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		[Vor- und Geleitworte]

		Geleitwort

		Die Mystik gehört zu den meistbesprochenen und -kritisierten und
gleichzeitig am wenigsten gekannten Erscheinungen des religiösen
Lebens und Denkens. In der ganzen Diskussion über den Sinn und Wert
und das christliche Recht der Mystik, wie sie sich gerade innerhalb
der deutschen Theologie abspielt, machte sich immer wieder fühlbar
das Fehlen eines grundlegenden und zusammenfassenden Werkes, das
unmittelbar aus den Quellen schöpft. Die englische Literatur
besitzt seit 1911 ein solches zusammenfassendes Werk über Mystik in
dem Buche von Evelyn Underhill [bookmark: text1]F1. Die zahlreichen, fast
jedes Jahr erscheinenden Neuauflagen zeigen die Hochschätzung,
welcher sich dieses Buch in der englischen Leserwelt erfreut.
Seitdem Friedrich von Hügel von uns gegangen, gibt es auf der
ganzen Welt keinen gründlicheren und intimeren wissenschaftlichen
Kenner der Mystik als Evelyn Underhill; sie hat uns eine ganze
Reihe wertvoller Arbeiten über Mystik geschenkt. Sie besitzt eine
erstaunliche Kenntnis der mystischen Literatur aller Völker,
Religionen und Zeiten wie der gesamten historischen,
psychologischen und philosophischen Erforschung der Mystik. Aber,
was noch weit wichtiger ist, sie besitzt eine persönliche,
erfahrungsmäßige Kenntnis des mystischen Gottesumganges, wie sie
unter unsern europäischen Zeitgenossen so selten ist. Als
Anglokatholikin besitzt sie auch das rechte Verständnis für
die kirchliche Mystik. Sie weiß die Bedeutung des kirchlichen,
dogmatischen und sakramentalen Elements für die Mystik zu schätzen
und hat es unter dem Einfluß ihres verstorbenen Freundes Friedrich
von Hügel immer höher schätzen gelernt. Auf der andern Seite ist
sie jedoch gänzlich frei von der eng konfessionellen Auffassung der
Mystik, wie wir sie gerade bei den heutigen Theoretikern der Mystik
innerhalb der römisch-katholischen Kirche finden. Sie umfaßt mit
Liebe und Verständnis auch alle Formen der [bookmark: page10]spezifischprotestantischen und der
außerchristlichen Mystik. Selbst ausgesprochen kirchlich und
sakramental eingestellt, versteht und würdigt sie mit größter
Weitherzigkeit die überkirchliche, individualistische und
spiritistische Mystik. Ich selbst habe – neben dem klassischen
Werke des unvergeßlichen Baron Friedrich von Hügel über »Das
mystische Element der Religion« – aus keinem Buche so viel über die
Mystik gelernt wie gerade aus dem großen Werke von Evelyn
Underhill. Die Beschäftigung mit Friedrich von Hügels und Evelyn
Underhills Werken hat mich auch veranlaßt, meine früher von
Ritschl, Herrmann, Harnack usw. beeinflußte Auffassung der Mystik
zu korrigieren.

		Evelyn Underhill gehört auch zu jenen religiösen und kirchlichen
Geistern Englands, die auf mich bei meiner Studienreise in England
den tiefsten Eindruck gemacht haben. Seit ich das Glück hatte, sie
persönlich kennenzulernen und die wunderbare Harmonie und kindliche
Freudigkeit verspürte, die ihre Persönlichkeit ausstrahlt, und seit
ich ihr neuestes Büchlein über »Das innere Leben«, worin sie aus
reichster Erfahrung konkrete Anweisungen zum persönlichen
Gottesumgange gibt, gelesen habe, weiß ich noch besser als früher,
warum sie die kongenialste Interpretin der Mystik unter unsern
Zeitgenossen ist.

		Ich wünsche diesem Buche, das viele falsche Vorstellungen von
der Mystik beseitigt, recht zahlreiche, dankbare Leser. Es ist ein
Buch für Kopf und Herz, das einen dauernden Platz auch in unserer
deutschen Literatur verdient.

		Dem Herrn Verleger gebührt aufrichtiger Dank dafür, daß er durch
die Herausgabe der Übersetzung dieses umfangreiche Buch der
deutschen Leserwelt erschlossen hat. Desgleichen schulden wir Dank
und Anerkennung den beiden Übersetzern, die mit Hingabe und
Geschick sich der schwierigen Übersetzungsarbeit unterzogen
haben.

		Marburg, den 1. Oktober 1927.

Friedrich Heiler. [bookmark: page11]

		Vorrede

		Dies Buch zerfällt naturgemäß in zwei Teile, von denen jeder ein
in sich abgeschlossenes Ganzes bildet, obgleich sie sich in
gewisser Weise ergänzen. Während der zweite und längste Teil eine
ziemlich eingehende Untersuchung der Natur und Entwicklung des
religiösen oder mystischen Bewußtseins des Menschen enthält, soll
der erste vielmehr eine allgemeine Einführung in die Mystik geben.
Indem er sie nacheinander vom Standpunkt der Metaphysik,
Psychologie und Symbolik darstellt, macht er einen Versuch, das,
was gegenwärtig in vielen wissenschaftlichen Abhandlungen und
Lehrbüchern, in verschiedenen Sprachen, verstreut ist, in einem
Bande zusammenzufassen und dem Studierenden wenigstens die
elementaren Tatsachen in bezug auf die Gegenstände, die am engsten
mit dem Studium der Mystiker zusammenhängen, in knapper
Zusammenfassung darzubieten.

		Man kann jene Mystiker eigentlich nur in ihren Werken studieren,
Werken, die von denen, die heutzutage viel über Mystik reden,
meistenteils ungelesen bleiben. Allerdings hat der gewöhnliche
Leser die Entschuldigung, daß die Meisterwerke der mystischen
Literatur bei all ihren wunderbaren Schönheiten doch denen, die
unvorbereitet an sie herangehen, beträchtliche Schwierigkeiten
bieten. In den ersten sieben Kapiteln dieses Buches habe ich
versucht, einige von diesen Schwierigkeiten beiseite zu räumen, die
notwendige Vorbereitung zu geben und die Beziehung nachzuweisen, in
der die Mystik zu andern Lebensformen steht. Wenn daher die Leser
durch diesen ersten Teil in den Stand gesetzt werden, der
mystischen Literatur mit einer größeren Fähigkeit nachfühlenden
Verstehens entgegenzutreten, so hat er den Zweck, für den er
geschrieben ist, erfüllt.

		Wahrscheinlich wird fast jeder Leser, je nach der Seite, von der
er an den Gegenstand herantritt, hier manches finden, was ihm
überflüssig erscheint. Doch verschiedene Geistestypen werden dieses
Überflüssige an verschiedenen Orten finden. Der Psychologe, der vom
Standpunkt seiner Wissenschaft aus nach pathologischen
Erscheinungen [bookmark: page12]sucht, wird für Erörterungen über Symbolik
irgendwelcher Art wenig Interesse haben. Der Symboliker, der vom
künstlerischen Standpunkte aus dem Gegenstand naht, hat selten Sinn
für psychologische Untersuchungen. Ich glaube jedoch, daß niemand,
der eine Vorstellung von der Mystik in ihrer Gesamtheit als
Lebensform zu erhalten wünscht, irgendeinen Gesichtspunkt, unter
dem dies Buch sie betrachtet, aus den Augen lassen darf. Der
Philosoph und der Psychologe handeln töricht, wenn sie aus
Vorurteil gegen die orthodoxe Theologie das Licht nicht sehen
wollen, das von hier aus auf die Ideen der Mystik fällt. Der
Theologe handelt noch törichter, wenn er sich weigert, die
Feststellungen der Psychologie zu hören. Für die, deren Interesse
an der Mystik hauptsächlich literarischer Art ist und die
vielleicht gern einen Schlüssel zu dem symbolischen und
allegorischen Element in den Schriften der Kontemplativen hätten,
ist ein kurzer Abschnitt über die Symbole hinzugefügt, deren sie
sich am häufigsten bedienen. Endlich hat die Hartnäckigkeit, mit
der man immer noch Mystik mit Okkultismus und psychischen
Phänomenen verwechselt, es nötig gemacht, den wesentlichen
Unterschied darzulegen, der zwischen ihr und jeder Form der Magie
besteht.

		Spezialisten auf irgendeinem dieser großen Gebiete der
Wissenschaft werden wahrscheinlich Anstoß nehmen an der elementaren
und oberflächlichen Art, mit der ihre Spezialwissenschaften hier
behandelt sind. Aber dies Buch ist nicht für Spezialisten
geschrieben. Von denen, die mit den behandelten Gegenständen schon
vollkommen vertraut sind, erbittet es die Nachsicht, die wahrhaft
gütige Erwachsene immer den Bestrebungen der Jugend
entgegenzubringen bereit sind. Die Philosophen seien ernstlich
gebeten, die ersten beiden Kapitel zu überschlagen, und die
Theologen, dieselbe Nachsicht walten zu lassen bei dem Abschnitt,
der von ihrer Wissenschaft handelt.

		Es liegt nicht im Plan dieses Buches, Kenntnisse rein
historischer Art mitzuteilen, außer soweit die Chronologie für die
fesselndste Geschichte, die es gibt: die Geschichte des
menschlichen Geistes, von Belang ist. Viele Bücher über Mystik
gründen sich auf die historische Methode, unter andern zwei so sehr
verschiedene Werke wie das oberflächliche und belanglose Buch von
Vaughan »Stunden mit den Mystikern« und Dr. Inges gehaltvolle
Bamptoner Vorträge. Gegen diese [bookmark: page13]Methode ließe sich der Einwand erheben, daß
die Mystik es eingestandenermaßen nicht mit der Beziehung des
einzelnen zur Kultur seiner Zeit zu tun hat, sondern mit seiner
Beziehung zu zeitlosen Wahrheiten. Alle Mystiker, sagt
Saint-Martin, sprechen dieselbe Sprache und stammen aus demselben
Lande. Im Vergleich zu dieser Tatsache bedeutet es wenig, welchen
Platz sie zufällig im Reiche dieser Welt einnehmen.
Nichtsdestoweniger wird es vielleicht denen, die mit der
eigentlichen Geschichte der Mystik nicht vertraut sind und denen
die Namen der großen Kontemplativen noch keine genaue Vorstellung
von ihrer Zeit und Nationalität geben, willkommen sein, eine kurze
Übersicht ihrer zeitlichen Folge und räumlichen Verteilung zu
erhalten. Auch ist eine gewisse Kenntnis der geschichtlichen
Entwicklung der Mystik wünschenswert, um den schöpferischen Beitrag
des einzelnen von der Masse der Gedanken und Feststellungen zu
unterscheiden, die er von der Vergangenheit ererbt hat. Denen, die
mit diesen Gegenständen gänzlich unbekannt sind, wird es vielleicht
von Nutzen sein, erst einen Blick in den Anhang zu werfen, bevor
sie mit dem Werke selbst beginnen, da nichts unangenehmer ist, als
fortwährend auf Personen zu stoßen, die einem nicht vorgestellt
sind.

		Der zweite Teil des Buches, dem die ersten sieben Kapitel als
Vorbereitung dienen sollen, ist ausgesprochen psychologisch. Er ist
ein Versuch, eine Theorie von der Natur des mystischen Bewußtseins
des Menschen aufzustellen und zu begründen, von den notwendigen
Stadien organischen Wachstums, durch welche der typische Mystiker
hindurchgeht, dem Zustande innern Gleichgewichts, dem er zustrebt.
Jedes dieser Stadien – auch die eigentümlich mystischen und immer
noch höchst mysteriösen Erfahrungen von Visionen und Stimmen,
Kontemplation und Ekstase – wird, obgleich vom Standpunkte der
Psychologie aus betrachtet, aus dem Leben der Mystiker illustriert,
womöglich mit ihren eigenen Worten. Bei der Vorarbeit für diese
Kapitel sind mir die ausgezeichneten »Etudes sur le Mysticisme« von
M. Delacroix eine wertvolle Hilfe gewesen, wenn ich auch seine
Schlüsse nicht annehmen konnte, und ich spreche ihm bei dieser
Gelegenheit gern meinen Dank aus, ebenso wie dem Baron von Hügel
für sein klassisches Buch »The Mystical Element of Religion«.
Letzteres, das mir erst in die Hände kam, als mein eigenes bereits
entworfen [bookmark: page14]und
zum Teil geschrieben war, ist mir seitdem eine beständige Quelle
der Anregung und Förderung gewesen.

		Zum Schluß ist es vielleicht gut, etwas über den genauen Sinn zu
sagen, in dem der Ausdruck »Mystik« hier gebraucht wird. Es ist mit
diesem Worte viel Mißbrauch getrieben, und man hat es in
verschiedenen und oft sich gegenseitig ausschließenden Bedeutungen
in bezug auf Religion, Dichtung und Philosophie angewendet; man hat
es als Deckmantel benutzt für jede Art von Okkultismus,
verwässertem Transzendentalismus, schalem Symbolismus, religiöser
oder ästhetischer Gefühlsschwärmerei und schlechter Metaphysik.
Andrerseits wurde von ihm ausgiebiger Gebrauch gemacht als Ausdruck
der Verachtung von denen, die an diesen Dingen Kritik übten. Es ist
sehr zu hoffen, daß es früher oder später seine alte Bedeutung als
die Wissenschaft oder Kunst des geistlichen Lebens
zurückerhält.

		Inzwischen müssen die, die den Ausdruck Mystik gebrauchen, sich
vor Mißverständnis schützen, indem sie erklären, was sie darunter
verstehen. Ganz allgemein gesagt, verstehe ich darunter die
Äußerung des eingeborenen Strebens des menschlichen Geistes nach
vollkommener Harmonie mit der übersinnlichen Ordnung der Dinge, wie
auch die theologische Formel für diese Ordnung lauten mag. Dies
Streben erobert bei den großen Mystikern allmählich das ganze Feld
ihres Bewußtseins, es beherrscht ihr Leben und erreicht sein Ziel
in dem Zustande, den man als »mystische Vereinigung« bezeichnet. Ob
nun das Ziel der Gott des Christentums heißt oder die Weltseele des
Pantheismus oder das Absolute der Philosophie, immer ist der
Wunsch, es zu erreichen, und das Streben danach – solange dies ein
echter Lebensprozeß und nicht intellektuelle Spekulation ist – der
eigentliche Gegenstand der Mystik. Ich glaube, daß dies Streben die
wahre Entwicklungslinie der höchsten Form des menschlichen
Bewußtseins darstellt.

		Es ist mir eine angenehme Pflicht, den vielen gütigen Freunden
und Studiengenossen der verschiedensten Richtungen und
Auffassungen, die mir Hilfe und Förderung zuteil werden ließen, bei
dieser Gelegenheit meinen herzlichsten Dank auszusprechen. Vor
allem bin ich Mr. W. Scott Palmer aufs tiefste verpflichtet für
seinen höchst wertvollen, großmütigen und aufopfernden Beistand,
besonders bei dem Kapitel über den Vitalismus, und Miß Margaret
Robinson, die außer vielen andern freundlichen Diensten, die sie
mir bei meiner [bookmark: page15]Arbeit erwies, alle Übersetzungen aus Meister
Eckehart und Mechthild von Magdeburg besorgte.

		Einzelne Abschnitte des Manuskripts wurden von Rev. Dr. Inge,
von Miß May Sinclair und von Miß Eleanor Gregory durchgesehen, und
ihnen allen verdanke ich manche fördernden, sachverständigen
Ratschläge. Besondern Dank schulde ich Herrn Arthur Symons für die
großmütige Erlaubnis, von seiner schönen Übersetzung der Gedichte
des hl. Johannes vom Kreuz unbeschränkten Gebrauch machen zu
dürfen. Andere, die mir in verschiedener Beziehung wertvolle Hilfe
geleistet haben und denen ich an dieser Stelle meinen Dank
abstatten möchte, sind: Miß Constance Jones, Miß Ethel Barker, Mr.
J. A. Herbert vom Britischen Museum, der mich zuerst auf den neu
entdeckten »Mirror of Simple Souls« aufmerksam machte, Rev. Dr.
Arbuthnot Nairn, Mr. A. E. Waite und Mr. H. Stuart Moore, F. S. A.
Die Abschnitte über »Die charakteristischen Eigentümlichkeiten der
Mystik« und »Mystik und Magie« sind bereits im »Quest« und in der
»Fortnightly Review« veröffentlicht und sind hier mit gütiger
Erlaubnis der betreffenden Verleger wieder abgedruckt.

		Am Tage des hl. Johannes vom Kreuze 1910.

E. U.

		Anmerkung zur dritten Auflage

		Bei der Revision dieser Auflage habe ich mir die Anregungen
mehrerer freundlicher Kritiker, besonders des Barons von Hügel,
zunutze gemacht und spreche ihnen hiermit meinen verbindlichsten
Dank aus.

		November 1911.

E. U.
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			[bookmark: foot1]Underhill ist
der Mädchenname der 1875 geborenen Verfasserin, den sie auch nach
ihrer Verheiratung mit Mr. Hubert Stuart-Moore (1907) als
Schriftstellernamen beibehalten hat.


	
		
		Erster Teil

Das Wesen der Mystik

		Was die Welt, die in Wahrheit nichts weiß, Mystik
nennt, ist das Wissen von den letzten Prinzipien, … das Wissen
von einer sich selbst offenbarenden Wirklichkeit, über die nicht
vernünftelt werden kann, weil sie der Gegenstand der reinen
Vernunft oder der reinen Wahrnehmung ist. Das Kindlein, das an
seiner Mutter Brust saugt, und der Liebende, der nach
zwanzigjähriger Trennung sein Heim und seine Nahrung an demselben
Busen findet, sind die Urbilder und Fürsten der Mystiker.

		Coventry Patmore,

The Rod, the Root, and the Flower.
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		Einführung in die Mystik

		Erstes Kapitel

Der Ausgangspunkt

		Die am höchsten entwickelten Zweige der Menschheitsfamilie haben
eine besondere Eigentümlichkeit gemeinsam. Sie sind bestrebt – zwar
sporadisch und widrigen äußern Umständen zum Trotz –, einen
merkwürdigen und scharf ausgeprägten Persönlichkeitstypus
hervorzubringen, einen Typus, der sich nicht mit dem begnügt, was
andere Menschen Erfahrung nennen, und der, um mit den Worten seiner
Feinde zu reden, geneigt ist, »die Welt zu verleugnen, um die
Wirklichkeit zu finden«. Wir begegnen diesen Menschen im Osten und
im Westen, in der Welt der Antike, des Mittelalters und der
Neuzeit. Ihre einzige Leidenschaft scheint die Verfolgung eines
bestimmten geistlichen und ungreifbaren Zieles zu sein, das Suchen
nach einem Ausweg oder Rückweg zu irgendeinem wünschenswerten
Zustande, in dem allein ihre Sehnsucht nach absoluter Wahrheit
befriedigt werden kann. Dies Streben macht für sie den ganzen Sinn
des Lebens aus; ohne Kampf haben sie ihm Opfer gebracht, die andern
Menschen ungeheuer erschienen, und es ist ein indirektes Zeugnis
für seine objektive Wirklichkeit, daß ihre Ziele, Lehren und
Methoden in allen Ländern und Zeiten, wo immer sie aufgetreten
sind, dem Wesen nach dieselben waren. Ihre Erfahrungen bilden daher
ein merkwürdig übereinstimmendes und sich oft gegenseitig
erläuterndes Beweismaterial, das wir in Rechnung stellen müssen,
bevor wir die Kräfte und Möglichkeiten des menschlichen Geistes
summieren oder über seine Beziehungen zu der unbekannten Welt
jenseits der Grenzen unserer sinnlichen Wahrnehmung vernünftig
philosophieren können.

		Alle Menschen verlieben sich zu irgendeiner Zeit ihres Lebens in
die verschleierte Gottheit, die sie »Wahrheit« nennen. Bei den
meisten ist dies nur eine vorübergehende Leidenschaft, sie sehen
früh deren Hoffnungslosigkeit ein und wenden sich praktischeren
Dingen zu. [bookmark: page20]Aber es gibt andere, die ihr ganzes Leben lang
hingebungsvolle Liebhaber der Wahrheit bleiben, wenn auch die Art
ihrer Liebe, das Bild, das sie sich von dem geliebten Gegenstande
machen, ungeheuer verschieden ist. Einige sehen die Wahrheit, wie
Dante Beatrice sah: als eine anbetungswürdige, doch unberührbare
Gestalt, die uns zwar in dieser Welt begegnet, doch nur, um uns die
jenseitige zu offenbaren. Andern erscheint sie vielmehr als eine
böse, doch unwiderstehliche Zauberin, die ihren Liebhaber verlockt,
Opfer auf Opfer von ihm fordert und ihn schließlich verrät. Einige
erblicken sie in einem Probierglase und andere in einem
Dichtertraum; einige vor dem Altar und andere im Schlamm. Die
extremen Pragmatisten suchen sie sogar in der Küche, indem sie
behaupten, daß man sie am besten an ihrem Nutzen erkennt. Der
Skeptiker endlich tröstet sich für sein erfolgloses Streben, indem
er sagt, daß seine Herrin in Wirklichkeit gar nicht existiert.

		Unter welchen Symbolen diese Sucher auch ihr Ideal dargestellt
haben, keiner von ihnen hat je der Welt versichern können, er habe
die Wirklichkeit hinter dem Schleier gefunden, habe sie von
Angesicht zu Angesicht geschaut. Doch wenn wir den Berichten der
Mystiker glauben können – und diese Berichte haben einen eigenen
Ton innerer Gewißheit –, so ist ihnen gelungen, was all jenen
andern mißlang: eine unmittelbare Verbindung herzustellen zwischen
dem in materiellen Dingen verstrickten Geist des Menschen und jener
»einzigen Wirklichkeit«, jenem immateriellen und letzten Sein, das
die Philosophen das Absolute und die meisten Theologen Gott nennen.
Dies, sagen sie – und hierin stimmen viele, die nicht Mystiker
sind, mit ihnen überein –, ist die verborgene Wahrheit, die der
Gegenstand der menschlichen Sehnsucht ist, das einzig befriedigende
Ziel seines Strebens. Daher sollten wir ihnen dieselbe
Aufmerksamkeit schenken wie andern Erforschern von Ländern, in die
wir uns nicht selbst wagen können; denn die Mystiker sind die
Pioniere der Geisteswelt, und wir haben kein Recht, ihren
Entdeckungen die Gültigkeit abzusprechen, nur weil es uns an
Gelegenheit oder an dem nötigen Mut fehlt, selbst solche
Forschungen anzustellen.

		Es ist der Zweck dieses Buches, eine Beschreibung und auch –
obgleich dies für solche, die diese Beschreibung in gutem Glauben
lesen, überflüssig ist – eine Rechtfertigung jener Erfahrungen und
der Schlüsse, die man daraus gezogen hat, zu versuchen. So fern
[bookmark: page21]liegen jedoch
alle diese Dinge unserm gewohnten Denken, daß es zu ihrer
Erforschung einer gewissen Vorbereitung, einer Läuterung des
Intellekts bedarf. Wie bei jenen, die in früheren Zeiten zu den
Mysterien zugelassen wurden, ist Läuterung hier das Tor der
Erkenntnis. Wir müssen uns mit einem von Vorurteilen und
Konventionen gereinigten Geiste zu dieser Begegnung einstellen; wir
müssen mit der eingewurzelten Denkgewohnheit, die sichtbare Welt
als gegeben zu nehmen, mit der trägen Voraussetzung, daß die
Naturwissenschaft »wirklich« ist und die Metaphysik nicht,
entschlossen brechen. Wir müssen unsere selbstgebauten Kartenhäuser
einreißen – müssen, wie die Mystiker sagen, in unser Nichts
hinabsteigen – und für uns selbst die Grundlagen aller möglichen
menschlichen Erfahrung prüfen, bevor wir in der Lage sind, die
Gebäude der Visionäre, der Dichter und der Heiligen zu kritisieren.
Wir dürfen nicht von vornherein von der unwirklichen Welt dieser
Träumer reden, bevor wir – wenn wir dies können – eine wirkliche
Welt entdeckt haben, mit der wir jene vergleichen.

		Eine solche Kritik der Wirklichkeit ist natürlich die Aufgabe
der Philosophie. Ich brauche kaum zu sagen, daß dies Buch nicht von
einem Philosophen geschrieben ist; auch will es sich nicht an die
Jünger dieser königlichen Wissenschaft wenden. Trotzdem können wir
auch als bloße Dilettanten nicht zu unserm richtigen Ausgangspunkt
gelangen, ohne irgendwie philosophisches Gebiet zu betreten. Denn
dies Gebiet schließt den ganzen Bezirk der Grundprinzipien ein, und
auf diese Grundprinzipien müssen wir zurückgehen, wenn wir die
wahre Bedeutung des mystischen Typus verstehen wollen.

		Beginnen wir also mit dem Anfang und erinnern wir uns an einige
geläufige elementare Tatsachen, um die sich alle praktischen Leute
nicht bekümmern. Dieser Anfang für das menschliche Denken ist
natürlich das Ich, das Ego, das sich seiner selbst bewußte Subjekt,
das dies Buch schreibt, oder das andere mit Selbstbewußtsein
ausgestattete Subjekt, das es liest; dies Ich, das allen
Gegenargumenten zum Trotz erklärt: Ich bin [bookmark: text2]F2. Hier ist ein Punkt, in dem wir uns alle [bookmark: page22]ganz sicher fühlen.
Noch kein Philosoph hat den Glauben des gewöhnlichen Individuums an
seine eigene Existenz erschüttern können. Die Ungewißheit beginnt
für die meisten von uns erst, wenn wir fragen, was außer uns
ist.

		Diesem Ich, diesem bewußten Subjekt, das in seinem Leibe
eingekerkert ist wie die Auster in ihrer Schale [bookmark: text3]F3,
fließt, wie wir wissen, ein unaufhörlicher Strom von Botschaften
und Erfahrungen zu. Die hauptsächlichsten unter diesen sind
Reizungen der Gefühlsnerven, deren Resultat wir Gefühl nennen, die
Schwingungen, die der Sehnerv aufnimmt, die wir Licht nennen, und
die, die das Ohr aufnimmt und die wir als Schall wahrnehmen.

		Was bedeuten diese Erfahrungen? Die erste Antwort des
unverbildeten Menschen ist natürlich, daß sie die Natur der
Außenwelt anzeigen; das Zeugnis seiner Sinne befragt er, wenn er
sagen soll, wie diese Welt beschaffen ist. Aus den Botschaften, die
er durch seine Sinne empfängt, die sich ihm aufdrängen, ob er will
oder nicht, und die in jedem Augenblick und von jeder Seite an
seine Tore klopfen, baut er sich jene »Sinnenwelt« auf, die »die
wirkliche und solide Welt« des Normalmenschen ist. So wie die
Eindrücke kommen – oder vielmehr die Deutungen der ursprünglichen
Eindrücke, die sein Nervensystem ihm vermittelt –, greift er nach
ihnen, wie Spieler beim Buchstabenspiel nach den einzelnen
Buchstaben greifen, die ihnen zugeteilt werden. Er sortiert, nimmt
auf, wirft beiseite, fügt zusammen und bringt dann triumphierend
aus ihnen eine Konzeption zustande, die nach seiner Behauptung die
Außenwelt ist. Mit einer beneidenswerten und erstaunlichen
Naivität legt er seine eigenen Empfindungen dem unbekannten
Universum bei. Die Sterne, sagt er, sind glänzend; das Gras
ist grün. Für ihn, wie für den Philosophen Hume, besteht die
Wirklichkeit »aus Eindrücken und Vorstellungen«.

		Es ist jedoch unmittelbar einleuchtend, daß diese Sinnenwelt,
diese scheinbar wirkliche Außenwelt – so nützlich und gültig sie
auch in [bookmark: page23]anderer Beziehung sein mag – nicht die
Außenwelt sein kann, sondern nur ihr auf das Selbst projiziertes
Bild [bookmark: text4]F4. Es ist ein
Kunstwerk, keine wissenschaftliche Tatsache; und wenngleich es wohl
die tiefe Bedeutung besitzen mag, die großen Kunstwerken eigen ist,
so ist es doch gefährlich, es zum Gegenstand der Analyse zu machen.
Eine flüchtige Prüfung genügt, um uns zu sagen, daß es ein Bild
ist, dessen Beziehung zur Wirklichkeit im besten Falle symbolisch
und approximativ ist und das keine Bedeutung haben würde für Wesen,
deren Sinne oder Aufnahmeorgane nach anderm Plane eingerichtet
wären. Das Zeugnis der Sinne kann also nicht mit Sicherheit als
Zeugnis von dem Wesen der endgültigen Wirklichkeit akzeptiert
werden; sie sind nützliche Diener, aber gefährliche Führer. Auch
kann ihr Zeugnis jene Sucher nicht verwirren, deren Berichten sie
zu widersprechen scheinen.

		Das bewußte Selbst sitzt sozusagen an der Empfangsstation eines
Telegraphen. Nach jeder andern Theorie als der der Mystik ist
dieser Telegraph die einzige Verbindung mit der hypothetischen
»Außenwelt«. Der Aufnahmeapparat verzeichnet gewisse Nachrichten.
Das Selbst kennt den Gegenstand, die Wirklichkeit am andern Ende
des Drahtes, von der jene Nachrichten ausgehen, nicht und kann ihn
nicht kennen, solange es von diesem Apparat abhängig ist;
ebensowenig können die Nachrichten das Wesen des Gegenstandes
wirklich offenbaren. Doch ist es im ganzen gerechtfertigt, wenn es
sie als Beweise hinnimmt, daß außer ihm und seinem Aufnahmeapparat
noch etwas existiert. Es ist augenscheinlich, daß die besondere
Bauart des telegraphischen Apparats einen modifizierenden Einfluß
auf die Nachricht haben muß. Was als Strich und Punkt, als Farbe
und Form aufgenommen wird, wurde vielleicht in ganz verschiedener
[bookmark: page24]Gestalt
aufgegeben. Daher kann eine solche Nachricht, wenn sie auch in
gewissem Sinne der mutmaßlichen Wirklichkeit am andern Ende
entsprechen mag, ihr niemals vollständig adäquat sein. Es wird
feine Schwingungen geben, die der Apparat nicht aufnimmt, und
andere, die er verwischt. Daher geht immer ein Teil der Nachricht
verloren, oder, mit andern Worten, es gibt Seiten der Welt, von
denen wir nie etwas wissen können.

		So wird die Sphäre unserer verstandesmäßigen
Erkenntnismöglichkeiten genau bestimmt durch die Grenzen unserer
eigenen Persönlichkeit. Auf dieser Grundlage sind nicht die Enden
der Erde, sondern die äußeren Enden unserer Gefühlsnerven die
Grenzen unserer Forschungen, und »sich selbst kennen« heißt in
Wirklichkeit sein eigenes Universum kennen. Wir sind mit unsern
Aufnahmeapparaten eingeschlossen, wir können nicht aufstehen und
fortgehen, um zu sehen, wohin jene Drähte führen. Eckeharts
Ausspruch: »Nie nähert sich die Seele einer Kreatur, wenn sie nicht
zuvor ein Bild davon willig in sich aufgenommen hat [bookmark: text5]F5«, ist immer noch das letzte Wort für uns. Sollte
irgendein mutwilliger Demiurg sich einfallen lassen, den Apparat
unserer Sinne auf eine neue Art zu reizen, so würden wir dadurch
ein neues Universum empfangen.

