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Weltwirksamkeit aus Mystik

Weltwirksamkeit und Mystik scheinen auf den ersten Blick Aus-
drucksformen religiösen Lebens zu sein, die einander ausschließen, 
impliziert Mystik doch häufig Aspekte reiner Privatheit und Inner-
lichkeit. Die unmittelbare Beziehung des Menschen zu Gott steht im 
Mittelpunkt, mag diese sich in Kontemplation, in Ekstase oder Visi-
on vollziehen. So vielfältig die Erlebnisformen hier sind, so wenig 
läßt sich das Phänomen als solches definieren.1 Eine Einordnung in 
die konkrete Lebenswirklichkeit unter heutigen Bedingungen fällt 
um so schwerer, als Mystik häufig als der fernen Vergangenheit an-
gehörig oder zumindest als Ausnahmephänomen empfunden wird. 
All diese Annahmen mögen in gewisser Hinsicht ihre Berechtigung 
haben, doch scheinen sie auch eine Verengung zu beinhalten. In den 
folgenden Ausführungen soll daher zunächst (I) versucht werden, ei-
ne (wenn auch zwangsläufig unvollständig bleibende) Antwort zu ge-
ben auf die Frage: Was ist Mystik? Anschließend (II) wird der hier 
gewonnene Mystik-Begriff exemplarisch an Leben und Werk von 
Hildegard von Bingen, Elisabeth von Schönau und Simone Weil 
konkretisiert werden. Schließlich (III) soll unter systematischer Fra-
gestellung der theologische Ertrag einer solchen Sicht auf christliche 
Mystik erhoben werden.

I Was ist Mystik?

Mystik ist nicht nur ein gesamtreligiöses Phänomen, sondern hat 
auch - betrachten wir einmal nur den Bereich der abendländischen 
Mystik - Ursprünge in vorchristlicher Zeit. Die Ethymologie2 des 
griechischen Begriffs myein - sich schließen, zusammenziehen - 
verweist uns zunächst auf die antiken Mysterien: Der mystikos be-
darf der Einweihung in den esoterisch geheimnisvollen Bereich. Erst 
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in der Spätantike wird der Begriff in dieser Form auch philosophisch 
bedeutsam, wenn es um dunkle Worte und verborgenen Sinn geht. 
Wichtiger für die Entwicklung christlicher Mystik ist aber wohl die 
bei Platon grundgelegte Vorstellung vom Aufstieg des Geistes zur 
höchsten, wahrhaft geistigen Schau, verbunden mit Erotik.3 Hier fin-
den wir für die spätere Entwicklung entscheidende Kategorien 
grundgelegt wie Kontemplation, Reinigung, Aufstieg und schließlich 
die Angleichung an den Ursprung im Sinne von Vergöttlichung. 
Nicht zuletzt ist bei Platon auch das plötzliche Widerfahrnis in der 
Begegnung mit dem Schönen beschrieben.4

In der Bibel - und damit im frühen Christentum - ist der Begriff 
,Mystik* dagegen nicht gebräuchlich. Gegenüber dem esoterischen 
Charakter antiker Mysterienkulte grenzt sich das Christentum gera-
de ab: Der Offenbarungsglaube ist keine Geheimlehre. Erst über die 
Verbindung christlicher Theologie mit dem Neuplatonismus gewinnt 
,Mystik*, insbesondere in der griechischen Patristik, an Bedeutung 
- ohne daß wir das Phänomen deshalb ausdrücklich mit Namen be-
nannt finden5. Vielmehr geht die philosophische Metaphorik in viel-
fältiger Weise in die allegorische Schriftauslegung ein. Den Inhalten 
des Offenbarungsglaubens wird eine Tiefendimension zuerkannt, die 
sich erst im fortschreitenden Enthüllungsprozeß erschließt. Insofern 
bedarf es einer Einführung in das ,Mysterion‘, eines Aufstiegs der 
Seele.6

Pseudo-Dionysius Areopagita ist es, der durch seine „Mystische 
Theologie“ den Wortgebrauch wie auch die weitere Entwicklung 
sehr stark geprägt hat.7 Fundament ist der platonisch geprägte Got-
tesbegriff, den er in seinem Werk „Von den göttlichen Namen**8 ent-
faltet. Die Umschreibung Gottes als des Guten und Schönen gipfelt 
in der Zuweisung des Eros-Begriffs. Als solcher verströmt Gott sich 
liebend in das Sein der Schöpfung, während die Seienden in Sehn-
sucht zu ihrem Ursprung als Ziel zurückstreben. Der Weg führt über 
Reinigung und Erleuchtung zur vereinenden Vollendung. Dieser Auf-
stieg wird als Reflexionsprozeß im Rahmen der Theosophia, der 
Gottesweisheit, verstanden; Einheit wird durch Erkennen erlangt. 
Schon im Rahmen der Untersuchung der Gottesnamen zeichnet sich 
dabei neben der Vielheit der Namen Gottes eine negative Theologie 
ab. Sie führt Dionysius in der „Mystischen Theologie“ zu jener 
Grundform analoger Rede, die in der späteren theologischen Ent-
wicklung maßgeblich bleibt: „Man muß ihm [Gott] sowohl alle Ei-
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genschaften der Dinge zuschreiben und (positiv) von ihm aussagen 
- ist er doch ihrer aller Ursache als auch und noch viel mehr ihm 
diese sämtlich absprechen - ist er doch allem Sein gegenüber jen-
seitig. Man muß sich dabei (allerdings) vor der irrigen Annahme hü-
ten, diese Verneinungen seien (einfachhin) das Gegenteil jener Be-
jahungen. Vielmehr muß man ihn (den göttlichen Urgrund) dem al-
len weit vorausliegend denken, jenseits all dessen, was ihm etwa 
entzogen werden möchte, der doch sowohl jede Verneinung wie je-
de Bejahung übersteigt.“9

In seinem Werk über die göttlichen Namen verweist Dionysius auf 
die Erfahrungsbasis solchen Gottlernens, wenn er von seinem (fikti-
ven) Lehrer Hierotheus berichtet, „was jener entweder von den ge-
heiligten biblischen Schriftstellern gelernt oder auch infolge kundi-
ger Erforschung der Heiligen Schrift nach vieler Beschäftigung mit 
ihr und Übung erkannt oder letztlich auf Grund irgendeiner göttli-
chen Inspiration mystisch erfaßt hat, indem er das Göttliche nicht nur 
lernte, sondern auch erlitt und durch die, wenn man so sagen darf, 
Verbundenheit mit diesem zur nicht mitteilbaren und mystischen Ei-
nung mit diesem und zur Treue vollendet wurde.“10 - Zum einen ent-
faltet also auch Dionysius - vor allem in seinem Werk „Über die 
kirchliche Hierarchie“ - die stufenweise Einführung ins Mysterium, 
vermittelt durch die Sakramente; er kennt Formen des Gottlernens 
aufgrund des Studiums der Heiligen Schrift. Zum anderen sieht er 
den Weg eröffnet für eine Unmittelbarkeit im Erfahren Gottes (Gott-
leiden), die nicht noch einmal sprachlich eingeholt wird; letzteres ist 
es, was in späterer Terminologie die eigentliche ,unio‘-Erfahrung 
ausmachen wird. Ein Blick auf das Gesamtwerk der dionysischen 
Schriften zeigt uns aber, daß hier sowohl der Weg der Apophase, des 
Nicht-Sagens, wie auch der der Kataphase, des Redens11, eröffnet 
wird - gründend in der unio.12 Dies ist der Ausgangspunkt für die 
weitere Entwicklung, vor allem auch für die erfahrungsbezogene In-
dividualisierung von Mystik. Mystagogische Aspekte stützen sich 
zunehmend auf die Autorität des erfahrenden ,Ich‘13, was in der Fol-
ge zu neuen Formen der Kommunikation von Mystik führt.

