Mystiker des Hohen Mittelalters — die Vik-
toriner oder Bernhard von Clairvaux — duBerst kirchenfromme Méinner
waren, sondern auch Eckhart und seine Schiiler im 14. Jahrhundert alles
daran setzten, ihre Lehren innerhalb der Kirche zu vertreten: Mystik fithrte
im spédten Mittelalter nur ausnahmsweise und gerade im Regelfall nicht zur
Konstitution von Gruppen aullerhalb der Kirche, sie war zundchst und vor
allem ein Phdanomen in der Kirche. Erst wenn man dies in den Blick nimmt
—und das soll im folgenden anhand der Frage der priesterlichen Heilsver-
mittlung durch das Sakrament® geschehen — kann man die Ambivalenz
spatmittelalterlicher Mystik recht wahrnehmen.

1. Die Kirchlichkeit mystischer Theologien

Die Autoren der wichtigsten mystischen Schriften aus dem vierzehnten und
finfzehnten Jahrhundert waren selbst Kleriker und als solche voll und ganz
in das System kirchlicher Heilsvermittlung involviert. Sie haben als Beicht-
vadter und als Priester, die das Opfer vollzogen, gewirkt®. Das springt in den
erhaltenen Texten deswegen nicht ins Auge, weil auch deren Sammlung
sich ja dem Interesse an dem Besonderen dieser Prediger verdankt und sie
nicht zundchst den kirchentiblichen Alltag vor Augen stellen wollen — von
Johannes Tauler zum Beispiel ist keine einzige seiner berithmten Volkspre-
digten erhalten, sondern lediglich solche Predigten, die er vor ohnehin reli-
gios bewegten Nonnen und Beginen hielt.

Trotzdem finden sich in den mystischen Texten immer wieder Hinweise
auf die ganz selbstverstandliche rituelle Praxis des kirchlichen Alltags: Im-
mer wieder mahnen die Mystiker dazu, hdufig die Kommunion zu empfan-
gen'®. Ganz plastisch wird das traditionsgebundene Eucharistieverstindnis
in einer Episode aus der Vita Heinrich Seuses. Bei dieser Vita handelt es sich

® Diese Frage ist, soweit ich sehe, bislang nicht systematisch aufgearbeitet worden.
Einzelstudien gibt es insbesondere zu Tauler (Adolf Hoffmann, Sakramentale Heilswege
bei Tauler, in: Ephrem Filthaut [Hrg.], Johannes Tauler. Ein deutscher Mystiker. Ge-
denkschrift zum 600. Todestag, Essen 1961, 247-267 [freilich mit Tendenz zum syste-
matischen Korsett]; Stefan Zekorn, Gelassenheit und Einkehr. Zu Grundlage und Ge-
stalt geistlichen Lebens bei Johannes Tauler (= Studien zur systematischen und spiri-
tuellen Theologie 10), Wiirzburg 1993, 149-160).

° Diesen realen Hintergrund betont auch Louis Cognet, Gottes Geburt in der Seele.
Einfiihrung in die Deutsche Mystik, Freiburg u.a. 1980, 101.

1% 5. z.B. Die Predigten Taulers aus der Engelberger und der Freiburger Handschrift
sowie aus Schmidts Abschriften der ehemaligen Straburger Handschriften, hrg. v. Fer-
dinand Vetter, Berlin 1910 (= Deutsche Texte des Mittelalters 11) 283,18-25; Johannes
Tauler, Predigten, hrg. und iibers. von Georg Hofmann, Freiburg 1961, 120; Heinrich
Seuse, Deutsche Schriften, hrg. v. Karl Bihlmeyer, Stuttgart 1907 (= Frankfurt 1961),
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nicht im modernen Sinne um eine Autobiographie, aber doch um eine stili-
sierte Selbstdarstellung, die zunéchst die Dominikanerin Elsbeth Stagel zu-
sammengestellt hat, die aber wohl abschlieRend von Seuse selbst redigiert
wurde. Darin berichtet Seuse, er habe in seiner Jugend mit einem Freund
verabredet, wer von ihnen den anderen tiberlebe, wolle ein Jahr lang fiir
ihn zweimal wochentlich die Messe lesen lassen. Als Seuse dies nach dem
Tod seines Freundes vergal3, erinnerte dieser ihn sogar noch aus dem Jen-
seits heraus'!: Die satisfaktorische Wirkung der Opfermesse ist in diesem
Gedanken iiberdeutlich vorausgesetzt, davon, daf® mystische Erfahrung zu
ihr in Konkurrenz stehen konnte, keine Spur!.

Was hier als individuelle Episode erscheint, begegnet anderwértig gera-
dezu programmatisch, ndmlich in dem wirkméchtigsten und am weitesten
verbreiteten Werk aus dem Umfeld der spatmittelalterlichen Mystik, der
~Nachfolge Christi”. Dieses Werklein, das Thomas von Kempen im 15. Jahr-
hundert redigiert hat!?, ist in vier Biicher geteilt. Und deren letztes heifRt
nun: ,De sacramento”, ,Vom Sakrament”, wobei allen mittelalterlichen Le-
sern klar war, dal® ,das” Sakrament nur das Abendmahl, die besondere Zu-
eignung Christi unter Gestalt von Brot und Wein sein konnte. Das ganze
Buch stellt eine Feier dieser Nahwerdung Christi dar: , 0 admirabilis et abscon-
dita gratia sacramenti; quam novunt tantum Christi fideles* (,0 wunderbare und
geheime Gnade des Sakraments, die nur die glaubigen Christen kennen*)!4,

301,14-302,4; vgl. Heinrich Seuse, Deutsche mystische Schriften. Ubers. v. Georg Hof-
mann, Diisseldorf 1966, 305.

'!' Seuse, Schriften (Bihlmeyer) (wie Anm. 10) 144,3-20; vgl. Seuse, Schriften (Hof-
mann) (wie Anm. 10) 151 f.

12 Zekorn, Gelassenheit 154 (wie Anm. 8), verweist auf dhnliche, z.T. wortlich von
Thomas von Aquin abhangige Stellen bei Tauler. Vergleichbar ist auch die Tatsache, da
Thomas von Kempen von Gert Groote, dem Griinder der Briider vom gemeinsamen Le-
ben, zu berichten wuBte, ihm sei in Deventer ein Platz zugewiesen worden, von dem
aus er stets die Eucharistie sehen konnte (s. Browe, Verehrung 57 [wie Anm. 7]): Hier
findet sich mitten in einer mystisch beeinflufRten Bewegung pure Schaufrémmigkeit!