		Der verstorbene Professor James meinte einmal, es würde eine
sehr nützliche Übung für junge Idealisten sein, wenn sie sich
klarmachten, welche Veränderungen in unserer Welt vor sich gehen
würden, wenn die verschiedenen Abteilungen unseres
Aufnahmeapparates zufällig ihre Aufgaben vertauschten, wenn wir z.
B. alle Farben hörten und alle Töne sähen. Eine solche Bemerkung
wirft ein plötzliches Licht auf die seltsame und scheinbar
verrückte Behauptung des Visionärs Saint-Martin: »Ich hörte Blumen,
die klangen, und sah Töne, die leuchteten«, und auf die Berichte
gewisser anderer Mystiker über einen ganz eigenen
Bewußtseinszustand, wo alle Sinne in einer einzigen
unaussprechlichen Wahrnehmung verschmelzen und Klang und Farbe als
eins empfunden werden [bookmark: text6]F6.

		Alles dies ist weniger absurd, als es klingt, wenn man bedenkt,
[bookmark: page25]daß die Musik nur
die Interpretation gewisser Schwingungen durch das Ohr, die Farbe
eine Interpretation anderer Schwingungen durch das Auge ist. Sollte
solch eine Veränderung unserer Sinne stattfinden, so würde die Welt
uns dieselben Botschaften senden – diese fremde, unbekannte Welt,
von der wir nach solcher Voraussetzung hermetisch abgeschlossen
sind –, aber sie würden uns auf andere Weise gedeutet werden. Die
Schönheit würde auch dann zu uns kommen, wenn sie auch eine andere
Sprache spräche. Der Gesang des Vogels würde als Farbenschauspiel
auf unsere Netzhaut fallen, wir würden all die Zaubertöne des
Windes sehen, würden das in mannigfachen Abschattungen
wiederkehrende Grün des Waldes, die Farbenfolgen des
Gewitterhimmels als eine große Fuge hören. Wenn wir uns einmal
klarmachten, einer wie geringen Umstellung unserer Organe es nur
bedarf, um uns in eine ganz andere Welt zu versetzen, so würden wir
nicht so geringschätzig über jene Mystiker lächeln, die uns sagen,
daß sie das Absolute als »himmlische Musik« oder »unerschaffenes
Licht« wahrnehmen; wir würden weniger fanatisch sein in unserm
Entschluß, die »wirkliche und solide Welt des gesunden
Menschenverstandes« zum einzigen Maßstab der Wirklichkeit zu
machen. Diese Welt des gesunden Menschenverstandes ist eine
Begriffswelt. Kann sein, daß sie ein Universum außer uns darstellt;
sicher stellt sie die Tätigkeit des menschlichen Geistes dar.
Innerhalb dieses Geistes ist sie aufgebaut, und die meisten von uns
sind zufrieden, wenn sie »für immer dort in Ruhe wohnen können«,
wie die Seele im »Palast der Kunst«.

		So erscheint also für ein normales, nicht mystisches Bewußtsein
eine unmittelbare Berührung mit der absoluten Wahrheit unmöglich.
Wir können nicht das wirkliche Wesen des einfachsten Gegenstandes
erkennen, ja, nicht einmal seine Existenz beweisen, obgleich sehr
wenig Menschen sich dieser Begrenzung wirklich bewußt sind und die
meisten sie energisch leugnen würden. Doch es gibt im
Menschengeschlecht einen Persönlichkeitstypus, der diese Begrenzung
wirklich erkennt und der in den Scheinwirklichkeiten, die die Welt
der Normalmenschen ausmachen, kein Genüge finden kann. Diese
Menschen haben offenbar das Bedürfnis, sich zu ihrem Trost
irgendein Bild von dem Etwas oder Nichts zu machen, das am andern
Ende ihrer Telegraphendrähte sitzt, irgendeine »Vorstellung vom
Sein«, irgendeine »Erkenntnistheorie«. Ihnen ist das Unerkennbare
eine [bookmark: page26]Qual, sie
lechzen nach Grundprinzipien, suchen irgendeinen Hintergrund für
das Schattenspiel der Dinge. Menschen, die mit dieser Anlage
behaftet sind, hungern nach Wirklichkeit, und sie müssen diesen
Hunger stillen, so gut sie können, sich gegen den Hungertod wehren,
wenn sie auch vielleicht niemals gesättigt werden.

		Nun ist es zweifelhaft, ob jemals zwei Menschen sich genau
dasselbe Bild von der Wahrheit außerhalb ihrer Tore gemacht haben;
denn eine lebendige Metaphysik ist wie eine lebendige Religion im
Grunde eine streng persönliche Angelegenheit, ist, wie Professor
James uns zu bedenken gibt, mehr eine Sache der Intuition als des
Beweises [bookmark: text7]F7. Dennoch kann eine solche lebendige Metaphysik dem
Vorwurf des Subjektivismus entgehen – und wenn sie gesund ist, so
tut sie es auch im allgemeinen –, wenn sie sich äußerlich einer
bestehenden Schule anschließt, wie jede persönliche Religion sich
äußerlich einer bestehenden Kirche anschließen kann und anschließen
sollte. Werfen wir also einen kurzen Blick auf die Resultate, die
diese bestehenden Schulen gezeitigt haben: die großen klassischen
Theorien über das Wesen der Wirklichkeit. In ihnen sehen wir
gleichsam das Beste kristallisiert, das der menschliche Verstand
aus sich heraus zu vollbringen imstande war.

		1. Die nächstliegende und am allgemeinsten angenommene Erklärung
der Welt ist natürlich der Naturalismus oder Realismus, der
sowohl den Standpunkt des einfachen Durchschnittsmenschen wie den
der Naturwissenschaft ausmacht. Der Naturalismus stellt einfach
fest, daß das, was wir sehen, die wirkliche Welt ist, wenn wir sie
auch nur unvollkommen sehen. Was für den normalen, gesunden
Menschen da zu sein scheint, ist so ungefähr auch da. Der
Naturalismus rühmt sich, sich an das Konkrete zu halten, für ihn
sind die materiellen Dinge Wirklichkeit. Mit andern Worten: unsere
berichtigten und zueinander in Beziehung gesetzten
Sinneswahrnehmungen, zu ihrer höchsten Leistung gesteigert, bilden
für ihn das einzig gültige Erkenntnismaterial, indem die
Erkenntnisse selbst die klassifizierten Resultate exakter
Beobachtung sind.

		Nun mag wohl eine solche Haltung ein Rat der Klugheit sein in
Anbetracht unserer Unwissenheit gegenüber all den Dingen, die
außerhalb unseres Erfahrungsgebietes liegen, aber sie kann unsern
[bookmark: page27]Hunger nach
Wirklichkeit nicht befriedigen. Der eigentliche Sinn ihrer Lehre
ist: »Das Zimmer, in dem wir uns befinden, ist ganz behaglich.
Zieht die Vorhänge zu, denn die Nacht ist dunkel, und laßt uns
unsere Aufmerksamkeit der Einrichtung zuwenden.« Leider paßt sich
nun aber nicht einmal die Einrichtung dem naturalistischen
Standpunkt an. Beginnen wir einmal, sie aufmerksam zu prüfen, so
finden wir, daß sie voll Wunder und Geheimnis ist; sie verkündet
laut, daß selbst Stühle und Tische nicht das sind, was sie
scheinen.

		Wir haben gesehen, daß schon die elementarste Kritik, die man
auf irgendeinen gewöhnlichen Wahrnehmungsgegenstand anwendet, den
einfachen und bequemen Glauben an den gesunden Menschenverstand
entkräftet; daß nicht nur Glaube, sondern grobe Leichtgläubigkeit
dazu gehört, um das Augenscheinliche für das Wirkliche zu nehmen.
Ich sage z. B., daß ich ein Haus »sehe«. Ich kann damit nur meinen,
daß der Teil meines Aufnahmeapparates, der die Aufgabe des Sehens
übernommen hat, in einer bestimmten Weise affiziert wird und in
meinem Geiste die Vorstellung »Haus« weckt. Diese Vorstellung
»Haus« nehme ich nun als wirkliches Haus, und meine weiteren
Beobachtungen entfalten, bereichern und bestimmen dies Bild immer
weiter. Aber was die äußere Wirklichkeit ist, die das Bild,
das ich Haus nenne, hervorrief, das weiß ich nicht und kann ich nie
wissen. Sie ist ebenso geheimnisvoll, ebenso weit jenseits meines
Fassungsvermögens wie die Beschaffenheit der Engelschöre. Das
Bewußtsein fährt bei der Berührung mit dem mächtigen Verb »sein«
erschrocken zurück. Ich kann natürlich für den einen Sinn das
Zeugnis eines andern zur »Bestätigung«, wie wir es vertrauensvoll
nennen, aufrufen; ich kann mich dem Hause nähern und es berühren.
Dann werden die Nerven meiner Hand einen Gefühlseindruck erhalten,
den ich als Härte oder Festigkeit bezeichne, das Auge wird eine
eigenartige und ganz unbegreifliche Empfindung haben, die man Röte
nennt, und aus diesen rein persönlichen Eindrücken konstruiert und
objektiviert mein Geist eine Vorstellung, die er rote Ziegel nennt.
Die Naturwissenschaft selbst jedoch, wenn sie aufgerufen wird, die
Wirklichkeit dieser Wahrnehmungen zu bestätigen, erklärt sogleich,
daß zwar die materielle Welt wirklich, die Vorstellungen von
Festigkeit und Farbe jedoch Halluzinationen seien. Sie gehören dem
menschlichen Organismus an, nicht dem physikalischen [bookmark: page28]Universum, der Akzidenz, nicht
der Substanz, wie die scholastische Philosophie sagen würde.

		»Der rote Ziegel«, sagt die Naturwissenschaft, »ist eine bloße
Konvention. In Wirklichkeit besteht dies Stückchen Weltall, wie
alle andern Stücke, soviel ich bis jetzt weiß, aus unzähligen
Atomen, die umeinander wirbeln und tanzen. Es ist ebensowenig fest
wie ein Schneesturm. Gäbe Alice im Wunderlande [bookmark: text8]F8 uns von ihrem Pilz zu
essen und schrumpften wir auf die Dimensionen der Tiefenwelt
zusammen, so erschiene uns jedes Atom als ein Planet und der rote
Ziegel selbst als ein Weltall. Und weiter, auch diese Atome selbst
entgleiten mir, wenn ich sie zu fassen suche. Es sind nur
Manifestationen von etwas anderm. Könnte ich der Materie auf den
Grund gehen, so würde ich möglicherweise entdecken, daß sie keine
Ausdehnung hat, und wider Willen ein Idealist werden. Und was die
sogenannte rote Farbe anbetrifft, so ist dies eine Frage der
Beziehung zwischen dem Sehnerv und den Lichtwellen, die er nicht
aufzunehmen vermag. Wenn heute abend die Sonne untergeht, wird
unser Ziegel wahrscheinlich purpurn erscheinen, eine kleine
Abweichung vom normalen Sehen würde ihn grün machen. Sogar das
Gefühl, daß der Gegenstand unserer Wahrnehmung ein äußerer ist,
kann Täuschung sein, da wir diese Eigenschaft ebensowohl den
Bildern zuschreiben, die wir im Traum oder in wachen
Halluzinationen sehen, wie den Gegenständen, von denen wir
törichterweise sagen, daß sie »wirklich da sind«.

		Ferner gibt es keinen zuverlässigen Maßstab, nach dem wir
unterscheiden können, was an den Erscheinungen wirklich und was
unwirklich ist. Die Maßstäbe, die wir haben, sind rein
konventionell und dienen der Bequemlichkeit, aber nicht der
Wahrheit. Es ist kein Beweisgrund, wenn man sagt, daß die meisten
Menschen die Welt in ungefähr der gleichen Weise sehen, und daß
diese der wahre Maßstab der Wirklichkeit sei; wenn wir auch aus
praktischen Gründen dahin übereingekommen sind, daß »einen gesunden
Verstand haben« heißt »die Halluzinationen unserer Nachbarn
teilen«. Wer ehrlich gegen sich selbst ist, weiß, daß dies »Teilen«
im besten Falle recht unvollkommen ist. Indem wir freiwillig ein
neues Weltbild annehmen, für das alte Morsesche Alphabet ein neues
einsetzen – ein [bookmark: page29]Verfahren, das wir als Erwerbung von Kenntnissen
bezeichnen –, können wir unsere Art, die Dinge zu sehen,
beträchtlich ändern, und wir tun es auch: wir bauen aus alten
Sinneseindrücken neue Welten auf und verwandeln die Gegenstände
leichter und gründlicher als irgendein Zauberer. »Augen und Ohren«,
sagt Heraklit, »sind schlechte Zeugen den Menschen, die eine
barbarische Seele haben [bookmark: text9]F9«, und selbst die, deren Seele höher entwickelt ist,
sind geneigt, alles durch ein Temperament zu sehen und zu hören. In
ein und demselben Himmel entdeckt vielleicht der Dichter den
Wohnsitz der Engel und der Seemann nur die Ankündigung stürmischen
Wetters. So leben Künstler und Arzt, Christ und Rationalist,
Pessimist und Optimist wirklich und tatsächlich in verschiedenen
und sich einander ausschließenden Welten, nicht nur Gedankenwelten,
sondern auch Wahrnehmungswelten. Jeder, um mit Professor James zu
sprechen, halbiert das Weltall an einer andern Stelle. Nur der
glückliche Umstand, daß unsere gewöhnliche Rede konventionell und
nicht realistisch ist, erlaubt uns, die einzigartige und einsame
Welt, in der jeder lebt, vor dem andern zu verbergen. Hin und
wieder wird ein Künstler geboren, der sich nicht abhalten läßt, mit
furchtbarer Deutlichkeit und törichter Wahrhaftigkeit »zu sagen,
was er sieht«. Dann stimmen die andern Menschen, die warm
eingehüllt in ihrem künstlichen Weltall sich wohl fühlen, darin
überein, daß er verrückt ist, oder im besten Falle nennen sie ihn
»einen außerordentlich phantasievollen Burschen«.

		Nun ist aber auch diese einzigartige Welt des Individuums nicht
dauernd. In dem Maße, wie wir wachsen und uns wandeln, arbeitet
jeder von uns unablässig und unwillkürlich an der Erneuerung
unserer Sinnenwelt. Wir sehen in jedem einzelnen Augenblick nicht
»das, was ist«, sondern »das, was wir sind«, und unsere
Persönlichkeit erfährt auf ihrem Wege von ihrer Geburt über die
Reife zum Tode viele Zurechtrückungen. Der Geist, der nach Wahrheit
sucht, ist also in dieser wandelbaren und subjektiven »natürlichen«
Welt mit Notwendigkeit auf sich selbst angewiesen, auf Bilder und
Begriffe, die mehr vom »Beschauer« als vom »Geschauten« haben. Doch
die Wirklichkeit muß, wenn sie einmal entdeckt ist, für alle
wirklich sein, muß an sich selbst existieren auf einer Ebene, wo
sie nicht mehr durch den wahrnehmenden Geist bedingt wird. Nur so
[bookmark: page30]kann sie den
wesentlichsten Trieb, die heiligste Leidenschaft des Geistes
befriedigen: den Trieb zum Absoluten, seine Leidenschaft für die
Wahrheit.

		Ich will mit diesen althergebrachten und elementaren Sätzen
nicht sagen, daß man nun die Tafel der normalen menschlichen
Erfahrung ablöschen und zum intellektuellen Nihilismus übergehen
solle. Man soll nur zugeben, daß es nur eine Schiefertafel ist, und
daß die weißen Striche darauf, die der gewöhnliche Mensch Tatsachen
und der wissenschaftliche Realist Erkenntnisse nennt, höchstens
vereinbarte und relativ gültige Symbole für diejenigen
Erscheinungen der unerkennbaren Wirklichkeit sind, die sie
andeuten. Wenn dem so ist, können wir, da wir doch alle irgendein
Bild auf unsere Tafel zeichnen und demgemäß handeln müssen, zwar
vielleicht den Nutzen, aber nicht die Geltung der Bilder leugnen,
die andere hervorbringen, wie abnorm und unmöglich sie uns auch
vorkommen mögen, da diese andern ein Bild der Wirklichkeit
zeichnen, das nicht in unser Wahrnehmungsfeld getreten ist und also
keinen Teil unserer Welt bilden kann. Doch wie der Theologe
behauptet, daß die Trinitätslehre nicht drei, sondern Einen
verhüllt und offenbart, so deuten auch die verschiedenen
Erscheinungen, unter denen sich das Weltall dem wahrnehmenden
Bewußtsein zeigt, auf eine endgültige Wirklichkeit, oder, in
Kantischer Sprache, auf ein transzendentales Objekt, das nicht
einer von diesen Erscheinungen entspricht, sondern allen zusammen
und das die unzähligen fragmentarischen Welten individueller
Auffassung übersteigt, aber einschließt. Nun fragen wir uns, was
das Wesen dieses Einen sein kann und woher dieser hartnäckige Trieb
kommt, der, ohne irgendwelche Ermutigung durch seine
Sinneserfahrung zu erhalten, an diese unbekannte Einheit, dies
allumfassende Absolute glaubt und es erstrebt als die einzige
Befriedigung seines Wahrheitsdurstes.

		2. Die zweite große Auffassung vom Sein, der Idealismus,
ist auf dem Wege der Elimination zu einer versuchsweisen Antwort
auf diese Frage gelangt. Er hebt uns mit einem Satz weit fort aus
dieser Welt der Materie mit all ihrem interessanten Aufbau von
»Dingen«, ihrer Maschinerie, ihren Gesetzen, in die reine, wenn
auch dünne Luft einer metaphysischen Welt. Während der Naturalist
sich seine Welt konstruiert hat aus der Beobachtung der ihm durch
seine Sinne vermittelten Daten, ist die Welt des Idealisten aus der
Beobachtung [bookmark: page31]der
Denkvorgänge aufgebaut. Es gibt nur zwei Dinge, behauptet er, deren
wir sicher sind: die Existenz eines denkenden Subjekts, eines
bewußten Ichs, und eines Objekts, einer Vorstellung, mit der das
Subjekt es zu tun hat. Das heißt also, wir wissen nur von Geist und
Denken. Was wir das Weltall nennen, ist in Wahrheit eine Gesamtheit
solcher Gedanken, und diese, darin sind wir uns einig, sind während
des Aneignungsvorgangs mehr oder weniger entstellt durch das
Subjekt, das denkende Individuum. Offenbar denken wir nicht alles,
was sich denken läßt, erfassen nicht alles, was sich erfassen läßt,
auch bringen wir die Ideen, die uns zugänglich sind, nicht immer in
den richtigen Zusammenhang und in das richtige Verhältnis
zueinander. »Die Wirklichkeit«, sagt der objektive Idealismus, »ist
das vollständige, unentstellte Objekt, der große Gedanke, von dem
wir nur fragmentarische Andeutungen erhalten; die Welt der
Erscheinungen, die wir als wirklich behandeln, ist nur sein
Schattenspiel oder seine Erscheinung in Zeit und Raum.«

		Nach der Form des objektiven Idealismus, den ich hier aus
andern, ebenso typischen Formen heraushebe – denn fast jeder
Idealist hat sein eigenes System metaphysischen Heils [bookmark: text10]F10 –, leben wir in einem
Weltall, welches, volkstümlich gesprochen, die Idee oder der Traum
seines Schöpfers ist. Wir sind, wie Dideldum es Alice in dem
philosophischsten aller Märchen erklärt, »nur ein Teil des
Traumes«. Alles Leben, alle Erscheinungen sind die endlosen
Modifikationen und Ausdrucksformen des einen transzendenten
Objekts, des mächtigen und dynamischen Gedankens eines absoluten
Denkers, in den wir eingetaucht sind. Dies Objekt, oder bestimmte
Seiten desselben – und der Platz jedes Einzelbewußtseins innerhalb
dieses Weltgedankens oder, wie wir es nennen, unsere Lebenslage muß
in weitem Maße bestimmen, welche Seiten dies sind – wird von den
Sinnen gedeutet und vom Geiste aufgefaßt, unter Beschränkungen, die
wir Materie, Raum und Zeit zu nennen pflegen. Allein wir haben
keinen Grund anzunehmen, daß Materie, Raum und Zeit nun notwendige
Teile der Wirklichkeit, der letzten Idee, sein müssen. Die
Wahrscheinlichkeit spricht vielmehr dafür, daß sie Bleistift und
Papier [bookmark: page32]sind,
womit wir jene zeichnen. In dem Maße, wie unsere Vision, unsere
Vorstellung von den Dingen sich mehr und mehr der ewigen Idee
nähert, kommen wir der Wirklichkeit näher und näher, denn die
Wirklichkeit des Idealisten ist einfach die Idee oder der Gedanke
Gottes. Dies, sagt er, ist die höchste Einheit, auf die alle
die Trugbilder, aus denen die weit auseinandergehenden Welten des
»gesunden Menschenverstandes«, der Naturwissenschaft, der
Metaphysik und der Kunst gebildet sind, nur dunkel hindeuten. In
diesem Sinne kann man mit Wahrheit sagen, daß nur das
Übernatürliche Wirklichkeit besitzt, denn die Welt des Scheins, die
wir die natürliche nennen, besteht zum großen Teil aus Vorurteil
und Täuschung, aus den Winken, die die ewige und wirkliche Welt der
Idee außerhalb unserer Tore uns gibt, und den wunderlichen
Begriffen, die wir an unserm Aufnahmeapparat uns daraus machen.

		Zugunsten des Idealismus läßt sich dies sagen, daß letzten Endes
die Geschicke der Menschheit nicht von den konkreten »Tatsachen«
der Sinnenwelt gelenkt werden, sondern allemal von Vorstellungen,
die, wie jeder zugibt, nur auf der geistigen Ebene existieren. In
den großen Augenblicken seines Daseins, wo der Mensch sich zur
geistigen Freiheit erhebt, fühlt er, daß dies die Dinge sind, die
Wirklichkeit haben. Durch sie und für sie ist er bereit zu leben,
zu arbeiten, zu leiden und zu sterben. Liebe, Herrschaft, Religion,
Altruismus, Ruhm, dies alles gehört der übersinnlichen Welt an.
Daher hat alles dies mehr Wirklichkeit als irgendeine »Tatsache«,
und der Mensch hat in dunkler Erkenntnis dessen sich stets vor
ihnen geneigt als vor den unvergänglichen Zentren der Kraft. Die
Religionen sind durchweg von Idealismus getränkt: das Christentum
besonders ist ein Trompetenruf zu einer idealistischen
Lebensauffassung, der Buddhismus kaum weniger. Wieder und wieder
sagen uns ihre Schriften, daß nur die Materialisten verdammt
werden.

		Im Idealismus haben wir vielleicht die erhabenste Seinstheorie,
die der menschliche Intellekt je geschaffen hat, eine so erhabene
Theorie fürwahr, daß sie kaum durch die Tätigkeit der »reinen
Vernunft« allein hervorgebracht sein kann, sondern als eine
Manifestation jener eingeborenen Mystik, jenes Triebes zum
Absoluten, der im Menschen latent ist, angesehen werden muß. Aber
wenn wir den Idealisten fragen, wie wir mit der Wirklichkeit, von
der er behauptet, daß sie »gewißlich da ist«, in Verbindung treten
können, so bricht sein System [bookmark: page33]plötzlich zusammen und erweist sich als ein Diagramm
des Himmels, nicht eine Leiter zu den Sternen. Dies Versagen des
Idealismus, wo es heißt, die Wirklichkeit, von der er soviel hält,
nun tatsächlich zu finden, hat seine Ursache nach der Meinung der
Mystiker in dem, was der heilige Hieronymus in epigrammatischer
Kürze zum Ausdruck gebracht hat in dem berühmten Wort, womit er den
Unterschied zwischen der Religion und der Philosophie bezeichnet:
»Plato wies der Seele ihren Sitz im Kopf an, Christus im Herzen.«
Das heißt, daß der Idealismus, obgleich in seinen Voraussetzungen
richtig, und oft kühn und ehrlich in ihrer Anwendung, doch infolge
des ausschließlichen Intellektualismus seiner Methode, seines
verhängnisvollen Vertrauens auf die Eichhörnchen-Arbeit seines
geschäftigen Gehirns statt auf das durchdringende Schauen des
sehnsüchtigen Herzens unfruchtbar bleibt. Er weckt das Interesse
des Menschen, doch er reißt ihn nicht mit fort, hebt ihn nicht
hinauf zu dem neuen und wahreren Leben, das er schildert. Daher ist
ihm das, worauf es ankommt, das Lebendige, irgendwie entgangen, und
seine Beobachtungen verhalten sich zur Wirklichkeit so wie die
Kunst des Anatomen zum Geheimnis der Geburt.

		3. Doch es kommt noch eine andere Seinstheorie in Betracht, die
man obenhin als philosophischen Skeptizismus bezeichnen
kann. Dies ist die Haltung derer, die weder die realistische noch
die idealistische Antwort auf die ewige Frage akzeptieren wollen
und, wenn sie ihrerseits vor das Rätsel der Wirklichkeit gestellt
werden, erwidern, es gäbe überhaupt gar kein Rätsel zu lösen. Für
die Zwecke des gewöhnlichen Lebens nehmen wir als
selbstverständlich an, daß für jede Folge a: b, die in unserm
Bewußtsein gegenwärtig ist, ein geistiges oder materielles A: B in
der Außenwelt existiert, und daß das erstere ein genau
entsprechender, wenn auch wahrscheinlich ganz unzulänglicher
Ausdruck des zweiten ist. Das Bündel von Gesichts- und
Gehörsempfindungen, das ich in seiner Gesamtheit als Frau Schmidt
zu bezeichnen gewohnt bin, entspricht einem Etwas, das in der
tatsächlichen Welt so gut wie in der mir erscheinenden existiert.
Hinter meiner Frau Schmidt, hinter der ganz andern Frau Schmidt,
die die X-Strahlen zum Vorschein bringen würden, gibt es, so
behauptet der objektive Idealist, eine transzendente oder, im
platonischen Sinne des Wortes, ideale Frau Schmidt, deren
Eigenschaften ich nicht einmal erraten kann, aber deren Existenz
[bookmark: page34]ganz unabhängig
von meiner Wahrnehmung ist. Doch wenn wir auch auf Grund dieser
Hypothese handeln und handeln müssen, es bleibt doch immer eine
Hypothese, und eine, die der philosophische Skeptizismus nicht
durchgehen läßt.

		Die Außenwelt, sagt der Skeptiker, ist – soweit ich sie kenne –
ein Begriff, der in meinem Geiste gegenwärtig ist. Wenn mein Geist
aufhört zu existieren, so würde, soviel ich weiß, auch der Begriff
aufhören zu existieren, den ich die Welt nenne. Das einzige, was
für mich unzweifelhaft existiert, ist die Erfahrung des Ichs, sein
ganzes Bewußtsein. Was außerhalb dieses Bewußtseinskreises sein
oder nicht sein mag, darüber Vermutungen anzustellen, habe ich
keine Befugnis. Daher ist für mich das Absolute eine bedeutungslose
Konstruktion, eine überflüssige Komplikation des Denkens; denn der
Geist, der von jeder Berührung mit der äußeren Wirklichkeit
gänzlich abgeschnitten ist, hat keinen Grund zu vermuten, daß solch
eine Wirklichkeit noch anderswo existiert als in seiner eigenen
Vorstellung. Jeder Versuch, den die Philosophie macht, sie zu
erforschen, ist nichts als metaphysische Eichkätzchensprünge
innerhalb der Käfigwände der Begriffe. In der Vervollständigung und
vollkommenen Entwicklung des Ideenvorrats, mit dem unser Bewußtsein
ausgestattet ist, liegt die einzige Wirklichkeit, die wir je zu
erkennen hoffen können. Es ist weit besser, in ihr zu bleiben und
sich in ihr heimisch zu machen, denn nur sie existiert für uns in
Wahrheit.

		Diese rein subjektive Auffassung vom Sein hat in jeder
philosophischen Schule Vertreter gefunden, paradoxerweise selbst in
der ihres einzigen tatsächlichen Gegners, in der mystischen
Philosophie. So schließt Delacroix seine erschöpfende und sogar von
nachfühlendem Verständnis zeugende Darstellung des Weges der hl.
Teresa zur Vereinigung mit dem Absoluten, indem er annimmt, daß der
Gott, mit dem sie sich vereinigte, der Inhalt ihres eigenen
Unterbewußtseins gewesen sei [bookmark: text11]F11. Eine solche Mystik
macht es wie das Kätzchen, das hinter seinem eigenen Schwanz
herläuft; ihr Weg ist sehr verschieden von dem, den die großen
Wahrheitssucher verfolgt haben. Ad absurdum geführt wird diese
Lehre in der sogenannten »Philosophie« des New Thought, die ihre
Schüler anweist, »sich in Ruhe klarzumachen, daß das Unendliche in
Wahrheit du selbst bist [bookmark: text12]F12«. [bookmark: page35]Indem sie nicht nur ein erkennbares,
sondern auch ein logisch denkbares Transzendentes radikal leugnet,
führt sie uns schließlich zu demselben Schluß, zu dem der extreme
Pragmatismus kommt: daß für uns die Wahrheit nicht eine
unwandelbare Wirklichkeit ist, sondern nur die Vorstellung, die
sich zufällig in irgendeiner gegebenen Erfahrung als wahr und
nützlich auswirkt. Es gibt keine Wirklichkeit hinter der
Erscheinung, keine Isis hinter dem Schleier; daher sind alle
Glaubensformen, alle Erdichtungen, womit wir jenes Nichts
bevölkern, gleich wahr, wenn sich nur gut und behaglich nach ihnen
leben läßt.

		Die logische Konsequenz dieser Seinstheorie würde sein, daß sie
jedem Menschen erlaubte, die andern Menschen anzusehen als nicht
existierend außer in seinem eigenen Bewußtsein, dem einzigen Ort,
wo ein strenger Skeptizismus die Existenz von irgend etwas zugibt.
Selbst der Geist, der sich das Bewußtsein vorstellt, existiert für
uns nur in unserer eigenen Vorstellung von ihm; wir wissen
ebensowenig, was wir sind, als wir wissen, was wir sein werden. Der
Mensch ist ein bewußtes Etwas inmitten, soviel er weiß, eines
Nichts und ohne andere Hilfsquellen als die Erforschung seines
eigenen Bewußtseins.