Genau hier ergeben sich aber auf der Basis der dionysischen Ein-
teilung unterschiedliche Definitionen und Zuordnungen: Ist Mystik 
ausschließlich ein ekstatisches Phänomen, das aufgrund der Unaus- 
sagbarkeit der Erfahrung sprachlos bleibt - oder sind unter diese Be-
stimmung auch weniger spektakuläre Erfahrungen des unmittelbaren 
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Berührtwerdens von der göttlichen Gegenwart zu fassen? Daran 
schließt sich die Frage an: Wenn das, was hier geschieht, schließlich 
doch in Worte gefaßt wird, mitgeteilt wird, gehört dieser Prozeß dann 
auch noch zu dem, was wir Mystik nennen? Welcher Formen und 
Ausdrucksmöglichkeiten bedient sich diese Kommunikation?

Wird Mystik reduziert auf ein ekstatisch-visionäres Erfahrungs-
geschehen, so scheint sich eine Kluft aufzutun zwischen dem ung-
reifbaren Phänomen und einer rational nachvollziehbaren Ver-
schriftlichung. Die Folge ist eine Ausgrenzung von Personen und 
Phänomenen aus dem Bereich der Mystik. Das zugrundeliegende 
Problem des Verhältnisses von Mystik und Sprache wurde in derTra- 
dition häufig thematisiert und scheint nur zu oft im Sinne eines Dis-
senses entschieden worden zu sein.14 Dabei setzt die Schlußfolge-
rung häufig bei den vorhandenen Texten an: Weil logisch sprachli-
che Strukturen vorliegen, ist so etwas wie Mystik nicht 
vorauszusetzen. So kommt Loris Sturlese bei der Untersuchung ei-
ner Predigt Meister Eckharts etwa zu dem Ergebnis: „Die Rekon-
struktion des tatsächlichen geistesgeschichtlichen Kontextes, in dem 
die Lehre Eckharts entstand, erlaubt uns viele von seinen (vielleicht 
sogar: alle seine) allgemein als ,mystisch1 betrachteten Aussagen als 
philosophische, d.h. als durchaus rational strukturierbare und nach-
vollziehbare Gedankengänge zu interpretieren.“15 Grenzt er sich 
hierbei einerseits zu Recht gegenüber Positionen ab, die schwer ver-
ständliche Aussagen im Werk Eckharts schlicht als ,mystisch1 und 
somit nicht rational verstehbar kennzeichnen, so weiß er dem ande-
rerseits nur das ,rein rational1 entgegenzustellen.16 Von solchen der 
Aufklärung verpflichteten Positionen her stellt sich Mystik als das Ir-
rationale, Dunkle, Geheimnisvolle dar; mystische Erfahrung und Re-
flexion scheinen sich auszuschließen. Wie die Referenzen Sturleses 
zeigen, wird diese Kluft aber auch von Seiten einiger Mystikinterpre-
ten geschaffen, wenn den ekstatischen Formen einer ,Erlebnismy-
stik1 vor jeder spekulativen Form der Vorzug gegeben wird.17

Vorsichtiger geht Kurt Ruh dieses Problem an, für den die Mysti-
sche Theologie des Dionysius Maßstab für die Beurteilung ist; auf 
diese Weise will er dem inflationären Wortgebrauch entgegenwirken 
und zugleich ein Eingrenzungskriterium für eine Geschichte der My-
stik finden.18 Modell ist die bei Dionysius grundgelegte via purgati- 
va, illuminativa und unitiva und deren schriftliche Tradition, in die 
Ruh insbesondere auch Meister Eckhart einordnet. Da die Visionen 
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einer Hildegard von Bingen nicht von ekstatischen Phänomenen be-
gleitet sind und sie das Gesehene „wie eine Reporterin" berichtet, da 
es ferner keinen Traditionszusammenhang zwischen Hildegard und 
der visionären Mystik des 13. Jahrhunderts gibt, grenzt er sie aber aus 
dem Bereich der Mystik aus.19 Dabei wäre natürlich die Rückfrage 
erlaubt, inwiefern die Mystik Eckharts auf ekstatischen Phänomenen 
beruht, zumal es Ruh ausdrücklich um „die historische Vermittlung 
von mystischer Literatur“211 geht.

Es mag eine Binsenweisheit sein, die es aber doch immer wieder 
zu betonen gilt, daß jeglicher Interpretation mystischer Phänomene 
nie die Erfahrung als solche zugänglich ist, sondern nur deren Aus-
druck. Tatsächlich besteht sogar „ein unaufhebbarer Unterschied ... 
zwischen ursprünglicher Transzendenzerfahrung ... einerseits und 
der vergegenständlichenden und verbalisierenden Reflexion auf die-
se Transzendenzerfahrung andererseits.“21 Eine Bewertung der zu-
grundeliegenden Erfahrung als mystisch oder nicht-mystisch vorzu-
nehmen scheint schwierig, wenn nicht gewagt. Wie also ist eine An-
näherung an das Phänomen möglich?

So sehr in diesem Kontext - zumal basierend auf den dionysischen 
Vorgaben - der Apophase, dem Schweigen, der Unmittelbarkeit ihr 
Wert beigemessen seien, scheint mir doch eine Reduktion der My-
stik auf diesen Bereich fragwürdig. Nehmen wir die uns überliefer-
ten Aussagen der Mystik ernst, so beinhaltet die Unmittelbarkeit der 
Erfahrung nicht zuletzt einen Erkenntnisgewinn. Mystik ist cognitio 
Dei experimentalis, wie es im Anschluß an Dionysius in scholasti-
scher Theologie formuliert wird22, eine Erkenntnis, die wiederum 
ausgelegt werden will.

Welche Erfahrung ist es nun, die wir hier anzunehmen haben?23 
An erster Stelle steht ein Erlebnis, ein Ereignis, das sich abhebt vom 
Alltäglichen, von den vorgegebenen Lebenszusammenhängen; der 
Mensch trifft auf etwas, wird berührt von etwas, wobei das konkre-
te Widerfahmis von jedem Menschen wiederum anders ,erlebt* wird. 
Damit ist auch nicht jedes Erlebnis, so heftig es auch sein mag, schon 
eine Erfahrung des Menschen. Es bedarf vielmehr der Reflexion, der 
Einordnung des Erlebten in den konkreten Lebenszusammenhang. 
Erst wenn das Erlebte seinen Platz in der Biographie des Menschen 
gefunden hat, wenn es konfrontiert wird mit dem bisherigen Le-
bensentwurf, mit Sinn- und Wertvorstellungen, mit philosophischen 
und theologischen Einsichten, entfaltet es seine Wirksamkeit, 
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schreibt es sich als Erfahrung dauerhaft ein. Eine solche Erfahrung 
sucht aber auch ihre spezifische Sprache, ihre Ausdrucksform.24 
Nicht zu unterschätzen ist hierbei der Aspekt der Leiblichkeit. Gera-
de weil menschliches Erleben und Erfahren immer auch eine leibli-
che Komponente beinhaltet, ist es nie rein vergeistigt, sondern des 
Ausdrucks, der Kommunikation fähig, die konkret gestalthaft wird. 
Theologie verdankt sich letztlich solcher Erfahrung.25

Wollen wir hier nicht dem Relativismus verfallen, Mystik mit Er-
fahrung gleichzusetzen, so gilt es noch einmal zu präzisieren. 
Zunächst einmal ist mystische Erfahrung durch ihren Erkenntnisge-
genstand bestimmt: Es geht nicht um ein beliebiges Erlebnis, so be-
deutsam es für die Biographie eines Menschen sein mag, sondern es 
geht streng um erfahrene Gotteserkenntnis1. Zum anderen steht die 
Erfahrung immer schon in einem religiösen Deuterahmen; durch 
Mystik wird Religion nicht erst konstituiert, sondern Mystik erweist 
sich als einer Religion zugehörig (wenngleich sie deren dogmatische 
Grenzen auch zu sprengen weiß). Der Ausdruck, den Mystik findet, 
wird immer abhängig sein von den konkreten Lebenszusammenhän-
gen des Trägers der Erfahrung; er wird aber insbesondere geprägt 
durch die religiösen Lehren und Vorstellungen, in deren Kontext My-
stik einzuordnen ist.26 Christliche Mystik ist durch den personalen 
Gottesbegriff geprägt. Aufgrund bestimmter Voraussetzungen läßt 
sich Mystik schließlich in einem konkreten Lebensweg verorten und 
wirkt wiederum auf diesen zurück.