!> Cebus C. de Bruin, Ist Geert Groote der Verfasser des Biichleins ,De imitatione
Christi“? Kritische Randbemerkungen zu Van Ginnekens Hypothese betreffs der Autor-
schaft der Imitatio, in: Kurt Ruh (Hrg.), Altdeutsche und altniederlandische Mystik,
Darmstadt 1964, 462-496, 469, nennt als die drei gidngigen Thesen:

1. De imitatione Christi ist urspriinglich niederldndisch und ein Werk Grootes (Van
Ginneken)

2. Thomas von Kempen ist der Redaktor

3. Thomas von Kempen ist der Autor

Bevorzugt wird heute im allgemeinen die zweite These, die signifikant fiir die Entste-
hung eines Werkes in Devotio-moderna-Kreisen mit zahlreichen verschiedenen Auto-
ren wire, Thr schliefft sich auch Erwin Iserloh, Thomas von Kempen und die Devotio
moderna, Bonn 1976, 19, an. Im Rahmen der Gesamtkomposition, die Thomas vorge-
nommen hat, diirfte das vierte Buch dann geradezu die Funktion haben, den Lesern
deutlich zu machen, daR die in den ersten drei Biichern entfaltete Nachfolge-Frommig-
keit nicht in Spannung zur kirchlich-eucharistischen Frommigkeit steht, sondern we-
nigstens in den Augen des abschlieBenden Redaktors eben darin gipfelt.

4 Thomas von Kempen, De imitatione Christi. Nachfolge Christi und vier andere
Schriften. Lateinisch und deutsch. Hg. v. Friedrich Eichler, Miinchen 1966, 414.
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und die auf das Sakrament gerichtete Verehrung steigert sich zum Jubelruf
auf die Priester: ,Grande ministerium, et magna dignitas sacerdotum®: ,Hohes
Amt und erhabene Wiirde der Priester!“!%. Im selben Zusammenhang wird
dann zusétzlich auch ganz kirchenkonform die Pflicht zur Beichte vor dem
Abendmahlsempfang eingescharft!®. Die insgesamt deutlich von der Mystik
gefarbte Theologie dieser Traktatsammlung wird hier also gerade in den
Dienst der Stabilisierung der vorgegebenen klerikalen Heilsvermittlung, der
Einordnung der Glaubigen in die Normen und Normalvollziige ihres Glau-
bens, gestellt.

Nicht nur die Eucharistie wurde von diesen Mystikern hochgeschitzt,
sondern auch die sakramentale BuBe: Heinrich Seuse galt hier geradezu als
Perfektionist. In seiner Vita berichtet er, daR eine Frau iiber ihn zu einem
schweren Stinder gesagt habe:

~€ya, lieber geselle, ga hin und biht och! Su sind da heime in guotem globen gen ime:
wer im gebihtet, wie sundig er ist, daz den got niemer well gelassen.” (,Ach, lieber
Mann, geh hin und beichte auch [~ und zwar bei Seuse —J; bei uns zu Hause haben sie
das Vertrauen zu ihm, daB Gott den niemals verlassen wird, der bei ihm gebeichtet
hat, wie schwer er auch gesiindigt hat.”)!”

Nattirlich ist dies stilisiert. Aber gerade wer etwas stilisiert, zeigt ja dadurch
um so mehr, was sein Ideal von sich ist — und Seuse will sich also als perfek-
ten Vermittler der Gottesndhe durch das Sakrament der BuRe sehen,

Dieses offiziell vorgetragene Ideal ist sicher nicht davon unabhdngig, dal
mystische Theologie mittlerweile auch unter akuter Bedrohung von seiten
der Kirche stand: Die Begine Margareta Porete war verbrannt, Meister Eck-
hart verurteilt worden. Natiirlich muRte man sich da, wenn man als Mysti-
ker der Verurteilung entgehen wollte, von allen hiretischen Umtrieben ab-
setzen. Das ist ganz offenkundig, wenn der anonyme Autor der ~Theologia
Deutsch”, ein Frankfurter Ordensherr, sich in der zweiten Halfte des
14. Jahrhunderts'8 gleich zu Beginn seiner Schrift von den freien Geistern
absetzt'” und wenig spiter ,geistliche Hoffart” geiRelt, die meint,

«Sie bedortf nicht schrifft noch lere und des gleich, Bo werden do alle wile, ordenun-
ge und gesetze unnd gebote der heiligen kirchen und die sacrament czu nichte geach-
tet*?° (,sie bediirfe nicht der Schrift noch der Lehre und dergleichen, so werden da

15 Bbd. 434,

¢ Ebd. 426 454; vgl. dhnlich Tauler: Tauler, Predigten (Vetter) (wie Anm. 10)
283,18-25; Tauler, Predigten (Hofmann) (wie Anm. 10) 120.

'7 Seuse, Schriften (Bihlmeyer) (wie Anm. 10) 79,28-30; vgl. Seuse, Schriften (Hof-
mann) (wie Anm. 10) 88.

'8 So die Datierung bei Haas, Kunst (wie Anm. 4) 267; ebenso Wolfgang von Hinten,
Art. Der Franckforter’ (Theologia Deutsch?), in: VerfLex 2 (1979) 802-808, unter Ver-
weis auf sprachliche Griinde und die Uberlieferung im Zusammenhang mit Tauler und
Eckhart.

19 Der Franckforter’ (.Theologia Deutsch’), hrg. v. Wolfgang von Hinten, Miinchen
1982 (= Miinchener Texte und Untersuchungen zur deutschen Literatur des Mittelalters
78) 67,7; vgl. Der Franckforter’, Theologia Deutsch. Ubers. v. Alois M. Haas, Einsiedeln
1980 (= Christliche Mystiker 7) 37.

20 Der Franckforter’ (v. Hinten) 105,31-33; vgl. ,Der Franckforter* (Haas) 80.
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alle Obrigkeit, Ordnung und Gesetze und Gebote der heiligen Kirche und die Sakra-
mente fiir nichts geachtet”).

Allerdings kann man mit einem Verweis auf solchen Opportunismus sicher
nicht alle kirchenkonformen AuRerungen von Mystikern erkliaren und
wegerkldren: Gerade der eben in diesem Zusammenhang erwahnte Seuse
hat ausdriicklich die Rechtglaubigkeit des verurteilten Meister Eckhart ver-
teidigt®! — das ist gewiR nicht Kenzeichen eines opportunistischen Geistes.