		Der philosophische Skeptizismus ist bei unserer gegenwärtigen
Untersuchung besonders interessant für uns, weil er uns zeigt, wo
die »reine Vernunft«, wenn sie sich selbst überlassen ist, enden
muß. Er ist durchaus logisch, und wenn wir ihn auch als Widersinn
empfinden, können wir ihn nie als solchen beweisen. Die Menschen,
die durch ihr Temperament zur Leichtgläubigkeit neigen, mögen
Naturalisten werden und sich einreden, daß sie an die Wirklichkeit
der Sinnenwelt glauben. Die mit einem gewissen Instinkt für das
Absolute Begabten nehmen vielleicht den vernunftgemäßeren Glauben
des Idealismus an. Aber der wahre Intellektualist, der dem Instinkt
oder dem Gefühl nichts konzediert, muß schließlich zu irgendeiner
Form der skeptischen Philosophie kommen. Man kann tatsächlich dem
Grauen des Nihilismus nur durch den Glauben entgehen, durch das
Vertrauen auf den eingeborenen, aber gänzlich irrationalen Instinkt
des Menschen für das Wirkliche, »was über alle Vernunft und
jenseits alles Denkens ist« und nach dem in seinen besten
Augenblicken sein Geist strebt. Wenn der Metaphysiker seinen
eigenen Postulaten treu bleibt, muß er schließlich zugeben, daß
wir, jeder einzelne von uns, gezwungen sind, in einer unbekannten
und unerkennbaren Welt [bookmark: page36]zu leben, zu denken und am Ende zu sterben; mit
Willkür und Sorgfalt, doch ohne daß wir wissen, wie, von
Vorstellungen und Eingebungen genährt, deren Wahrheit wir nicht
prüfen, aber deren Zwang wir nicht widerstehen können. Nicht durch
Sehen, sondern durch Glauben – Glauben an eine vorausgesetzte
äußere Ordnung der Dinge, deren Existenz wir nie beweisen können,
und an die ungefähre Zuverlässigkeit und Beständigkeit der vagen
Botschaften, die wir von ihr empfangen – muß der gewöhnliche Mensch
leben und weben. Wir müssen uns auf »Naturgesetze« verlassen, die
der menschliche Geist ersonnen hat als eine bequeme Zusammenfassung
seiner eigenen Betrachtungen der Erscheinungen, müssen für die
Zwecke des täglichen Lebens diese Erscheinungen zu ihrem Nennwert
akzeptieren: ein Glaubensakt, neben dem der gröbste Aberglaube des
neapolitanischen Bauern kaum ins Gewicht fällt.

		Das verstandesmäßige Suchen nach Wahrheit führt uns also in eine
von drei Sackgassen: 1. zu der Annahme einer symbolischen
Erscheinungswelt als der wirklichen Welt; 2. zu der Ausbildung
einer gleichfalls notwendigerweise symbolischen Theorie, die, so
schön sie an sich ist, uns doch nicht dazu helfen kann, das
Absolute, das sie beschränkt, auch zu erreichen; 3. zu einem
hoffnungslosen, aber streng logischen Skeptizismus.

		Als Antwort auf das »Warum? Warum?« des verwirrten ewigen Kindes
in uns muß die Philosophie, obgleich sie immer bereit ist, wo sie
kann, das Unbekannte vorauszusetzen, nur erwidern: »Nescio!
Nescio!« Trotz all ihres eifrigen Landkartenzeichnens kann sie das
Ziel, auf das sie uns hinweist, nicht erreichen, kann die
sonderbaren Bedingungen, unter denen wir zu erkennen glauben, nicht
erklären, kann nicht einmal mit sicherer Hand das Subjekt und
Objekt des Denkens sondern. Die Naturwissenschaft, die es mit den
Erscheinungen und unserer Kenntnis derselben zu tun hat, hat sich,
obgleich auch sie im Herzen Idealist ist, seit lange gewöhnt zu
erklären, daß all unsere Ideen und Instinkte, die Bilderwelt, die
wir so ernst nehmen, die seltsam begrenzte und illusorische Natur
unserer Erfahrung, einem großen Zweck zu dienen scheinen:
der Erhaltung des Lebens und der konsequenten Durchführung der im
höchsten Grade mystischen Hypothese: der kosmischen Idee. Jede
Wahrnehmung, versichert sie uns, dient einem nützlichen Zweck in
diesem Entwicklungssystem, einem System, das übrigens von dem
menschlichen [bookmark: page37]Geiste, wir wissen nicht wozu, erfunden und einem
geduldigen Weltall aufgezwungen ist.

		Durch Gesicht, Gehör, Geruch und Gefühl, sagt die
Naturwissenschaft, finden wir uns in der Welt zurecht, werden wir
vor Gefahr gewarnt, erhalten wir unsere Nahrung. Das männliche
Geschlecht ist empfänglich für die Schönheit des weiblichen, damit
die Art fortgepflanzt wird. Zwar hat dieser primitive Instinkt
höhere und reinere Gefühle gezeugt, aber auch diese dienen einem
sozialen Zweck und sind nicht so nutzlos, wie sie scheinen. Man muß
essen, um zu leben, daher geben viele Speisen uns angenehme
Empfindungen. Wenn wir uns überessen, so sterben wir schließlich;
daher verursacht Indigestion uns unangenehme Schmerzen. Gewisse
Tatsachen, die, wenn sie uns zu deutlich bewußt wären, auf unsere
Lebenskraft schädlich wirken würden, kommen den meisten Menschen
niemals zum Bewußtsein, z. B. die Unsicherheit des Lebens, der
Verfall des Körpers, die Eitelkeit aller Dinge unter der Sonne.
Solange wir gesund sind, fühlen wir uns alle als etwas sehr
Wirkliches, Festes und Dauerndes, und dies ist von allen unsern
Illusionen die lächerlichste und zugleich die, deren Nutzen unter
dem Gesichtspunkt der Tüchtigkeit und Erhaltung der Rasse am
augenfälligsten ist.

		Allein wenn wir ein wenig näher hinsehen, bemerken wir, daß
diese rasche Verallgemeinerung nicht das ganze Gebiet umfaßt, nicht
einmal den kleinen Landstrich, über den unsere Sinne uns zu Herren
machen, ja, daß sie überhaupt mehr ausläßt, als sie einschließt.
Récéjac sagt sehr richtig, daß »von dem Augenblick an, wo der
Mensch sich nicht mehr damit begnügt, unter der ausschließlichen
Wirkung des Willens zum Leben Dinge zu ersinnen, die ihm für sein
Dasein nützlich sind, das Prinzip der Entwicklung verletzt ist
[bookmark: text13]F13«. Nichts kann gewisser sein, als daß der Mensch nicht so
genügsam ist. Utilitaristische Philosophen haben ihn ein
werkzeugmachendes Tier genannt – das höchste Lob, das sie zu
erteilen wußten. Noch gewisser ist er ein visionenmachendes Tier
[bookmark: text14]F14, ein Geschöpf mit
wunderlichen und unpraktischen Idealen, das ebensosehr von Träumen
wie von Begierden beherrscht wird, – von Träumen, die sich nur
[bookmark: page38]aus der Theorie
heraus rechtfertigen lassen, daß er irgendeinem andern Ziel als dem
physischer Vollkommenheit oder intellektueller Oberherrschaft
zustrebt, daß er von irgendeiner höheren und wesentlicheren
Wirklichkeit bestimmt wird als der der Deterministen. Man wird zu
dem Schluß gedrängt, daß, wenn die Evolutionstheorie die Tatsache
der künstlerischen und religiösen Erfahrung einschließen soll – und
kein ernster Denker kann sie annehmen, wenn diese großen
Bewußtseinsgebiete außerhalb ihres Bereichs bleiben sollen –, sie
vielmehr auf einer geistigen als auf einer physischen Basis neu
errichtet werden muß.

		Selbst das normalste, gewöhnlichste Menschenleben schließt
fundamentale Erlebnisse ein – starke und unvergeßliche
Empfindungen, die uns sozusagen gegen unsern Willen aufgezwungen
werden und für die die Naturwissenschaft schwer eine Erklärung
finden kann. Diese Erlebnisse und Empfindungen und die Stunden
gesteigerten Gefühls, die sie mit sich bringen – die wir oft als
die größten, bedeutungsvollsten Stunden unseres Lebens erkennen –
erfüllen keinen Zweck in bezug auf die Funktionen der Ernährung und
Fortpflanzung, die das Steckenpferd der Naturwissenschaft sind.
Zwar haben sie eine weitreichende Wirkung auf den Charakter, aber
sie tun wenig oder nichts, um diesem Charakter in seinem Kampf um
das physische Leben Beistand zu leisten. Dem vorurteilslosen Blick
erscheinen viele von ihnen höchst unangebracht in einer Welt, die
auf streng physikalisch-chemischen Grundlagen errichtet ist, und
erwecken fast den Anschein, als ob die Natur, sich selbst
überlassen, die Neigung hätte, ihren eigenen, wunderbar logischen
Gesetzen zu widersprechen. Ihr Vorhandensein und noch mehr der
große Raum, den sie in der menschlichen Erscheinungswelt einnehmen,
ist eine Verlegenheit für die deterministischen Philosophen, die
dem Dilemma, das sich ihnen hier entgegenstellt, nur ausweichen
können, indem sie diese Dinge Illusionen nennen und ihre eigenen
handlicheren Illusionen mit dem Titel Tatsachen beehren.

		Besonders schwierig zu behandeln sind die Wahrnehmungen und
Empfindungen, die wir mit der Religion, dem Schmerz und der
Schönheit in Verbindung bringen. Alle drei besitzen für diejenigen,
welche fähig sind, ihre Botschaften zu empfangen, eine
geheimnisvolle Autorität, die weit hinausgeht über die Gefühle,
Argumente oder Erscheinungen, denen sie vielleicht widersprechen.
Alle drei [bookmark: page39]würden,
wenn die Welt der Naturalisten wahr wäre, sinnlos sein; alle drei
sind von jeher von den besten Geistern des Menschengeschlechts mit
der Ehrfurcht behandelt worden, die wesentlichen Dingen
gebührt.

		A. Ich brauche nicht erst den hoffnungslos irrationalen
Charakter aller großen Religionen nachzuweisen, die
ausnahmslos auf einer primären Annahme beruhen, welche sich nicht
intellektuell aufzeigen, viel weniger beweisen läßt: auf der
Annahme, daß das Übersinnliche irgendwie wichtig und wirklich ist
und sich durch das Tun des Menschen beeinflussen läßt. Diese
Tatsache ist immer wieder von den Kritikern der Religion betont
worden und hat auf seiten ihrer intelligenten Freunde manche
verfehlte Bemühung ihres Scharfsinns hervorgerufen. Doch die
Religion – die diese allgemeine Glaubenszuversicht, die wir als
eine unumgängliche Bedingung unseres Lebens erkannt haben, betont
und ins Extrem treibt – ist eine der allgemeinsten und
unausrottbaren Funktionen des Menschen, und dies, obgleich sie
beständig den Interessen seiner rein physischen Existenz
entgegenhandelt und sich der ausschließlichen Betätigung des
Willens zum Leben widersetzt, außer insofern, als dieser Wille nach
ewigem Leben strebt. Während die Religion des Wilden streng
utilitaristisch und fast logisch ist, wird sie mit der
aufsteigenden Entwicklung des Menschengeschlechts mehr und mehr
transzendent. Sie beginnt als schwarze Magie, sie endet als reine
Liebe. Warum entwickelt die kosmische Idee diesen religiösen
Instinkt, wenn die deterministische Deutung ihrer Absichten die
richtige wäre?

		B. Richten wir den Blick auf die ganze Gruppe von Erscheinungen,
die wir als das »Problem des Leidens« kennen: die seelische
Angst und der körperliche Schmerz, die die unvermeidliche Folge der
steten Wirkung des Naturgesetzes und seiner freiwilligen Helfer,
der Grausamkeit, Gier und Ungerechtigkeit des Menschen, zu sein
scheinen. Hier scheint zwar auf den ersten Blick der Naturalist
etwas im Vorteil zu sein, da er auf einige gröbere Formen des
Leidens hinweisen kann, die offenbar der Menschheit nützlich sind,
indem sie uns für begangene Torheiten bestrafen, uns zu neuen
Bemühungen anspornen, uns vor künftigen Verletzungen des
»Naturgesetzes« warnen. Allein er vergißt die vielen andern, die
sich nicht unter diese einfache Formel bringen lassen: er vergißt
zu erklären, wie es kommt, daß die kosmische Idee die langen Qualen
der Unheilbaren, [bookmark: page40]die Martern der Unschuldigen, den tiefen
Seelenschmerz der Hinterbliebenen, die Existenz so vieler unnötig
qualvoller Todesarten umfaßt. Er vergißt auch die merkwürdige
Tatsache, daß die Leidensfähigkeit des Menschen mit dem Fortschritt
der Kultur und Zivilisation an Tiefe und Feinheit zunimmt;
übersieht den noch geheimnisvolleren, vielleicht bedeutungsvollsten
Umstand, daß die höchsten Typen das Leiden willig und eifrig auf
sich genommen haben, im Schmerz den strengen, doch gütigen Lehrer
ewiger Geheimnisse, den Bringer der Freiheit, ja, den Führer zu
wunderbaren Freuden gefunden haben.

		Die, welche das Leiden als die Folge der ungeheuren
Fruchtbarkeit der Natur »erklären« – als eine Nebenwirkung jener
Überfüllung und Überanspannung, die nur die Tüchtigsten überleben
–, vergessen, daß diese Erklärung, selbst wenn sie gültig und
vollständig wäre, doch das eigentliche Problem unberührt lassen
würde. Die Frage ist nicht: woher kommen diese Umstände, die im
Menschen Leid, Angst und Schmerz hervorrufen, sondern: warum
schaffen sie dem Menschen Schmerz? Der Schmerz ist geistig; ein
wenig Chloroform, und der Schmerz ist fort, wenn auch die Umstände
unvermindert fortbestehen. Warum schließt das volle Bewußtsein
immer die geheimnisvolle Fähigkeit zu leiden oder Glück zu
empfinden ein – eine Fähigkeit, die auf den ersten Blick jede
Auffassung des Absoluten als schön und gut zu entkräften scheint?
Warum befördert die Entwicklung, wie wir die Leiter des Lebens
hinansteigen, die Fähigkeit zu nutzloser Seelenangst, zu langer
dumpfer Qual und bitterm Kummer, statt sie zu vermindern? Warum
bildet das Leiden in irgendeiner Form einen wesentlichen
Bestandteil der menschlichen Lebenserfahrung, wo doch so viele
unserer vitalsten Funktionen vom Bewußtsein unbemerkt bleiben? Für
utilitaristische Zwecke würde ein akutes Unbehagen durchaus
genügen; die kosmische Idee, wie die Deterministen es nennen,
brauchte nicht wirklich ein Nervensystem, das all die Qualen der
Krebskrankheit, die Ängste der Neurasthenie, die Wehen der Geburt
fühlt. Noch weniger brauchte es die Leiden ohnmächtigen Mitgefühls
mit den unheilbaren Schmerzen anderer, die furchtbare Gabe, das
Leid der Welt zu fühlen. Wir sind bei weitem zu empfindlich für die
Rolle, die die Naturwissenschaft uns spielen lassen will.

		Der Schmerz, wie wir ihn auch betrachten, deutet eine tiefe
Disharmonie [bookmark: page41]zwischen der Sinnenwelt und dem menschlichen Selbst
an. Wenn er überwunden werden soll, so muß entweder die Disharmonie
durch eine überlegte und sorgfältige Anpassung des Selbst an die
Sinnenwelt aufgelöst werden, oder das Selbst muß sich von der
Sinnenwelt ab- und einer andern, mit der es in Einklang steht
[bookmark: text15]F15,
zuwenden. Der Pessimist und der Optimist reichen sich hier die
Hände. Doch während der Pessimist, der sich auf den äußeren
Anschein verläßt, nur eine Natur mit blutigen Klauen und Zähnen
sieht, vor der es kein Entrinnen gibt, glaubt der Optimist, daß
Schmerz und Not – die in ihren niedern Formen vielleicht die
strengen Führer des Lebens auf dem Pfade physischer Entwicklung
sind – auf ihren höheren und scheinbar nutzlosen Stufen seine
Führer und Lehrer in der höheren Schule der übersinnlichen
Wirklichkeit sind. Er glaubt, daß sie das Selbst nach einer andern
Welt hindrängen, die für ihn gleichfalls »natürlich«, wenn sie auch
für seinen Gegner »übernatürlich« ist, und worin es mehr zu Hause
sein wird. Wie er das Leben beobachtet, sieht er im Schmerz die
Ergänzung der Liebe und ist geneigt, diese beiden die Flügel zu
nennen, auf denen der menschliche Geist sich am besten zum
Absoluten aufschwingen kann. Daher kann er mit Thomas a Kempis
sagen: Gloriari in tribulatione non est grave amanti
[bookmark: text16]F16, und
braucht nicht von krankhafter Torheit zu sprechen, wenn er die
christlichen Heiligen eifrig und fröhlich zu dem Kreuz sich drängen
sieht [bookmark: text17]F17.

		Er nennt den Schmerz »die Gymnastik der Ewigkeit«, »die
furchtbare, einweihende Liebkosung Gottes«, indem er in ihm einen
Wert erkennt, der nicht in der unangenehmen Zurechtrückung der
Nervenmoleküle seinen Grund haben kann. Bisweilen stellt er im
Übermaß seines Optimismus diese Theorie mit allen ihren Folgerungen
in der [bookmark: page42]Praxis
auf die Probe. Indem er sich von den Freuden der Sinnenwelt nicht
verlocken läßt, nimmt er den Schmerz auf sich, statt ihm
auszuweichen, und wird Asket; ein rätselhafter Typ für den
überzeugten Naturalisten, der, wie immer, wenn seine Vernunft
versagt, zur Verachtung seine Zuflucht nimmt und ihn als
geisteskrank betrachtet.

		So ist denn der Schmerz, der wie ein Schwert durch die Schöpfung
fährt und auf der einen Seite sich krümmende, erniedrigte Tiere,
auf der andern Helden und Heilige hinter sich läßt, eine der
Tatsachen der Welterfahrung, die vom Standpunkt einer rein
materialistischen Philosophie besonders unerklärlich sind.

		C. Fast ebenso schwer zu erklären ist von diesem selben
Standpunkte aus auch die Existenz der Musik und Dichtkunst, die
Schönheit und der Rhythmus, die durch sie wachgerufenen
Empfindungen von Ehrfurcht, Andacht und Entzücken. Die Frage, warum
eine Runzel der Erdoberfläche, die, mit gefrorenem Wasser
überzogen, von uns als Schneegipfel bemerkt wird und die wir eine
Alpe zu nennen belieben, in manchen Naturen heftige Gefühle von
Begeisterung und Andacht hervorruft, warum der Gesang der Lerche
uns zum Himmel trägt und Wunder und Geheimnis aus »der lieblichen
Bläue« des Ehrenpreises und aus dem Rhythmus des Windes zu uns
spricht, ist ein Rätsel, das einfach widersinnig scheint, bis man
erkennt, daß es überhaupt nicht zu lösen ist. Hier muß jedes »Wie«
und »Warum« verstummen. Wir wissen nicht, warum große Dichtung uns
so unaussprechlich bewegt, oder warum ein Strom von Tönen in
besonderer Folge uns auf die Höhen des Lebensgefühls trägt; auch
können wir nicht verstehen, wie leidenschaftliche Bewunderung
dessen, was wir in Kunst und Wissenschaft das Beste nennen,
irgendwie zur physischen Entwicklung der Gattung beitragen kann.
Trotz vieler weitschweifigen Untersuchungen über Ästhetik hat die
Schönheit ihr Geheimnis noch immer für sich behalten. Ein
schattenhafter Gefährte, halb gesehen, halb geahnt, hält sie
Schritt mit dem aufwärts führenden Marsch des Lebens, und wir
empfangen ihre Botschaft und antworten darauf, nicht weil wir sie
verstehen, sondern weil wir nicht anders können.

		Hier nähern wir uns der Geisteshaltung, dem Gesichtspunkte, den
man im allgemeinen und obenhin den mystischen nennt. Hier
hat ein gewisser Geistestypus statt jener breiten Sackgasse, die
uns die [bookmark: page43]Philosophie wies, drei gerade und schmale Pfade
entdeckt, die zum Absoluten führen. In der Religion, im Leiden, in
der Schönheit und der Ekstase künstlerischen Genusses – und nicht
nur hier, sondern in vielen andern scheinbar nutzlosen
Eigentümlichkeiten der empirischen Welt und des wahrnehmenden
Bewußtseins – wollen diese Menschen wenigstens den Saum der
Wirklichkeit erkennen. Auf diesen drei Pfaden wie noch auf manchem
andern geheimen Wege gehen, wie sie behaupten, der Seele
Nachrichten zu von Regionen der Wirklichkeit, die in ihrer Ganzheit
den Sinnen unzugänglich sind, von wunderbaren und unsterblichen
Welten, deren Dasein nicht von der »gegebenen« Welt, die diese
Sinne spiegeln, abhängt. »Die Schönheit«, sagt Hegel, der, wenn er
auch kein Mystiker war, doch etwas von der mystischen Intuition
hatte, die kein Philosoph entbehren kann, »ist nur das Geistige,
das sich auf sinnliche Weise kundgibt [bookmark: text18]F18«. »Im
Guten, Schönen und Wahren«, sagt Rudolf Eucken, »sehen wir die
Wirklichkeit ihren persönlichen Charakter offenbaren. Sie sind
Teile einer in sich zusammenhängenden und substantiellen Welt
[bookmark: text19]F19«. Hier werden ein paar Hüllen dieser substantiellen
geistigen Welt abgestreift; die Wirklichkeit blickt hindurch und
wird dunkel oder mit jäher Klarheit von dem eingekerkerten Selbst
erkannt.

		Auch Récéjac führt nur diese Idee aus, wenn er sagt [bookmark: text20]F20:
»Wenn der Geist sich in die Betrachtung der Tatsachen der Ästhetik
vertieft, so erkennt er mehr und mehr, daß diese Tatsachen sich auf
eine ideelle Identität des Geistes selbst und der Dinge gründen. An
einem gewissen Punkte wird die Harmonie so vollkommen, daß wir es
bis in unser tiefstes Wesen spüren. Dann wandelt sich das Schöne in
das Erhabene, eine flüchtige Erscheinung, die die Seele in einen
wahrhaft mystischen Zustand versetzt, wo sie an das Absolute rührt.
Es ist kaum möglich, in der Wahrnehmung des Schönen zu verharren,
ohne sich von ihm emporgehoben zu fühlen über die Dinge [bookmark: page44]und über sich selbst in
einer ontologischen Vision, die dem Absoluten der Mystiker sehr
nahekommt.«

		Diese verborgene Wirklichkeit – diese Wahrheit hinter den Dingen
– meinte der hl. Augustinus, als er im Augenblick der Erleuchtung
ausrief: »Spät hab' ich dich geliebt, du Schönheit, ewig alt und
ewig neu, spät hab' ich dich geliebt! [bookmark: text21]F21«. In diesem Sinne auch ist »Schönheit
Wahrheit, Wahrheit Schönheit«, und was das Wissen von den letzten
Dingen anbetrifft, das dem gewöhnlichen Menschen zu erreichen
möglich ist, so kann es wohl sein, daß »das alles ist, was ihr auf
Erden wißt und euch zu wissen not«. »Was aber die Schönheit
betrifft,« sagt Plato in einer unsterblichen Stelle, »so leuchtete
sie, wie ich gesagt, wenn sie unter jenen (himmlischen Gestalten)
auftrat; und wenn wir hierher gekommen, treffen wir sie an durch
den hellsten unserer Sinne aufs hellste leuchtend. Denn das Gesicht
ist der eindringlichste von unsern körperlichen Sinnen, wenn es
auch die Weisheit nicht schauen kann. Diese würde gewiß eine
gewaltige Liebe erregen, wenn sie solch ein augenfälliges Nachbild
darböte, das vor den Blick träte, und ebenso alles, was sonst
liebenswert ist. Nun aber hat die Schönheit allein den Vorzug, im
höchsten Grade beides, in die Augen leuchtend und liebenswert zu
sein. Wer nun nicht frisch eingeweiht oder schon verdorben ist, der
schwingt sich nicht schnell von hier auf zu der Schönheit selbst,
wenn er schaut, was hier ihren Namen trägt … Dagegen der vor
kurzem Eingeweihte, der viel dort oben geschaut, wenn er ein
gottähnliches Antlitz sieht, das die Schönheit wohl nachbildet,
oder eine solche Körpergestalt, so erschaudert er zuerst, und es
überkommt ihn eine heilige Scheu wie damals … [bookmark: text22]F22«. [bookmark: page45]

		Die meisten Menschen haben im Laufe ihres Lebens solche
platonischen Stunden der Weihe kennengelernt, wo das
Schönheitsgefühl sich zur Leidenschaft steigerte und ein Gefühl von
Fremdheit und Grauen sich in seine Freude mischte. In solchen
Stunden schien die Welt mit einer neuen Lebenskraft geladen, von
einem Glanz erfüllt, der nicht ihr angehört, sondern durch sie
hinströmt wie das Licht durch ein farbiges Fenster, wie die Gnade
durch das Sakrament, und der von der vollkommenen Schönheit
ausgeht, die »im Verein mit den himmlischen Gestalten leuchtet«
jenseits der Schranken dieser Erscheinungswelt. In solchen Momenten
erhöhten Bewußtseins erscheint uns jeder Grashalm voll tiefer
Bedeutung und wird zu einer Quelle wunderbaren Lichts, ein »kleiner
Smaragd, in die Stadt Gottes eingefügt«. Das erkennende Selbst ist
in der Tat ein Eingeweihter, der plötzlich ins Heiligtum der
Mysterien hineingestoßen wird und die alte Scheu fühlt, mit der der
Mensch der Wirklichkeit gegenübertritt [bookmark: text23]F23. Solche Erlebnisse
bilden gleichsam einen neuen Faktor der ewigen Rechnung, den kein
ehrlicher Wahrheitssucher übersehen darf, da, wenn es schon
gefährlich ist zu behaupten, daß zwei Erkenntnissysteme sich
gegenseitig ausschließen, es noch gefährlicher ist, irgendeinem
System kritiklos den Vorzug zu geben. Wir müssen daher diesen Pfad
zur Wirklichkeit ebenso genau und ernstlich prüfen, wie wir die mit
größter Sorgfalt gearbeitete Sicherheitsleiter von festem
Eschenholz prüfen würden, die sich uns zu einem Aufstieg zu den
Sternen böte.

		Warum sollen wir überhaupt eine materielle Welt zum Maßstab
nehmen, deren Dasein durch nichts Zuverlässigeres bezeugt wird als
durch die Sinneseindrücke der »normalen Menschen«, diese
unvollkommenen und leicht irreführenden Verbindungswege? Die
Mystiker, jene Abenteurer, von denen wir auf der ersten Seite
dieses Buches sprachen, haben immer stillschweigend oder
ausdrücklich ihr Mißtrauen gegen diese Verbindungswege
ausgesprochen. Sie haben sich keinen Augenblick durch äußere
Erscheinungen noch durch die sorgfältige Logik des geschäftigen
Verstandes täuschen lassen. Einer nach dem andern haben sie mit
außerordentlicher Einstimmigkeit die Berufung auf die unwirkliche
Welt der Erscheinungen, die der Maßstab aller vernünftigen Menschen
ist, verworfen und versichert, [bookmark: page46]daß es ein anderes Geheimnis, einen andern Weg gibt,
auf dem das bewußte Selbst die Wirklichkeit, die es sucht,
erreichen kann. Tiefer und umfassender in ihrem Erleben als die
Anhänger des Intellekts oder der Sinne, sind ihnen jene geistlichen
Botschaften, die die Religion, die Schönheit und der Schmerz dem
Selbst vermitteln, von zentraler Bedeutung. Logischer als die
Rationalisten, sehen sie in eben diesem Hunger nach Wirklichkeit,
der der Quell aller Metaphysik ist, einen Beweis, daß eine solche
Wirklichkeit existiert, daß es jenseits des unaufhörlichen Stromes
von Empfindungen, der unser Bewußtsein bestürmt, etwas anderes,
eine letzte Befriedigung gibt. »Indem du mich suchtest, hast du
mich schon gefunden«, sagt ihnen die Stimme der absoluten Wahrheit
ins Ohr. Dies ist die erste Lehre der Mystik. Die zweite ist, daß
das Selbst nur, insoweit es wirklich ist, hoffen kann, die
Wirklichkeit zu erkennen; Gleiches zu Gleichem: Cor ad cor
loquitur. Auf den Voraussetzungen, die diese beiden Gesetze
einschließen, beruht aller Anspruch und alle Praxis des mystischen
Lebens.

		»So endlich wir auch sind«, sagen die Mystiker – und hier
sprechen sie nicht für sich allein, sondern für die ganze
Menschheit –, »so verirrt und verloren wir auch scheinen mögen in
der Öde der Wälder oder der weiten Lüfte, in dieser Welt der Zeit
und des Zufalls, wir haben doch wie die verirrten Tiere oder die
Wandervögel unseren Heimatsinstinkt … Wir suchen. Das ist eine
Tatsache. Wir suchen eine Stadt, die noch nicht sichtbar ist. Unser
Leben steht im Gegensatz zu diesem Ziel. Doch wenn dem so ist, so
haben wir etwas von dem unendlichen Sein, schon in unserm
endlichen, begrenzten Suchen. Denn der Trieb zum Suchen ist schon
etwas wie ein Erreichen, wenn auch ein unzulängliches [bookmark: text24]F24.«

		Auch sind wir bei diesem irdisch begrenzten Suchen nicht allein
auf unsern Heimatsinstinkt angewiesen. Für einzelne, welche die
Bergesspitze erklommen haben, ist jene Stadt nicht mehr ganz
unsichtbar. Die Mystiker sehen sie deutlich. Sie geben uns von ihr
Bericht. Naturwissenschaft und Metaphysik mögen tun, was sie
wollen, aber diese Pfadfinder des Geistes schwanken nie in ihren
Aussagen über jene selbständige Geisteswelt, die das einzige Ziel
des »Pilgermenschen« ist. Sie sagen, daß Botschaften aus jener Welt
zu [bookmark: page47]ihm kommen,
aus jener vollen Wirklichkeit, die wir das Absolute nennen; daß wir
doch nicht so ganz hermetisch von ihr abgeschlossen sind. Zu allen
denen, die hören wollen, kommt zu jeder Stunde des Tages Kunde von
einer Welt absoluten Lebens, absoluter Schönheit, absoluter
Wahrheit, jenseits der Grenzen von Raum und Zeit; Kunde, die die
meisten von uns in die Sprache der Religion, der Schönheit, der
Liebe oder des Schmerzes übertragen und dabei unvermeidlich
entstellen.

		Von allen Formen des Lebens und Denkens, mit denen die
Menschheit ihr Sehnen nach Wahrheit zu befriedigen gesucht hat, ist
es die Mystik allein, die nicht nur das Dasein des Absoluten
postuliert und durch ihre großen Eingeweihten beweist, sondern auch
diese Möglichkeit, zuerst es zu erkennen und schließlich zu ihm zu
gelangen. Sie leugnet, daß unsere Erkenntnismöglichkeit sich
beschränkt a) auf Sinneseindrücke, b) auf die Tätigkeiten des
Verstandes, c) auf die Entfaltung des Inhalts des normalen
Bewußtseins. Solche Konstruktionen der Erfahrung erklärt sie für
hoffnungslos unvollständig. Die Mystiker finden die Grundlage ihrer
Methode nicht in der Logik, sondern im Leben, in der Existenz einer
entdeckbaren Wirklichkeit, eines Funkens vom wahren Sein in dem
suchenden Subjekt, das in dem unaussprechlichen Erlebnis, das sie
den Augenblick der Vereinigung nennen, mit dem gesuchten Objekt
eins werden und so seine Wirklichkeit begreifen kann. In
theologischer Sprache ist ihre Erkenntnistheorie, daß der Geist des
Menschen, der selbst seinem Wesen nach göttlich ist, der
unmittelbaren Vereinigung mit Gott, der einen Wirklichkeit, fähig
ist [bookmark: text25]F25.

		In der Mystik verläßt jene Liebe zur Wahrheit, die wir als den
Anfang aller Philosophie erkannten, die rein intellektuelle Sphäre
und nimmt die Gefühlsgewißheit einer persönlichen Leidenschaft an.
[bookmark: page48]Wo der Philosoph
vermutet und argumentiert, lebt und schaut der Mystiker, und
infolgedessen spricht er die schwer zugängliche Sprache der
unmittelbaren Erfahrung, nicht die sorgfältig dialektische Sprache
der Schule. Daher kommt es, daß, während das Absolute der
Philosophen eine Konstruktion bleibt, unpersönlich und
unerreichbar, das Absolute der Mystiker Liebe weckend, erreichbar
und lebendig ist.