Bernard McGinn spricht in diesem Sinn bevorzugt von der Kate-
gorie der Gegenwart: „Das mystische Element im Christentum ist der 
Teil seiner Glaubensinhalte und Glaubensvollzüge, der das betrifft, 
was man unmittelbare bzw. direkte Gegenwart Gottes nennen kann, 
und dies in einem dreifachen Sinn: als Vorbereitung auf sie, als Be-
wußtsein von ihr und als Reaktion auf sie.“27 Hier wird eindeutig aus-
gesprochen, daß das mystische Phänomen an sich, das in anderen In-
terpretationen eine so hohe Wertung erfahrt, stets einzufügen ist in 
einen Lebensvollzug, daß es ein ,davor1 und ,danach1 gibt. Der pro-
blematische Punkt der Interpretation ist nun gerade das ,danach1, 
denn erst hier wird Mystik für uns greifbar. „Ist also ,Mystik“1, um 
hier Alois Haas aufzugreifen, „nur die Erfahrung selbst oder auch das 
Kommunikationsgeschehen, das sich an sie heftet, d.h. deren narra-
tive oder reflektierende Wiedergabe?“28 - Mir scheint es, und hier 
schließe ich mich Positionen wie denen von Haas und McGinn an, 
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unverzichtbar, diese Ausdeutung mit hinzuzunehmen, auch sie der 
Mystik zuzurechnen - gäbe es doch diese Ausdeutung ohne die ver-
dichtete Form der Erfahrung29 nicht. Dies gilt selbst da, wo der Apo-
phase, der Negation der Vorzug gegeben wird, wo Gottes Gegenwart 
gerade in seiner Abwesenheit, in der Gottesfeme erfahren wird; denn 
auch diese Erfahrung findet ihre eigene Sprache.

Diese Form der Mystik ist nun zum einen durch Schriftlichkeit ge-
kennzeichnet und erreicht oft ein hohes Maß an spekulativer Theo-
logie, zum anderen initiiert sie Handlungen, Engagement, Wirksam-
keit; diese Form der Mystik teilt sich mit. Es mag im einzelnen da-
hingestellt bleiben, ob die zugrundeliegenden Erfahrungen 
ekstatisch, visionär oder in .unauffälligeren' Kategorien beschreib-
bar sind.3" Die Form der Verschriftlichung wie auch die daran ge-
bundene Aussageabsicht, die konkrete Umsetzung sind jeweils ver-
schieden. Deutlich wird aber, wie wir bei der Betrachtung einzelner 
Persönlichkeiten noch sehen werden, daß das Kommunikationsge-
schehen aus Erfahrung resultiert, daß die besondere Begnadung in 
den prophetischen Auftrag mündet.31

Im folgenden soll nun exemplarisch an einigen Mystikerinnen un-
tersucht werden, wie sich das Verhältnis von contemplatio und actio 
darstellt, um so zu konkretisieren, wie der aus einer mystischen Er-
fahrung gewonnene Auftrag im prophetischen Wirken umgesetzt 
wird.

// Einzeldarstellungen

Jede getroffene Auswahl wird sich immer dem Vorwurf der Ein-
seitigkeit ausgesetzt sehen, zu groß ist das uns durch Jahrhunderte hin 
überlieferte Schrifttum christlicher Mystik, als daß es sich hier auch 
nur ansatzweise in Vollständigkeit präsentieren ließe. Neben einer 
persönlichen Vorliebe für die Frauenmystik ist das Auswahl-Kriteri-
um die soeben vorgestellte Doppelstruktur von Mystik in Erfahrung 
und Kommunikation - oder contemplatio und actio die genau sol-
che Frauen in den Blick bringt, die dies bezeugen. Die soziale Stel-
lung der Frau im Mittelalter, für die eine lehrende, predigende Posi-
tion nicht vorgesehen war, mag in besonderer Weise verdeutlichen, 
wie hier ein Auftrag von besonderer Autorität umgesetzt wird. Hier-
für wurden Hildegard von Bingen und Elisabeth von Schönau aus-
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gewählt, zwei Frauen die zur selben Zeit und unter ähnlichen Lebens-
bedingungen ihren Auftrag je unterschiedlich umsetzten. Zum ande-
ren soll neben Frauengestalten des Mittelalters, wo wir ein Phäno-
men wie Mystik vielleicht vorzugsweise vermuten, schließlich Si-
mone Weil kurz vorgestellt werden, um die Diskussion in unserem 
Jahrhundert zu verorten.

Wohl berühmtestes Beispiel prophetischen Wirkens ist Hildegard 
von Bingen (1098-1179), so daß ich die Darstellung mit ihr begin-
nen möchte. Innerhalb der mittelalterlichen Welt stand Hildegard in 
Lebenszusammenhängen, die gewisse Voraussetzungen für Bildung 
und öffentliches Auftreten schufen: Sie war adeliger Herkunft und 
wurde seit ihrem neunten Lebensjahr in klösterlicher Umgebung er-
zogen. So können wir vermuten, daß sie in gewissem Umfang des 
Lesens und Schreibens kundig war, daß ihr die Heilige Schrift wie 
auch Texte der theologischen Tradition vertraut waren. Sie verfügte 
über Kontakte zu wichtigen Persönlichkeiten aus Kirche und Politik. 
Aber über diese Möglichkeiten hinaus erfuhr sie eine besondere Be-
gnadung, die Ursprung ihres Wirkens und damit ihrer Berühmtheit 
bis in unsere Tage ist. Hildegard selbst verweist den zeitlichen Ur-
sprung ihrer Schau in ihre früheste Kindheit: „In meinem dritten Le-
bensjahr sah ich ein so großes Licht, daß meine Seele erbebte, doch 
wegen meiner Kindheit konnte ich mich nicht darüber äußern.“32 
Diese sich fortsetzende Schau versetzte das Kind in Unruhe, um so 
mehr, als sie auf ihr Nachförschen hin erfuhr, daß andere nichts der-
artiges sahen. Sie schreibt: „Und bis zu meinem fünfzehnten Le-
bensjahr sah ich vieles, und manches erzählte ich einfach, so daß die, 
die es hörten, sich sehr wunderten, woher es käme und woher es sei. 
Da wunderte ich mich auch selbst,... daß ich dies von keinem ande-
ren Menschen hörte. Darauf verbarg ich die Schau, die ich in meiner 
Seele sah, so gut ich konnte.“33 Doch dieses Verbergen war ihr nicht 
auf Dauer vergönnt. Viele Jahre hindurch lebte sie den Klosteralltag 
der Frauenklause auf dem Disibodenberg, seit 1136 leitete sie die Ge-
meinschaft adeliger Nonnen, als im Jahre 1141 - Hildegard war 42 
Jahre alt - der Auftrag machtvoller erging. Zu Beginn ihres ersten 
großen Visionswerkes „Scivias“ schildert uns Hildegard das Beru-
fungsgeschehen, wie es in biblischen Prophetenberuftingen sein Vor-
bild hat: „Und es geschah in meinem 43. Lebensjahr: Voller Furcht 
und zitternd vor gespannter Aufmerksamkeit blickte ich gebannt auf 
ein himmlisches Gesicht. Da sah ich plötzlich einen überhellen
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Glanz, aus dem mir eine Stimme vom Himmel zurief: ,Du hinfälli-
ger Mensch, du Asche, du Fäulnis von Fäulnis, sage und schreibe nie-
der, was du siehst und hörst.“34 Trotz der machtvollen Aufforderung 
und der Versicherung göttlichen Beistands weigerte sie sich nach ei-
genem Bericht zunächst, dem Auftrag Folge zu leisten. „Da zwang 
mich Gottes Geißel aufs Krankenlager. Und endlich legte ich Hand 
ans Schreiben, bezwungen durch so viele Krankheiten. ... Als ich 
mich daranmachte und, wie gesagt, erfuhr, daß sich mir der tiefste 
Sinn der Schriftaussagen erschloß, kam ich wieder zu Kräften und 
erhob mich von meinem Krankenlager. Mit Anstrengung brachte ich 
dieses Werk in zehn Jahren zustande und vollendete es.“35