Den kirchenkonformen Charakter der Mystik unterstreicht zudem noch
der besondere Auftrag, den die meisten Mystiker von der Kirche erhalten
hatten: Gerade die groen Theologen, mit denen die spatmittelalterliche
Mystik einsetzt, hatten geradezu die Aufrechterhaltung und Wiederherstel-
lung von Rechtglaubigkeit als ihre besondere Aufgabe. Seuse und Eckhart
waren ebenso wie der in StraRburg wirkende Johannes Tauler in der cura
monialium, der Nonnenseelsorge, tatig. Sie hatten die Aufgabe, Dominika-
nerinnen seelsorgerlich zu betreuen; deren Spiritualitdt war oft mit der der
Beginen sehr verwandt, ja, viele Dominikanerinnenkonvente waren aus
Beginenhdéfen hervorgegangen. Die mystischen Prediger hatten es also mit
eben dem Frommigkeitsmilieu zu tun, das auch die Grundlage fiir hareti-
sche Mystik bildete. Ihre Aufgabe war es aber, diese Nonnen disziplinierend
und maligend zu beeinflussen. Insbesondere fiir Meister Eckhart konnte
Otto Langer zeigen??, daR zahlreiche AuBerungen sich gerade als ein Ver-
such lesen lassen, der Mystik dieser spirituell dulerst erregten Frauen die
Spitzen zu nehmen. Fiir die Person Eckharts, des Lehrers der folgenden my-
stischen Generationen, hat Langer damit das Profil eines Predigers gezeich-
net, dessen Hauptaufgabe und -anliegen es war, mystische Erregung kirch-
lich zu kanalisieren.

All diese Faktoren zusammengenommen lassen es allein schon aufgrund
der duferen Situation der wichtigsten mystischen Prediger gerechtfertigt
scheinen, von einer kirchlichen Mystik zu sprechen. Allerdings enthebt die-
ser Verweis auf den sozialen Ort der mystischen Predigt nicht der Verpflich-
tung, auch inhaltlich zu betrachten, wie denn nun das Verhéltnis zwischen
Kirchlichkeit und potentieller Kirchenkritik in den Lehren und Predigten
der Mystiker aussieht.

21 So hielt die Verurteilung Eckharts Heinrich Seuse nicht davon ab, ihn als selig zu
bezeichnen und in einer Vision aus dem Himmel berichten zu lassen (s. Seuse, Schriften
[Bihlmeyer] [wie Anm.10] 22,20-23,12; vgl. Seuse, Schriften [Hofmann] [wie
Anm. 10] 32 f.). Entsprechend wurde auch Seuse immer wieder der Héresie bezichtigt,
wie Hinweise in seiner Vita zeigen (Seuse, Schriften [Bihlmeyer] 69,17-69,3; vgl. Seuse,
Schriften [Hofmann] 77).

22 Otto Langer, Mystische Erfahrung und spirituelle Theologie. Zu Meister Eckharts
Auseinandersetzung mit der Frauenfrommigkeit seiner Zeit (= Miinchener Texte und
Untersuchungen zur deutschen Literatur des Mittelalters 91), Miinchen 1987.
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2. Intensivierung und Verinnerlichung der Sakramentenfrommigkeit
in der kirchlichen Mystik

Betrachtet man die mystischen Texte des spaten Mittelalters genauer unter
dem Aspekt ihres Verhdltnisses zur kirchlichen Heilsvermittlung, so kommt
man zu einem erstaunlichen Ergebnis: Die normalen Vollziige kirchlicher
Heilszueignung werden nicht nur neben der mystischen Predigt anerkannt
und ausgelibt, es existiert nicht nur beides nebeneinander her, sondern bei-
des wird sehr eng miteinander verschrinkt: An vielen Stellen wird deutlich,
daB gerade das Abendmahlssakrament der hervorragende Ort fiir eine my-
stisch interpretierbare Gottesbegegnung ist23.

Hierfiir gibt Johannes Tauler ein deutliches Beispiel ab. Seine Predigten
sind uns als eine Sammlung iiberliefert, deren Gliederung dem Kirchenjahr
folgt. Unter ihnen finden sich auch mehrere zum Fronleichnamstag, der ja
— entgegen seinem Stiftungszweck?* — primir ein der eucharistischen
Schaufrommigkeit gewidmeter Festtag geworden war. In einer dieser Pre-
digten hat Tauler nun, geradezu im Gegenschlag zu dieser Entwicklung zu
einer Verduferlichung, zu einer Reduktion auf das Sehen, jubilierend aus-
gerufen: ,Wir essent unsern Gott“?>, und wenig spater hinzugefiigt: ,Nu ist
enkein materielich ding das als nahe und inwendiklich den menschen kume
als essen und trinken, das der mensch zuo dem munde in nimet“ (,Nun gibt
es keinen stofflichen Vorgang, der dem Menschen so nahe und vertraut
ware, als Essen und Trinken, das durch des Menschen Mund eingeht*)26.

Das duBere Essen also bedeutet das Nahwerden Gottes, und die Realpra-
senz wird im folgenden Anlaf zur innerlichen mystischen Reflexion. Solch
einen Bezug zwischen Eucharistie und mystischem Erleben kennt man
auch aus der mystischen Praxis. Das zeigen die zufillig erhaltenen Berichte
tiber mystisch bewegte Nonnen bei Kirchberg zu Sulz. Dieses Dokument,
das von mehreren Handen geschrieben worden ist, gibt einen einzigartigen
Einblick in die praktischen Vollziige mystischer Frémmigkeit, von trancear-
tigen Verziickung, der ,genad contemplativa“?’, ist darin ebenso die Rede

* Gleiches findet sich auch bei Eckhart; s. das 20. Kapitel der Reden der Unterwei-
sung, wonach das Sakrament der herausragende Ort der Gottesbegegnung ist (Eckhart,
Deutsche Werke. Hrg. v. Josef Quint. Bd. 4, Stuttgart 1963, 262 f.); vgl. hierzu Reiner
Manstetten, Esse est Deus. Meister Eckharts christologische Verséhnung von Philoso-
phie und Religion und ihre Urspriinge in der Tradition des Abendlandes, Miinchen
1993, 494,

** Browe, Verchrung 87 f., weist darauf hin, daf Urban IV. in seiner Einsetzungsbul-
le ausdriicklich zum Sakramentsempfang aufgerufen hat, dies jedoch keine Wirkung
zeigte.

** Tauler, Predigten (Vetter) (wie Anm. 10) 293,27; vgl. Tauler, Predigten (Hofmann)
(wie Anm. 10) 208.

*¢ Tauler, Predigten (Vetter) (wie Anm. 10) 293,31-33; vgl. Tauler, Predigten (Hof-
mann) (wie Anm. 10) 208.

7 Friedrich Wilhelm Emil Roth, Aufzeichnungen tiber das mystische Leben der
Nonnen von Kirchberg bei Sulz Predigerordens wihrend des XIV. und XV.Jahr-
hunderts, in: Alemannia 21 (1893) 103-148.
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wie von der extrovertierten ,genad jubilus“?8; von einer Schwester erfahren
wir gar, dal® man sie wiahrend des Chorgesanges ein wenig iiber der Erde
habe schweben sehen??.