		»Oh, schmecket und sehet!« rufen sie in Tönen verblüffender
Gewißheit und Freude. »Unser Wissen ist Erfahrungswissen. Wir
können nur unsere Methode euch mitteilen, doch nicht ihr Resultat.
Wir kommen nicht als Denker zu euch, sondern als Täter. Laßt ab von
eurem unbedingten und unsinnigen Vertrauen auf die Sinne mit ihrer
Sprache von Punkten und Strichen, die vielleicht Tatsachen
berichten, aber niemals persönliches Leben mitteilen können! Wenn
die Philosophie euch irgend etwas gelehrt hat, so habt ihr sicher
eingesehen, wie kurz ihr Spannstrick und wie unmöglich es ist, das
zweifellos wunderbare Weideland jenseits ihres Kreises zu
erreichen. Ein Idealist nach dem andern hat sich erhoben und hat,
ungestüm an seinem Seil zerrend, der Welt die nahende Freiheit
verkündet, um doch am Ende in den kleinen Kreis der Sinneserfahrung
zurückgeworfen zu werden. Doch hier sind wir, eine kleine Familie
zwar, aber eine, die nicht ausstirbt, und versichern euch, daß wir
die Schlinge abgestreift haben und jenes Weideland uns offen steht.
Dies ist ein Zeugnis, das ihr in Anschlag bringen müßt, bevor ihr
die Summe möglicher Erkenntnis zieht; denn es wird euch unmöglich
sein, zu beweisen, daß die Welt, wie sie die Mystiker sehen,
»unvorstellbar, formlos, dunkel von Übermaß des Lichts«, weniger
wirklich sei als die, die der jüngste und vielversprechendste
Wortführer eines physikalisch-chemischen Weltalls euch
demonstriert. Wir wollen ganz ehrlich gegen euch sein. Prüft uns,
soviel ihr wollt: unsere Methode, unsere Glaubwürdigkeit, unsere
Resultate. Wir können nicht versprechen, daß ihr sehen werdet, was
wir gesehen haben, denn hier muß jeder es auf eigene Rechnung und
Gefahr versuchen; aber ihr dürft unsere Erfahrungen nicht als
unmöglich oder ungültig stempeln. Ist eure Welt der Erfahrung so
logisch und wohlbegründet, daß ihr sie zum Maßstab nehmen dürft?
Die Philosophie sagt euch, daß sie auf keiner bessern Basis beruht
als auf den Berichten eures Sinnenapparates und auf traditionellen
Begriffen der [bookmark: page49]Menschheit. Sicher ist sie unvollkommen,
möglicherweise ist sie eine Täuschung; jedenfalls rührt sie nie an
den Grund der Dinge. Während das, »was die Welt, die in Wahrheit
nichts weiß, Mystik nennt, das Wissen von den letzten
Prinzipien ist … das Wissen von der sich selbst offenbarenden
Wirklichkeit, über die nicht vernünftelt werden kann, weil sie der
Gegenstand der reinen Vernunft oder der reinen Wahrnehmung ist
[bookmark: text26]F26«. [bookmark: page50]
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		Zweites Kapitel

Mystik und Vitalismus

		Wir haben am Anfang dieser Untersuchung einen Blick geworfen auf
die verschiedenen Welten, so wie sie sich aus den Glaubensformen
des Materialisten, des Idealisten und des Skeptikers ergeben. Wir
haben gesehen, wie der Mystiker in Wort und Tat die Gültigkeit der
Grundlagen verneint, auf denen diese Welten errichtet sind, indem
er seine lebendige Erfahrung an Stelle ihrer begrifflichen Systeme
setzt.

		Es gibt indessen noch eine andere, sehr deutliche Art, die
Wirklichkeit – oder genauer gesagt, einen Aspekt der Wirklichkeit –
zu sehen, die hinsichtlich ihrer Zentralidee alt ist, doch neu
hinsichtlich ihrer Anwendung dieser Idee. Diese Anschauung der
Dinge, dies neue System hat den Vorzug, viele verschiedene
Erfahrungsformen harmonisch in sich zu vereinigen, selbst jene
höchsten Erfahrungen und Intuitionen, die den Mystikern eigen sind.
Es ist der erste große Beitrag des zwanzigsten Jahrhunderts zur
Geschichte des menschlichen Suchens nach Wirklichkeit. Ein echtes
Kind seiner Zeit, liegt es überall in der Luft. Viele, die kaum
seinen Namen kennen, sind von seinem Geist und dem vagen
Lichtschein, den jedes kommende Gedankensystem vorauswirft,
beeinflußt. Fast unmerklich hat es schon auf unsere Stellung nicht
nur zur Philosophie, sondern auch zur Religion, Wissenschaft, Kunst
und zum praktischen Leben eingewirkt und sie umgewandelt. Wie der
Hauch des Frühlings, der sich nicht fassen und erklären läßt, so
ist es voll neuer Lebenskraft und befruchtet alles, wohin es kommt.
Es ist von verschiedenen Richtungen zu uns gekommen und hat seine
Vertreter schon auf jeder der drei großen Gedankenebenen. Driesch
[bookmark: text27]F27 und andere Biologen haben es in
der Sphäre organischen Lebens zur Anwendung gebracht. Bergson
[bookmark: text28]F28 hat, von der
Psychologie ausgehend, [bookmark: page51]seine intellektuelle und metaphysische Seite
behandelt. Rudolf Eucken [bookmark: text29]F29 hat aus oder neben ihm eine
lebendige Philosophie des Geistes, der Beziehung des Menschen zum
Wirklichen entwickelt und ist damit vielleicht von allen modernen
Denkern einer konstruktiven Mystik am nächsten gekommen.

		Auf dem Grunde dieser drei sehr verschiedenen Philosophien läßt
sich dasselbe Prinzip erkennen, nämlich das Prinzip des Vitalismus,
der Gedanke eines freien, spontanen und schöpferischen Lebens als
des wahren Wesens aller Wirklichkeit. Nicht Gesetz, sondern Leben,
unberechenbares und unbezähmbares Leben, ist ihr Motto; nicht
menschliche Logik, sondern tatsächliche, lebendige Erfahrung ist
ihr Evangelium. Die Vitalisten, ob nun das Gebiet ihrer Forschungen
die Biologie, die Psychologie oder die Ethik ist, sehen den ganzen
Kosmos, die physische und die geistige Welt als von Initiative und
Spontaneität erfüllt, vor allen Dingen als frei. Für sie ist
die Natur »in ewigem Tanze«, ihre Handlungen lassen sich nicht
durch die sorgfältigen Methoden der Dialektik berechnen. Wenn sie
auch durch den Stoff, mit dem sie arbeitet, bedingt ist, so ist
ihre Freiheit doch stärker als ihre Ketten. Indem sie von innen
nach außen drängt und nach Ausdruck sucht, knospet und erblüht sie
zu ursprünglicher Schöpfung [bookmark: text30]F30. Die ehernen Gesetze der
Deterministen sind nur ihre Gewohnheiten, nicht ihre Fesseln, und
als der Mensch die Natur unter dem Gesetz von Ursache und Wirkung
sah, wurde er durch seine eigenen Grenzen und Vorurteile
getäuscht.

		Wenn Bergson, Nietzsche und Eucken auch über den Sinn des Lebens
verschiedener Meinung sind, so stimmen sie hier überein; sie legen
den gleichen Nachdruck auf die überragende Wichtigkeit und [bookmark: page52]den hohen Wert des
Lebens – eines großen kosmischen Lebens, das über unser eigenes
hinausgeht und es einschließt. Dies ist umgekehrter Materialismus,
denn hier wird uns das, was wir das Weltall nennen, als ein
Ausdruck des Lebens dargestellt; nicht das Leben als ein
Nebenerzeugnis des Weltalls. Die eigenartige, leidenschaftliche
Philosophie Nietzsches, jenes unausgeglichenen modernen Johannes
des Täufers, ist in Wahrheit auf einem starken Glauben an die
höhere Natur und den höheren Wert des Lebens, des Tuns und der
Kraft aufgebaut, und sie wird nur entstellt durch den einseitigen
Individualismus, der ihn hinderte, das große und bedeutsame Leben
des Ichs und das größere und bedeutsamere Leben des Alls genau
gegeneinander abzuwägen.

		Offenbar besteht der besondere Vorzug der vitalistischen
Philosophie in ihrer Fähigkeit, so vielen verschiedenen Denkern,
die von so verschiedenen Standpunkten in unserer gemeinsamen
Erfahrung ausgehen, zu genügen. Nach der Seite der Erscheinungen
hin scheint sie imstande, die Feststellungen der Naturwissenschaft
anzunehmen und umzubilden. In metaphysischer Hinsicht gibt sie
jenen ontologischen Spekulationen Raum, die in der Psychologie
aufkommen. Sie kommt denen freundlich entgegen, die für die
sittliche und geistige Tätigkeit einen wichtigen Platz in der Welt
fordern. Endlich läßt sie in den Händen der Mystiker jene einzige
Macht, zur absoluten Wirklichkeit zu gelangen, die sie immer für
sich beansprucht haben; sie weist sie aus als die wahren Besitzer
der Freiheit, als die Fackelträger des Menschengeschlechts.

		Wenn der Vitalismus seinen Vorfahren die Anerkennung und
Verehrung zollen würde, die ihnen gebührt, so würde er sich mit dem
großen Namen Heraklit identifizieren, mit jenem mystischen
Philosophen, der im 5. Jahrhundert v. Chr. seinen Zentralgedanken
in die europäische Welt einführte [bookmark: text31]F31. Er ist – wenn diese
Behauptung auch einige seiner Erklärer verdrießt – sowohl ein
hellenisches wie ein christliches Gedankensystem und bedeutet das
Wiedererscheinen von Intuitionen, die von den Führern der
Menschheit allzu lange im Verborgenen gehalten wurden. Einer
unserer lebenden Theologen hat gesagt, daß es mit den Ketzereien
geht wie mit den Hüten: das jüngste Gebilde ist gewöhnlich ein
Wiederaufleben einer vergessenen [bookmark: page53]Mode der Vergangenheit. Dies Gesetz findet
seine Anwendung besonders auf philosophische Systeme, die im
allgemeinen der verständigen Wiedererweckung dessen, was schläft,
mehr verdanken als einer neuen geistigen Empfängnis.

		Ich habe gesagt, daß diese neue Art, das Wirkliche zu sehen,
soweit es sich um ihre Lehre vom Sein handelt, auf Heraklit
zurückgeht, dessen »Logos« oder belebendes Feuer nur ein anderes
Symbol für jenen freien und lebendigen Geist des Werdens ist, für
jene den Wesen innewohnende schöpferische Kraft, die der Vitalismus
als die wahre Seele oder immanente Wirklichkeit der Dinge
bezeichnet. Diese ewige und wesentliche Wahrheit haben die
Vitalisten aufgegriffen, in moderne Ausdrücke übersetzt und für
moderne Menschen zurechtgemacht. In bezug auf die eigentliche
Funktion des Intellekts hat der Vitalismus einige überraschende
Ähnlichkeiten mit Aristoteles und nach ihm mit Thomas von Aquino,
indem er ihm nur bestimmte Aufgaben zuerkennt, nicht – wie die
Platoniker – ihn als das Organ letzter Erkenntnis betrachtet. Seine
Erkenntnistheorie steht der der Mystiker nahe oder würde ihr nahe
stehen, wenn jene mit offenen Augen auf die Wirklichkeit starrenden
Seher dafür Interesse gehabt hätten, irgendeine psychologische
Theorie ihrer eigenen Erfahrungen auszubilden.

		Eine Philosophie, die so verschiedene Elemente wie diese in
Harmonie setzen kann, verspricht uns bei unserm gegenwärtigen
Versuch zum Verständnis der Mystik von Nutzen zu sein, denn sie
gibt uns deutliche Illustrationen zu gewissen Seiten der
wahrgenommenen Wirklichkeit, die andere Systeme übersehen. Sie hat
den weiteren Vorzug, daß sie keine bloße Konstruktion
metaphysischer Möglichkeiten enthält, sondern eine wirkliche
Erkenntnistheorie. Das heißt, ihr Gesichtsfeld umfaßt sowohl
Psychologie wie Philosophie: die Betrachtung nicht nur der Natur
der Wirklichkeit, sondern auch der Fähigkeit des Menschen, sie zu
erkennen: den Berührungsmechanismus zwischen dem Geist und dem
Strom der Dinge. Daher hat sie etwas Ganzes, etwas Umfassendes, das
sehr verschieden ist von den sorgfältig eingezäunten Systemen
anderer philosophischer Schulen. Sie hat keine Grenzlinien und
sollte, wenn sie sich treu ist, auch keine Negationen haben. Sie
ist eine Vision, keine Landkarte.

		Der Grundunterschied zwischen dem Vitalismus und den
Philosophien, die wir bereits betrachtet haben, ist nun dieser.
Sein [bookmark: page54]Losungswort,
sein Zentralgedanke ist nicht das Sein, sondern das Werden
[bookmark: text32]F32. In der Sprache der
platonischen Theologie würde es heißen: Nicht der unwandelbare
Eine, der Absolute, sondern sein belebender Gedanke – der Sohn, der
schöpferische Logos – ist zugleich der Prüfstein der Wahrheit, das
Ziel der Erkenntnis, die höchste Wirklichkeit, die der Vitalismus
als dem menschlichen Bewußtsein zugänglich hinstellt.

		»Alle Dinge«, sagt Heraklit, »sind in beständigem Flusse.«
»Alles entsteht durch den Streit.« »Die Wirklichkeit ist ein
Zustand der Unruhe [bookmark: text33]F33«.
Dies ist auch die Ansicht Bergsons und seiner Schüler, die in
Übereinstimmung mit den Verfechtern der Naturwissenschaft das
Wirkliche mehr als dynamisch denn als statisch, mehr als sich
vollendend denn als vollendet betrachten und uns
auffordern, in der Zeit – der Bewegung, dem Flusse der Dinge – die
eigentliche Materie der Wirklichkeit zu sehen.

		»Aus unbewegter Himmelsstille

Sah sie die Zeit wie einen Puls

Durch alle Welten jagen«,

		sagte Rosetti von dem seligen Ritterfräulein [bookmark: text34]F34. Bergson, der von einem andern
Standpunkte aus sieht, weiß nichts von dem Dasein der »unbewegten
Stille«, der schweigenden Ewigkeit, dem Ort der Ruhe; er findet
überall den Puls der Zeit, den gewaltigen, endlosen Sturm des
[bookmark: page55]Lebens und der
Liebe. Die Wirklichkeit, sagt Bergson, ist reines schöpferisches
Leben – eine Definition, die jene Ideen von Vollkommenheit und
Endgültigkeit ausschließt, die in der idealistischen Konzeption des
reinen Seins als des absoluten und unwandelbaren Einen enthalten
sind. Dies Leben, wie er es sieht, wird vielmehr von innen genährt
als von außen aufrecht erhalten. Es entwickelt sich durch seine
eigene ihm innewohnende und spontane Schöpferkraft. Die so auf den
Gattungstypus bedachte Natur des Biologen, der außerhalb seines
Weltalls wohnende Gott des Theologen, der alle Dinge in seiner
hohlen Hand hält, diese sind verschwunden, und an ihrer Stelle
haben wir ein Weltall, das von freien Wesen wimmelt, von denen
jedes selbst-schöpferisch, in ewiger Entwicklung ohne Ziel
begriffen ist.

		Das erste Gefühl des Philosophen, der in dies System eingeweiht
wird, ist das des verwirrten Wanderers, der »den Wald vor Bäumen
nicht sehen konnte«. Der tiefe Instinkt der menschlichen Seele, daß
es eine Einheit, einen geordneten Plan im Weltall geben muß,
daß die aufgereihten Perlen der Erfahrung doch einen Rosenkranz
bilden, wenn auch einen, den wir nicht abbeten können, dieser
Instinkt wird hier entschlossen zurückgewiesen. Schöpfung,
Tätigkeit, Bewegung, dies, sagt der Vitalismus, vielmehr als
irgendeine nur scheinbare Gesetzlichkeit und Ordnung, irgendeine
Ganzheit, ist die wesentliche Eigenschaft der Wirklichkeit – dies
ist die Wirklichkeit; und das Leben ist ein ewiges Werden,
ein unaufhörliches Wechselspiel. Indem er kühn den hermetischen
Grundsatz der Analogie Quod inferius sicut quod superius
(das Untere ist wie das Obere) [bookmark: text35]F35, den Okkultisten und mystische Denker immer
geliebt haben, sich aneignet, fordert er uns auf, in dem
ununterbrochenen Wechsel, der der Zustand unseres normalen
Bewußtseins ist, ein wahres Bild, einen Mikrokosmos des lebendigen
Universums zu erblicken, als dessen Teil sich das Bewußtsein
entwickelt hat.

		Wenn wir diese Theorie annehmen, so müssen wir dem Leben in
seiner Fülle – dem ungeheuren, vielstufigen, vielfarbigen Leben,
den unzähligen Welten, die dem Rhythmus unserer Sinne entgehen;
nicht nur dem kleinen Fleckchen physischen Lebens, den jene Sinne
wahrnehmen – eine Göttlichkeit, eine Größe und Herrlichkeit seiner
[bookmark: page56]Bestimmung
beimessen, die weit über alles hinausgeht, was die, welche an einer
physikalisch-chemischen Theorie festhalten, ihm zuerkennen. Wir
müssen in ihm, wie die Mystiker es getan haben, »den Herzschlag
Gottes« wahrnehmen und mit Heraklit sagen, daß es »nur eine
Weisheit gibt, die Vernunft zu verstehen, die alle Dinge durch das
All hindurchsteuert [bookmark: text36]F36«.

		Vereinigung mit der Wirklichkeit – Erfassen derselben – würde
also nach dieser Hypothese Vereinigung mit dem Leben in seiner
höchsten Intensität, seiner am meisten dynamischen Erscheinungsform
bedeuten. Es würde bedeuten, daß man sich in Harmonie zu setzen
sucht mit dem Logos, den jener selbe weitblickende Philosoph als
»des Menschen treuesten Gefährten [bookmark: text37]F37« bezeichnet. Das
bedeutet also, sagt der Mystiker, Vereinigung mit einem
persönlichen und bewußten geistigen Sein, das dieser Welt innewohnt
– eine Form, eine Seite der Vereinigung, wie ich sie
immer gesucht habe, da dies ja zweifellos die höchste Manifestation
des Lebens ist. Schönheit, Güte, Majestät, Liebe, all diese
Zauberworte, die die Seele erfreuen, sind nur von Menschen gemachte
Namen für einzelne Erscheinungsweisen oder Eigenschaften, die
menschliche Intuition als charakteristisch an diesem intensiven und
ewigen Leben, in dem das Leben der Menschen beschlossen ist,
herausgreift.

		Wie können wir denn dies Leben erkennen, diese schöpferische und
ursprüngliche Seele der Dinge, in die wir eingetaucht sind, in der
wir wie in einem Strom dahingetrieben werden? Nicht durch
irgendwelche intellektuelle Mittel, sagt Bergson geradeheraus. Der
Geist, der da denkt, er kenne die Wirklichkeit, weil er sich eine
Konstruktion der Wirklichkeit gemacht hat, läßt sich nur von seinen
eigenen Kategorien täuschen. Der Intellekt ist eine spezialisierte
Seite des Selbst, eine Form des Bewußtseins, die jedoch zu ganz
andern Zwecken entwickelt ist als zu denen metaphysischer
Spekulation. Das Leben hat ihn im Interesse des Lebens selbst
hervorgebracht, hat ihn fähig gemacht, sich mit konkreten Dingen zu
befassen. Mit diesen ist er vertraut. Darüber hinaus wird er
verwirrt und seiner selbst unsicher, denn hier erfüllt er nicht
mehr seine natürliche Aufgabe, die darin besteht, dem Leben zu
dienen, nicht es zu erkennen. [bookmark: page57]Im Interesse der Erfahrung und um zu Begriffen zu
gelangen, zerlegt der Intellekt die Erfahrung, die in Wirklichkeit
ein fortlaufender Strom, eine unaufhörliche Folge von Wechsel und
Antwort ohne gesonderte Teile ist, in rein konventionelle
»Momente«, »Perioden« oder psychische »Zustände«. Er hebt aus dem
Strom der Wirklichkeit einzelne Teilchen heraus, die bedeutungsvoll
für das menschliche Leben sind, die ihn »interessieren«, seine
Aufmerksamkeit fesseln. Aus diesen baut er eine mechanische Welt
auf, in der er wohnt und die als ganz wirklich erscheint, solange
sie nicht der Kritik unterworfen wird. Er verrichtet, wie Bergson
in einem sehr passenden und bereits berühmt gewordenen Gleichnisse
sagt, die Arbeit eines Kinematographen; macht Momentaufnahmen von
etwas, was in beständiger Bewegung ist, und vermittels dieser
sukzessiven statischen Darstellungen – von denen keine wirklich
ist, da das Leben, das photographiert wird, nie stillsteht –
schafft er ein Bild des Lebens, der Bewegung. Dies Bild, diese
ziemlich sprunghafte Darstellung göttlicher Harmonie, in der
unzählige Momente fehlen, ist für praktische Zwecke sehr nützlich,
doch sie ist nicht Wirklichkeit, weil sie nicht lebendig ist
[bookmark: text38]F38.

		Diese »wirkliche Welt« ist also das Resultat unserer Auswahl,
und die Art dieser Auswahl liegt ganz außerhalb unserer Kontrolle.
Unser kinematographischer Apparat hat sein bestimmtes Tempo, macht
seine Aufnahmen in bestimmten Zwischenräumen. Was für dieses Tempo
zu schnell geht, wird entweder nicht mit aufgenommen oder fließt
mit den vorhergehenden und folgenden Bewegungen in eins zusammen.
So verfahren wir z. B. mit der Flut von Schwingungen, die wir in
»Schall« und »Licht« umwandeln. Würde ihr Tempo sich verlangsamen
oder beschleunigen, ihr Rhythmus sich verändern, so würden wir
sogleich eine verschiedene Reihe von Momentaufnahmen machen und als
Resultat ein ganz anderes Bild von der Welt gewinnen. Dank dem
besonderen Zeitmaß, auf das die normale menschliche Maschine
eingestellt ist, verzeichnet sie für uns das, was wir in unserer
Einfalt »die wirkliche Welt« nennen. Ein wenig mehr [bookmark: page58]Bescheidenheit oder Einsicht
könnte uns lehren, daß wir lieber sagen sollten: unsere
wirkliche Welt.

		Setzen wir den Fall, das menschliche Bewußtsein wandelte sich
oder steigerte seinen Rhythmus, wer weiß, was für ein Bild von was
für einer Welt wir dann haben würden. Daher darf man die Behauptung
der Mystiker, daß in der Ekstase der Zustand ihres Bewußtseins sich
verändere und eine tiefere Wirklichkeit sich ihnen offenbare, die
Menschenzungen nicht schildern können, nicht als unsinnig
zurückweisen. Laßt uns denn jenen Intellekt, jenes
Oberflächenbewußtsein, das der Mensch als Organ bloßer Nützlichkeit
und zu keinem andern Zweck entwickelt hat und das daher nur auf dem
Gebiete der »gegebenen Sinnenwelt« kompetent ist, nicht verwechseln
mit diesem geheimnisvollen Etwas in uns, das, wenn auch nicht
deutlich vernehmbar, doch nie in uns zum Schweigen kommt und das
uns von dem Dasein einer höheren Wahrheit zeugt. Diese Wahrheit,
deren Nähe wir fühlen und nach der wir uns sehnen, ist das Leben.
Wir sind die ganze Zeit mitten darin »wie der Fisch in der See, wie
der Vogel in der Luft«, wie die heilige Mechthild von Hackborn vor
vielen Jahrhunderten sagte [bookmark: text39]F39.

		Laßt uns denn diesem göttlichen und unendlichen Leben, diesem
geheimnisvollen kosmischen Wirken, in das wir eingetaucht und aus
dem wir geboren sind, uns hingeben! Laßt uns ihm vertrauen! Laßt
uns ganz von ihm überfluten! Laßt uns, der beständigen Mahnung der
Mystiker folgend, die Fesseln der Sinne, die Hemmungen der Begierde
abwerfen und, uns eins mit dem All fühlend, zur Freiheit
aufsteigen, zu dem spontanen, schöpferischen, künstlerischen Leben,
das, jedem von uns innewohnend, unser Anteil am Leben des
Universums ist. Wir sind selbst vital, freie Zentren der
Lebenskraft, wenn wir uns nur dessen bewußt werden. Wir können auf
höhere Daseinsebenen, zu größerer Wirklichkeit, zu wahrerer
Selbsterfüllung gelangen, wenn wir nur wollen. Sind wir auch, wie
Platon sagte, gleich einer Auster in ihrer Schale, so können wir
doch diese Schale den lebendigen Wassern draußen öffnen und aus der
unsterblichen Lebensfülle schöpfen. Nur so – durch Berührung mit
dem Wirklichen – werden wir die Wirklichkeit erkennen.
Cor ad cor loquitur. [bookmark: page59]

		Die indischen Mystiker verkünden im wesentlichen dieselbe
Wahrheit, wenn sie sagen, daß man der Täuschung der Endlichkeit nur
entflieht, wenn man in das wahre Leben des Universums eintaucht und
sein Ich aufgibt. Ebenso nahten die Eingeweihten des Dionysos sich
der Gottheit durch ein freiwilliges Sichaufgeben in einem Zustande,
den Platon »den rettenden Wahnsinn der Ekstase« nennt [bookmark: text40]F40. So versichern
auch ihre christlichen Brüder, daß »Selbstaufgabe« der einzige Weg
zum Heil ist, daß wir sterben müssen, um zu leben, verlieren, um zu
finden; daß Erkennen Sein einschließt, daß das Geheimnis ihrer
Methode, die sie immer geübt haben, nur besteht in demütigem und
liebendem Einswerden – einer Synthese von Leidenschaft und
Selbstverleugnung mit jenem göttlichen und ungeteilten Leben, jenem
größeren Bewußtsein, in dem die Seele gegründet ist, und von dem
sie glauben, daß es an das göttliche Bewußtsein grenzt. In ihren
Stunden der Kontemplation löschen sie bewußt alle falschen Bilder
des Intellekts in sich aus und kümmern sich nicht um den
Kinematographen der Sinne. Nur so sind sie imstande, sich über die
rein verstandesmäßigen Stufen des Bewußtseins zu erheben und jene
Wirklichkeit zu schauen, von der es kein Bild gibt.

		»Zu der Stätte der Weisen pilgern«, sagt Dschelal ed Din, »heißt
dem Feuer der Trennung entfliehen«. Das ist das Geheimnis der
Mystiker in nuce. »Wenn ich ledig stehe in dem Willen Gottes und
ledig stehe des Willens Gottes und aller seiner Werke und Gottes
selbst,« ruft Eckehart mit seiner gewohnten Gewalt der Sprache,
»dann bin ich ob allen Kreaturen und bin weder Gott noch Kreatur,
sondern ich bin, was ich war und was ich bleiben werde nun und
immerdar [bookmark: text41]F41«. Das heißt, er gelangt durch dieses Entfliehen aus
der Enge des Selbst – nicht zur Identität mit Gott –, dies wäre nur
auf pantheistischer Basis denkbar –, sondern zur Identität mit
seinem eigenen wahren Leben und dadurch mit dem Leben eines
wirklichen und lebendigen Alls; symbolisch gesprochen, mit »dem
Gedanken des göttlichen Geistes«, wodurch eine Vereinigung mit
diesem Geiste im Wesen oder Grund der Seele möglich wird.

		Die erste große Botschaft dieser vitalistischen Philosophie,
dieses [bookmark: page60]grandiosen Traumes von Zeit und Bewegung, ist
also: Höre auf, dich mit deinem Verstande zu identifizieren; eine
Grundlehre, die niemand, der sich dem Studium der Mystik hingeben
will, mißachten darf. Gewahre wenigstens, wenn du es nicht erkennen
kannst, das größere, wahre Selbst: das freie, schöpferische Selbst,
das dein Leben ausmacht, als unterschieden von dem Stückchen
Bewußtsein, das sein Diener ist.

		Wie soll ich denn, so fragt das kleine bewußt suchende Ich des
normalen Menschen, dies mein größeres Selbst und das freie, ewige,
geistige Leben, das es lebt, gewahren?

		Hier ruft die Philosophie, indem sie aus dem hermetisch
abgeschlossenen Abteil, in dem die Metaphysik so lange
zurückgezogen gelebt hat, hervorkommt, die Psychologie zum Zeugen
und sagt uns, daß die beste Möglichkeit für den normalen Menschen,
sich gleichsam eine schnelle und übersichtliche Kenntnis dieses
Wirklichen zu verschaffen, in der Intuition, in einem kühnen
Vertrauen auf den Kontakt zwischen der Totalität des Selbst und der
äußeren Welt liegt – vielleicht auch in jenen merkwürdigen
Zuständen der Hellsichtigkeit, die, eine Begleiterscheinung großer
Gemütsbewegung, sich nicht analysieren lassen. In solchen großen
Augenblicken kommt die Wirklichkeit, die im Alltagsleben durch die
aufreibenden Tätigkeiten unseres Oberflächenbewußtseins erstickt
wird, ans Licht, und in ihrem Glanze erkennen wir uns und sehen,
was wir sind. »Wir sind nicht reine Verstandeswesen …, um
unser begriffliches und logisches Denken webt sich ein vages,
nebelhaftes Etwas, die Substanz, aus der der leuchtende Zellenkern,
den wir Intellekt nennen, gebildet ist [bookmark: text42]F42.« In dieser Atmosphäre,
diesem diffusen Empfindungskreise, sollen wir das Medium für die
Verbindung des Menschen mit dem All-Leben finden.

		Von solchen einseitigen, unklaren und fragmentarischen
Wahrnehmungen des Wirklichen, solchen »kurzen Ausflügen ins
Absolute«, kann man jedoch nicht erwarten, daß sie des Menschen
Hunger nach Wahrheit stillen. Er will mehr als einen flüchtigen
Schimmer davon erhaschen, er will darin leben. Daher kann er sich
nicht mit weniger zufrieden geben als mit einer vollständigen und
dauernden Anpassung seines Wesens an das größere Leben der [bookmark: page61]Wirklichkeit. Dies
allein kann, wie Rudolf Eucken so überzeugend nachgewiesen hat, die
Disharmonie zwischen dem Ich und der Welt lösen und dem
menschlichen Leben Bedeutung und Wert verleihen [bookmark: text43]F43.