Bernhard von Clairvaux war es, an den Hildegard sich zunächst 
wandte mit der Bitte um Prüfung und Bestätigung ihrer Schrift. In 
ihrem ersten Brief an ihn wird wiederum deutlich, wie schwer ihr die 
Niederschrift war: „Ich bin gar sehr bekümmert ob dieser Schau, die 
sich mir im Geiste als ein Mysterium auftat. Niemals schaute ich sie 
mit den äußeren Augen des Fleisches. Ich, erbärmlich und mehr als 
erbärmlich in meinem Sein als Frau, schaute schon von meiner Kind-
heit an große Wunderdinge, die meine Zunge nicht aussprechen 
könnte, wenn nicht Gottes Geist mich lehrte zu glauben.“36 Hilde-
gard versicherte sich des Schutzes von Papst und Bischöfen, um 
ihren zu dieser Zeit nicht gerade ungefährlichen Auftrag auszufüh-
ren. Es war der Auftakt zur Abfassung von drei großen Visionswer-
ken, naturkundlichen Schriften, aber auch der Beginn eines regen 
Briefwechsels. Ihre Bekanntheit und Autorität war schließlich so 
groß, daß sie mehrere Predigtreisen unternahm und ausdrücklich um 
ihr Wort und Urteil gebeten wurde. Sowohl aus den Visionsschriften 
wie auch aus den zum Teil drastischen Formulierungen ihrer Briefe 
wissen wir, daß Hildegard zu aktuellen Problemen Stellung nahm, 
daß sie Mißstände der Kirche anklagte, gegen die Verbreitung der 
Sekte der Katharer auftrat und sich nicht scheute, im Schisma von 
1159 gegenüber Kaiser Friedrich Barbarossa für Papst Alexander III. 
Partei zu ergreifen. - Neben diesem Engagement nach außen blieb 
sie aber auch als Leiterin der Frauenklause nicht untätig; wiederum 
autorisiert durch göttlichen Auftrag setzte sie gegen heftige Wider-
stände der Mönche vom Disibodenberg - aber zum Teil auch gegen 
die Nonnen ihrer Gemeinschaft - eine eigene Klostergründung auf 
dem Rupertsberg durch. Das hier an Planung, rechtlicher und finan-
zieller Absicherung, Bautätigkeit und Entbehrung Geleistete bleibt 
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auch unter Berücksichtigung der Unterstützung durch Familien des 
Hochadels sowie den Erzbischof von Mainz beachtlich.

Was Hildegard im dritten Teil von „Scivias“, dem großen Heils-
gebäude, ausführt, verkörpert sie zugleich in ihrem Leben: Die vie-
len starken Kräfte (virtutes) steigen als Gnadenangebot zu den Men-
schen herab - wenn diese sie unter dem Wirken des Heiligen Geistes 
aufnehmen, so kehren sie als Tugenden (virtutes) zu Gott zurück. Auf 
diese Weise ist der Mensch Miterbauer des Heilsgebäudes; auf die-
se Weise setzte Hildegard Gnade ins Werk um. Die Tugendlehre 
nimmt insgesamt einen großen Stellenwert in ihrem Werk ein, am 
ausführlichsten sicher im zweiten Visionswerk, dem „Liber vitae me- 
ritorum“; hier werden von Hildegard Tugenden und Laster im Wech-
sel einander gegenübergestellt. Wichtigste Gabe ist die discretio, die 
weise Maßhaltung, die den rechten Gebrauch der Tugend angibt. 
Dem Menschen obliegt es schließlich, in der discretio das rechte Ver-
hältnis von contemplatio und actio zu finden, die Hildegard beide auf 
Gottes Willen zurückfuhrt: „Der gläubige Mensch aber ergreife den 
Pflug hinter dem Ochsen so, daß er gleichwohl zu Gott aufschauen 
kann, der da der Erde die Grünheit und Frucht verleiht. So trete er 
nach den Vorschriften des Meisters auf, daß er die Erde pflege, ohne 
doch das Himmlische zu vernachlässigen.“37 Soll der Mensch sich 
nicht von der weltlichen Sorge verzehren lassen, so warnt Hildegard 
aber auch vor einem Übermaß an Askese, wie sie es in einem Brief 
an Elisabeth von Schönau besorgt zum Ausdruck bringt: „Lerne 
Maßhaltung! Sie ist für Himmlisches und Irdisches die Mutter aller 
Tugenden. Denn durch sie wird die Seele geleitet und ebenso der 
Leib in rechter Zucht ernährt. ... so wird der Mensch, der sich mehr 
Mühsal auferlegt, als sein Körper aushalten kann - da in ihm das Wir-
ken der heiligen Diskretion geschwächt ist -, durch maßlos aufer-
legte Mühsal und Enthaltsamkeit seiner Seele keinen Nutzen brin-
gen.“38 Eine Persönlichkeit wie Hildegard von Bingen hat diese di-
scretio, das rechte Maß von actio und contemplatio wie auch die 
Umsetzung des mystischen Auftrags in Prophetie sicher in exempla-
rischer Weise verkörpert.