In diesem iibervollen Text kann von einer Konkurrenz zwischen mysti-
schem Erleben und Sakrament tiberhaupt nicht die Rede sein, im Gegenteil:
Immer wieder heildt es, eine Nonne sei in Verziickung geraten, gerade als sie
den Herrn empfing, also in der leiblichen NieRung der Eucharistie??: Diese
wird geradezu als Katalysator der mystischen Erfahrung gebraucht, wie
umgekehrt diese mystische Erfahrung eine Ubersteigerung und Intensivie-
rung der Abendmahlsfrommigkeit bedeutete: Mystische Erfahrung, so kann
man es plakativ fassen, machte die reale Gegenwart des Herrn im Sakra-
ment, wie sie kirchlich gelehrt wurde, zum realen Erlebnis. Und dazu mufR
es gar nicht einmal zur leiblichen NielSung kommen, die ja im spaten Mittel-
alter immer seltener geiibt wurde: Heinrich Seuse weil} in seinen Selbstre-
flexionen davon zu berichten, wie er angesichts der Elevation durch einen
Priester zu mystischen Erfahrungen gelangte®!.

So liegt denn der Grund der mystischen Deutung der Bucharistie auch
nicht so sehr in einem massiven Verstindnis von Realprisenz. Johannes
Tauler flihrte seine vorhin erwahnten Betonungen der Ndhe Gottes durch
das Essen keineswegs auf dieser duBerlichen Eben fort, sondern fand in An-
knlipfung an Bernhard, den Weg zu einer Umkehr der Argumentationsli-
nie: ,als wir diese spise essent, so werden wir gessen” (,Wenn wie diese
Speise essen, werden wir selbst gegessen”)32. Nicht mehr die leibliche Nie-
Bung des Sakramentes durch den Menschen stand bei einer solchen Auffas-
sung im Vordergrund, sondern der Vorgang des Gegessenwerdens durch
Gott. Zundchst tibersteigert und intensiviert Tauler durch diesen Gedanken
den Abendmahlsvollzug, doch 18st sich sein Gedankengang immer mehr
vom konkreten Geschehen am Altar: Von Gott gegessen werden wir, ,wen-
ne erin uns unser gebresten straffet und unser inwendigen ogen uf tuot und
git uns ze erkennende unser gebresten” (,wenn er in uns unsere Fehler
straft, unsere inneren Augen offnet und uns unsere Gebrechen erkennen
1a8t“)%3. Mit dieser Deutung wird der zunéchst scheinbar ganz materiell ver-
standene Vorgang der NieRung der Eucharistie auf das Gewissen des Men-
schen bezogen®*: Was hier aus einer Deutung der Eucharistie heraus ent-

28 Bbd. 105 107.

2% Ebd. 106.

30 Ebd. 106 £. 111 u.6.

31 Seuse, Schriften (Bihlmeyer) (wie Anm.10). 386,11 ff.; vgl. Seuse, Schriften
(Hofmann) (wie Anm. 10) 392,

32 Tauler, Predigten (Vetter) (wie Anm. 10) 294,3 f; Tauler, Predigten (Hofmann)
(wie Anm. 10) 208. Tauler denkt wohl an die 71. Hoheliedpredigt, in der Bernhard eben
diesen Zusammenhang zwischen Essen und Gegessenwerden ausfiihrt (s. Bernhard von
Clairvaux, Samtlicher Werke. Lateinisch/ deutsch, hrg. v. Gerhard B. Winkler. Bd. 6,
Innsbruck 1995, 4481.).

*3 Tauler, Predigten (Vetter) 294,24-26; Tauler, Predigten (Hofmann) 209 (wie
Anm. 10).

3 Durch die Betonung des inneren Geschehens holt der Dominikaner Tauler eine
Dimension des Sakramentes wieder ein, die in anderen Denkkontexten durch die Auf-
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wickelt wird, ist der fiir Taulers Mystik-Konzeption konstitutive3® Vorgang
der durch Selbsterkenntnis bewirkten Zerknirschung, der Reue. Sie macht
den Menschen frei von allen selbstischen Wahrnehmungen, macht ihn
letztlich leer und damit frei fiir Gott. In diesem Sinne kann Tauler diesen
Zentralvorgang der Mystik an anderer Stelle mit den Worten des einund-
vierzigsten Psalms als eine innere Leere deuten, die Gott geradezu in den
Menschen hineinzieht: ,abyssus abyssum invocat, das abgrunde das inleitet
das abgrunde”(, Abyssus abyssum invocat — Ein Abgrund ruft den anderen
in sich hinein“)36,

Der Mystiker, der das Sakrament in dieser Weise deutet, kann fiir sich
beanspruchen, es nicht allein nach seinem duRerlichen Sinn zu verstehen,
sondern zu seinem inneren Sinn vorzudringen: Taulers Deutung der eucha-
ristischen Frommigkeit steht nicht in Konkurrenz zu ihr, sondern fiihrt sie
durch Verinnerlichung zu ihrem eigentlichen Sinn. Doch noch mehr: Fast
unmerklich hat Tauler bei dieser Verinnerlichung des eucharistischen Sa-
kramentes den Weg zu einem anderen Sakrament eingeschlagen: Tauler re-
det, indem er vom Abendmahl auf die Reue des Menschen vor Gott zu spre-
chen kommt, schon iiber die BuRe. Und er steht damit durchaus nicht al-
lein: Auch die ,Theologia deutsch“ umschreibt den Vorgang des vollkom-
menen Sich-Lassens als Umkehr?” und benutzt in diesem nicht-sakramental
ausgeformten Zusammenhang auch letztlich das Verbum ,biiRen*38. Blickt
man nun aber genauer auf den Kontext bei Tauler, so fallt ein merkwiirdiger
Zusammenhang auf: Indem Tauler versucht, das Verstindnis des Abend-
mahlssakraments durch eine buRtheologische Interpretation zu intensivie-
ren, unterhdhlt er eben das Sakrament der Bufle. Und damit sind wir bei den-
jenigen AuRerungen der Mystiker, die der These von der Mystik als einer
Konkurrenz zur Kirche Nahrung geben kénnen.

nahme des symbolischen Abendmahlsverstindnisses Augustins aufgehoben war, wenn
etwa Bonaventura und andere erkldren, daB das duRere Zeichen des Sakramentes das
unmittelbare Wirken Gottes an der Seele des Menschen begleite (s. hierzu Karl-Heinz
zur Miihlen, Zur Rezeption der Augustinischen Sakramentsformel , Accedit verbum ad
elementum, et fit sacramentum® in der Theologie Luthers, in: ZThK 70 [1973] 50-76,
52 f. [=ders., Reformatorisches Profil. Studien zum Weg Martin Luthers und der Refor-
mation, Gottingen 1995, 13-39, 15 f]).