		Die Möglichkeit dieser Anpassung – der Vereinigung zwischen dem
Leben des Menschen und jenem »selbständigen Geistesleben«, das die
Materie der Wirklichkeit ist – ist sowohl das Thema der Mystik wie
das des religiösen Vitalismus Euckens oder, wie er es lieber nennt,
seiner aktivistischen Philosophie [bookmark: text44]F44. Die Wirklichkeit, sagt Eucken, ist eine
selbständige Geisteswelt, die nicht durch die Erscheinungswelt der
Sinne bedingt ist. Sie zu erkennen und in ihr zu leben ist des
Menschen wahre Bestimmung. Sein Berührungspunkt mit ihr ist die
Persönlichkeit, der innere Quell seines Seins, sein Herz, nicht
sein Kopf. Der Mensch ist wirklich und im tiefsten Sinne lebendig
kraft dieses freien, persönlichen Lebensprinzips in ihm; aber er
ist geblendet und gefesselt durch die Bande, die sein
Oberflächenbewußtsein mit der Sinnenwelt verbinden. Das Streben
nach Wirklichkeit muß ein Ringen des Menschen sein, über die
Sinnenwelt hinauszugelangen, ihrer Knechtschaft zu entfliehen. Er
muß ihr entsagen und zu einer höheren Bewußtseinsstufe
»wiedergeboren« werden, indem er das Zentrum seines Interesses von
der natürlichen auf die geistige Ebene verlegt. In dem Maße, wie er
dies tut, wird er zum wirklichen Leben gelangen. Der erste Schritt,
der Bruch mit der Welt, die Weigerung, sein Leben in der
Gemeinschaft mit seinem eigenen Kinematographenbilde zu verbringen,
ist wesentlich, wenn [bookmark: page62]er zur Freiheit des Unendlichen gelangen will.
Unser Leben, sagt Eucken, bewegt sich nicht auf einer einzigen
Ebene, sondern auf zwei Ebenen zugleich – der natürlichen und der
geistigen. Der Schlüssel zu dem Rätsel Mensch liegt in der
Tatsache, daß »verschiedene Stufen der Wirklichkeit in ihm
zusammentreffen [bookmark: text45]F45«. Alle seine Schwierigkeiten und Triumphe gründen
sich darauf. Die ganze Frage für ihn ist, welche Welt die zentrale
für ihn sein soll – das wirkliche, wesentliche, allumfassende
Leben, das wir Geist nennen, oder das niedere Leben der Sinne? Soll
das äußere Sein, das sichtbar an der Oberfläche liegt, oder das
»Wesen«, die darunter verborgene Wahrheit, seine Heimat sein? Soll
er der Sklave seiner Sinne bleiben, mit ihren Sitten und
Gewohnheiten, oder sich zu einer Bewußtseinsebene heroischen
Strebens erheben, wo er – am Geistesleben teilhabend – die
Wirklichkeit erkennt, da er selbst wirklich ist?

		Die Mystiker haben durchweg diese Frage in demselben Sinne
beantwortet, und Jahrhunderte vor der Geburt der aktivistischen
Philosophie haben sie in ihrer eigenen Erfahrung den Beweis
gefunden, daß ihre Voraussetzungen richtig sind. Diese
philosophische Konstruktion, diese Anwendung der vitalistischen
Idee auf die übersinnliche Welt stimmt tatsächlich viel genauer zu
den beobachteten Tatsachen der Mystik als zu denen des gewöhnlichen
geistigen Lebens des Menschen.

		1. Der Bruch mit der Sinnenwelt; 2. die »neue« Geburt und
Entwicklung des geistigen Bewußtseins auf höheren Stufen, die in
Euckens Augen ein wesentlicher Faktor zur Erlangung der
Wirklichkeit ist; 3. die immer engere und tiefere Verbundenheit mit
der Fülle des göttlichen Lebens, die bewußte Teilnahme am
Unendlichen und Ewigen und aktive Vereinigung mit ihm: Diese drei
Imperative der Euckenschen Methode geben, wie wir später sehen
werden, eine genaue Beschreibung des psychologischen Prozesses, den
die Mystiker durchmachen. Wenn also Eucken recht hat, indem er
diesen Aufstieg zu einer übersinnlichen Welt als die höchste
Bestimmung der Menschheit bezeichnet, so ist die Mystik die höchste
Stufe im Aufstieg des Menschen zur Wirklichkeit, die regelrechte
Vollendung des Weltplanes.

		Wir sehen, wie dieses selbständige Geistesleben, dieser Genuß
des [bookmark: page63]Absoluten,
den Mystikern in einer Fülle zuteil wird, die andere nie erreichen.
Sie sind die heldenhaften Vorbilder des Lebens im Geiste, wie die
großen Künstler, die großen Entdecker die heldenhaften Vorbilder
des Lebens in der Schönheit und in der Wahrheit sind. Indem sie,
wie alle Künstler, unmittelbar am göttlichen Leben teilnehmen, sind
sie immer von einer überquellenden Lebenskraft; doch diese
Lebenskraft äußert sich in ungewohnten Formen, die für gewöhnliche
Menschen schwer zu verstehen sind. Wenn wir ein Bild sehen, ein
Gedicht lesen, ein Musikstück hören, so nehmen wir es als einen
Ausdruck des Lebens, als ein Zeugnis der Kraft, die es
hervorbrachte. Allein die tiefen Kontemplationen des großen
Mystikers, seine visionären Rekonstruktionen der Wirklichkeit und
die Bruchstücke, die er davon mitteilen kann, erscheinen uns nicht,
wie sie es doch sind, als den künstlerischen und wissenschaftlichen
Leistungen anderer großer Männer gleichwertig oder öfter noch an
Wert überlegen.

		Die Mystik bietet uns die mit den Anfängen der Kultur beginnende
Geschichte eines Geschlechts von Abenteurern, die den Prozeß einer
bewußten und aktiven Rückkehr zum göttlichen Quell der Dinge bis
zum Ende durchgeführt haben, die, sich ganz an das Alleben
hingebend, ein intensiveres Leben gelebt haben, als es andere
Menschen je erfahren können. Sie sind über die »Sinnenwelt«
hinausgelangt und haben auf höheren Ebenen ein Leben im Geiste
geführt. Daher sind sie die Urbilder dessen, was unser latentes
geistiges Bewußtsein, das sich in dem »Hunger nach dem Absoluten«
kundgibt, wenn wir es entwickeln, für uns bedeuten kann, und so
haben sie für die Menschheit einen ganz einzigen Wert.

		Ebenso sind es die Mystiker, die die Methode der Intuition, die
Erkenntnis durch Vereinigung, deren Vorhandensein die Philosophie
endlich hat zugeben müssen, zur Vollendung gebracht haben. Aber
während der Metaphysiker im besten Falle einen flüchtigen Blick auf
das »unwandelbare, doch unfaßbare« Wesen wirft, das er so oft genau
bestimmt, doch nie entdeckt hat, während dem Künstler eine kurze,
blendende Vision der Schönheit, die Wahrheit ist, zuteil wird,
schauen sie vertrauensvoll dem Geliebten ins Auge.

		Die Mystiker erklären andrerseits, daß sie die göttlich
wirkliche, freie und aktive »Welt des Werdens« kennen, die die
vitalistische Philosophie uns lehrt. Sie sind sich eben auf Grund
ihrer Naturanlage der göttlichen Immanenz und ihres unablässigen
Wirkens [bookmark: page64]deutlich
bewußt; sie sind in Gott, und Gott ist in ihnen oder, wie sie in
ihrer einfachen theologischen Art sagen: »Der Geist Gottes ist in
euch«. Allein sie sind mit dieser Feststellung und Gewißheit nicht
zufrieden, und in diesem Punkt trennen sie sich von den Vitalisten.
Dies ist für sie erst die halbe Wahrheit. Die Wirklichkeit in
dieser Weise erkennen, in ihrem dynamischen Aspekt erkennen, in
»das große Leben des Alls« eingehen, das heißt allerdings, sie vom
Standpunkte des Menschen vollkommen erkennen – das menschliche
Bewußtsein aus der Enge des Selbst befreien –, doch es heißt nicht,
sie vom Standpunkte Gottes aus erkennen. Es gibt höhere
Daseinsebenen, Länder, die dem Verstand dunkel sind, Tiefen, in die
nur die größten Kontemplativen geblickt haben. Diese sind
aufgetreten und haben mit Ruysbroeck erklärt, daß »Gott nach den
Personen ewiges Wirken, aber nach seinem Wesen ewige Ruhe ist
[bookmark: text46]F46«.

		Das volle geistige Bewußtsein des wahren Mystikers ist nicht
nach einer, sondern nach zwei scheinbar entgegengesetzten, doch in
Wirklichkeit sich ergänzenden Richtungen entwickelt.

		»… denn ich sah

Des Himmels beide Höfe sichtlich prangen [bookmark: text47]F47.«

		Einerseits ist er sich dieser aktiven Welt des Werdens, dieses
tiefen und ursprünglichen Lebens des Alls, aus dem sein eigenes
Leben entsprungen ist, intensiv bewußt und weiß sich eins mit ihm.
Daher hat für ihn, wenn er sich auch für immer vom Joch der Sinne
befreit hat, jede Offenbarung des Lebens einen sakramentalen Sinn
–, er sieht in ihr eine Lieblichkeit, ein Wunder, eine erhöhte
Bedeutung, die andern Menschen verborgen ist. Er nennt mit dem hl.
Franziskus Sonne, Mond, Wasser und Feuer seine Brüder und
Schwestern oder empfängt mit Blake die Botschaft der Bäume. Weil er
sich in interesseloser Liebe geübt, weil nicht die ausschließliche
Wirkung des »Willens zum Leben« die Art, wie er die Dinge sieht,
bestimmt, hat er die Fähigkeit erlangt, mit der lebendigen
Wirklichkeit des Alls in Gemeinschaft zu treten und kann daher in
Wahrheit sagen, daß er »Gott in allem und alles in Gott« findet. So
sah Lady Juliane, deren geübtes geistiges Sehvermögen über
die Grenzen menschlicher Wahrnehmung hinausreichte und im Einklang
stand mit einer größeren Welt, deren Rhythmen gewöhnliche
Sterbliche nicht aufnehmen [bookmark: page65]können, das allumfassende göttliche Leben, das
Gewebe der Wirklichkeit. »Denn wie der Leib in das Kleid gehüllt
ist«, sagt sie, »und das Fleisch in die Haut, und die Knochen in
das Fleisch und das Herz in das Ganze, so sind wir, Seele und Leib,
in die Güte Gottes gehüllt. Ja, und dies Gewand ist dauerhafter,
denn all jene Hüllen nutzen sich ab und vergehen, doch seine Güte
bleibt immer ganz [bookmark: text48]F48.« Viele mystische Dichter und pantheistische Mystiker
gelangen nie über diesen Grad der Hellsichtigkeit hinaus.

		Andrerseits erreicht das volle mystische Bewußtsein das, was ich
für seine wirklich charakteristische Eigenschaft halte. Es
entwickelt die Gabe, das absolute, reine Sein, das schlechtweg
Transzendente zu erfassen, oder, wie der Mystiker sagen würde, er
kann zur passiven Vereinigung mit Gott gelangen. Diese allseitige
Ausdehnung des Bewußtseins, mit seinem doppelten Vermögen, durch
unmittelbare Vereinigung sowohl den zeitlichen wie den ewigen, den
immanenten wie den transzendenten Aspekt der Wirklichkeit zu
erkennen – das lebendige, strömende, wechselnde Leben des Alls und
das wandellose, unbedingte Leben des Einen – ist das besondere
Kennzeichen, das ultimo sigillo des großen Mystikers und
darf beim Studium seines Lebens und Werkes nie außer acht gelassen
werden.

		Wie im gewöhnlichen Menschen zwei Stufen der Wirklichkeit
zusammentreffen, die Sinnenwelt und die Welt des Geisteslebens, so
begegnen sich wiederum im Mystiker, der über die gewöhnlichen
Menschen um Haupteslänge hinausragt, zwei verschiedene Ordnungen.
Oder man könnte auch sagen, er ist fähig, auf zwei verschiedene
Arten die Wirklichkeit wahrzunehmen und auf sie zu reagieren.
Einerseits kennt er die ewige Welt reinen Seins, den »stillen
Ozean« der Gottheit, die ihm im Zustande seiner Verzückung
unzweifelhaft gegenwärtig ist, und ruht in ihr. Andrerseits kennt
er die stürmische See der lebendigen Welt des Werdens, die der
Ausdruck ihres Willens ist, und wirkt in ihr. »Erleuchtete
Menschen«, sagt Ruysbroeck, »werden über die Vernunft emporgehoben
in die nackte Vision. Dort wohnt die göttliche Einheit und ruft
sie. Und nun durchdringt ihr freigewordener und gereinigter Blick
das Tun aller erschaffenen Dinge und verfolgt es, um es bis in
seine letzte Tiefe zu ergründen [bookmark: text49]F49«. [bookmark: page66]

		Obwohl, seit der Mensch zu denken begann, die Philosophie sich
vergeblich bemüht hat, den Gegensatz von Sein und Werden, von
Ewigkeit und Zeit zu lösen, so hat sie doch merkwürdigerweise
übersehen, daß ein bestimmter Persönlichkeitstypus die lebendige
Erfahrung an Stelle ihrer theoretischen Mutmaßungen gesetzt und die
Lösung dieses Problems vollbracht hat, nicht auf dem unsichern Wege
der Spekulation, sondern durch unmittelbare Wahrnehmung. Dem großen
Mystiker stellt sich das »Problem des Absoluten« von selbst
durchweg in der Sprache des Lebens, nicht in der Sprache der
Dialektik. Er löst es in Formen des Lebens, durch Umwandlung oder
Erweiterung des Bewußtseins, das, dank seinem besonderen Genius,
ihn befähigt, jenes zwiefache Bild der Wirklichkeit zu erfassen,
das dem Wahrnehmungsvermögen anderer Menschen entgeht. Es ist
erstaunlich, daß diese Erfahrungstatsache, eine Tatsache von
zentraler Bedeutung für das Verständnis des mystischen Typus, von
denen, die über Mystik geschrieben haben, bisher gar nicht beachtet
worden ist. In dem Maße, wie wir in unserer Untersuchung
fortschreiten, wird die Wichtigkeit dieser Tatsache, ihre
weitreichenden Folgen auf dem Gebiete der Psychologie, der
Theologie, des praktischen Handelns mehr und mehr offenbar werden.
Sie gibt uns den Grund, warum die Mystiker die Konstruktion der
Vitalisten nicht als ausreichende Erklärung der Natur der
Wirklichkeit hinnehmen können. »Was auch die Grenzen euerer
Erkenntnis sein mögen, wir wissen,« so sagen sie, »daß die Welt
noch ein anderes Antlitz hat als dieses: das Antlitz, das dem
Geiste Gottes gegenwärtig ist.« »Ruhe Seinem Wesen nach, Tätigkeit
Seiner Natur nach; vollkommene Stille, vollkommene Fruchtbarkeit
[bookmark: text50]F50«, sagt wiederum Ruysbroeck, »dies
ist der zwiefache Charakter des Absoluten.« Was für uns Handeln
ist, sagen sie, ist für Ihn Ruhe, denn »eben Sein Friede und Seine
Stille kommen aus der überschäumenden Fülle Seines unendlichen
Lebens Von Hügel, The Mystical Element of
Religion II, p. 132 [vgl. Goethe:

Und alles Drängen, alles Ringen,

Ist ewige Ruh' in Gott dem Herrn].«. Was für uns Vielheit
ist, ist für den höchsten Erkennenden Einheit. Unsere Welt des
Werdens ruht am Busen jenes reinen Seins, das von jeher das letzte
Ziel des menschlichen Strebens gewesen ist. Der »Fluß, in [bookmark: page67]dem wir nicht zweimal
baden können [Herakleitos 91 Diels: »Man
kann nicht zweimal in denselben Fluß steigen.« Auch bei Plato,
Kratylos 402 A, vgl. S. 38. Danach Goethe, Dauer im Wechsel:

Ach, und in demselben Flusse

Schwimmst du nicht zum zweitenmal.]«, ist die stürmische
Lebensflut, die jenem göttlichen Ozean zuströmt. »Wie selig«, sagt
die Stimme des Ewigen zur hl. Katharina von Siena, »ist die Seele,
die es wirklich verstanden hat, aus dem stürmischen Meere in mich,
den stillen Ozean, einzumünden, und in diesem Meer, das ich selbst
bin, den Krug ihres Herzens zu füllen [bookmark: text53]F53.«

		Die Entwicklung des mystischen Bewußtseins führt also den
Menschen zu diesem transzendentalen Standpunkt: ihr Geheimnis ist
diese Einheit in der Mannigfaltigkeit, diese Stille im Kampf.
Hierin stimmen sie vielmehr mit Heraklit als mit seinen modernen
Interpreten überein. Dieser mystischste aller Philosophen erkannte
eine verborgene Einheit hinter dem Kampf, über alle erschaffenen
Gegensätze hinaus, und im mystischen Geiste lehrte er seine
Schüler: »Nicht ich, sondern der Logos lehrt euch die Weisheit, daß
alle Dinge Eins sind [bookmark: text54]F54.« Dies ist das Geheimnis, auf das die dürre
idealistische Konzeption des reinen Seins schüchtern hinzudeuten
suchte und das der Vitalismus durch seine der Wirklichkeit näher
bleibende Konzeption vom Werden unnötigerweise zu beseitigen
versucht hat. Wir werden das herrliche Gewand sehen, in das die
christlichen Mystiker es hüllen, wenn wir an die Betrachtung der
Landkarte ihrer theologischen Forschungsreisen gehen.

		Wenn man einwendet – und dieser Einwand ist von Vertretern jeder
philosophischen Schule gemacht worden –, daß die Existenz des
»Absoluten« der Idealisten und der Mystiker gänzlich unvereinbar
sei mit dem tief lebendigen, strebenden Geistesleben, das die
Wirklichkeit der Vitalisten ist, so erwidere ich, daß diese beiden
Konzeptionen im Grunde nur Symbole von Wirklichkeiten sind, die der
menschliche Geist nie erreichen kann, und daß die Vorstellung von
Ruhe, Einheit und Frieden von jeher der Menschheit beste
Übersetzung ihrer höchsten intuitiven Anschauung Gottes gewesen ist
und noch ist. »›Mitten in das Schweigen wurde ein verborgenes Wort
in [bookmark: page68]mich hinein
gesprochen.‹ Wo ist das Schweigen, und wo ist der Ort, wo dies Wort
hineingesprochen wird? Es ist in dem Reinsten, was die Seele zu
bieten vermag, in ihrem edelsten Teil, im Grunde, ja im Wesen der
Seele [bookmark: text55]F55.« So Eckehart,
und hier bestätigt er nur eine allgemeine Überlieferung. Die
Mystiker haben immer behauptet, daß »Schweige, schweige und
erkenne« die Weisung ist, nach der der Mensch am reinsten
und unmittelbarsten die Wirklichkeit begreift: daß Stille in
gewisser Weise die wahrste und tiefste Tätigkeit ist; und als das
Christentum seine Philosophie formulierte, machte es sich sogleich
diese Paradoxie zu eigen.

		»Was also ist mein Gott?« fragt der hl. Augustinus und gibt eine
Antwort, in der sich die Vision des Mystikers und das Genie des
Philosophen vereinten, um von dem flammenden Herzen der
Wirklichkeit, von der großen Paradoxie, daß der allumfassende,
allüberragende Eine zugleich so vertraut und so erhaben ist,
wenigstens eine Ahnung zu geben. »Höchster, Bester, Mächtigster du,
Allermächtigster, Allerbarmer und Allgerechter, Verborgenster und
Allgegenwärtiger, Schönheitsherrlicher, Kraftgewaltiger. Du stehest
fest und bist unfaßbar, unwandelbar bist du und wandelst alles. Nie
neu, nie alt, erneuerst du alles … Ständig wirkend ruhest du
ständig, sammelst immer und hast nie Bedarf. Träger, Erfüller,
Beschützer du! Schöpfer, Erhalter, Vollender! Der du suchest, wo
nichts dir fehlt … Aber was sagt das alles von dir, mein Gott,
mein Leben, meine heilig süße Wonne? Und was vermag ein Mensch zu
sagen, wenn er von dir redet? [bookmark: text56]F56«

		Man hat gesagt: »was wir auch tun mögen, unser Hunger nach dem
Absoluten wird nie aufhören«. Der Hunger, dies eingeborene
Verlangen nach einer letzten Einheit, einem unwandelbaren Guten und
die intuitive Erkenntnis desselben, wird nicht aufhören, wie
herzhaft wir uns auch zu sättigen suchen an diesen modernen
Systemen, die uns ein pluralistisches oder empirisches Weltall
darbieten. Wenn wir nun zugeben – wie die Vitalisten es müssen –,
[bookmark: page69]daß allen
lebenden Wesen ein Instinkt der Selbsterhaltung, eine freie,
richtunggebende Kraft innewohnt, der man trauen darf und die zum
Leben führt, ist es da gerecht, der menschlichen Seele solch einen
Instinkt abzusprechen? Die »Entelechie« der Vitalisten, der
»verborgene Steuermann« treibt die Erscheinungswelt vorwärts und
aufwärts. Wie steht es mit jenem andern sichern Instinkt, der der
Menschheit eingepflanzt ist und immer wieder hervorbricht, der den
Geist vorwärts und aufwärts treibt, ihn ewig nach einem Ziele
spornt, das er als endgültig empfindet, aber doch nicht definieren
kann? Sollen wir diesem Trieb zum Absoluten, der so lebendig und
unausrottbar ist wie irgendwelche andere Triebe, mißtrauen, nur
weil die neue Philosophie ihn in ihrem System schwer unterbringen
kann?

		»Wir müssen«, sagt Platon im »Timaios«, zuerst »zwischen den
beiden großen Formen des Seins einen Unterschied machen und fragen:
Was ist das, was immer ist und kein Werden hat, und was ist das,
was stets im Werden ist und nie ist [bookmark: text57]F57?« Ohne daß wir Platons
Antwort auf diese Frage notwendig unterschreiben müssen, können
wir, glaube ich, auf jeden Fall zugeben, daß die Frage an sich
selbst ihren guten Sinn hat, daß sie ein dauerndes Verlangen der
menschlichen Natur zum Ausdruck bringt und daß die Analogie der
andern menschlichen Triebe und Instinkte uns zeigt, daß diese seine
fundamentalen Bedürfnisse schon die Gewähr ihrer Befriedigung in
sich tragen [bookmark: text58]F58.
Der große Fehler des Vitalismus, als System betrachtet, ist der,
daß er nur die eine Hälfte zu beantworten unternimmt, die Hälfte,
die der absolute Idealismus überhaupt zu beantworten
verschmäht.

		Wir haben gesehen, daß die mystische Erfahrung, die
vollständigste und weitestgehende Erfahrung, die der Mensch in
bezug auf die übersinnliche Welt erreichen kann, uns erklärte, daß
es zwei Aspekte, zwei Ebenen entdeckbarer Wirklichkeit gibt. Wir
haben auch gesehen, daß die mystische Literatur reich ist an
Andeutungen, ja, an klaren Berichten unmittelbarer Zeugen
hinsichtlich dieser beiden Ebenen [bookmark: text59]F59. Das reine Sein, sagt Boutroux in seiner Darstellung
[bookmark: page70]Boehmes
[bookmark: text60]F60, hat zwei charakteristische
Erscheinungsformen. Es offenbart sich uns als Kraft im Kampfe, im
Widerstreit seiner eigenen Attribute. Doch es zeigt sich uns als
Wirklichkeit, indem es diese Gegensätze in sich versöhnt und in
Einklang bringt.

		Als Kraft offenbart es sich uns also in der dynamischen Welt des
Werdens, im Gewoge des Lebens, das aus Gegensätzen von Gut und
Böse, Freude und Leid, Leben und Tod besteht. Hier offenbart sich
freiwillig, so behauptet Boehme, der absolute Gott. Doch jede
Offenbarung hat das Erscheinen ihres Gegensatzes zur Bedingung: das
Licht kann nur erkannt werden durch das Dunkel, das Leben braucht
zu seiner Offenbarung den Tod, die Liebe den Zorn. Wenn daher das
reine Sein – das Gute, Schöne und Wahre – sich offenbaren will, so
kann es dies nur, indem es zugleich seinen Gegensatz hervorruft und
sich gegenüberstellt, wie in der Hegelschen Dialektik keine Idee
vollkommen ist ohne ihre Verneinung. Allein der Mensch empfindet
mit Recht eine solche Offenbarung durch Kampf als unvollkommen.
Zwar ist die absolute Wirklichkeit, der Spieler, dessen erhabene
Musik um den Preis dieser unaufhörlichen Reibung zwischen Bogen und
Saiten zum Ausdruck kommt, in seiner Musik gegenwärtig. Allein am
besten erkennt man ihn in jenem »Licht hinter den Dingen«, jener
Einheit, wo all diese Gegensätze in Harmonie, in einer höheren
Synthese aufgelöst sind und wo die Melodie nicht als schwierige
Folge von Tönen, sondern als Ganzes wahrgenommen wird.

		Wir haben also a) die absolute Wirklichkeit, die die
griechischen Philosophen und alle nach ihnen unter der scheinbar
kalten Abstraktion verstanden, die sie das reine Sein nannten: den
absoluten, unbedingten und unerforschlichen Einen, in dem alles
beschlossen ist. Unwandelbar, doch alles wandelnd, ist dieser Eine
die undifferenzierte Gottheit Eckeharts, der himmlische Vater der
herkömmlichen christlichen Theologie. Es ist der große Beitrag der
Mystiker zur menschlichen Erkenntnis des Wirklichen, daß sie in
diesem Absoluten, den Metaphysikern zum Trotz, einen persönlichen
Gegenstand der Liebe, das Ziel ihres Strebens, das »Land der Seele«
finden.

		b) Allein im Gegensatz zur Lebensverneinung der orientalischen
[bookmark: page71]Kontemplativen,
sehen sie auch in der dynamischen Seite der Dinge, in dem Wirbel
der Erscheinungen, eine Wirklichkeit. Für sie ist dies ewige
Werden, dies strebende, freie, sich entfaltende Leben, nicht nur
ein Schattenspiel, sondern ein wesentlicher Bestandteil ihres
Kosmos: eine Offenbarung oder Erscheinung Gottes, der er innewohnt,
in der sein Geist tatsächlich wirkt und strebt. Diese Ebene
der Wirklichkeit ist gleichsam der Strom, in den alles individuelle
Leben eingetaucht ist, der dem Herzen Gottes entspringt und dort
wieder mündet.

		Der Mystiker weiß, daß seine Aufgabe die Erlangung des Seins,
die Vereinigung mit dem Einen, die »Rückkehr zum Vaterherzen« ist.
Denn die Parabel vom verlorenen Sohn ist für ihn die Geschichte des
Weltalls. Diese Vereinigung wird erreicht zunächst durch
Zusammenwirken mit dem Leben, das ihn trägt, in das er eingetaucht
ist. Er muß sich dieses »großen All-Lebens« bewußt werden, darin
untertauchen, wenn er seinen Weg dahin zurückfinden will, von
wannen er gekommen ist. Vae soli. So gibt es in Wahrheit
zwei gesonderte Akte der »göttlichen Vereinigung«, zwei besondere
Arten mystischer Erleuchtung. Der zwiefache Charakter des geistigen
Bewußtseins führt eine zwiefache Verpflichtung mit sich. Zunächst
ist da die Vereinigung mit dem Leben, mit der Welt des Werdens und
parallel mit ihr die Erleuchtung, kraft deren der Mystiker »eine
wirklichere Welt schaut«. Zweitens ist da die Vereinigung mit dem
Sein, mit dem Einen: und die höchste und letzte Erleuchtung reiner
Liebe, die wir »die Erkenntnis Gottes« nennen. Die abnorme
Entwicklung des dritten Faktors, des freien, schöpferischen
»Geistes«, des Stückchens absoluten Lebens, das den Grund seiner
Seele bildet, ist es, die es dem Mystiker möglich macht, dieses
letzte Ziel zu begreifen und zu erreichen. Nur das Sein kann das
Sein erkennen; wir »schauen das, was wir sind, und sind das, was
wir schauen«. Aber es ist ein Funke in der menschlichen Seele,
sagen die Mystiker, der wirklich ist, der tatsächlich ist,
und dadurch, daß wir ihn pflegen, können wir zur Erkenntnis der
Wirklichkeit gelangen.

		Immer wieder und wieder – als Sein und Werden, als Ewigkeit und
Zeit, als Transzendenz und Immanenz, als Wirklichkeit und
Erscheinung, als das Eine und das Viele – werden diese beiden
herrschenden Vorstellungsweisen und Tendenzen, diese beiden inneren
Gewißheiten des menschlichen Selbst, die Kette und Einschlag [bookmark: page72]im Gewebe seines
Weltalls bilden, aufs neue erscheinen. Auf der einen Seite ist
seine unausrottbare intuitive Gewißheit eines fernen unwandelbaren
Etwas, das ihn ruft; auf der andern ist seine ebenso klare
Gewißheit eines vertrauten, wunderbaren Etwas, das ihm nahe ist und
nach dem er sich sehnt. Die wahre Wirklichkeit des Menschen, sein
einzig ihm gemäßer Gott, muß groß genug sein, diese scheinbaren
Widersprüche in einer höheren Synthese in sich zu vereinen. Weder
die extreme Transzendenz des unbedingten Idealismus noch die
extreme Immanenz des Vitalismus geben die ganze Wahrheit. Beide
sind nach der Ansicht der Mystiker unvollständig. Die Vorstellung
der Mystiker ist, daß das absolute Sein sich in einer Welt des
Werdens offenbart, mit ihr ringend und in ihr leidend, und doch
eins mit ihr; doch wenn auch semper agens, so doch auch
semper quietus. Der göttliche Geist, von dem sie wissen, daß
er dem menschlichen Herzen wie dem Weltall innewohnt, kommt her von
und kehrt zurück zu dem transzendenten Einen, und diese Trennung
der Personen bei Einheit der Substanz vollendet den »ewigen Kreis
von Gott, durch Gott, zu Gott«.

		Das absolute Sein und das absolute Werden, das All und das Eine,
sind gleich unzulängliche Definitionen dieser Wirklichkeit, dieses
»Dreigestirns des Guten, Wahren und Schönen«. Immer von der
Erfahrung ausgehend – der vollkommensten Erfahrung, die für den
Menschen möglich ist –, schildern die Mystiker uns ein Absolutes,
das über das Absolute der Philosophie hinausgeht und es
einschließt; das auch weit über das kosmische Leben hinausgeht, das
es erfüllt und erhält und das sich am besten als transzendente
Persönlichkeit bestimmen läßt. Wegen seines Reichtums und der Armut
der menschlichen Sprache werden sie bisweilen dazu getrieben, es
nur negativ zu definieren. Zugleich statisch und dynamisch, über
dem Leben und mitten darin, »ganz Liebe, doch ganz Gesetz«, ewig
seinem Wesen nach, obwohl in der Zeit wirkend, löst diese Vision,
die Gegensätze auf, die diejenigen verwirren, welche es von außen
erforschen.

		Hier also steht der Mystiker. Mit Hilfe zweier philosophischer
Systeme, die er durch die Mittel seines symbolischen Ausdrucks
ergänzte, ist es ihm gelungen, uns etwas von seiner Vision und von
seinem Anspruch zu sagen. Dieser Vision, diesem erhabenen Bilde der
Ewigkeit gegenüber, mögen wir wohl fragen und müssen wir fragen:
durch welche Mittel hat dieses Selbst, das doch dem eingekerkerten
und sinnengenährten Selbst unserer täglichen [bookmark: page73]Erfahrung verwandt ist, es fertig
gebracht, seine Fesseln abzustreifen und sich zu den Höhen
geistiger Wahrnehmung zu erheben, auf denen allein eine solche
Vision dem Menschen möglich ist? Wie hat es jene intuitiven
Erkenntnisse, die ins Gebiet des absoluten Lebens übergreifen, in
den Kreis seines Bewußtseins gebracht? Wie hat es Kräfte in sich
entwickeln können, die es befähigen zu dieser erstaunlichen, dieser
übermenschlichen Konzeption der Natur der Wirklichkeit zu gelangen?
Die Psychologie wird uns vielleicht zu einer Antwort auf diese
Frage verhelfen können, und ihre Aussage ist es, die wir zunächst
prüfen müssen. Doch die endgültige Lösung ist das Geheimnis der
Mystiker, und sie antworten uns, wenn wir sie fragen, in der
unmittelbaren, unzweideutigen Form lebendigen Wirkens, nicht in
künstlichen und spitzfindigen Wendungen spekulativen Denkens.