Aber auch bei ihrer Zeitgenossin Elisabeth von Schönau 
(1129-1165), deren ekstatische Visionen viel eher unserer Vorstellung 
mittelalterlicher Mystik entsprechen, die zurückgezogen im Benedik-
tinerinnen-Konvent zu Schönau lebte, keine Predigtreisen unternahm 
und auch nicht in so unmittelbarem Kontakt zu kirchlichen oder welt-
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liehen Würdenträgern stand, läßt sich dieses prophetische Engagement 
beobachten. In einem Brief an Hildegard beschreibt Elisabeth die hier-
mit verbundenen Probleme; sie schildert die Anfeindungen, denen sie 
sich aufgrund von Unheilsprophezeiungen ausgesetzt sah; sie ver-
suchte dem zu entgehen, indem sie die Botschaft verschwieg. So 
schreibt sie: „Wie Ihr durch andere erfuhrt, hat der Herr Seine Barm-
herzigkeit herrlich an mir erwiesen, mehr als ich verdient habe oder je 
verdienen könnte, so sehr, daß Er sich würdigte, mir häufig gewisse 
himmlische Geheimnisse zu offenbaren. Oft ließ Er mir auch durch 
Seinen Engel andeuten, was für Dinge in diesen Tagen über sein Volk 
kommen würden, wenn es nicht Buße tue wegen seiner Sünden. Auch 
befahl er mir, dies öffentlich zu verkünden. Ich aber bemühte mich, 
dies alles, so gut ich konnte, geheimzuhalten, um Anmaßung zu ver-
meiden und nicht als Urheberin von Neuerungen zu erscheinen. / Als 
ich also eines Sonntags in gewohnter Weise im Geiste entrückt war, trat 
der Engel des Herm zu mir und sprach: , Warum verbirgst du Gold im 
Kot - ich meine das Wort Gottes, das durch deinen Mund an die Erde 
ergangen ist, nicht damit es verborgen, sondern daß es zum Lobe und 
zur Verherrlichung unseres Herm und zur Rettung Seines Volkes of-
fenbar werde?1 Nachdem er dies gesprochen, schwang er die Geißel 
über mich, mit der er wie in großem Zorn mich fünfmal sehr schmerz-
haft schlug, so daß ich von dieser Geißelung drei Tage lang an meinem 
ganzen Körper wie erschlagen war.“39 Elisabeth bleibt nach dieser Be-
gegnung stumm, bis sie ihre Aufzeichnungen dem Abt des Klosters zur 
weiteren Verbreitung anvertraut; immer wieder verlangt aber auch er 
von Elisabeth neue Bestätigung aus ihrer Begegnung mit dem Engel, 
daß eine Verkündigung gottgewollt sei. In ihrem Antwortschreiben 
verweist Hildegard auf den Verfall der Menschen: „Die Welt hat nicht 
mehr die Triebkraft, aus der das Grün der Tugenden aufsproßt. ... In 
unserer Zeit ist es wahrhaftig notwendig, daß Gott bestimmte Men-
schen betaut, damit Seine Werkzeuge nicht müßig sind.... Die danach 
verlangen, Gottes Werk zu vollbringen, müssen stets beachten, daß sie, 
weil Menschen, Gefäße von Ton sind, und mögen ständig ihren Blick 
darauf richten, was sie sind und was sie sein werden.... Sie künden die 
Geheimnisse nur wie eine Posaune, die den Ton zwar erklingen läßt, 
ihn aber nicht selbst hervorbringt. Denn ein anderer bläst in sie hinein, 
damit sie töne.“40

Neben offenkundiger Anfeindung finden wir bei Elisabeth aber 
auch in verstärktem Ausmaß die Einflußnahme von Personen ihres 
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Vertrauens, sowohl des Abtes von Schönau wie vor allem ihres Bru-
ders Ekbert. Unter ihrer Anleitung entstanden ,Auftragsvisionen', 
deren Verbreitung wohl nicht in erster Linie dem prophetischen An-
spruch Elisabeths entsprang, sondern dem theologischen oder le-
gendarischen Interesse ihrer Berater. Offenkundigstes Beispiel ist der 
Visionszyklus der Ursula-Legende: Seit dem 4./5. Jahrhundert gab es 
in Köln die Verehrung heiliger Jungfrauen und Märtyrerinnen, deren 
Zahl (wohl aufgrund eines Lesefehlers) seit dem 8. Jh. mit 11000 an-
gegeben wurde und als deren Anführerin die heilige Ursula galt. Die 
legendarische Ausgestaltung erhielt neuen Auftrieb, als man 1106 bei 
Grabungsarbeiten in der Nähe der Ursulakirche zum Zwecke der 
Stadtbefestigung auf ein riesiges Gräberfeld aus römischer Zeit stieß. 
Dort tauchten plötzlich ,tituli‘ (Steintafeln mit Namen, die inzwi-
schen als Fälschungen erwiesen werden konnten) auf, die die Iden-
tität der Gebeine bezeugten. Mehrere der gefundenen Reliquien wur-
den zusammen mit den Tituli nach Schönau gesandt und dort verehrt; 
und nun erschienen diese Heiligen Elisabeth in ihren Visionen und 
berichteten aus ihrem Leben. Ein ganzer Legendenzyklus entstand 
mit immer phantastischeren Ausdeutungen.41 Wenngleich Elisabeth 
berichtet, daß sie einige Details der Funde und Visionen kritisch hin-
terfragt, so wurde sie doch insgesamt für eine große Fälschungsak-
tion in Dienst genommen.42

In anderen Fällen ist dokumentiert, wie Elisabeth zunächst unbe-
fangen den Inhalt ihrer Visionen wiedergibt, auf Drängen ihrer Bera-
ter jedoch von den ihr in den Visionen erscheinenden Personen eine 
Umdeutung des Inhalts vornehmen läßt.43 In der Vigil des Weih-
nachtsfestes hat Elisabeth die Vision einer Frauengestalt: „In der Mit-
te der Sonne war das Bild einer jungen Frau von ansehnlicher Gestalt 
und unvergeßlichem Anblick.“44 Sie beschreibt das Aussehen der 
Frau, ihr langes Haar, ihre Goldkrone; das Sonnenlicht, das die Frau 
an sich trägt, überflutet die ganze Erde. In der folgenden Vision bittet 
Elisabeth den Engel um die Deutung des Bildes, und jener spricht: 
„Jene junge Frau, die du siehst, ist die heilige Menschennatur des 
Herm Jesus. Die Sonne, in der die junge Frau sitzt, ist die göttliche 
Natur, die sie ganz besitzt und die die menschliche Natur des Erlösers 
verherrlicht.“45 Es werden alle Einzelheiten ausgedeutet: „Die Gold-
krone auf dem Haupt der jungen Frau ist die Himmelsglorie, die 
durch Christi Menschheit all denen, die an ihn glauben, erworben 
wird. Der Becher in ihrer rechten Hand ist der Quell des lebendigen
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Wassers, das der Herr der Welt reicht, indem er die Herzen derer, die 
zu ihm kommen, belehrt und erquickt.“46 Deutete schon die Sonnen-
erscheinung auf den göttlichen Bereich (wie es sich auch sonst bei den 
Visionen Elisabeths findet), so verstärkte die Auslegung des Engels 
diese Sicht. Elisabeth wurde aber offensichtlich auf die Anstößigkeit 
des weiblichen Bildes aufmerksam gemacht, worauf die folgende Vi-
sion die Korrektur brachte, denn nun befragt sie noch den Evangeli-
sten Johannes über das Geschaute, „wie ich ermahnt worden war“47: 
Warum wird die Menschheit des Herm Jesus in weiblicher und nicht 
in männlicher Gestalt gezeigt? Die Antwort weicht überraschend aus: 
„Der Herr wollte, daß dies deshalb geschieht, damit die Vision um so 
passender auch seine selige Mutter bedeuten könnte.“48 Und nun wer-
den alle Teile des Bildes auf Maria hin ausgedeutet.