** Louise Gnidinger, Johannes Tauler. Lebenswelt und mystische Lehre, Miinchen
1993, 121; vgl. Volker Leppin, Art. Tauler, in: TRE 32 (2001) 745-748, 746.

36 Tauler, Predigten (Vetter) (wie Anm. 10) 176,7; Tauler, Predigten (Hofmann) (wie
Anm. 10) 315; vgl. die ebenso paradoxe Formulierung in der Imitatio (wie Anm. 14)
322; ,Tanto etiam [homo] altius ad Deum ascendit; quanto profundius in se descendit et
plus sibi ipsi vilescit”.

*7 Vgl. auch schon Bonaventura, Soliloquium de quatuor mentalibus exercitiis. Lat./
deutsch. Hrg. u. tibers. v. Josef Hosse, Miinchen 1958, 90.

** Der Franckforter’ (Hinten) 91,28 32; 92,35 (,gebusset*); vgl. ,Der Franckforter
(Haas) 65 f.
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3. Die Ambivalenz kirchlicher Mystik: Substitution der Sakramente
und Destabilisierung der Hierarchie

Diesen engen Zusammenhang von Intensivierung und Relativierung der
Sakramentenfrommigkeit zeigt eine Bemerkung Taulers aus einem anderen
Zusammenhang:

»Wider die mannigvaltige hindernisse so het uns der minnecliche Got gegeben
grosse helffe und trost [...] uns er het uns die heiligen sacramente gegeben, von erst
den heiligen tof und den heiligen crisemen [Salbung, Firmung], darnoch also wir
usvallent, die heilige bihte und die penitencien, darzuo sinen heiligen lichamen
und an dem lesten daz heilige oley. Dis sind iemer starckeund grosse sture und helf-
fe wider in zuo gon in den ursrpung und in unsern begin.” (,Gegen die mannigfal-
tigen Hindernisse hat uns der liebreiche Gott groRe Hilfe und Trost gegeben; [...] er
hat uns die heiligen Sakramente gegeben, angefangen mit der heiligen Taufe und
der heiligen Firmung; darnach, sobald wir siindigen, die heilige Beichte und die
Buf3e, dazu seinen heiligen Leib und schlieBlich die heilige Olung. Das sind starke
Unterstiitzungen und Hilfen, um wieder in unsern Ursprung und in unseren Be-
ginn zuriickzukehren.*)3?

Das ausgesprochene Lob fiir die Sakramente ist mindestens zwiespaltig:
Die Sakramente sind nur Unterstiitzung, ,sture”, und Hilfe zu einem ande-
ren®’. Diese bloR dienende Funktion der Sakramente begegnet auch sonst
gelegentlich bei Tauler: In einer anderen Predigt erklért er im Zusammen-
hang von Ausfiihrungen tiber den dreistufigen Weg zu Gott, auf den ersten
beiden Stufen seien Sakramente niitzliche Hilfe, auf der dritten Stufe aber
stehe alles, das helfen konne, eigentlich im Wege?*!: Letztlich steht der oder
die Glaubige Gott in aller Vereinzelung gegeniiber — ohne die sakramentale
Hilfe.

Angesichts solch gutgemeinter Abwertung der Bedeutung der Sakra-
mente ist es nicht verwunderlich, daR Tauler an manchen Stellen den Vor-
rang der Innerlichkeit so sehr betont, da eine Konkurrenz zur priester-
lichen Heilsvermittlung denkerisch kaum mehr zu vermeiden scheint. Ein
treffendes Beispiel entstammt wiederum der vorhin erwidhnten Fronleich-
namspredigt: Nachdem er auf den Gedanken zu sprechen gekommen ist,
der Christ solle sich durch Gott zerkauen lassen, warnt Johannes Tauler da-
vor, sich dem dadurch zu entziehen, ,das du ze hant us louffest zuo dem
bichter” (,dal du gleich zum Beichtvater rennst”). Dagegen fordert er:

%% Tauler, Predigten (Vetter) (wie Anm.10) 49,29-50,2; Tauler, Predigten (Hof-
mann) (wie Anm. 10) 73.

0 Interessant ist in diesem Zusammenhang, daR Tauler den Empfang des Heiligen
Geistes denn auch nicht an die Sakramente bindet, sondern an die rechte ,bereitunge”,
die einem Christen tiglich das Kommen des Geistes erméglichen kann (Tauler, Predig-
ten [Vetter] [wie Anm. 10] 91,12-16).

4! Tauler, Predigten (Vetter) (wie Anm. 10) 316,2f.: ,in diesem so hindert alles, daz
behelffen mag*; vgl. Tauler, Predigten (Hofmann) (wie Anm. 10) 223. Allerdings findet
sich auch in Kempen, Imitatio (wie Anm. 14) 168, die Vorstellung von einer Ubersteige-
rung der BuRe durch das innere Leerwerden.
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»Nein, bichte Gotte zem ersten” (,Nein, beichte zunéchst Gott [selbst]“)*2 -
~Zundchst”, ,zem ersten” im mittelhochdeutschen Text — durch diese Parti-
kel wahrt Tauler noch die Kirchenférmigkeit seiner Aussage: Den normalen
Vollzug des BuRsakramentes negiert er nicht vollig, aber er verschiebt ihn
an die zweite Stelle. Denn der entscheidende Akt der confessio oris*3, also des
zweiten Schrittes im BuRsakrament, wird bei ihm gleichsam immediatisiert:
Es ist nun nicht entscheidend, vor den Priester zu treten*4, sondern der ent-
scheidende Akt ist das individuelle, private Bekenntnis vor Gott selbst.
Konsequenterweise kann angesichts mystischer Unmittelbarkeit nicht
nur die confessio, sondern auch die satisfactio ersetzt werden. Geradezu ver-
achtlich hatte etwa Eckhart in seinen Reden der Unterweisung geschrieben:

«Villiute dinket, daz sie groziu werk siiln tuon von fizern dingen, als vasten, barvuoz
gdn und ander dinc des gliche, daz pénitencie heizet. Wariu und diu aller beste péni-
tencie ist dd mite man groezliche und 0f daz hoehste bezzert, daz ist: daz der mensche
habe en groz und volkomen abekéren von allem dem, daz niht zemale got und got-
lich ist an im und an allen créattiren, und habe ein groz und ein volkomen und ein
ganz zuokéren ze sinem lieben gote* (,Es diinkt viele Leute, sie miifiten groRe Werke
in duBeren Dingen tun, wie Fasten, BarfuBgehen und dergleichen mehr, was man
Bulwerke nennt. Die wahre und allerbeste BuRe [aber], mit der man kraftig und in
hochstem MaRe Besserung schafft, besteht darin, dak der Mensch sich vollkommen
abkehre von allem, was nicht véllig Gott und gottlich an ihm selbst und an allen
Kreaturen ist, und sich ganzlich und vollkommen seinem lieben Gott zukehre*)45