		»Komm mit uns,« rufen sie dem verwirrten und verstrickten Selbst
zu, das sich nach endgültiger Wahrheit und Frieden sehnt, »wir
wollen dir einen Weg zeigen, der nicht nur ein Ausweg aus deinem
Kerker sein wird, sondern auch ein Pfad in die Heimat. Zwar bist du
ganz eingetaucht in die Welt des Werdens, schlimmer noch, du wirst
beständig von allen Seiten durch die Täuschungen der Sinne
bedrängt. Aber auch du bist ein Kind des Absoluten. Du trägst in
dir die Bürgschaft deines Erbes. Auf dem Gipfel deines Geistes ist
eine kleine Tür, so hoch oben, daß du sie nur durch mühseliges
Emporklimmen erreichen kannst. Dort steht der Gegenstand deiner
Sehnsucht und klopft an; von dort kommen jene beständigen
Botschaften, die das behagliche Sinnenleben störten, schwache Echos
der Wahrheit, die ewig an deine Tore pocht. So komm denn auf diesem
Pfade hinauf zu den höheren Ebenen der Wirklichkeit, wohin du durch
den göttlichen Funken in dir gehörst. Laß dein niederes Behagen,
dein kluges Geschwätz, deine sinnlosen Versuche, die scheinbaren
Widersprüche eines Ganzen zu lösen, das für dein auf den Nutzen
eingestelltes kleines Hirn zu groß ist. Vertraue deinen tieferen
Instinkten, gebrauche deine latenten Kräfte. Ergreife Besitz von
jenem göttlichen, schöpferischen Leben, das die eigentliche
Substanz deines Wesens ist. Beginne mit deiner Erneuerung, wenn du
seine Schönheit und seine Wahrheit kennenlernen willst. Du kannst
nur das schauen, was du bist. Nur das Wirkliche kann die
Wirklichkeit erkennen.« [bookmark: page74]
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		Drittes Kapitel

Mystik und Psychologie

		Wir kommen nun zur Betrachtung des geistigen Apparats, der dem
Selbst zur Verfügung steht, zu der Frage, auf welche Weise er ihm
helfen kann, dem Kerker der Sinnenwelt zu entfliehen, über ihren
Rhythmus hinauszugelangen und Erkenntnis der Wirklichkeit oder
bewußten Kontakt mit ihr zu erreichen. Wir haben gesehen, wie das
normale Selbst im Kerker der Sinne fest eingeschlossen sitzt und
mit Hilfe der Naturwissenschaft und der Philosophie eine genaue
Prüfung des Raumes und der Einrichtung vornimmt, die Dicke der
Wände untersucht und Betrachtungen über die Möglichkeit anstellt,
ob zuverlässige Nachrichten von außen her in seine Zelle eindringen
können. In dieser Zelle mit ihm eingeschlossen sind zwei Kräfte,
das Verlangen, mehr zu wissen, und das Verlangen, mehr zu lieben,
unablässig am Werk. Wo der erste dieser Triebe vorherrscht, nennen
wir das Resultat ein philosophisches oder wissenschaftliches
Temperament; wo er hinter dem Verlangen unbefriedigter Liebe
zurücktritt, ist die Art, wie das Selbst auf die Dinge reagiert,
entweder poetisch, künstlerisch oder – wenn auch nicht
ausgesprochen, so doch seinem Wesen nach – religiös.

		Wir haben weiter gesehen, daß eine gewisse Anzahl von Menschen
behaupten, diesem Kerker entronnen zu sein. Wenn dem so ist, so
kann es nur geschehen sein, um jene zwei hungrigen Triebe zu
befriedigen; denn diese, und nur diese, machen das zu einem Kerker,
was sonst ein behagliches Hotel sein würde; und da nun diese Triebe
aktiv oder latent in verschiedenem Grade in uns allen vorhanden
sind, so verlohnt es sich schon der Mühe, zu versuchen, die
schwachen Punkte in der Mauer zu entdecken und die Angriffsmethode,
mittels deren wir uns am besten diese eine Fluchtmöglichkeit
zunutze machen können.

		Bevor wir versuchen, in psychologischer Sprache die Art, wie der
Mystiker die Fesseln der Sinne abstreift und sich auf den Heimweg
macht, zu definieren, erscheint es wünschenswert, den Mechanismus
[bookmark: page75]zu prüfen, der
dem normalen, bewußten Selbst zur Verfügung steht: das Geschöpf
oder den Teil des Geschöpfes, den wir als »uns selbst« erkennen.
Die Psychologen pflegen uns zu sagen, daß die Nachrichten von
draußen in diesem Selbst drei Hauptformen von Tätigkeit
hervorrufen: 1. Sie erregen in ihm Gefühle der Anziehung oder der
Abstoßung, der Begierde oder des Abscheus, die an Intensität
verschieden sind von dem halb bewußten Verlangen des hungrigen
Säuglings bis zur Leidenschaft des Liebenden, des Künstlers oder
des Fanatikers. 2. Sie bewirken in ihm eine Art Verdauungsprozeß,
in dem es den ihm dargebotenen Stoff geistig verarbeitet und
endlich einen Teil der sich ergebenden Begriffe sich und seiner
Welt einverleibt. 3. Die Gefühle des Verlangens oder die Tätigkeit
der Vernunft oder beide auf mannigfache Weise verbunden erwecken in
ihm einen Entschluß, durch den Wahrnehmen und Begreifen in –
körperliche oder geistige – Tätigkeit auslaufen.

		Daher sagen wir, daß die hauptsächlichen Äußerungen des Selbst
Gefühl, Intellekt und Wille sind, und daß die Individuen ihrem
Wesen nach Gefühlsmenschen, Intellektualisten oder Willensmenschen
sind, je nachdem ob nun das Fühlen, das Denken oder das Wollen bei
ihnen die Zügel ergreift.

		Dank dem System wasserdichter Abteilungen der Popularpsychologie
können wir diese Eigenschaften personifizieren, indem wir sie uns
wie die drei Parzen im Geiste sitzend vorstellen, wo sie den Flachs
der Erfahrung zum Lebensfaden spinnen. Allein diese drei sind nicht
als getrennt und einander ausschließend zu denken, sie sind
vielmehr eine Dreieinigkeit, drei Aspekte, Methoden oder Momente
derselben Sache: der Art, wie das bewußte Selbst auf sein Universum
reagiert [bookmark: text61]F61.

		Nun hat, wie wir schon sagten, das unbefriedigte Selbst von
seinem Gefühl aus das Verlangen, mehr zu lieben; sein wißbegieriger
Verstand hat das Verlangen nach mehr Erkenntnis. Beide Triebe sind
[bookmark: page76]sich bewußt, daß
sie auf magere Kost gesetzt sind, daß es wirklich irgendwo in der
geheimnisvollen Welt draußen mehr zu lieben und mehr zu erkennen
gibt. Sie wissen auch, daß ihre eigene Kraft der Liebe und des
Verstehens eines größeren und weniger vergänglichen Gegenstandes
würdig ist, als das ihm durch die Täuschungen der Sinne Gegebene.
Daher versucht das Bewußtsein immer, vom Verlangen des Gefühls oder
des Verstandes getrieben, sich aufzumachen und dem Absoluten
entgegenzugehen, und immer wird es zur Umkehr gezwungen. Die
kunstvollen Systeme der Philosophie, die Konstruktionen der
Naturwissenschaft, der » sunset-touch [»sunset-touch«. Zitat aus Browning, Bishop Blougram's
Apology. Der Bischof rechtfertigt sein Festhalten am Dogmenglauben
mit folgender Begründung: Werfen wir, da wir die Schwierigkeiten
und Zweifel, die uns quälen, nicht lösen können, unsern Glauben
über Bord, was haben wir gewonnen? Finden wir Ruhe im Unglauben?
Nein, denn wie vorher die Ruhe des Glaubens durch die Zweifel des
Unglaubens gestört wurde, so nun umgekehrt:

»… ein Abendsonnenblick (sunset-touch),

Ein blumenkelchgeborenes Bild, ein Tod,

Ein Chorfinale aus Euripides –

Und siehe! tausend Hoffnungen und Ängste,

So ewig alt und jung wie die Natur,

Drängen sich mit Gewalt in unsre Seele

Und tanzen Hand in Hand in wildem Reigen,

Um das aufs neue thronende Idol,

Das mächtige Vielleicht …«]« werden abwechselnd
probiert. Kunst und Leben, die Zufälligkeiten unseres Menschentums,
bieten dem Gefühl einen Ausblick, bis der vernachlässigte Verstand
sich dagegen erhebt und den Wert dieses Ausblicks bestreitet.
Metaphysik und Naturwissenschaft scheinen dem Intellekt ein offenes
Fenster nach der Wahrheit hin zu bieten, bis das Herz hinausblickt
und erklärt, diese Landschaft sei eine kalte Wüste, wo es keine
Nahrung finden könne. Diese verschiedenen Aspekte der Dinge müssen
entweder in eins verschmelzen oder überboten werden, wenn das ganze
Selbst befriedigt werden soll; denn die Wirklichkeit, die es sucht,
muß beiden Ansprüchen gerecht werden, und in vollstem Maße.

		Wenn Dionysius der Areopagit die Engel einteilt in die von
vollkommener Liebe entflammten Seraphim und die mit vollkommener
Erkenntnis ausgestatteten Cherubim, so gibt er damit nur den beiden
[bookmark: page77]stärksten
Trieben der menschlichen Seele Ausdruck und stellt im Bilde die
unerreichbaren Bedingungen der seligen Vollendung dar [bookmark: text63]F63. Nun kann man in
einem gewissen Sinne sagen, daß das Verlangen nach Erkenntnis ein
Teil des Verlangens nach vollkommener Liebe ist, da eine Seite
dieser ursprünglichen allumfassenden Leidenschaft offenbar ein
Verlangen ist, den Gegenstand der Liebe im vollsten und genauesten
Sinne zu erkennen. Die der Liebe eigentümliche Tätigkeit – denn die
Liebe, die ganz Flügel ist, ist von Natur tätig und »kann nicht
müßig sein«, wie die Mystiker sagen – ist ein Streben und ein
Suchen nach einem ersehnten Gegenstand, der erst, wenn erreicht,
voll erkannt werden, und erst, wenn voll erkannt, vollkommen
angebetet werden kann [bookmark: text64]F64. Ihr Wesen ist ebensowohl Einssein wie
Anbetung. Freudiger Genuß ist ihre eigentliche Erfüllung. Dies gilt
von allem Liebesstreben, ob nun der Gegenstand der Liebe göttlich
oder menschlich ist – die Braut, der Gral, die mystische Rose, die
Fülle der Gottheit. Aber es läßt sich in keinem Sinne sagen, daß
das Verlangen der Liebe nur ein Teil des Verlangens nach
vollkommener Erkenntnis sei; denn dieses rein intellektuelle
Streben schließt keine Anbetung, keine Selbsthingabe, keine
Gegenseitigkeit des Gefühls zwischen Erkennendem und Erkanntem ein.
Bloße Erkenntnis, für sich genommen, ist Sache des Empfangens,
nicht des Handelns; der Augen, nicht der Flügel; eine Sache ohne
wirkliches Leben.

		Man muß also eine genaue Scheidelinie ziehen zwischen diesen
beiden großen Ausdrucksformen des Lebens: der tätigen Liebe und dem
passiven Erkennen. Die eine ist verbunden mit dem tatkräftigen
Streben, dem dynamischen Impuls, etwas zu tun, physisch oder
[bookmark: page78]geistig, der
allen lebenden Wesen eingeboren ist und den die Psychologen
conatio nennen; die andere ist verbunden mit dem uns
innewohnenden Bewußtsein, dem passiven Erkennen, das sie
cognitio nennen.

		Wenn wir zu unserm ursprünglichen Schema zurückkehren, so ist
conatio fast ausschließlich Sache des Willens, doch des
durch ein Gefühl getriebenen Willens. Denn eine Willenshandlung
jeder Art, wie verstandesmäßig sie auch erscheinen mag, ist immer
das Resultat eines Gefühls. Wir handeln, weil wir es wünschen,
unser Impuls zum Handeln ist eine Synthese von Entschluß und
Wunsch. Alle menschlichen Taten sind das Resultat des Willens, nie
des bloßen Denkens. »Der Intellekt an sich bewegt nichts«, sagt
Aristoteles, und die moderne Psychologie hat dies Gesetz nur
bestätigt. Daher geht unser Suchen nach Wirklichkeit nie von der
intellektuellen Seite unseres Bewußtseins aus, wenn es auch in
hohem Maße von ihr unterstützt werden mag; denn die intellektuellen
Kräfte haben wenig Initiative. Ihr Gebiet ist die Analyse, nicht
das Erforschen. Sie bleiben zu Hause und zergliedern und ordnen den
Stoff, der ihnen zuhanden kommt; sie wagen sich nicht auf
Nahrungssuche über ihr Gebiet hinaus. Das Denken dringt nicht weit
in einen Gegenstand ein, für den das Selbst kein Interesse fühlt,
d. h. der nicht eine Willensregung, ein Verlangen in ihm weckt,
denn Interesse ist das einzige uns bekannte Mittel, unsern Willen
aufzurütteln und die Aufmerksamkeit so zu fixieren, wie es für
jeden intellektuellen Vorgang nötig ist. Niemand denkt lange an
etwas, was ihm gleichgültig ist, d. h. das nicht irgendeine Saite
seines Gefühlslebens berührt. Mag er es nun hassen, lieben,
fürchten, begehren: irgendein Gefühl muß er ihm gegenüber haben.
Das Gefühl ist das Fühlhorn, das wir der Welt der Dinge
entgegenstrecken.

		Hier gibt uns die Psychologie dieselbe Lehre, die Dante von
seiner Pilgerfahrt heimbrachte: die Lehre von der überragenden
Bedeutung und der harmonischen Bewegung des Wünschens und Wollens.
Sì come rota ch'egualmente è mossa [bookmark: text65]F65 (wie ein gleichmäßig
bewegtes Rad) wirken diese zusammen, um den kosmischen Plan
auszuführen. In allem menschlichen Leben, soweit es nicht nur ein
Zustand passiven Bewußtseins ist, ist das Gesetz, das Dante im
Weltall fand, das [bookmark: page79]Gesetz jedes einzelnen Geistes. Nicht Logik, nicht
»gesunder Menschenverstand«, l'amor che move il sole e le altre
stelle (Liebe, die Sonne und Sterne bewegt) ist die bewegende
Kraft des Menschengeistes; bei den Erfindern, den Philosophen und
den Künstlern nicht weniger als bei den Helden und Heiligen.

		Es ist eine der Hauptleistungen der neueren Psychologie, daß sie
die Wichtigkeit des Gefühls in unserm Leben und besonders seinen
Vorrang vor dem Verstand in allem, was den Kontakt des Menschen mit
der übersinnlichen Welt angeht, siegreich verfochten hat. Besonders
auf dem Gebiet der Religion ist man darin übereingekommen, daß »ein
im Herzen erkannter Gott« ein besseres und endgültigeres Ergebnis
der höchsten Erfahrung ist als »ein mit dem Hirn vermuteter Gott«;
daß das aktive Erlebnis des Geistes fruchtbarer und
vertrauenswürdiger ist als der dialektische Beweis. Ein Gemeinplatz
der Mystik nach dem andern wird auf diese Weise von der offiziellen
Wissenschaft neu entdeckt und enthält seinen ihm gebührenden Platz
in der Psychologie des Geisteslebens. Das beständige Wachstum
vitalistischer Daseinstheorien mit ihrer Tendenz, die lediglich
partielle und utilitaristische Natur des Intellekts zu betonen und
alles vom Standpunkt der Vitalität aus zu erklären, fördert diese
Entwicklung. So steht Leuba nicht an, zu behaupten: »Leben, mehr
Leben, ein weiteres, reicheres, befriedigenderes Leben ist im
letzten Grunde das Endziel aller Religion [bookmark: text66]F66«, und wir haben
gesehen, daß das Leben, so wie wir es kennen, viel enger mit dem
Willen und dem Gefühl als mit dem Denken verknüpft ist.

		Das, was unsere religiösen und ethischen Lehrer »bloßes Gefühl«
zu nennen pflegten, wird jetzt als Urstoff des Bewußtseins
anerkannt. Das Denken ist nur sein Diener, ein geschickter und oft
anmaßender Diener, der beständig die Neigung hat, widerrechtlich
die Herrschaft an sich zu reißen. Im Grunde also werden wir im
Gefühl die Kraft finden, die den Mechanismus des Geistes treibt,
eine Kraft, die stark wie die Dampfkraft ist, doch ebenso flüchtig,
wenn sie nicht in Tätigkeit gesetzt wird. Ohne sie würde der Wille
schlafen und der Intellekt zu einer Rechenmaschine herabsinken. Und
was seine Vergänglichkeit anbetrifft, so hat Bergson den ewigen
Wechsel [bookmark: page80]als eine
notwendige Bedingung des Bewußtseins, ja des Lebens überhaupt,
bezeichnet [bookmark: text67]F67.

		Weiter, »das Herz hat seine Gründe, von denen der Verstand
nichts weiß«. Es ist eine Tatsache der Erfahrung, daß wir in den
Augenblicken seelischer Erregung, so flüchtig diese auch sein
mögen, tiefer in die Wirklichkeit der Dinge hinabtauchen, als wir
in den Stunden glänzendster Beweisführung zu tun hoffen können. Bei
der Berührung der Leidenschaft fliegen Türen auf, an die die Logik
vergeblich gepocht hat; denn die Leidenschaft rüttelt nicht nur den
Geist, sondern die ganze Lebenskraft des Menschen zur Tätigkeit
auf. Es ist der Liebende, der Dichter, der Leidtragende, der
Bekehrte, der einen Augenblick das Vorrecht des Mystikers teilt,
den Schleier der Isis aufzuheben, an dem die Naturwissenschaft so
hilflos hantiert, daß sie nur ihre schmutzigen Fingerspuren daran
läßt. Das Herz zieht eifrig und ruhelos hinaus ins Unbekannte und
bringt tatsächlich und buchstäblich »frische Nahrung für das
Denken« heim. Daher besitzen diejenigen, welche »fühlen, um zu
denken«, häufig eine reichere, wirklichere, wenn auch weniger
geordnete Erfahrung als die, welche »denken, um zu fühlen«.

		Dies psychologische Gesetz, das sich in bezug auf weltliche
Dinge leicht beweisen läßt, gilt auch auf der übersinnlichen Ebene.
Einer der frühesten englischen Mystiker hat es ein für allemal
formuliert, indem er von Gott sagte: »Durch Liebe kann man ihn
erlangen und festhalten, durch Verstandesdenken niemals
[bookmark: text68]F68.« Das
Erste, was unser Auge erleuchtet, sagt Ruysbroeck, ist das
lebendige Gefühl, das unser Bewußtsein überflutet und durchstrahlt,
wenn es eine Botschaft aus der Geisteswelt empfängt. Dies
gesteigerte Gefühl, dies Verlangen, nicht die scharfsinnigen
Deduktionen der Logik, die »Beweise« des Apologeten für die
Existenz des Absoluten, erschließt dem Auge nie zuvor gesehene
Dinge. »Aus diesem jähen Gefühl«, fährt er fort, »wird im Menschen
dann das Zweite geboren: eine Sammlung aller innern und äußern
Kräfte in der Einheit des Geistes und in den Banden der Liebe
[bookmark: text69]F69.« Hier sehen wir das Gefühl bei
seinem eigentlichen Wirken, als Quelle und Trieb des Handelns,
indem der Erregung des Verlangens sofort die Konzentration folgt,
die [bookmark: page81]Sammlung
aller Kräfte des Selbst zu einem Zustande entschlossener
Aufmerksamkeit, die Sache des Wollens ist.

		Dieser Akt vollkommener Konzentration, dieses leidenschaftliche
Sichsammeln des Selbst auf Einen Punkt macht, wenn es »in der
Einheit des Geistes und in den Banden der Liebe« auf übersinnliche
Dinge gerichtet ist, den Zustand aus, den man in der technischen
Sprache der Mystik als den der Meditation oder Sammlung bezeichnet
[bookmark: text70]F70, ein
Zustand, der für das mystische Bewußtsein besonders
charakteristisch ist und die notwendige Vorstufe zur reinen
Kontemplation, zu jenem Zustande, in dem der Mystiker in Verbindung
mit der Wirklichkeit tritt.

		Soweit sind wir also mit unserer Beschreibung der geistigen
Ausrüstung des Mystikers gekommen. Während er gleich andern
Menschen mit Kräften des Fühlens, Denkens und Wollens ausgestattet
ist, ist es wesentlich, daß seine Liebe und sein Wille, mehr noch
als sein Denken, auf die transzendente Wirklichkeit gerichtet ist.
Er muß eine starke Anziehung von Seiten des Absoluten, dem er
zustrebt, spüren, die Liebe, die die scholastische Philosophie als
die Kraft definiert, die jedes Geschöpf treibt, seiner Bestimmung
zu folgen. Aus dieser muß der Wille geboren werden, mit dem
Absoluten in Gemeinschaft zu treten. Dieser Wille, dies brennende
und tätige Verlangen muß sich verdichten zur und auswirken in der
bestimmten und bewußten Konzentration des ganzen Selbst auf das
Objekt, die dem Zustande der Kontemplation vorausgeht. Wir sehen
schon, wie sehr die irren, die das mystische Temperament für
typisch passiv halten.

		Unsere nächste Betrachtung gilt also diesem Zustande der
Kontemplation: was er wirkt und wohin er führt. Wie ist er
psychologisch zu erklären, und was ist sein empirischer Wert? Nun
können wir bei diesen und andern seltenen seelischen Zuständen
natürlich nur versuchen, von außen zu beschreiben, was nur von
innen her zutreffend beschrieben werden kann; was soviel sagt, daß
in Wahrheit nur Mystiker über Mystik schreiben können. Zum Glück
haben viele Mystiker dies getan, und so sind wir imstande, aus
ihren Erfahrungen und den Forschungen der Psychologie auf einer
andern Ebene gewisse elementare Schlüsse zu ziehen. Danach scheint
im allgemeinen [bookmark: page82]der Akt der Kontemplation eine Art Tor für die
Mystiker zu sein; ein Durchgang von einem Bewußtseinszustand in
einen andern. In technischer Sprache ist es die Bedingung, unter
der er sein »Wahrnehmungsfeld« verlegt und den für ihn
charakteristischen Ausblick auf das Universum erhält. Daß es solch
einen besonderen Ausblick gibt, der nicht einem besondern Glauben
oder Volke eigentümlich ist, beweist die Geschichte der Mystik, die
deutlich genug zeigt, daß sich in einigen Menschen eine andere Art
von Bewußtsein, ein anderer »Sinn« entwickelt, der über die
normalen Eigenschaften des Selbst, die wir besprochen haben,
hinausgeht. Dieser »Sinn« ist sowohl mit dem Gefühl wie mit dem
Intellekt und dem Willen verknüpft. Er kann sich in jeder dieser
Grundformen des Seelenlebens ausdrücken. Doch geht er über das
Gefühls-, Geistes- und Willensleben des gewöhnlichen Menschen
hinaus. Platon erkannte ihn als das Bewußtsein, das die wirkliche
Welt der Ideen wahrzunehmen imstande ist. Seine Entwicklung ist das
letzte Ziel der Erziehung, die Platons »Staat« schildert. Plotin
nennt ihn »einen andern Intellekt, verschieden von dem sogenannten
logischen Denkvermögen [bookmark: text71]F71«. Seine Aufgabe, sagt er, ist die Wahrnehmung des
Übersinnlichen – oder in neuplatonischer Sprache, der
intelligiblen Welt. Es ist der Sinn, der nach den Worten der
»Theologia Deutsch« die Kraft hat »in die Ewigkeit zu schauen
[bookmark: text72]F72«, »das
geheimnisvolle Auge der Seele«, mit dem der hl. Augustinus »das
Licht, das sich nie wandelt [bookmark: text73]F73«, erblickte. Er ist, sagt AI Ghazâlî, ein
persischer Mystiker des elften Jahrhunderts, »wie ein Schauen und
ein Ergreifen mit der Hand [bookmark: text74]F74«. Sein großer christlicher Nachfolger,
der hl. Bernhard, nennt ihn »die wahre, untrügliche Anschauung der
Seele«, »das sichere Erfassen der Wahrheit [bookmark: text75]F75« und »diese einfache
Vision der Wahrheit«, sagt Thomas von Aquino, »endet in einer
Bewegung des Verlangens [bookmark: text76]F76«.

		Dieser Sinn ist getränkt mit brennender Liebe, denn er erscheint
denen, die ihn besitzen, zunächst als eine Regung des Herzens; er
ist verbunden mit Feinheit des Intellekts, denn er verwendet [bookmark: page83]seine ganze Inbrunst
auf den erhabensten Gegenstand des Denkens; und mit einem
unbeugsamen Willen, denn er begibt sich auf sein Abenteuer, allen
natürlichen Zweifeln und Vorurteilen, aller menschlichen Trägheit
und Schwäche zum Trotz. Diese Abenteuer, die von denen, die zu
Hause bleiben, als eine höhere Art des Müßigganges angesehen
werden, sind in Wirklichkeit die letzten und schwierigsten
Arbeiten, die die Menschheit zu verrichten berufen ist. Sie sind
die einzigen bekannten Möglichkeiten, in den bewußten Besitz all
unserer Kräfte zu gelangen und, von den niedern zu den höheren
Bewußtseinsebenen aufsteigend, das weitere Leben, in das wir
eingetaucht sind, gewahr zu werden und in Gemeinschaft zu treten
mit der transzendenten Persönlichkeit, in der jenes Leben
beschlossen ist.

		Maria hat das bessere, nicht das bequemere Teil erwählt.
Vergeblich wiederholt der hämische gesunde Menschenverstand
angesichts des kontemplativen Typus das Spottwort des Mucius »
Encore sont-ils heureux que la pauvre Marthe leur fasse la
cuisine«. Es bleibt eine Paradoxie der Mystiker, daß die
Passivität, nach der sie zu streben scheinen, in Wahrheit ein
Zustand höchster Aktivität ist, ja, daß ohne einen solchen Zustand
keine große schöpferische Tat geschehen kann. In diesem Zustande
zwingt das Selbst der Oberfläche sich zur Stille, damit eine
andere, tiefer liegende Kraft frei werde, die in der Ekstase des
kontemplativen Genius den höchsten Grad ihrer Wirksamkeit
erreicht.

		»Dies ruhevolle Wirken«, sagt Walter Hilton, »ist weit entfernt
von fleischlicher Trägheit und von blinder Sicherheit. Es ist ein
geistiges Arbeiten, aber wir nennen es Ruhe, weil die göttliche
Gnade das schwere Joch der fleischlichen Liebe von der Seele löst
und durch die Gabe der geistlichen Liebe sie mächtig und frei
macht, um froh und sachte und freudig zu wirken … Daher wird
es ein heiliger Müßiggang, eine höchst geschäftige Ruhe genannt,
und das ist es, da es nichts von dem lauten Geschrei und tierischen
Lärm der sinnlichen Begierden hat [bookmark: text77]F77.«

		Wenn die Behauptungen derer, die diese latente Kraft entwickelt
haben, richtig sind, so war das Selbst im Irrtum, wenn es sich von
dem wahren Universum draußen gänzlich abgeschnitten glaubte. Es
hat, so scheint es, gewisse Fühlhörner, die, wenn es nur einmal
[bookmark: page84]gelernt hat, sie
auszustrecken, weit aus der engen Hülle, die sein normales
Bewußtsein einschließt, hervorsehen und ihm Tatsachen zuführen, aus
denen es eine höhere Wirklichkeit aufbauen kann als die aus den
Wahrnehmungen der Sinne abgeleitete. Die voll entfaltete und voll
bewußte menschliche Seele kann also gleich dem Lotus ihren Kelch
öffnen und den Ozean, der sie umspült, erkennen. Dieser Akt,
dieser Bewußtseinszustand, in dem die Schranken weichen, das
Absolute in uns einströmt und wir seiner Umarmung entgegeneilen, wo
wir »das Unendliche, das über alle Vernunft und alle Erkenntnis
ist, finden und fühlen [bookmark: text78]F78«,
ist der wahre »mystische Zustand«. Der Wert der Kontemplation
besteht darin, daß sie diesen Zustand herbeiführen hilft und die
»niedere Knechtschaft«, in der der natürliche Mensch unter der
Herrschaft seiner irdischen Umgebung lebt, in die »höhere
Knechtschaft« bewußter Abhängigkeit von jener Wirklichkeit wandelt,
»in der wir leben und weben und sind«.

		Wie ist also, so fragen wir, dieser besondere Sinn, dies
transzendentale Bewußtsein beschaffen, und inwiefern wird er durch
die Kontemplation befreit?

		Jeder Versuch, diese Frage zu beantworten, führt uns zur
Betrachtung einer andern Erscheinung des menschlichen Seelenlebens,
einer Erscheinung, die für das Studium der Mystik von höchster
Wichtigkeit ist. Wir haben uns die hauptsächlichen Arten
vergegenwärtigt, in denen das normale Selbst auf die Erfahrung
reagiert mit Hilfe seines Oberflächenbewußtseins, eines
Bewußtseins, das seit unendlich vielen Zeitaltern zur Beschäftigung
mit den konkreten Dingen, die die Sinnenwelt ausmachen, erzogen
ist. Wir wissen jedoch, daß die Persönlichkeit des Menschen etwas
viel Tieferes und Geheimnisvolleres ist als die Summe all seines
bewußten Fühlens, Denkens und Wollens, daß dies Selbst der
Oberfläche, dieses Ich, dessen sich jeder von uns bewußt ist, neben
jenen Tiefen des Seins, die es verbirgt, kaum in Betracht kommt.
»Es ist in dir eine Wurzel oder Tiefe,« sagt Law, »aus der alle
diese Fähigkeiten hervorgehen wie Linien aus einem Mittelpunkt oder
wie Zweige aus dem Stamm eines Baumes. Diese Tiefe heißt das
Zentrum, das Fundament oder [bookmark: page85]der Grund der Seele. Diese Tiefe ist die Einheit,
die Ewigkeit, ich möchte fast sagen: die Unendlichkeit deiner
Seele, denn sie ist so unendlich, daß nichts sie füllen oder ihr
Ruhe geben kann als allein die Unendlichkeit Gottes [bookmark: text79]F79.«

		Da der normale Mensch gänzlich unfähig ist, durch sein Fühlen,
Denken oder Wollen mit der geistigen Wirklichkeit in Beziehung zu
treten, so ist es offenbar diese Tiefe des Seins, diese noch
unerforschten Schichten der Persönlichkeit, wo wir suchen müssen,
um das Organ, die Kraft zu finden, durch die er das mystische Ziel
erreichen kann. Jene Umwandlung des Bewußtseins, die in der
Kontemplation vor sich geht, kann nur bedeuten, daß aus diesem
Fundament oder Grund der Seele irgendeine Fähigkeit hervorbricht,
die das Alltagsleben »in der Tiefe« verborgen hält.