Das Verhältnis von Authentizität und Manipulation im Werk Elis-
abeths kann hier nicht eingehender untersucht werden. Festzuhalten 
aber bleibt: Erst aufgrund der einzigartigen visionären Begabung und 
der daraus resultierenden Botschaft war es möglich, daß Elisabeth für 
die Zwecke ihrer Berater in Anspruch genommen werden konnte. Bei 
aller Lenkung durch Menschen bleibt der Kem ihrer Begnadung un-
einholbar. Elisabeth fühlte sich berufen, das von Gott Offenbarte mit-
zuteilen, an erster Stelle ihrer Klostergemeinschaft, über die Ver-
schriftlichung aber auch weiteren Kreisen. Sie nahm zu theologi-
schen und moralischen Fragen Stellung49, scheute sich auch nicht vor 
kirchenpolitischen Aussagen; so ließ sie im Schisma von 1159 Bi-
schof Hillin, dessen Haltung sie zu beeinflussen wünschte, wissen: 
„Es sei dir bekannt, daß jener [Papst], der vom Kaiser erwählt ist, an-
genehmer vor mir ist.“50 Damit stellt sie sich (anders als Hildegard) 
auf die Seite des Gegenpapstes Victor IV. (gegen Alexander III.).51

Wenngleich hier nur ein sehr enger Ausschnitt aus dem umfang-
reichen literarischen Werk der beiden mittelalterlichen Mystikerin-
nen präsentiert werden kann, so dürfte die Autorität des Auftrags, das 
Sendungsbewußtsein der Frauen wohl deutlich geworden sein.

Eine ganz andere Persönlichkeit begegnet uns, wenn wir nun ins 20. 
Jahrhundert schauen, in Werk und Biographie von Simone Weil 
(1909—1943 ).52 In Paris geboren, erhielt sie Erziehung und Ausbildung 
einer Tochter aus bürgerlichem Hause, pflegte gleichermaßen philoso-
phische und mathematische Interessen, konnte einen Beruf als Lehre-
rin ergreifen. Den ihr schon in der Ausbildung eigenen Perfektionis- 
mus beschreibt sie später so: „Mit vierzehn Jahren verfiel ich einer je-

67



ner grundlosen Verzweiflungen des Jugendalters, und ich wünschte 
ernstlich zu sterben wegen der Mittelmäßigkeit meiner natürlichen Fä-
higkeiten. Nach Monaten innerer Verfinsterung empfing ich plötzlich 
und für immer die Gewißheit, daß jedes beliebige Wesen ... in dieses 
dem Genie vorbehaltene Reich der Wahrheit eindringt, sobald es nur 
die Wahrheit begehrt und seine Aufmerksamkeit in unaufhörlicher 
Bemühung auf ihre Erreichung gerichtet hält.“53 Diese Kategorie der 
Aufmerksamkeit (attente) ist leitend für ihre gesamte Aktivität; sie ist 
zentral für die Betrachtung philosophischer und mathematischer Pro-
bleme, für die Analyse sozialer und politischer Verhältnisse - und sie 
ist schließlich Voraussetzung für das Gebet.

Simone Weil tritt ein für verbesserte Bildungsmöglichkeiten für 
Arbeiter und unterrichtet selbst unentgeltlich in einer 1927 gegrün-
deten Arbeitersozialstation. Sie unterstützt die Gewerkschaftsarbeit 
und nimmt an Protestkundgebungen von Arbeitslosen und Bergarbei-
tern teil. ,La vierge rouge1 (die rote Jungfrau) wird sie vom Direktor 
der Ecole normale superieure genannt. Manches an ihrem politisch-
sozialen Engagement mag exzentrische Züge tragen, läßt sich aber 
auch in ein bewegtes Zeitgeschehen einordnen. Sie betrachtet die 
Verhältnisse, analysiert sie, engagiert sich. Ab 1934 nimmt sie un-
bezahlten Urlaub von ihrer privilegierten Tätigkeit als Lehrerin und 
arbeitet als Hilfsarbeiterin, Packerin, Fräserin in verschiedenen Fa-
briken und notiert die hier gewonnenen Erfahrungen in ihrem „Fa-
briktagebuch“54. Nach Abschluß dieser Phase hält sie fest: „Nach 
meinem Jahr in der Fabrik und ehe ich meinen Unterricht wieder auf-
nahm, hatten meine Eltern mich nach Portugal mitgenommen, und 
dort trennte ich mich von ihnen, um ganz alleine ein kleines Dorf zu 
besuchen. Ich war seelisch und körperlich gewissermaßen wie zer-
stückelt. Diese Berührung mit dem Unglück hatte meine Jugend 
getötet. Bis dahin hatte ich keinerlei Erfahrung des Unglücks beses-
sen, außer meines eigenen55, das, weil es das meinige war, mir von 
geringer Wichtigkeit schien, und überdies nur ein halbes Unglück 
war, da es biologische Ursachen hatte und keine sozialen. ... Wäh-
rend meiner Fabrikzeit, als ich in den Augen aller und in meinen ei-
genen mit der anonymen Masse ununterscheidbar verschmolzen war, 
ist mir das Unglück der anderen in Fleisch und Seele eingedrungen. 
... Dort ist mir der Stempel der Sklaverei aufgeprägt worden, gleich 
jenem Schandmal, das die Römer den verachtetsten ihrer Sklaven mit 
glühenden Eisen in die Stirn brannten. Seither habe ich mich immer 
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als einen Sklaven betrachtet.“56 In dieser Situation erlebt sie in dem 
kleinen Fischerdorf die Feier des Patronatsfestes mit Kerzenprozes-
sion und Gesängen, eine Szene, die sie als ihre erste tiefgreifende Be-
gegnung mit dem Christentum beschreibt.

Die Erniedrigung in der Fabrikarbeit führt zu der Erkenntnis, daß 
das Christentum die vorzügliche Religion der Sklaven ist. In bemer-
kenswerter Weise läßt sich hier biographisch der schon bei Dionysi-
us grundgelegte Dreischritt von via purgativa, via illuminativa und via 
unitiva nachvollziehen.57 Die Haltung der Aufmerksamkeit, die Si-
mone Weil für jede Tätigkeit einfordert, ist - wie sie selber es später 
ausführt - die Grundhaltung von Gottesliebe und Gebet.58 Unwis-
sentlich legte sie so das Fundament für ein Fortschreiten auf dem Weg 
bis hin zur unio. Die aus dem sozialen Engagement gewonnene Er-
fahrung führt zur mystischen Gottesbegegnung. In seltsamer Weise 
scheint sich hier das bisher beobachtete Phänomen der Mystik umzu-
kehren, waren Simone Weil doch christliche Erziehung und Bildung 
fremd. Aufgewachsen in einem agnostischen Elternhaus jüdischer 
Herkunft, geschult an Platon, Kant und Marx, schien ihr das Chri-
stentum weit hinter ihren intellektuellen Ansprüchen zurückzublei-
ben. Tatsächlich folgen nach jener Entdeckung' des Christentums als 
Sklavenreligion aber weitere Berührungen.