Es ist bei Eckhart wie bei Tauler die Betonung des innerlichen Teils des BuR-
aktes, die in derartigen Spitzensitzen dazu fiihrt, die duReren Aspekte des
Sakramentes geringzuschétzen. Ergebnis aber ist in beiden Fillen, daR man
kaum mehr einsehen kann, warum ein Christ oder eine Christin nach voll-
zogener intensiver Beichte vor Gott iiberhaupt noch vor den Priester treten
soll: Die der inneren contritio folgenden BuRakte confessio und satisfactio ver-
lieren angesichts der Uberbetonung der contritio ihre heilskonstitutive Be-
deutung, sie werden zu einem Anhangsel, das nicht schadet, aber im Rah-
men der Verkiindigung der Mystiker auch keine eigene Notwendigkeit zu-
gesprochen erhalt.

Diese Betonung und Uberbetonung der contritio unterhéhlt also, denkt
man sie zu ihrer extremen Konsequenz weiter, implizit die kirchlich sank-
tionierte BuBpraxis. In einzelnen Fillen kann diese Unterhohlung auch ex-
plizit folgen, wenn némlich Tauler die ritualisierte und verauRerlichte BuR-
praxis seiner Zeit kritisiert, weil in ihr die contritio cordis fehle:

*2 Tauler, Predigten (Vetter) (wie Anm. 10) 294,33-250,1; vgl. Tauler, Predigten
(Hofmann) (wie Anm. 10) 209.

3 Zur Zentralitit der Beichte im BuBsakrament s. Martin Ohst, Pflichtbeichte. Un-
tersuchungen zum Bufwesen im Hohen und Spiten Mittelalter, Tiibingen 1995
(=BHTh 89), 240, anhand der Summa Angelica aus dem spiten 15. Jahrhundert.

# Imitatio (wie Anm. 14) 102.

% Meister, Eckhart, Die deutschen Werke, hrg. v. Josef Quint. Bd. 5, Stuttgart 1963,
244,5-245,2.
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,Man vindet vil menschen, die bichtent zwenzig oder drissig jar und engetaten nie
recht bichte noch sienwurden nie absolviert und gont do mit zuo dem heiligen sacra-
ment” (,Viele Menschen findet man, die durch zwanzig Jahre hindurch zur Beichte
gehen und nie richtig beichteten und kein Lossprechung empfingen und so zum hei-
ligen Sakrament gehen*)*,

Der Nachsatz macht deutlich, wie es zu verstehen ist, dal diese Menschen
keine Lossprechung erhielten: Wenn sie denn danach zur Eucharistie gin-
gen, mul der BuBakt in kirchenamtlich anerkannter Weise erfolgt sein,
sonst waren diese Menschen ja nicht zum Altar zugelassen: Keine Losspre-
chung zu erhalten, heiRt also: Wohl die Worte der Absolution horen, aber
nicht wirklich absolviert sein: Das Sakrament gewinnt seine Wirkung nur
durch die schon vorausgesetzte wahre contritio. Taulers Interesse, ein me-
chanistisches Sakramentenverstindnis zu verhindern, ist offenkundig. In
der Konsequenz wird dabei aber die in der sakramentalen Heilsvermittlung
gegebene Sicherheit des Heilsempfangs durch den Priester an Christi statt
unterhohlt, die Wirksamkeit der Sakramente wird auf eine subjektive und
damit unsichere Basis gestellt. In diese Richtung weiterdenkend, kann Tau-
ler dann gar zu Formulierungen kommen, die, ausgehend von einer positi-
ven Ubersteigerung, die die Wirkung des Sakramentes mit der individuellen
Wiirdigkeit des Spenders verbinden. So ermahnt Tauler dazu, jeder Mensch
solle sich durch seine ,begerunge, sein inneres Sehnen, zu den MeRfeiern
aller Priester der Welt begeben, besonders aber ,zuo den heiligen priestern
[...] von den dis opher Gotte als geneme ist” (zu ,denen der heiligen Priester
[...], deren Opfer dem Herrn so angenehm ist*)*”: In bestem Wollen wird
hier die persénliche Qualitédt des Priesters zu einem Malistab der Qualitat
des durch ihn vollzogenen Sakramentes — damit aber wir die objektive
Heilszueignung ganz erheblich in Frage gestellt, und die gleiche Gefahr liegt
denn auch bei der oben zitierten AuRerung tiber den hervorragenden
Beichtiger Seuse vor: Wenn die BufSe bei ihm besonders wirksam ist, wird
wiederum eine interne Hierarchie zwischen den Priestern vorgenomimen,
die sakramententheologisch hochst problematisch ist.

So fiihrt die Beschreibung der mystischen Erfahrung in BuSterminologie
in ihrer schirfsten Konsequenz zu einer solchen Betonung des innerlichen
Aspektes der BuRe, daR die duRerliche, kirchliche BuRe entwertet und das
System sakramentaler Heilsvermittlung auf unsichere Fiile gestellt zu sein
scheint. Ganz dhnliches 14Rt sich neben der BulSe nun aber auch immer wie-
der fiir die Eucharistie beobachten. So 143t Heinrich Seuse Christus sagen:

,Meniger mensch wirt min niichterlingen vol, und maniger gewint min ob dem tische
mangel (ermangelt meiner am Abendmahlstisch); diu kuwent mich allein liplich,
aber diese niezent mich geistlich” (,Manchen Menschen erfiille ich ganz, auch wenn
er mich nicht genossen hat, manch einer, der zu mir kommt, geht ungesattigt hinweg;
diese genieRen mich leiblich, jene nehmen mich geistig in sich auf.“)*®

46 Tauler, Predigten (Vetter) (wie Anm. 10) 282,7-9; Tauler, Predigten (Hofmann)
(wie Anm. 10) 118 f.

47 Tauler, Predigten (Vetter) (wie Anm. 10) 319,5-7; Tauler, Predigten (Hofmann)
(wie Anm. 10) 248.

48 Seuse, Schriften (Bihlmeyer) (wie Anm. 10) 302,12-15; vgl. Seuse, Schriften
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Und auch die Imitatio Christi stellt fest: ,Nam totiens mystice commmunicat et in-
visibiliter reficitur; quotiens incarnationis Christi mysterium passionemque devote
recolit: et in amore eius accenditur” (,Man kommuniziert jedes Mal auf geheim-
nisvolle Weise [~ im Lateinischen: mystice] und wird unsichtbar gestarkt, so
oft man andéchtig an das Geheimnis der Menschwerdung Christi und an
sein Leiden denkt und mit Liebe zu ihm erfiillt wird“)*.