		Die moderne Psychologie hat dies Verborgene im Menschen in der
Lehre von der unterbewußten oder subliminaren Persönlichkeit
zusammengefaßt, die in der neueren apologetischen Literatur so
überragend aufdämmert. Sie hat dies vage und schattenhafte Gebiet,
das in Wirklichkeit mehr ein bequemer Name als ein »Gebiet« ist, so
eingehend behandelt und definiert, daß es bisweilen scheint, als
wisse sie mehr über das unterbewußte als über das bewußte Leben des
Menschen. Dort findet sie alles nebeneinander, sowohl die Quellen
seiner niedersten Triebe wie die seiner unerklärlichsten Kräfte,
seiner geistigsten Intuitionen: den »Affen und Tiger« wie »die
Seele«. Genie und Prophetentum, Tischrücken und Hellseherei,
Hypnotismus, Hysterie und »Christliche Wissenschaft« – alles wird
durch »das Unterbewußtsein« erklärt. In ihren frommen und
apologetischen Stimmungen hat sie uns zum Überdruß versichert, daß
»Gott im Unterbewußtsein zum Menschen spricht [bookmark: text80]F80«, und es ist ihr gelungen, das
subliminare Selbst zum gelobten Lande des liberalen Christentums zu
machen. Die Folge davon ist, daß die Popularpsychologie mehr und
mehr dazu neigt, das »Unterbewußte« zu personifizieren und zu
verherrlichen. Unbekümmert um die heilsame Warnung eines
Zeitgenossen, der uns sagt, daß der Mensch nicht nur einen
»schattenhaften Gefährten«, sondern auch einen »trüben [bookmark: page86]Gefährten« habe
[bookmark: text81]F81,
stellt sie das subliminare Selbst als einen gefangenen Engel dar,
als ein geheimnisvolles Geschöpf mit übernatürlichen Kräften.
Stevenson verfuhr viel wissenschaftlicher, als er die unterbewußte
Persönlichkeit des Dr. Jekyll als Mr. Hyde bezeichnete [bookmark: text82]F82, denn das »Unterbewußte« ist einfach das Aggregat
jener Kräfte, Teile der Eigenschaften des ganzen Selbst, die in
irgendeinem gegebenen Moment nicht bewußt sind oder deren das Ich
sich nicht bewußt ist. Zum Gebiet des Unterbewußtseins eines
normalen gesunden Menschen gehören all jene automatischen
Tätigkeiten, durch die das Leben des Körpers erhalten wird; all
jene »unzivilisierten« Instinkte und Laster, jene Überbleibsel
unserer wilden Vorfahren, die die Erziehung aus dem Fluß des
Bewußtseins ausgeschieden hat; all jene Aspirationen, für die das
geschäftige Leben der Welt nicht Raum läßt. So liegen bei dem
normalen Menschen die besten und die schlimmsten, die wildesten und
die geistigsten Seiten eines Wesens »unter der Schwelle des
Bewußtseins« eingeschlossen. Die Anhänger des »Unterbewußten«
vergessen oft, dies zu erwähnen.

		Daraus folgt also, daß wir, solange wir es bequem und auch
notwendig finden, uns bei der Erforschung des Weges der Mystik der
Symbole und Schemata der Psychologie zu bedienen, dabei nicht
vergessen dürfen, wie weit und unbestimmt die Bedeutung dieser
Symbole ist, und daß wir das »Unterbewußte« nicht einfach
gleichsetzen mit dem transzendentalen Sinn des Menschen. Hier
haben, glaube ich, die alten Mystiker einen wissenschaftlicheren
Geist, eine feinere Fähigkeit der Analyse bewiesen als die neueren
Psychologen. Auch sie wußten wohl, daß bei den normalen Menschen
der transzendentale Sinn unter der Schwelle des Bewußtseins liegt.
Obgleich ihnen die erstaunlichen Raummetaphern der modernen Schule
nicht zu Gebote standen und sie des Menschen Aufstieg zu Gott nicht
in so bildhaften Ausdrücken zu schildern verstanden, wie sie
heutzutage den Erforschern des Geisteslebens so geläufig sind, so
lassen sie uns doch über ihre Ansicht von den Tatsachen nicht im
Zweifel. Auch bedeutete für sie ebenso wie für uns die Geschichte
des menschlichen Geistes zunächst das Heraustreten dieses
transzendentalen Sinnes aus seinem Gefängnis, seine Eroberung des
Bewußtseinsfeldes und die [bookmark: page87]Eröffnung der Pfade, die zu einem weiteren geistigen
Leben, zur Wahrnehmung einer höheren Wirklichkeit führen. Dies,
insofern es ein isolierter Akt war, hieß »Kontemplation«. War es
ein Teil des allgemeinen Lebensprozesses und dauernd, so nannten
sie es die »neue Geburt«, die »lebendig macht«. Immer machten sie
einen sehr scharfen Unterschied zwischen dem geistigen Menschen, um
dessen »neue Geburt« es sich handelte und der einer geistigen
Vision und eines geistigen Lebens fähig war – im Gegensatz zu dem
irdischen Menschen, dem bloßen Naturwesen –, und der gesamten,
bewußten oder unterbewußten Persönlichkeit. Dieser geistige Mensch
war etwas ganz Bestimmtes, ein Stück oder Teil des Menschen, der
nicht der Zeit, sondern der Ewigkeit angehört und seinem Wesen nach
sich von dem übrigen Teil seiner menschlichen Natur unterscheidet,
die in jeder Hinsicht den Forderungen der rein natürlichen Welt
angepaßt ist.

		Die Aufgabe des Mystikers war nach Ansicht dieser alten
Spezialisten, seine gesamte Persönlichkeit im Interesse seines
geistigen Selbst zu erneuern, umzuwandeln, dieses Selbst aus seiner
Verborgenheit herauszubringen, sein ganzes Wesen darum, als um
seinen Mittelpunkt, zu sammeln und so »einen göttlichen Menschen
anzuziehen«.

		Es ist von Interesse, zu bemerken, daß die neueste Lehre von
Rudolf Eucken in dieser Hinsicht reine praktische Mystik ist, wenn
auch der Weg der Mystiker noch zu andern Schlüssen als den seinen
führt. Die »erlösende Erneuerung der Persönlichkeit« im Einklang
mit dem transzendenten oder geistigen Leben des Universums ist für
ihn die zentrale Notwendigkeit des menschlichen Lebens. Das Leben
der Wirklichkeit, sagt er, ist geistig und heroisch, ein Tun, nicht
ein Denken [bookmark: text83]F83. Auch behauptet Eucken, wie die Mystiker,
daß es im Menschen ein bestimmtes transzendentales Prinzip gibt
[bookmark: text84]F84. Er nennt es das
»Gemüt«, das Herz oder den Kern der Persönlichkeit, wo »Gott und
Mensch anfänglich zusammentreffen«. Er fordert uns auf, wie wir
gesehen haben [bookmark: text85]F85, im
Menschen zwei verschiedene Stufen des Seins zu unterscheiden, »eine
engere und eine weitere Art«, das »bloß- und engmenschliche Leben,
das nie sich selbst überschreiten kann«, und das »mehr als
menschliche, das ihn unmittelbar in eine Weite [bookmark: page88]und Wahrheit des Alls versetzt
[bookmark: text86]F86.« Im Grunde sagen uns alle Bücher der Mystiker nicht
mehr und nicht weniger; allein ihre praktischen Anweisungen in der
Kunst des Selbstüberschreitens, durch die der Mensch zu jenem
unendlichen Leben gelangen kann, übertreffen die des Philosophen
bei weitem an Klarheit und Genauigkeit.

		Der göttliche Kern, der Berührungspunkt zwischen dem Leben des
Menschen und dem göttlichen Leben, in das es eingetaucht ist und
durch das es erhalten wird, hat im Laufe der Entwicklung der
mystischen Lehre viele Namen erhalten. Alle meinen deutlich
dasselbe, wenn sie auch auf verschiedene Seiten seines Lebens den
Nachdruck legen. Bisweilen heißt er Synteresis [bookmark: text87]F87, der Hüter und Bewahrer seines Seins; bisweilen
der Seelenfunke, »das Fünklein« der deutschen Mystiker; bisweilen
ihr Gipfel, der Punkt, wo sie den Himmel berührt. Dann wieder nennt
man ihn, mit plötzlichem Fluge zum andern Ende der symbolischen
Leiter und um mehr seine Einheit mit dem reinen Sein als seine
Verschiedenheit von der bloßen Natur zu betonen, den Seelengrund,
dem alles geistige Leben entspringt.

		Offenbar laufen alle diese Mutmaßungen und Andeutungen auf
dasselbe hinaus und sind in rein symbolischem Sinne zu verstehen;
denn wie Malaval auf die eifrigen Fragen seiner Schüler über diesen
Gegenstand bemerkte: »Da die Seele des Menschen ein geistiges Ding
ist und also keine gesonderten Teile haben kann, so kann sie auch
keine Höhe oder Tiefe, keine Spitze und keine Oberfläche haben.
Aber da wir geistige Dinge nach der Analogie von materiellen Dingen
beurteilen, die wir ja besser kennen und die uns vertrauter sind,
nennen wir die höchste aller Formen des Begreifens die Spitze, und
die leichtere Art, Dinge zu erfassen, die Oberfläche des Verstandes
[bookmark: text88]F88.«

		Hier ist auf jeden Fall, welchen Namen wir ihm nun auch geben
mögen, das Organ des religiösen Bewußtseins des Menschen, der Ort,
wo er dem Absoluten begegnet, der Keim seines wirklichen Lebens.
Hier ist der Sitz jenes tiefen »transzendentalen Gefühls«, das
»Anfang und Ende der Metaphysik« ist, das, wie Professor Stewart
sagt, »einerseits das feierliche Gefühl ist, daß das zeitlose Sein,
›das, was da war und ist und immer sein wird‹, uns überschattet,
und zugleich [bookmark: page89]auch die Überzeugung, daß das Leben gut ist«. »Ich
glaube,« sagt derselbe Schriftsteller, »daß es dies transzendentale
Gefühl, das sich im normalen Zustande als Glaube an den Wert des
Lebens und in der Ekstase als Gefühl des zeitlosen Seins kundgibt,
und nicht das spekulative Denken ist, worin das Bewußtsein dem
metaphysischen Gegenstand, der letzten Wirklichkeit am nächsten
kommt [bookmark: text89]F89.«

		Die Existenz eines solchen »Sinnes«, eines solchen wesentlichen
Bestandteils oder Organs des menschlichen Gesamtwesens wurde nicht
nur von den Mystikern behauptet und betont, sondern auch von Sehern
und Lehrern aller Zeiten und Religionen: von den Ägyptern, Griechen
und Indern, von Dichtern, Fakiren, Philosophen und Heiligen. Der
Glaube an seine Tatsächlichkeit ist der Angelpunkt des
Christentums, das Fundament und die Rechtfertigung der Mystik und
des Asketentums und alles Lebens der Selbstentsagung. Daß es einen
Grenzpunkt gibt, wo die menschliche Natur das Absolute berührt; daß
sein Grund, seine Substanz, sein wahres Sein von dem göttlichen
Leben, das die den Dingen zugrunde liegende Wirklichkeit ausmacht,
durchdrungen ist: dies ist die Basis, auf der der ganze mystische
Anspruch einer möglichen Vereinigung mit Gott ruhen muß. Hier,
sagen sie, ist das Glied, das uns mit der Wirklichkeit verbindet,
und an diesem Ort allein kann die »Hochzeit, von der der Herr kommt
[bookmark: text90]F90,« gefeiert werden.

		Um ein anderes dieser Bilder zu gebrauchen: Dank diesem ihm
innewohnenden unsterblichen Funken vom Zentralfeuer ist der Mensch
seinem Wesen nach »ein Kind des Unendlichen«. Der Weg des Mystikers
muß daher ein Leben sein, eine Erziehung, die die Bestandteile
seines geistigen Lebens so verändert, daß sie diesen Funken in das
Bewußtseinsfeld einschließt, ihn aus seiner Verborgenheit, aus
jenen Tiefen, von wo aus er sein normales Sein erhält und lenkt,
heraufholt und zum beherrschenden Element macht, das den
Mittelpunkt seiner Persönlichkeit bildet. Die Umwandlung, durch die
dies bewirkt wird, beginnt mit der Wiedergeburt, die in andern
Ausdrücken von Rudolf Eucken beschrieben [bookmark: page90]wird als die unerläßliche
Vorbedingung für ein »selbständiges Geistesleben im Menschen
[bookmark: text91]F91«.

		Nun ist es klar, daß unter gewöhnlichen Umständen und abgesehen
von plötzlichen Ausbrüchen des transzendentalen Gefühls, die durch
irgendeinen rettenden Wahnsinn wie Religion, Kunst oder Liebe
hervorgerufen werden, das Selbst der Oberfläche nichts von der
Haltung dieses schweigenden Wächters, dieses »Bewohners des
Innersten« den eindringenden Botschaften der Außenwelt gegenüber
ahnt, noch von den Tätigkeiten, die sie in ihm erwecken. Ganz durch
die Sinnenwelt in Anspruch genommen und durch die Botschaften, die
es von dort empfängt, weiß es nichts von den Beziehungen zwischen
diesem Subjekt und dem unerreichbaren Objekt alles Denkens. Allein
durch bewußte Unaufmerksamkeit auf die Botschaften der Sinne, wie
sie die Kontemplation mit sich bringt, hebt der Mystiker den Grund
der Seele, den Sitz des »transzendentalen Gefühls« in den Bereich
des Bewußtseins und macht ihn der Tätigkeit des Willens zugänglich.
Das kontemplative Subjekt gewahrt nicht mehr seine gewohnte und zum
großen Teil nur in seiner Einbildung bestehende »Außenwelt«, und
eine wesenhaftere Reihe von Wahrnehmungen, die unter normalen
Umständen keine Möglichkeit haben, kommen an die Oberfläche.
Bisweilen vereinigen sie sich mit den normalen Denkfähigkeiten,
öfter noch heben sie diese auf. Solch eine Art Tausch, solch
»Verlieren, um zu finden« scheint nötig zu sein, wenn die
transzendentalen Kräfte des Menschen zu ihrer vollen Wirksamkeit
gelangen sollen.

		»Diese beiden Augen der Seele des Menschen«, sagt die »Theologia
Deutsch« in einem sehr passenden und ausdrucksvollen Bilde,
»vermögen nicht zugleich miteinander ihr Werk zu üben, sondern,
soll die Seele mit dem rechten Auge in die Ewigkeit sehen, so muß
das linke Auge sich all seines Tuns enthalten und begeben und muß
sich halten, als ob es tot sei. Soll dann das linke Auge seine
Werke nach außen üben, nämlich wirken mit der Zeit und Kreatur, so
muß auch das rechte Auge an seinem Werk behindert werden, das ist
an seiner Beschauung. Darum, wer das eine haben will, der muß das
andere lassen fahren. Denn es kann niemand zweien Herren dienen
[bookmark: text92]F92.« [bookmark: page91]

		Die Fähigkeit wahrzunehmen, Botschaften von außen zu empfangen,
ist in uns unermeßlich groß, und der Kreis des Bewußtseins, der sie
aufnimmt, sehr klein. Es ist, als ob einem Telegraphisten eine
Menge von Telegraphenlinien überwiesen würden: alle können wohl in
Tätigkeit sein, aber er kann nur auf eine zur Zeit achten. Es ist
sozusagen nicht genug Bewußtsein für alle Dinge da. Selbst auf
sinnlichem Gebiet kann niemand mehr als ein paar Dinge zugleich
wahrnehmen. Diese füllen die Mitte unseres Bewußtseinsfeldes, so
wie der Gegenstand, auf den wir unsern Blick gerichtet haben, unser
Gesichtsfeld beherrscht. Die andern Dinge weichen nach dem Rande
zurück. Wir haben ein vages Bewußtsein, daß sie da sind, aber wir
schenken ihnen keine Aufmerksamkeit und würden sie kaum vermissen,
wenn sie verschwänden.

		Übersinnliche Dinge bleiben für die meisten von uns außerhalb
des Gesichtskreises, weil die meisten von uns ihr ganzes Bewußtsein
den Sinnen überlassen und ihnen erlaubt haben, dort eine Welt
aufzubauen, mit der wir uns zufrieden geben. Nur in gewissen
okkulten und mystischen Zuständen, wie z. B. im Gebet, in der
Kontemplation, in der Ekstase gelingt es dem Selbst, die gewohnten
Inhaber zu vertreiben, die »Tore des Fleisches« zu schließen und
jenen Kräften aus der Tiefe, die imstande sind, Botschaften von
einer andern Daseinsebene aufzunehmen, freie Bahn zu machen. Dann
ist es die Sinnenwelt, die nach hinten zurückweicht, und eine
andere Landschaft tritt in den Vordergrund. So sehen wir denn am
Ende etwas von dem, was den eigentlichen Wert der Kontemplation
ausmacht. Einer von den vielen Namen für die Kette von inneren
Vorgängen, die diese Verschiebung des geistigen Schwerpunktes zum
Zweck haben, ist: das Einschläfern des »normalen Selbst«, das
gewöhnlich wach ist, und das Aufwecken jenes »transzendentalen
Selbst«, das gewöhnlich schläft. Dem Menschen, in dem »verschiedene
Stufen der Wirklichkeit« zusammentreffen, ist, wenn er sich auch
selten dessen bewußt wird, diese einzige Macht verliehen, sich
seine Welt zu wählen.

		Die seltsame Erscheinung, die man als doppelte oder geteilte
Persönlichkeit bezeichnet, gibt uns vielleicht eine Vorstellung von
der Veränderung, die die Kontemplation bewirkt. Bei dieser
psychischen Krankheit ist der Gesamtcharakter des Patienten
gespalten; eine bestimmte Gruppe von Eigenschaften sind sozusagen
von dem Oberflächenbewußtsein abgesondert und so eng miteinander
verbunden, [bookmark: page92]daß
sie für sich eine »Persönlichkeit« oder einen vollständigen
»Charakter« bilden, der naturgemäß von dem »Charakter«, den der
Mensch gewöhnlich der Welt zeigt, himmelweit verschieden ist, da er
ausschließlich aus den Elementen besteht, die dort ausgelassen
sind. So nannte in dem klassischen Fall von Miß Beauchamp der
untersuchende Forscher Dr. Morton Prince die drei hauptsächlichen
»Persönlichkeiten« nach ihren herrschenden Eigentümlichkeiten »die
Heilige«, »das Weib« und »den Teufel [bookmark: text93]F93«. Der
Gesamtcharakter, der »die wirkliche Miß Beauchamp« ausmachte, hatte
sich in diese einander entgegengesetzten Typen geteilt, von denen
jeder ins Extrem ging, da ihm die Kontrolle der übrigen
Charaktereigenschaften fehlte. Sobald die Persönlichkeit, die das
Bewußtseinsfeld behauptet hatte, freiwillig oder unfreiwillig in
Schlaf gelullt war, erschien eine der andern auf der Bildfläche.
Hypnose war eines der Mittel, wodurch dieser Wechsel am leichtesten
bewirkt wurde.

		Nun sind bei mystisch veranlagten Menschen die Eigenschaften,
die der Druck des normalen Lebens unter der Schwelle des
Bewußtseins zu halten pflegt, von außerordentlicher Stärke. In
diesen berufenen Erforschern der Ewigkeit ist »die transzendentale
Fähigkeit«, »das Auge der Seele« nicht nur im Keim vorhanden,
sondern hoch entwickelt und mit großer Kraft des Fühlens und
Wollens verbunden. Die Folge ihrer Absonderung unter der Schwelle
des Bewußtseins ist, daß sie gegen die Reibung mit den
entgegengesetzten Eigenschaften des Oberflächenbewußtseins
geschützt sind, mit denen sie kollidieren könnten. Sie sind »im
Verborgenen«, wie Jakob Boehme sagen würde. Dort entwickeln sie
sich ungehemmt bis zu einem Punkte, wo ihre Kraft ausreicht, ihre
Schranken zu durchbrechen und in das Bewußtseinsfeld einzudringen,
wo sie entweder ihren Träger zeitweise beherrschen, wie in der
Ekstase, oder dauernd das alte Selbst umwandeln, wie in dem »Leben
der Einigung«. Die Erreichung dieses Punktes wird beschleunigt
durch Übungen wie die Kontemplation. Solche Zustände, die an sich
nicht mystisch, sondern nur die äußere Vorbedingung mystischen
Erlebens sind, werden von den Psychologen mit Traumzuständen und
mit dem, was man so im allgemeinen Hypnose nennt, in eine Reihe
gesetzt. In ihnen ist das normale Bewußtsein freiwillig oder
unfreiwillig eingeschläfert, und [bookmark: page93]Vorstellungen oder Fähigkeiten von »unterhalb
der Schwelle« können in Erscheinung treten.

		Freilich brauchen diese Vorstellungen oder Fähigkeiten nicht in
allen Fällen wertvoller zu sein als die, die schon im
Oberflächenbewußtsein gegenwärtig sind. Beim gewöhnlichen Menschen
sind sie oft genug nur die Abfälle, für die das
Oberflächenbewußtsein keine Verwendung hatte. Beim Mystiker sind
sie anderer Art, und diese Tatsache rechtfertigt die Mittel, die er
instinktiv anwendet, um sie ans Licht zu bringen. Die indischen
Mystiker gründen ihr äußeres System fast ganz auf a) Askese, die
Beherrschung der Sinne, und b) die bewußte Übung der Selbsthypnose,
indem sie entweder die Augen fest auf einen nahen Gegenstand
richten oder das mantra oder heilige Wort rhythmisch
wiederholen. Durch diese sich ergänzenden Formen geistiger
Disziplin wird der Einfluß der Erscheinungswelt gemindert und der
Geist für die Wirkung der unterbewußten Kräfte vorbereitet. Tanz,
Musik und andere Übertreibungen des natürlichen Rhythmus wurden von
den griechischen Eingeweihten des Dionysos, von den Gnostikern, von
unzähligen andern mystischen Kulten zu demselben Zweck verwandt.
Daß solche Mittel tatsächlich eine bemerkenswerte Veränderung im
menschlichen Bewußtsein bewirken, ist durch die Erfahrung bewiesen,
wenn wir auch bis jetzt wenig begreifen, wie und warum sie dies
tun. Solch eine künstliche und bewußte Erzeugung der Ekstase ist
dem Gefühl der christlichen Kontemplativen durchaus entgegen; doch
hier und da finden wir auch unter ihnen Fälle, in denen ekstatische
Verzücktheit oder Hellsichtigkeit die Befreiung des
»transzendentalen Sinnes« unabsichtlich durch ein physisches Mittel
bewirkt wurde. So wird uns von Jakob Boehme, dem »teutonischen
Philosophen«, berichtet: »Als er eines Tages in seinem Zimmer war,
fiel sein Auge auf ein blankgescheuertes zinnernes Gefäß, welches
das Sonnenlicht in einem so wunderbaren Glänze widerspiegelte, daß
er in eine innere Verzückung geriet und es ihm war, als könne er in
die Prinzipien und tiefsten Gründe der Dinge hineinschauen
[bookmark: text94]F94.« Die Betrachtung fließenden Wassers hatte dieselbe
Wirkung auf Ignatius von Loyola. Als er eines Tages am Ufer eines
Flusses saß und in die tiefe Strömung schaute, »begannen die Augen
seines Geistes sich zu öffnen, nicht zwar in dem Sinn, daß [bookmark: page94]er ein Gesicht geschaut
hätte, sondern indem er viele Fragen erfaßte und erkannte, …
und dies war mit einer so großen Erleuchtung verbunden, daß ihm
alles neu schien [bookmark: text95]F95.« Diese Methode, durch
Verengung und Vereinfachung des Bewußtseinsfeldes zu geistiger
Hellsichtigkeit zu gelangen, hat eine passende Parallele in dem
Verfahren Immanuel Kants, der fand, »daß er sich besser in seine
philosophischen Gedanken vertiefen konnte, wenn er seinen Blick
unverwandt auf einen benachbarten Kirchturm richtete« [bookmark: text96]F96.

		Es braucht kaum erwähnt zu werden, daß rationalistische
Schriftsteller, die die von künstlerischen und philosophischen
Naturen gebotenen Parallelen außer acht lassen, solche Fälle von
scheinbarem Mono-Ideismus und Selbsthypnose im Leben der Mystiker
und die physischen Störungen, welche die Ekstase begleiten, mit
Eifer aufgreifen und sie als Beweis anführen, daß all die abnormen
Wahrnehmungen des kontemplativen Genius auf Hysterie oder andere
krankhafte Zustände zurückzuführen seien. Sie haben sich nicht
gescheut, Paulus als einen Epileptiker und die hl. Teresa als
Schutzpatronin der Hysterischen zu bezeichnen, und haben die
meisten ihrer Geistesverwandten in verschiedenen Abteilen ihres
pathologischen Museums untergebracht. Unterstützt wurden sie in
dieser dankbaren Aufgabe durch die anerkannte Tatsache, daß die
großen Kontemplativen, obgleich sie fast immer Menschen von klarem
Verstand und hervorragender praktischer oder geistiger Begabung
waren, wie Plotin, der hl. Bernhard, die beiden hl. Katharinen, die
hl. Teresa, der hl. Johannes vom Kreuz und die persischen
Sufi-Dichter Dschami und Dschelal ed Din, oft an mangelnder
körperlicher Gesundheit gelitten haben. Ja, noch mehr: ihre
mystische Tätigkeit hat gewöhnlich in bestimmter und besonderer
Weise auf ihren Körper zurückgewirkt und in mehreren Fällen eine
eigene Art Krankheit und Körperschwäche herbeigeführt, die von
Schmerzen und funktionellen Störungen begleitet war, für die sich
keine organische Ursache entdecken ließ, diese Ursache sei denn die
ungeheuere Anspannung, die ein überragender Geist einem Körper
auferlegt, der auf eine ganz andere Lebensform eingestellt ist.

		Es ist sicher, daß der abnorme und höchst empfindliche
Geistestypus, den wir als mystisch bezeichnen, oft, aber nicht
immer, [bookmark: page95]seltsame
und unerklärliche Veränderungen des physischen Organismus, mit dem
er verbunden ist, hervorruft oder begleitet. Übernatürliches kommt
hier nicht in Frage, außer insofern, als wir geneigt sind, alle
natürlichen Erscheinungen, die wir nicht verstehen, als
übernatürlich zu bezeichnen. Jeder kennt Fälle von
psycho-physischem Parallelismus wie die Stigmatisierungen der
Heiligen – und auch anderer hypnotisch empfänglicher Personen, die
man schwerlich zu den Heiligen zählen kann [bookmark: text97]F97. Ich möchte hier dem Leser ein
anderes weniger erörtertes und noch außergewöhnlicheres Beispiel
von dem Einfluß des Geistes auf die vermeintlichen »Naturgesetze«
des Körperlebens geben.

		Wir wissen als historische Tatsache, die durch zeitgenössische
Zeugnisse ungewöhnlich gut bestätigt ist und ganz außerhalb der
Sphäre hagiographischer Romandichtung liegt, daß sowohl die hl.
Katharina von Siena wie ihre Namensschwester, die hl. Katharina von
Genua – beide nicht nur Ekstatikerinnen, sondern tatkräftige
Frauen, die eine auf dem Gebiete der Philanthropie, sozialen Reform
und Politik tätig, die andere eine selbständig denkende Theologin
und viele Jahre höchst tüchtige Oberin eines großen Krankenhauses –
die erstere jahrelang, die zweite in beständig wiederholten
Zeiträumen von vielen Wochen ohne andere Nahrung lebten als die
geweihte Hostie, die sie bei der heiligen Kommunion empfingen. Sie
taten dies, nicht in mühsamem Gehorsam gegen ein frommes Gelübde,
sondern weil sie nicht anders leben konnten. Solange sie fasteten,
waren sie gesund und tatkräftig und den unzähligen Verpflichtungen,
die ihr Leben ausfüllten, durchaus gewachsen. Aber sobald sie
versuchten, auch nur ein paar Bissen zu essen – und das taten sie
immer wieder, denn wie alle wahren Heiligen verabscheuten sie jede
Exzentrizität [bookmark: text98]F98 – erkrankten sie sofort
und mußten den Versuch als nutzlos aufgeben [bookmark: text99]F99. [bookmark: page96]

		Trotz der Forschungen von Murisier [bookmark: text100]F100, Janet [bookmark: text101]F101, Ribot
[bookmark: text102]F102
und andern Psychologen und ihren hartnäckigen Versuchen, eine
pathologische Erklärung für alle mystischen Tatsachen zu finden,
gehören diese und andere bemerkenswerte physische
Eigentümlichkeiten der mystischen Naturanlage bis jetzt noch zu den
ungelösten Problemen der Menschheit. Sie müssen sowohl aus dem
Bereich des Wunders wie aus dem der Krankheit, wohin fanatische
Freunde und Gegner sie abwechselnd mit Gewalt zerren, in den
Bereich der reinen Psychologie gebracht und dort leidenschaftslos
geprüft werden mit der Aufmerksamkeit, die wir den weniger
interessanten Erscheinungen der Degeneration und des Lasters so
willig zuteil werden lassen. Ihre Existenz spricht ebenso wenig
gegen die Gesundheit der Mystik und die Gültigkeit ihrer Resultate
als der ungleichmäßige Nervenzustand, den man gewöhnlich bei
Künstlern beobachtet – denen die Wahrnehmung der Wirklichkeit, wie
sie der Mystiker hat, bis zu einem gewissen Grade eigen ist – gegen
die Kunst spricht. »In solchen Fällen wie bei Kant und Beethoven«,
sagt von Hügel sehr richtig, »würde jemand, der die Menschheit
allein nach psycho-physischen Erscheinungen einteilte, diese großen
Forscher und Schöpfer ohne Zögern mit hoffnungslosen und nutzlosen
Hypochondern in ein und dieselbe Klasse tun [bookmark: text103]F103.«

		Im Falle der Mystiker hat man die Hysterie mit ihrer
erstaunlichen Mannigfaltigkeit geistiger Symptome, ihrer seltsamen
Fähigkeit, die Elemente des Bewußtseins aufzulösen, anders zu
ordnen und zu steigern, mit ihrer Neigung zu automatischer
Tätigkeit und Ekstase oft zur Erklärung der beobachteten
Erscheinungen herangezogen. Dies ist, als wenn man das Genie eines
Taglioni aus den Symptomen des Veitstanzes zu erklären versuchte.
Beide, sowohl die Tanzkunst wie die Krankheit, haben es mit
körperlichen Bewegungen zu tun. So haben es auch sowohl die Mystik
wie die Hysterie mit der Beherrschung des Bewußtseins durch eine
feste, angespannte Vorstellung oder Intuition zu tun, die das Leben
regiert und imstande ist, erstaunliche physische und psychische
Folgen [bookmark: page97]herbeizuführen. Bei den an Hysterie Leidenden ist
diese Vorstellung oft trivial oder krankhaft [bookmark: text104]F104,
aber sie wird dem Betreffenden infolge seines labilen
Geisteszustandes zur Besessenheit. Beim Mystiker ist die
Vorstellung, die ihn beherrscht, etwas Großes, ja, so groß, daß,
wenn das menschliche Bewußtsein es ganz erfaßt hat, alles andere
notwendigerweise dadurch verdrängt wird. Denn es ist nichts
Geringeres als die Vorstellung oder Wahrnehmung der transzendenten
Wirklichkeit und der Gegenwart Gottes. Daher ist der Mono-Ideismus
des Mystikers vernunftgemäß, während der des hysterischen Kranken
allemal vernunftwidrig ist.