Von einer Italienreise 1937 berichtet sie: „Als ich dort in der klei-
nen romanischen Kapelle aus dem 12. Jahrhundert von Santa Maria 
degli Angeli diesem unvergleichlichen Wunder an Reinheit, wo der 
heilige Franziskus so oft gebetet hat, allein war, zwang mich etwas, 
das stärker war als ich selbst, mich zum erstenmal in meinem Leben 
auf die Knie zu werfen.“59 Ein Jahr später vertieft sich diese Erfah-
rung: „Im Jahre 1938 verbrachte ich zehn Tage in Solesmes, von 
Palmsonntag bis Osterdienstag, und wohnte alle Gottesdiensten bei. 
Ich hatte bohrende Kopfschmerzen; jeder Ton schmerzte mich wie 
ein Schlag; und da erlaubte mir eine äußerste Anstrengung der Auf-
merksamkeit, aus diesem elenden Fleisch herauszutreten, es in sei-
nen Winkel hingekauert allein leiden zu lassen und in der unerhörten 
Schönheit der Gesänge und Worte eine reine und vollkommene Freu-
de zu finden. Diese Erfahrung hat mich auch durch Analogie besser 
verstehen lassen, wie es möglich sei, die göttliche Liebe durch das 
Unglück hindurch zu lieben. Ich brauche nicht eigens hinzuzufügen, 
daß im Verlauf dieser Gottesdienste der Gedanke an die Passion 
Christi ein für allemal in mich Eingang fand.“60
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Die Schriften Simone Weils dokumentieren, wie ihr weiteres (kur-
zes) Leben von einem Ringen um diese Gottesbegegnung bestimmt 
war, ohne daß sie in ihrem Sozialengagement nachließ - aber auch oh-
ne daß sie sich in letzter Konsequenz für eine Aufnahme in die ka-
tholische Kirche entschied. Sie sieht ihre Berufung als die einer Chri-
stin außerhalb der Kirche.61 Insbesondere in ihrem großen systemati-
schen Werk „Die Einwurzelung“ (L’enracinement) bringt sie die 
sozialen und politischen Verhältnisse in Beziehung zum Gottesbe- 
grifif: „Die göttliche Vorsehung ist keine Störung, keine Anomalie in 
der Ordnung der Welt. Sie ist die Weltordnung selbst. Oder vielmehr, 
sie ist das Ordnungsprinzip dieses Weltalls. Sie ist die ewige, die ein-
zige Weisheit, die sich in einem herrscherlichen Netz von Verknüp-
fungen durch das ganze Universum erstreckt.“62 Dieser Ordnung paßt 
der Mensch sich, nach Simone Weil, ein im Gehorsam: „Der Mensch 
war aus dem Gehorsam gewichen. Gott hat als Strafen die Arbeit und 
den Tod gewählt. Infolgedessen stellen Arbeit und Tod, wenn der 
Mensch, der sie erleidet, in dieses Leiden einwilligt, eine Rück-
führung in das höchste Gut des Gehorsams gegen Gott dar.“63

Finden wir bei den mittelalterlichen Mystikerinnen einen selbst-
verständlichen Umgang mit der Allegorese, die uns das Verstehen 
dieser Texte vielleicht manchmal erschwert, so können wir bei Simo-
ne Weil eher von einer Resymbolisierung der Wirklichkeit64 reden, 
wenn sie antik-mythologische, christliche aber auch philosophisch-
ästhetische Kategorien zur Deutung heranzieht. Lecture ist ihre 
Form, hinter den S inneseindrücken das Notwendige zu sehen.65 „Ein 
und dasselbe ist für Gott ewige Weisheit, für das Universum voll-
kommener Gehorsam, für unsere Liebe Schönheit, für unsere Ver-
nunfteinsicht Gleichgewicht der notwendigen Relationen, für unser 
Fleisch rohe Kraft.“66 Diese Tiefenstruktur zu erfassen ist die Arbeit 
ihrer schriftlichen Werke, der bedingungslose Einsatz für Mensch-
lichkeit ihr Lebenswerk.67

Zusammenfassend bestätigt sich noch einmal, daß die mystische 
Erfahrung einer besonderen Begnadung eingebettet ist in die jewei-
lige Biographie. So sehr das konkrete Widerfahmis als unerwartet er-
lebt werden mag, so zeitigt es doch seine Wirkung in reflexiver oder 
narrativer Form oder in Tätigkeit.
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III Theologischer Ertrag

Was wir hier beobachten konnten, ist schon in den platonischen 
Wurzeln christlicher Mystik präsent. Vergegenwärtigen wir uns das 
sogenannte ,Höhlengleichnis' aus dem VII. Buch über den Staat68: 
Die in der Höhle gefesselten Menschen haben nur Kenntnis von den 
Schatten der realen Dinge der Welt. Einem nun werden die Fesseln 
genommen und er wird gewaltsam ans Licht geführt, um alles zu er-
kennen. So verwirrend dieses Ereignis ihm sein mag, so wird er doch 
zurückkehren in die Höhle, um den anderen davon zu berichten - un-
geachtet der Tatsache, von ihnen ausgelacht zu werden. So werden 
auch christliche Mystiker - vielleicht gewaltsam, gegen ihren eige-
nen Willen, vielleicht mit Schmerzen verbunden - in einen Zustand 
des Sehens, des Wissens versetzt. Sie erfahren Gegenwart und wer-
den ausgesandt, von dieser Gegenwart zu künden. Wir sahen, in wie 
unterschiedlicher Weise diese Erfahrung in Wirksamkeit umgesetzt 
werden kann - und die Liste ließe sich beliebig verlängern, von den 
Anfängen des Christentums bis in unsere Tage hinein. Bei genauerer 
Betrachtung zeigt sich hier ein Kemelement christlicher Spiritualität: 
Offenbarung ist Kommunikationsgeschehen!

Die klassischen Elemente der Gotteslehre und Christologie kön-
nen den Weg zu einer christlich-dogmatischen Interpretation des my-
stischen Phänomens weisen: Die christliche Dogmatik kennt die Ein-
teilung des Traktates der Gotteslehre in ,De Deo uno' - die Lehre 
vom einen Gott - und ,De Deo trino' - die Lehre vom dreifältigen 
Gott.69 In dieser abstrakten Terminologie liegt die Grunderkenntnis, 
daß Gott zunächst der eine, in sich ruhende Urgrund ist. Insofern die-
se Sicht stark von neuplatonischen Elementen geprägt sein kann, fin-
det sie gerade in der mystischen Tradition Widerhall: Kontemplati-
on, mystische Vereinigung mit dem Allursprung richtet sich auf den 
einen Gott; im Einen ist Einung möglich. Von hier aus ergibt sich 
auch eine religionsübergreifende Phänomenologie der Mystik, ist 
hier doch zunächst keine nähere inhaltliche Bestimmung dieses ei-
nen Urgrundes erforderlich - ja vielleicht sogar unerwünscht, un-
möglich; erinnern wir uns der apophatischen Tradition, die sich der 
Namen und Aussagen enthält. - Das Christentum kennt aber in der 
Gotteslehre darüber hinaus den Traktat ,De Deo trino', in dem die 
innergöttlichen Relationen ausgesagt werden. Der eine Gott ist im-
mer schon im Kommunikationsgeschehen der Liebe; noch vor aller
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Schöpfung erweist sich die Geistigkeit Gottes im Hervorgang der 
Personen als Wirksamkeit. Darüber hinaus sind hier aber schon 
Schöpfung und Offenbarung als nach außen gerichtete Kommunika-
tion Gottes mit dem Menschen angelegt.70

Dieser Gedanke läßt sich auch im Blick auf die Zwei-Naturen- 
Lehre der Christologie fortführen: Auch hier impliziert die mensch-
liche Natur Christi zunächst Individualität und Selbstbezug, während 
die relational verstandene Personalität die Bezogenheit von Gott und 
Mensch aufzeigt. In radikalster Weise zeigt sich an der Person Jesu 
Christi, wie aus unmittelbarster Gotteserfahrung in Leben, Leiden 
und Tod in die Welt hinein gewirkt wird. Wird das Menschsein Chri-
sti als Vollendungsgestalt menschlicher Existenz angesehen, so wird 
die (mystische) Begegnung mit dem Gott-Menschen Konsequenzen 
für Leben und Wirken haben.