Freilich sind diese AuBerungen zur Substituierung des Abendmahls
durch ein innerliches Geschehen deutlich seltener als die zur Bulle, was
wohl damit zu tun hat, da3 deren Grundlage mit der contritio ja ohnehin
ganz selbstverstindlich ein innerer Vorgang war. Dieser Vorgang konnte
nun alles andere schlucken: Hatte Tauler noch von einem Bekenntnisakt vor
Gott gesprochen, so ist doch eigentlich gar keine verbale Kommunikation
mehr vonnoten, sondern die Begegnung mit Gott geschieht, ganz entspre-
chend den mystischen Vorgaben Eckharts, auf denen Tauler fulite, ontolo-
gisch: Schon der Akt der Selbsterkenntnis als Stinder schafft eine Leere im
Innern des siindigen Menschen, die ganz von selbst Gott in den Menschen
hineinzieht. Und in den so im Innern leer gewordenen Menschen flie3t nun
Gott ein und wandelt ihn innerlich so, dals er nun seinerseits von Liebe
iiberstromt — diese Begegnung zwischen Gott und Mensch ist von einer sol-
chen Unmittelbarkeit, da ein Priester nicht mehr notig scheint®C.

Und noch mehr wird tiberfliissig: In einer Predigt berichtet Tauler von
einer Frau, die in der Gottesschau ihre Niedrigkeit vor Gott erkannte. In
dieser Situation konnten ihr nicht einmal die Heiligen oder die — persona-
lisiert gedachten — ,pine” und ,wunden” Christi helfen, sondern allein
Gott selbst®!: Jegliche Vermittlung durch andere Instanzen als Gott selbst
wird hier obsolet.

So scheinen mystische Konzeptionen nicht nur die Notwendigkeit der
Beichte, die das IV. Laternaum zur Pflicht gemacht hatte®2, in Frage zu stel-
len, sondern in letzter Konsequenz den Unterschied zwischen Laie und
Priester. Metaphorisch kann Tauler ihn gleich ganz tiberbriicken, wenn er
erklart, Hohepriester sei ,ein ieklich guot inwendig mensche”, der, wenn er
in sein Innerstes einkehrt, das priesterliche Amt ausfiihre®® — in solchen

(Hofmann) (wie Anm. 10) 306; dhnliche Uberlegungen bei Tauler, Predigten (Vetter)
(wie Anm. 10) 313,30-33; Tauler, Predigten (Hofmann) (wie Anm. 10) 219 {.; zu den
Wurzeln bei Eckhart s. Manstetten, Esse est deus (wie Anm. 23) 495 f.

4 TImitatio (wie Anm. 14) 456 f.

>0 Ausdriicklich spricht Tauler im Zusammenhang des mystischen Weges von der
Berlihrung durch den Heiligen Geist — ohne dabei priesterliche Vermittlung auch nur zu
erwdhnen (Tauler, Predigten [Vetter] [wie Anm. 10] 38,4—11; Tauler, Predigten [Hof-
mann] [wie Anm. 10] 57).

°L Tauler, Predigten (Vetter) (wie Anm.10) 45,11-46,4; Tauler, Predigten (Hof-
mann) (wie Anm. 10) 66 {.; vgl. Tauler, Predigten (Vetter) 117,26-28: ,Diesen ker den
kundent alle engele und alle heiligen nut gegeben, noch alles daz in himmelrich und
errtrich ist, nut gemachen, noch alle ding, sunder alleine daz goetteliche abgrunde in
aller siner unmassen*; Tauler, Predigten (Hofmann) (wie Anm. 10) 197.

°2 S. hierzu Ohst, Pflichtbeichte (wie Anm. 41) 32-49.

*3 Tauler, Predigten (Vetter) (wie Anm. 10) 165,31-33; Tauler, Predigten (Hofmann)
(wie Anm. 10) 327 1..
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metaphorischen AuRerungen erscheint eine Aufhebung der strengen
Scheidung zwischen Klerus und Laien am Horizont.

Betont man solche Aspekte in aller Schirfe, kann man leicht dazu kom-
men, die Mystik Eckharts und seiner Schiiler als Konkurrenz zur Kirche zu
interpretieren: Durch sie erfolgende Substitution der Sakramente und im-
plizite Destabilisierung der kirchlichen Hierarchie scheinen dies nahezule-
gen. Und doch kann der Gedanke von der Mystik als einer ,méchtigen Kon-
kurrenz” zur Kirche schwerlich befriedigen, denn gegen ihn spricht sehr
deutlich die eingangs getroffene Feststellung: Die Vertreter dieser Mystik
mogen in einzelnen Formulierungen sehr weit gegangen sein. Doch sie ta-
ten nicht den Schritt aus der Kirche, und das ist im strengen Sinne zu verste-
hen: Sie verlieBen nicht die sakramentale Gemeinschaft der Kirche, son-
dern blieben in ihr und f6rderten sie. Sie selbst setzten sich gerade nicht ex-
plizit und gezielt in Konkurrenz zur Kirche. Eine Deutung der spéatmittelal-
terlichen Mystik darf daher nicht einseitig und emphatisch die Konsequen-
zen aus ihren potentiell kritischen Elementen ziehen.

Schluf3: Mystische Kirchlichkeit

Es ist kennzeichnend fiir die intellektuelle Redlichkeit von Ernst Troeltsch,
dal3 er die Tatsache kirchlicher Mystik, die ein wenig quer zu seiner eigenen
Typologie steht, durchaus beobachtet und in seine Theorie integriert hat,
wenn er mit splirbarem Erstaunen notiert: ,Dieser Typus [gemeint ist der
mystische; V.L.] gewinnt aber seine selbstandige universalhistorische Be-
deutung erst in den spateren protestantischen Dissentern und in ihren Ver-
wachsungen mit dem Humanismus*“>4.

Die spdtmittelalterliche Mystik also weist auf anderes, Bedeutenderes
voraus: Auch Troeltsch war, so zeigt sich hier, von den Konzeptionen nicht
ganz frei, die Phanomene des Mittelalters als ,Reformatoren vor der Refor-
mation” (Carl Ullmann) einordneten®®. Diese Perspektive hat in der einen
oder anderen Form lange Zeit die besondere Attraktivitdt der Mystik fiir
protestantische Kirchengeschichtler gefordert®®. Doch gerade eine solche
wohlwollende Anwendung dieses Schemas, das das Mittelalter unter Maf3-
stab und Perspektive protestantischen Bewulftseins stellt, ist fiir ein Ver-
stdndnis mittelalterlicher Frommigkeit hinderlich.