Kontemplation und Relation, mystische Versenkung und Weltbe-
zug sind somit in ihrer Verschränkung schon im christlichen Gottes-
begriff angelegt. Die unio ist nicht ,Verschmelzungs-Einheit' son-
dern ,Begegnungs-Einheit'.71 Hier wäre noch einmal darauf zu ver-
weisen, daß gerade die Betrachtung der Trinität und der Inkarnation 
einen zentralen Stellenwert im mystischen Schrifttum haben. Am An-
fang steht die Begegnung mit dem personalen Gott. Dabei kann es 
hier nicht unerwähnt bleiben, daß christlicher Glaube immer auch ei-
ne historische Dimension hat, im Wirken Christi wie in kirchlichen 
Vollzügen; gegen diese Konkretheit kann nicht die Unmittelbarkeit 
mit dem All-Einen ausgespielt werden.72 Aus der personalen Begeg-
nung erfolgt vielmehr geschichtlich-konkrete Wirksamkeit.

Zudem sind auch die echten, imaginativen Visionen nur mittelbar 
von Gott gewirkt.73 So sind Widersprüche in den Visionen verschie-
dener Mystikerinnen und Mystiker bekannt, wie sie uns hier auch in 
den gegensätzlichen Stellungnahmen Hildegards und Elisabeths zum 
Schisma begegneten; und es mögen auch fromme Täuschungen, wie 
in den Ursula-Legenden, vorkommen. Keine noch so begnadete oder 
reflektierte Position des Menschen kann von sich aus Absolutheit und 
Wahrheit beanspruchen. Jede Erkenntnis, sei sie aus mystischer Er-
fahrung, aus philosophisch-theologischer Reflexion, aus der Syste-
matik eines Gedankens gewonnen, bleibt der Unvollkommenheit 
und Brüchigkeit des endlichen menschlichen Verstandes unterwor-
fen, ist vermittelt durch Leiblichkeit. Auch begnadete Mystiker ha-
ben letztlich nicht den , Standort' Gottes und müssen somit immer 
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wieder die Wahrheitsfrage an ihre Botschaft zulassen. Privatoffenba-
rungen mögen ihrem Wesen nach einen Imperativ implizieren, sie 
sind dennoch nicht mit Wahrsagerei zu verwechseln.74

Wir sahen eingangs schon das Problem der Ausgrenzung - sei es 
aus aufklärerischen Vernunftgründen, in denen kein Platz für das 
,Dunkle1 und , Irrationale' der Mystik bleibt, sei es aus einer Über-
betonung affektiver Aspekte der Mystik, die das spekulative Element 
negiert. Dieser Konflikt ist nicht neu, soweit es um die Frage reli-
giöser Lebensform geht75, verschärft sich aber unter den Vemunft- 
ansprüchen der Moderne. Es soll hier nun in der Integration mysti-
scher Phänomene gerade nicht einer postmodernen Beliebigkeit oder 
Irrationalität das Wort geredet werden, vielmehr an die Grenze des 
rational Einholbaren erinnert werden, die auch für das nicht unmit-
telbar Verortbare Platz lassen muß. Andererseits weiß sich, wie wir 
sahen, gerade das Unsagbare einer eigenen Sprache zu bedienen; 
tatsächlich besteht hier ein theologischer Verweisungszusammen-
hang, wie sich dogmatisch und phänomenologisch belegen läßt. 
Schlagwortartig mag dies mit den Begriffspaaren contemplatio und 
actio, oder auch .Mystik' und ,Politik' benannt werden. Mystik als 
das ,Andere der Vernunft' erweist sich hier als kritisches Potential, 
zugleich wehrt die christliche Basis jeder reinen Innerlichkeit.76

Mystik impliziert den prophetischen Auftrag. Ob und wie dieser 
umgesetzt wird, hängt sicherlich mit vielen Faktoren der Einzelper-
sönlichkeit zusammen. Festzuhalten bleibt aber: Gerade aus der my-
stischen Lebensform ergibt sich der Impuls, in die Welt zu wirken, 
den engen Bereich privater Frömmigkeit zu sprengen. - Inwieweit 
dies jeweils eingebunden ist in kirchlichen Rahmen, wäre eigens zu 
untersuchen. So sehr zunächst eine kirchliche Grundorientierung bei 
vielen Mystikern vorauszusetzen ist, darf das kritische Potential nicht 
unterschätzt werden, das sowohl Ausgrenzung von Seiten der Kirche 
(bis hin zum Feuertod einer Marguerite Porete) wie auch selbstge-
wählte Distanz (etwa bei Simone Weil) nach sich ziehen kann.77

„Der Fromme von morgen wird ein .Mystiker' sein, einer der et-
was .erfahren' hat, oder er wird nicht sein.“78 Dieses - vielleicht 
schon zu oft zitierte - Wort von Karl Rahner soll uns in eine Schluß-
betrachtung führen. Emst genommen wird hier das Faktum, daß In-
stitution und religiöse Erziehung dem Menschen nicht mehr das Fun-
dament christlich-religiöser Lebensführung vermitteln - und ver-
mitteln werden -, das über lange Zeiträume des christlichen 
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Abendlandes hin tragend war. In dieser Situation ist es mehr denn je 
gefordert, sich der Potentiale zu besinnen, die dem Menschen als We-
sen der Transzendenz, des Ausgestrecktseins nach dem Absoluten 
immer schon eigen sind. Mystik ist dann nicht ein elitäres, singulä-
res Ausnahmephänomen, sondern die existentielle Verfaßtheit des 
Menschen ist auf diese Erfahrung hin angelegt. Diese Konzeption 
wehrt jeder Verabsolutierung eigener Positionen, weil sie sich als 
verdankt weiß. Zu beachten ist hier die Doppelstruktur von Auf-
stiegs- und Abstiegsmystik79: So wichtig die Gottesbegegnung im 
voranschreitenden Aufstieg zum Höchsten sein mag, bleibt doch in-
nerhalb des christlichen Kontextes immer auch die kenotische Struk-
tur zu berücksichtigen, die Gottesbegegnung in der Gottesfeme, im 
ganz anderen. Für das konkret aus dieser Erfahrung erwachsende En-
gagement ist auf die in der christlichen Tugendlehre grundgelegten 
Fähigkeiten der Klugheit und Unterscheidung zu verweisen.80 Es 
geht hier ganz sicher nicht um Aktivismus aus dem aktuellen Enthu-
siasmus spezifischer Erfahrung heraus, sondern um kluge Aufmerk-
samkeit auf das Alltägliche, Notwendige.

Es sei noch einmal daran erinnert, daß die hier vorgenommene 
Klassifizierung sich an den Persönlichkeiten orientierte, deren my-
stische Erfahrung in schriftlicher Form zugänglich ist. Ausgeklam-
mert blieben hier andere Formen der Mitteilung - etwa durch Kunst 
und Musik - sie wären mit anderen Methoden zu interpretieren. Aus-
geklammert blieben in der konkreten Untersuchung aber auch jene 
unauffälligeren Phänomene mystischer Begnadung, die sich in ganz 
banal-alltäglicher Wirksamkeit umsetzen, ohne noch einmal eigens 
reflektiert und thematisiert zu werden. Gerade von dem nicht-elitären 
Mystik-Ansatz Rahners her ist mit dieser Möglichkeit des Menschen 
zu rechnen; und gerade sie ist es, die zukunftsweisend ist für geleb-
tes Christentum.81
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sprünglichen Sinne die Geisterfahrung ist. Mystik (im eigentlichen Sinne des Wortes) 
nicht eine höhere .Stufe’ über dem normalen Glauben ist, sondern eine bestimmte 
Weise eben dieser Glaubenserfahrung, eine Weise, die .an sich', in ihr selbst, der na-
türlichen Psychologie und den natürlichen Möglichkeiten des Menschen für .Versen-
kung’, Konzentration. Leerwerden des Geistes usw. angehört. Wenn die .Weise’ der 
Gnadenerfahrung tür an sich .natürlich’ erklärt wird, dann wird sie dadurch nicht ab- 
gewertet.“
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