Fiir das hier zur Rede stehende Problem heif3t das: Eine solche Betrach-
tung, die liber das Fehlen einer kritischen Wendung gegen die Institution
der Kirche erstaunt ist, deutet die mystisch gepragten Theologen von Rand-
phanomenen oder von Spitzensdtzen aus: zum einen von der haretisch ge-
wordenen Mystik aus, zu deren Schérfe gerade auch die sozial und ge-
schlechtergeschichtlich problematische Situation des Beginenstatus beige-

34 Troeltsch, Soziallehren (wie Anm. 4) 420.

°5 Den Zusammenhang einer Einschitzung der Mystik als antiinstitutionell mit die-
sem Modell betont kritisch auch Haas, Kunst (wie Anm. 4) 69.

6 Belege bei Ignaz Weilner, Johannes Taulers Bekehrungsweg. Die Erfahrungs-
grundlagen seiner Mystik, Regensburg 1961, 45-47.
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tragen haben diirfte, zum andern aber von einzelnen Sitzen aus, die, wie
dargelegt, durchaus eine ungeheure Brisanz enthalten, wenn man sie aus
ihrem theologischen und kommunikativen Zusammenhang nimmt. Dieses
Denken von den Spitzensdtzen her aber ist, scharf formuliert, das Denken
der Inquisitoren, die einen Eckhart nach Avignon vorluden oder einen Seu-
se bekdmpften.

Umgekehrt sollten diese Spitzensatze auch nicht durch Verweis auf situa-
tive Bedingtheit entschérft werden, so sehr man eine solche beachten muf:
Es ist iiberdeutlich, da insbesondere Tauler®’, aber wohl auch Seuse durch
ihre verinnerlichende Deutung der Sakramente auch Zeiten zu iiberbriik-
ken suchten, in denen ein Interdikt die reale Sakramentenspendung un-
méglich machte. Solche situativen Erklarungen allein kénnen aber die be-
schriebene Ambivalenz schwerlich ausreichend erfassen. Dazu sind diejeni-
gen Sitze, die die Sakramente zu relativieren scheinen, zu tief in den jewei-
ligen Theologien verankert. Es ist vielmehr gerade der oben entfaltete theo-
logische Kontext, der deutlich macht, daB und warum die spatmittelalterli-
chen Mystiker solche Spitzensdtze nicht dazu aussprachen, um in Konkur-
renz zum traditionellen Kirchensystem zu treten: Alles, was unter die Be-
griffe der Substitution von Sakramenten oder der Destabilisierung der
kirchlichen Hierarchie fillt, ist theologisch nur verstehbar als Ausfluf eben
der zunéchst beschriebenen Vertiefung der vorgegebenen Heilsvermittlung.
Dies zeigt sich augenfillig an dem Ineinander einer Vertiefung der Abend-
mahlsfrommigkeit und eines Substitution des BuRsakramentes bei Tauler.
Es ging gerade nicht darum, eine Konkurrenz zu den Sakramenten zu eta-
blieren, sondern im Gegenteil: Diese mystischen Autoren kniipften mit ih-
ren Uberlegungen ja an die auch kirchenamtlich zum BuRsakrament hinzu-
gehdorige contritio an — und was sie anstrebten, war, das Sakrament an dieser
Stelle zu intensivieren, gerade nicht, es zu beseitigen: Tauler hat gerade auf-
grund seines tief verinnerlichten Buf3begriffs offenbar strengste duRere
BuBdisziplin geiibt. Jedenfalls muf er sich in einer Predigt auch gegen den
Vorwurf, ein allzu strenger Beichtvater zu sein, zur Wehr setzen:

»~Ich bin begritfen ze unrecht als ob ich sulle han gesprochen, ich enwelle niemans
bichte hoeren, er sulle mir geloben das er tuon sulle das ich welle. Das ist gar unreht
gesprochen: das ich welle; ich enwil von nieman nut denne als geschriben stat und
das selbe enbit ich mir nieman geloben. Ich enmag nieman absolvieren, im ensin
denne sine sunde leit.” (,Ich bin miRverstanden worden, wenn man behauptet, ich
habe gesagt, ich wollte niemandem die Beichte abnehmen, es sei denn, er verspreche
mir, alles zu tun, was ich wolle. Dies ,was ich wolle’ ist falsch wiedergegeben. Ich ver-
lange von niemandem anderes als das, was geschrieben steht, und heiRe nieman-
dem, mir ein solches Versprechen abzulegen. Ich kann (aber auch) niemanden los-
sprechen, es sei ihm denn seine Siinde leid.”)>8

*7 8. hierzu Gnadinger, Tauler (wie Anm. 33) 32 336; Kurt Ruh, Geschichte der
abendlandischen Mystik. Bd. 3, Miinchen 1996, 479.

°® Tauler, Predigten (Vetter) (wie Anm. 10) 202,30-35; Tauler, Predigten (Hofmann)
(wie Anm. 10) 418. Vgl. auch die vereinzelten Aussagen Taulers, nach denen fiir Todsiin-
den in der Tat das Sakrament der BuRe nicht substituierbar war (s. hierzu Thomas Gan-
dlau, Trinitdt und Kreuz. Die Nachfolge Christi in der Mystagogie Johannes Taulers
[= Freiburger Theologische Studien 155], Freiburg u.a. 1993, 143).
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In scharfer Weise hat Tauler offenbar die contritio, das Vehikel eben der
scheinbar kirchenkritischen Verinnerlichung, die den Substitutionsgedan-
ken mit sich bringen kann, zu einem auch dem Beichtvater erkennbaren
Kriterium rechter, kirchlicher Beichte und damit zum Ermoglichungsgrund
rechter, kirchlicher BulRe gemacht.

Deutlicher kann es kaum werden, dal? diese Verinnerlichung nicht etwa
die Sakramentenfrommigkeit einschranken oder bestreiten sollte, sondern
zur rechten Sakramentenfrommigkeit hinfiihren sollte. Die Substitution
der Sakramente ist nur deswegen tiberhaupt denkerisch moglich, weil eine
verinnerlichende Deutung das Sakrament zu seinem eigentlichen Sinn ge-
bracht hat. Wo sich die kirchliche Mystik in radikalen Spitzensatzen zu Kri-
tik der Kirche zu steigern scheint, ist dies dann aber recht verstanden nicht
Resultat einer Normkritik, sondern Resultat einer Normiibererfiillung.

Eine mystische Bewegung, die solcherart die Normiibererfiillung propa-
giert, war aber gewiB keine ,mdachtige Konkurrenz gegen die [...] kirchlich
und priesterlich geleitete Ideenwelt”. Sie war eine Reformbewegung aus der
Mitte und in der Mitte der Kirche.
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