		Es wäre also überhaupt, solange die Erklärung psycho-physischer
Beziehungen so schwierig ist, vorsichtiger und sicher
wissenschaftlicher, mit unserm Urteil über die Bedeutung
psycho-physischer Erscheinungen, die das Leben der Mystiker
begleiten, zurückhaltend zu sein, anstatt absprechende Kritik auf
Tatsachen zu gründen, die offenbar geheimnisvoll und zum mindesten
mehr als Einer Deutung fähig sind. Die Natur einer Zusammensetzung
aus der Art ihrer Nebenprodukte abzuleiten, ist bekanntlich eine
unsichere Sache.

		Unser Leib gehört dem Tierreich an und ist für animalische
Tätigkeiten geschaffen. Wenn ein Geist von ungewöhnlicher Glut
seine Nervenzellen zu anderer Tätigkeit zwingt, so locken sie wider
den Stachel und rächen sich durch Erregung der mystischen
Krankheit, wie die Mystiker selbst zugeben. »Traun, Kinder,« sagt
Tauler, »wer hierin viel gaffen wollte, der müßte oft zu Bette
liegen, die Natur könnte das nicht ertragen [bookmark: text105]F105.« »Ich tu dir ohne Maßen weh an deinem Leibe«, sagt
die Stimme der Liebe zu Mechthild von Magdeburg. »Wenn ich mich dir
zu allen Zeiten, so oft du meiner begehrtest, hingeben würde, so
würde ich mich der süßen Herberge, die ich auf dieser Erde an dir
habe, berauben; denn tausend Körper könnten dem Verlangen einer
liebenden Seele nicht genugtun. Darum, je höher die Liebe, je
heiliger der Märtyrer [bookmark: text106]F106.«

		Andrerseits steigert die erhöhte Persönlichkeit des Mystikers –
seine Selbstzucht, sein heroisches Aufsichnehmen von Mühsal und
Leiden und sein unbeugsamer Wille – die normale Macht des Geistes
über den Körper, die wir alle besitzen. Auch scheint der [bookmark: page98]Zustand der
Kontemplation ebenso wie der Zustand der Hypnose bei einem gesunden
Menschen eine Lebenssteigerung zu bewirken, indem er größere Tiefen
der Persönlichkeit erschließt. Das Selbst trinkt dann aus einem
Brunnen, der vom All-Leben genährt wird, vom »Geistesleben«, um den
Ausdruck der Euckenschen Philosophie zu gebrauchen. Wahre Ekstase
wirkt bekanntlich lebensteigernd. In ihr findet gleichsam eine
stärkende Berührung mit der Wirklichkeit statt, und infolgedessen
wird das Subjekt selbst wirklicher. Oft, sagt die hl. Teresa, gehen
selbst die Kranken aus der Ekstase gesund und neu gestärkt hervor;
denn der Seele wurde da etwas Großes gegeben [bookmark: text107]F107. Es wurde ein Kontakt
hergestellt mit Daseinsebenen, die das Alltagsdasein unberührt
läßt. Daher die außerordentliche Kraft des Erduldens und die
Unabhängigkeit von äußeren Umständen, die die großen Ekstatiker so
oft zeigen.

		Wenn wir, wie manche es tun, in den Mystikern den sporadischen
Anfang einer Kraft, eines höheren Bewußtseins sehen, zu dem sich
die Menschheit allmählich entwickelt, so erscheint es uns wohl
einleuchtend, daß da, wo diese Kraft zuerst auftaucht, die Nerven
und Organe unter einer Anspannung leiden, der sie noch nicht
angepaßt sind, und daß ein Geist, der höher organisiert ist als
sein körperliches Heim, diesem einiges Unbehagen verursacht. Als
der Mensch sich zuerst aufrichtete, muß der Körper, der solange
gewöhnt war, auf allen Vieren zu gehen, und die Beine, die darauf
eingestellt waren, nur die halbe Last zu tragen, gegen dies
unnatürliche Verfahren Einspruch erhoben haben, indem sie dem
Urheber viel Schmerz und Beschwerden, wenn nicht geradezu Krankheit
zufügten. Es ist zum mindesten zulässig, den merkwürdigen
psychophysischen Zustand, wie er bei den Mystikern verbreitet ist,
als solch eine Rebellion des normalen Nerven- und Gefäßsystems
gegen die Anforderungen einer Lebensweise, der es sich noch nicht
angepaßt hat, anzusehen [bookmark: text108]F108.
[bookmark: page99]

		Trotz einer solchen Rebellion und der Qualen, die sie ihnen
auferlegt hat, sind die Mystiker merkwürdigerweise ein langlebiges
Geschlecht: eine unbequeme Tatsache für die Kritiker der
physiologischen Schule. Um nur ein paar Beispiele unter den
hervorragenden Ekstatikern anzuführen: die hl. Hildegard wurde
einundachtzig, Mechthild von Magdeburg siebenundachtzig, Ruysbroeck
achtundachtzig, Seuse siebenundachtzig, die hl. Katharina von Genua
und der hl. Petrus von Alcántara dreiundsechzig, Madame Guyon
neunundsechzig Jahre alt. Es scheint, als ob das erhöhte Leben, das
der Lohn mystischer Hingabe ist, sie fähig machte, über ihre
körperlichen Schwächen zu triumphieren und zu leben und ihre Arbeit
zu tun unter Bedingungen, die gewöhnliche Menschen zu allem unfähig
gemacht hätten.

		Solche Triumphe, die zu den Heldentaten in der Geschichte des
menschlichen Geistes gehören, wurden in der Regel auf dieselbe Art
errungen. Wie alle intuitiven Menschen, alle genialen und
künstlerischen Naturen – mit denen sie in der Tat nahe verwandt
sind –, haben die Mystiker, psychologisch gesprochen,
Bewußtseinsschwellen von außerordentlicher Beweglichkeit. Das
heißt, ein sehr geringer Kraftaufwand, eine sehr geringe Abweichung
vom Normalzustand läßt ihre latenten oder »subliminaren« Kräfte
hervortreten und das Bewußtseinsfeld besetzen. Eine solche
bewegliche Bewußtseinsschwelle kann einen Menschen zu einem Genie,
einem Wahnsinnigen oder einem Heiligen machen. Alles hängt von der
Beschaffenheit der auftauchenden Kräfte ab. Bei dem großen Mystiker
sind die gewaltigen Schichten der Persönlichkeit, die unterhalb des
normalen Bewußtseins liegen, von ungewöhnlicher Fruchtbarkeit und
können nicht als pathologisch abgetan werden. »Wenn es wahr ist,«
sagt Delacroix, »daß die großen Mystiker nicht ganz frei sind von
den nervösen Schwächen, die fast allen Ausnahmenaturen eigen sind,
so ist in ihnen anderseits eine vitale und schöpferische Kraft,
eine konstruktive Logik, eine größere Erkenntnismöglichkeit, mit
einem Wort, eine Genialität, die ihr eigentliches Wesen
ausmacht … Die großen Mystiker, Schöpfer und Erfinder, die
eine neue Lebensform gefunden und gerechtfertigt haben …
treffen auf den höchsten Gipfeln des menschlichen Geistes mit den
großen Vereinheitlichern der Welt zusammen [bookmark: text109]F109.« [bookmark: page100]

		Die Wahrheit, soweit wir sie bis jetzt kennen, scheint also zu
sein, daß diejenigen Kräfte, die mit der übersinnlichen Welt in
Berührung sind, und die zum mindesten das halbe Selbst ausmachen,
im gewöhnlichen Menschen schlafen, da seine Zeit und sein Interesse
ganz davon in Anspruch genommen ist, auf die Reize der Sinnenwelt
zu reagieren. Mit diesen latenten Kräften schläft auch die
Landschaft, die nur durch sie aufgenommen werden kann. Bei den
Mystikern ist kein Teil des Selbst dauernd im Schlafe. Sie haben
den Bewohner des Innersten aus seinem Schlummer geweckt und ihr
Leben um ihn herum zur Einheit gebracht. Herz, Vernunft und Wille
sind dort in voller Tätigkeit, indem sie ihre Kraft nicht aus dem
Schattenspiel der Sinne, sondern aus den Tiefen des wahren Seins
ziehen, wo eine Lampe angezündet und ein Bewußtsein wach ist, von
dem die schlafende Menge nichts ahnt. Wer da sagt, der Mystiker sei
nur ein halber Mensch, behauptet das gerade Gegenteil von dem, was
wahr ist. Nur den Mystiker kann man einen ganzen Menschen nennen,
da in den andern die Hälfte der Kräfte beständig schläft. Auf diese
Ganzheit des Erlebens haben die Mystiker immer viel Gewicht gelegt.
So sagt die göttliche Stimme zu der hl. Katharina von Siena: »Ich
habe dir auch die Brücke und die drei Hauptstufen gezeigt, die dort
für die drei Kräfte der Seele errichtet sind, und ich habe dir
gesagt, wie niemand zum Leben der Gnade gelangen kann, ohne alle
drei Stufen zu ersteigen, d. h. ohne alle drei Kräfte der Seele in
meinem Namen zu sammeln [bookmark: text110]F110.«

		Die abnormen Persönlichkeitstypen, die wir als Genies
bezeichnen, geben uns eine Ahnung von den Beziehungen, die zwischen
diesen tiefen Ebenen des Seins und der Bewußtseinsoberfläche zu
bestehen scheinen. Im Dichter, im Musiker, im großen Mathematiker
oder Erfinder haben offenbar mächtige Kräfte, die unterhalb der
Schwelle des Bewußtseins liegen und über die der bewußte Wille des
Betreffenden kaum Gewalt hat, großen Anteil an der Wahrnehmung und
Begriffsbildung. Bei jeder Schöpfertat geschieht der größere Teil
der Arbeit im Unterbewußtsein: das Hervortreten ist in gewissem
Sinne automatisch. Dies gilt in gleicher Weise von den Mystikern,
Künstlern, Philosophen, Entdeckern und Herrschern. Die große
religiöse, erfinderische oder künstlerische Schöpfung verdankt
ihren Anfang stets einem plötzlichen Hervorquellen von Intuitionen
oder [bookmark: page101]Ideen, die
dem Oberflächenbewußtsein fremd sind, und ihre Ausführung hängt von
Kräften ab, die diesem Bewußtsein so fern liegen, daß sie dem
Betreffenden »aus einer andern Welt zu kommen scheinen«. Dies ist
»Inspiration«, das Öffnen der Schleusen, so daß die Wasser der
Wahrheit, in die alles Leben eingetaucht ist, zur Ebene des
Bewußtseins aufsteigen können.

		Der große Lehrer, Dichter, Künstler, Erfinder verfolgt nie
bewußt sein Ziel. Er erreicht es, er weiß nicht wie; vielleicht
durch eine ihm unbewußte Berührung mit jener schöpferischen
Daseinsebene, welche die persischen Sufis den aufbauenden Geist
nennen und die Kabalisten Yesod und die nach beiden unmittelbar
hinter der Sinnenwelt liegt. »Bisweilen«, sagt der große
alexandrinische Jude Philon, »wenn ich leer an meine Arbeit
gekommen war, fühlte ich plötzlich eine Fülle in mir: Ideen wurden
auf unsichtbare Weise von oben über mich ausgegossen und in mich
eingepflanzt, so daß ich durch diese göttliche Inspiration aufs
höchste erregt wurde und von nichts mehr wußte, weder wo ich war,
noch wer um mich war, noch wer ich selbst war, noch was ich sagte
oder schrieb; ich empfand nur eine Fülle, eine Klarheit, eine
Kraft, die mir die Richtung gab, sicherer als die klarste
Anschauung der Sinne [bookmark: text111]F111.« Dies
ist wahre schöpferische Ekstase und entspricht genau dem Zustand,
in dem der Mystiker seine mächtigen Werke schafft.

		Den Willen ganz ausschalten, stille sein, rein empfangend, das
ist die Bedingung, unter der man zur Berührung mit dem kosmischen
Leben gelangen kann. »Ich habe bemerkt, daß man beim Malen gar
nicht denken soll, es gelingt dann besser«, sagt der junge Rafael
zu Leonardo da Vinci [bookmark: text112]F112. Das Selbst
der Oberfläche muß hier seine eigene Unzulänglichkeit anerkennen,
muß der bescheidene Diener eines tieferen wesentlicheren
Bewußtseins werden. Die Mystiker sind derselben Ansicht. »Ich
versuchte«, sagt Madame Guyon, wo sie von ihren ersten vergeblichen
Versuchen in der Kontemplation spricht, »das durch Anstrengung zu
erreichen, was nur durch Unterlassen jeglicher Anstrengung erreicht
werden kann [bookmark: text113]F113.« »Das Allerbeste und Alleredelste, wozu man in diesem
Leben gelangen mag,« sagt [bookmark: page102]Eckehart, »ist, daß du schweigest und Gott da wirken
und sprechen lässest. Da die Kräfte sämtlich zurückgezogen sind von
aller ihrer Wirksamkeit und ihren Vorstellungen, da wird dies Wort
gesprochen … Je mehr du imstande bist, alle Kräfte einzuziehen
und aller Dinge und ihrer Bilder, die du je in dich aufgenommen, zu
vergessen, je mehr du also der Kreatur vergissest, um so
näher bist du dem und um so empfänglicher [bookmark: text114]F114.«

		So sagt Boehme zu dem Jünger: »Wenn dein Intellekt und dein
Wille stille sind und dem ewigen Worte und Geiste aufgetan, und
wenn deine Seele sich aufgeschwungen hat über das, was zeitlich
ist, und die äußeren Sinne und die Einbildung verschlossen sind
durch heilige Abgezogenheit, dann wird das ewige Hören,
Sehen und Sprechen in dir offenbar. Selig bist du daher, wenn du
stillstehen kannst vom Selbstdenken und Selbstwollen und das Rad
deiner Einbildung im Sinne aufhalten kannst Three Dialogues of the Supersensual Life p. 14. [Nach
dem Englischen übersetzt, vgl. die Bibliographie. Zugrunde liegt
»Vom übersinnlichen Leben« § 1-3:

»1. Der Jünger sprach zum Meister: Wie mag ich kommen zu dem
übersinnlichen Leben, daß ich Gott sehe und höre reden?

Der Meister sprach: Wenn du dich magst einen Augenblick in das
schwingen, da keine Kreatur wohnet: so hörest du, was Gott
redet.

2. Der Jünger sprach: Ist das nahe oder ferne?

Der Meister sprach: Es ist in dir, und so du magst eine Stunde
schweigen von allem deinen Wollen und Sinnen: so wirst du
unaussprechliche Worte Gottes hören.

3. Der Jünger sprach: Wie mag ich hören, so ich von Sinnen und
Wollen stille stehe?

Der Meister sprach: Wenn du von Sinnen und Wollen deiner Selbstheit
stille stehest, so wird in dir das ewige Hören, Sehen und Sprechen
offenbar und höret und siehet Gott durch dich. Dein eigen Hören,
Wollen und Sehen verhindert dich, daß du Gott nicht siehest noch
hörest.«].« Dann kann, da der bewußte Geist passiv ist, der
göttlichere Geist im Unterbewußtsein – das Organ unseres freien,
schöpferischen Lebens – hervortreten und seine Botschaft bringen.
Oder mit den Worten eines älteren Mystikers: »Die Seele, die alle
Dinge läßt und sich selbst vergißt, wird eingetaucht in den Ozean
göttlichen Glanzes und erleuchtet von dem hehren Abgrund
unergründlicher Weisheit [bookmark: text116]F116.« [bookmark: page103]

		Die »Passivität« der Kontemplation ist also eine notwendige
Vorstufe geistiger Kraft, ein unentbehrliches Raumschaffen. Sie
zieht die Flut des Bewußtseins von dem Gestade der Sinne zurück,
hält das Rad der Einbildungskraft an. »Die Seele«, sagt wiederum
Eckehart, »ist geschaffen an einem Orte zwischen Zeit und Ewigkeit,
die sie beide berührt; mit den höheren Kräften berührt sie die
Ewigkeit, mit den niederen die Zeit [bookmark: text117]F117.« Diese beiden Welten des Seins und Werdens sind die
beiden »Stufen der Wirklichkeit«, die im Geiste des Menschen
zusammentreffen. Während die Kontemplation uns von der zeitlichen
Ebene, der niederen Wirklichkeit abschließt, gibt sie der ewigen
Ebene und den Kräften, die zu ihr Zugang haben, die Möglichkeit zu
wirken. In dem geborenen Mystiker sind diese Kräfte groß und liegen
sehr nahe unter der normalen Bewußtseinsschwelle. Er hat die Anlage
zu Entdeckungen auf übersinnlichem oder, wie er sagen würde,
göttlichem Gebiete genau in derselben Weise, wie seine Vettern, der
geborene Musiker und Dichter, die Anlage zu musikalischer oder
dichterischer Erfindung haben. In allen drei Fällen ist das
Auftauchen dieser höheren Kräfte geheimnisvoll, und nicht am
wenigsten denen, die es an sich erfahren. Die Psychologie auf der
einen Seite und die Theologie auf der andern mögen uns wohl
Theorien und Schemata von diesem Vorgang bieten: von den seltsamen
Schwankungen des erwachenden Bewußtseins, den plötzlichen Anfällen
von Hellsichtigkeit und schöpferischer Kraft, über die das Selbst
wenig oder gar keine Kontrolle hat, von dem Entzücken und dem
Kummer über eine Schau, die abwechselnd gewährt und wieder entzogen
wird. Allein das Geheimnis des Genius weicht uns beständig aus, wie
das Geheimnis des Lebens dem Biologen ausweicht.

		Was man mit Sicherheit von solchen Menschen sagen kann, ist, daß
die Wirklichkeit sich ihnen unter abnormen Bedingungen und in
abnormen Erscheinungsformen darstellt, und daß sie in ihrem
Verhalten ihr gegenüber an diese Bedingungen und Erscheinungen
gebunden sind. Infolge ihrer besonderen geistigen Beschaffenheit
ist die eine Seite des Universums so sehr in den Brennpunkt
gerückt, daß im Vergleich mit ihr alle andern Bilder verwischt, vag
oder [bookmark: page104]unwirklich
sind. Wenn daher schöpferische Menschen – Mystiker, Künstler,
Erfinder – ihr ganzes Leben diesem einen Ziel, dieser einen Vision
der Wahrheit opfern, so ist dies nicht Selbstverleugnung, sondern
Selbsterfüllung. Sie schütteln das Unwirkliche ab, um sich auf das
Wirkliche zu konzentrieren. Die ganze Persönlichkeit setzt sich
dann in Einklang mit gewissen Rhythmen oder Harmonien des Weltalls,
auf die der Aufnahmeapparat der andern nicht reagiert. »Doch hier
ist der Finger Gottes, ein Blitz des Willens, der kann!« ruft Abt
Vogler aus, wie die Töne unter seiner Hand quellen [bookmark: text118]F118. »Die Rhythmen kamen!« sagt der
Dichter. Er weiß nicht wie; sicher nicht durch bewußte
Verstandestätigkeit.

		Ebenso ist es mit dem Mystiker. Madame Guyon erzählt in ihrer
Selbstbiographie, daß sie, wenn sie ihre Werke verfaßte, eine
plötzliche und unwiderstehliche Neigung spürte, die Feder zur Hand
zu nehmen; obwohl sie sich zur Schriftstellerei durchaus unfähig
fühlte und nicht einmal den Gegenstand kannte, über den sie zu
schreiben gezwungen sein würde. Wenn sie diesem Impuls widerstand,
so geschah es um den Preis eines höchst intensiven Unbehagens. Sie
begann dann mit außerordentlicher Geschwindigkeit zu schreiben:
Worte, sorgfältige Beweisführungen und passende Zitate kamen ihr,
ohne daß sie nachdachte, und zwar so schnell, daß eines ihrer
umfangreichsten Bücher in anderthalb Tagen geschrieben wurde
[bookmark: text119]F119.

		»Während ich schrieb, sah ich, daß ich über Dinge schrieb, die
ich nie gesehen hatte, und in der Zeit dieser Kundgebung ward mir
offenbar, daß ich Schätze von Wissen und Verstehen in mir barg, von
denen ich nichts geahnt hatte [bookmark: text120]F120.«

		Ähnliche Berichte haben wir von der hl. Teresa, die erklärte,
daß sie beim Abfassen ihrer Bücher außerstande war, irgend etwas
hinzuschreiben, was ihr Meister ihr nicht eingab [bookmark: text121]F121.
So sagt Blake von seinen Dichtungen »Milton« und »Jerusalem«: »Ich
schrieb diese Gedichte nach unmittelbarem Diktat, zwölf oder
bisweilen zwanzig bis dreißig Verse auf einmal, ohne vorherige
Überlegung und selbst gegen meinen Willen. Die Zeit, die das
Schreiben in Anspruch [bookmark: page105]nahm, war auf diese Weise wie nicht vorhanden, und
eine ungeheure Dichtung steht nun da, die wie das Werk eines langen
Lebens erscheint und gleichwohl ohne Arbeit oder Studium zustande
gekommen ist [bookmark: text122]F122.«

		Dies sind natürlich extreme Fälle jener wunderbaren Gabe
automatischen Schaffens, bei der Worte und Buchstaben ganz
unabhängig vom Willen des Verfassers sich einstellen und aneinander
fügen und von der die meisten Dichter und Schriftsteller eine Spur
besitzen. Solch ein Schaffen ist verwandt mit dem »automatischen
Schreiben« der Medien und anderer sensitiver Menschen, wobei das
oft gestörte und verwirrte sublimierte Selbst diese
Ausdrucksmöglichkeit ergreift. Das subliminare Selbst des großen
Mystikers jedoch ist nicht gestört. Es ist klar beobachtend und
reich ausgestattet, ein Schatzhaus, keine Rumpelkammer, und wird im
Laufe seiner Ausbildung zu einem höchst geschickten und geschulten
Werkzeug der Erkenntnis. Wenn daher sein Inhalt ans Licht tritt und
sich dem normalen Bewußtsein als Hellsichtigkeit, Stimmen,
Visionen, automatisches Schreiben oder irgendeine andere
Übertragung des Übersinnlichen in Formen sinnlicher Wahrnehmung
darstellt, so kann es ihnen nicht zum Nachteil gereichen, wenn das
wertlose Unterbewußtsein schwächerer Naturen sich bisweilen in
derselben Weise kundgibt. Idioten reden oft viel, aber darum gibt
es doch viele Redner, die geistig gesund sind.

		Was sind nun in Summa die hauptsächlichen Eigentümlichkeiten,
die wir auf dieser Umrißkarte des menschlichen Geisteslebens
gefunden haben?

		1. Wir haben, allerdings recht willkürlich, das Leben längs der
schwankenden Linie, die die Psychologen die Schwelle des
Bewußtseins nennen, in das Leben der Oberfläche und das der
unterbewußten Tiefe geteilt.

		2. Bei dem Leben der Oberfläche unterschieden wir, wenn wir auch
seine wesentliche Einheit erkannten, drei in die Augen springende,
stets gegenwärtige Aspekte: die Dreieinigkeit von Fühlen, Denken
und Wollen. Unter diesen müssen wir den Vorrang dem Gefühl
einräumen als der Kraft, die den Mechanismus des Denkens und
Wollens in Bewegung setzt. [bookmark: page106]

		3. Wir haben gesehen, daß der Ausdruck dieses Lebens die beiden
sich ergänzenden Formen der conatio oder der nach außen
wirkenden Tätigkeit und der cognitio oder der innewohnenden
Erkenntnis annimmt, und daß die erstere, die ihrem Typus nach
dynamisch ist, in hohem Maße von dem durch das Gefühl getriebenen
Willen abhängt, während die zweite, die ihrer Art nach passiv ist,
die Leistung des Intellekts ist. Sie entsprechen den beiden
Hauptaspekten, die der Mensch im All-Leben unterscheidet: Sein und
Werden.

		4. Weder conatio noch cognitio – Tun noch Denken – soweit es
durch dieses Selbst der Oberfläche geschieht, das durch sein
natürliches Dasein in Anspruch genommen und von räumlichen
Vorstellungen beherrscht wird, ist imstande, irgendwelche
Verbindung mit dem Absoluten oder der übersinnlichen Welt
herzustellen. Solch Handeln und Denken hat es ausschließlich mit
Dingen zu tun, die, unmittelbar oder mittelbar, der Sinnenwelt
angehören. Das Zeugnis der Mystiker jedoch und aller derer, die den
Instinkt für das Absolute haben, weist auf die Existenz einer
weiteren Fähigkeit im Menschen: einer intuitiven Kraft, die die
Verhältnisse des alltäglichen Lebens »unter die Schwelle« seines
Bewußtseins zurückdrängen und die so ein Faktor seines
»subliminaren Lebens« wird. Diese latente Fähigkeit ist die
Haupttriebkraft der Mystik, die in Berührung mit der wirklichen
oder übersinnlichen Welt ein wesenhaftes Leben führt.

		5. Gewisse geistige Übungen, wie z. B. die Kontemplation,
verändern den Bewußtseinszustand derart, daß diese Fähigkeit ans
Licht treten kann, und in dem Maße, wie sie in das bewußte Leben
eingeht, macht sie den Menschen zum Mystiker.

		Das mystische Leben umfaßt demnach drei Stufen: das Hervortreten
des transzendentalen Selbst aus der Tiefe, seine Eroberung des
Bewußtseinsfeldes und die »Konversion« oder Umordnung seines
Fühlens, Denkens und Wollens, seiner ganzen Persönlichkeit um
dieses neue Lebenszentrum.

		Wir stellen also zum Schluß dieses Kapitels fest, daß das Ziel
des mystischen Strebens, von innen gesehen, das Begreifen oder die
unmittelbare Verbindung mit jener übersinnlichen Wirklichkeit ist,
die wir im letzten Abschnitt von außen her zu definieren versucht
haben. [bookmark: page107]

		Hier wie bei der Erfüllung der höchsten irdischen Liebe ist
Erkennen und Einswerden dasselbe. Die Hauptkraft, durch die wir
diese Vereinigung erlangen können, wohnt in dem Teile unseres
Selbst, der für gewöhnlich unter der Schwelle unseres Bewußtseins
liegt. Von dort kann sie bei gewissen ungewöhnlich reichen und
lebenskräftigen Naturen und unter gewissen günstigen Bedingungen
durch verschiedene Methoden, wie z. B. durch Kontemplation, befreit
werden. Ist sie jedoch einmal emporgetaucht, so nimmt sie das
bewußte Selbst in ihren Dienst. Die Oberfläche muß mit der Tiefe
zusammenwirken und endlich sich mit dieser Tiefe verschmelzen, um
die Einheit des Bewußtseins auf höherer Ebene zu erzeugen, in der
allein der Mensch Frieden finden kann. Das Herz, das sich nach dem
All sehnt, der Geist, der es begreift, der Wille, der das ganze
Selbst darauf konzentriert, alle drei müssen ins Spiel gezogen
werden. Das Selbst muß unterworfen, es darf nicht vernichtet
werden, wie manche Quietisten meinen. Es stirbt nur, um von neuem
zu leben. »Der höchste Gewinn,« sagt Lady Juliane in einem
Abschnitt, der die Analyse der modernen Psychologie vorwegnimmt,
»die vollkommene Gewißheit des Mystikers, daß wir in Wahrheit mehr
im Himmel als auf Erden sind, entspringt der eingeborenen Liebe
unserer Seele und dem klaren Licht unserer Vernunft und dem
standhaften Geiste [bookmark: text123]F123.«

		Doch welche von diesen drei Tätigkeiten soll in dem Werk, das
eins ist, den Vorrang haben? Alle müssen, wie wir gesehen
haben, ihr Teil tun, denn die Aufgabe ist nichts Geringeres als die
Erhebung des Menschen in seiner Ganzheit auf eine höhere Ebene.
Doch welche von den dreien soll vorherrschen? Von der Antwort, die
ein jedes Selbst auf diese Frage gibt, hängt sein endgültiges Wesen
und sein Erleben der Wirklichkeit ab. Die eigentliche Frage ist:
unter welchem dieser drei Aspekte des Bewußtseins kann das Selbst
dem göttlichen Gedanken, dem wirklichen Leben, in das es
eingetaucht ist, am nächsten kommen? Welcher von ihnen hat, wenn er
gepflegt und zur Herrschaft gebracht wird, die meiste
Wahrscheinlichkeit, es in Einklang mit dem Absoluten zu setzen? Die
Liebe zu Gott, die immer im Herzen und oft auf den Lippen der
Heiligen ist, ist das leidenschaftliche Verlangen nach solchem
Einklang; die »Krankheit [bookmark: page108]des Denkens« ist ihr intellektuelles Äquivalent.
Wenn es auch scheinen mag, als könnten wir Gott entfliehen, dieser
Sehnsucht entflieht niemand, es sei denn um den Preis gänzlicher
Stagnation. Wir kommen daher auf das zurück, was wir am Anfang
dieses Kapitels feststellten: daß zwei beherrschende Triebe die
Gefangenschaft des Selbst teilen. Wir haben sie jetzt erkannt als
die Sehnsucht des Intellekts und des Gefühls nach dem einzigen Ziel
allen Strebens. Der disziplinierte Wille – jene Kraft der conatio –
mit all den schlummernden Fähigkeiten, die er wecken und nutzbar
machen kann, kann einem von beiden zu Hilfe kommen. Welchem? Die
Frage ist entscheidend, denn das Schicksal des Selbst hängt von dem
Partner ab, den der Wille sich wählt. [bookmark: page109]

			[bookmark: foot61]Bei den jüngeren Psychologen
besteht eine Neigung, sich gegen dies überlieferte Schema
aufzulehnen. So sagt Godfernaux (in der Revue Philosophique vom
September 1902): »Gefühl, Verstand, Wille! Wann werden wir von
dieser langweiligen Trinität befreit werden? Wann werden wir diese
Einteilung, der nichts entspricht, ein für allemal aufgeben?« Die
Einteilung ist hier jedoch als allgemein angenommen beibehalten.
Solange man sich ihren symbolischen Charakter gegenwärtig hält,
überwiegen doch wohl ihre Vorzüge.
	[bookmark: foot62][»sunset-touch«. Zitat aus Browning, Bishop Blougram's
Apology. Der Bischof rechtfertigt sein Festhalten am Dogmenglauben
mit folgender Begründung: Werfen wir, da wir die Schwierigkeiten
und Zweifel, die uns quälen, nicht lösen können, unsern Glauben
über Bord, was haben wir gewonnen? Finden wir Ruhe im Unglauben?
Nein, denn wie vorher die Ruhe des Glaubens durch die Zweifel des
Unglaubens gestört wurde, so nun umgekehrt:

»… ein Abendsonnenblick (sunset-touch),

Ein blumenkelchgeborenes Bild, ein Tod,

Ein Chorfinale aus Euripides –

Und siehe! tausend Hoffnungen und Ängste,

So ewig alt und jung wie die Natur,

Drängen sich mit Gewalt in unsre Seele

Und tanzen Hand in Hand in wildem Reigen,

Um das aufs neue thronende Idol,

Das mächtige Vielleicht …«]
	[bookmark: foot63]Die weisen Cherubim sind nach dem schönen Bilde des
Dionysius »ganz Auge«, aber die liebenden Seraphim sind »ganz
Flügel«. Während die Seraphim, das Bild reinster und tiefster
Liebe, sich unaufhörlich auf die göttlichen Dinge hin bewegen und
Energie und Eifer ihre charakteristischen Eigenschaften sind, ist
die der Cherubim ihre Fähigkeit, die Strahlen des himmlischen
Lichtes zu absorbieren. (Dionysius der Areopagit, Von der
himmlischen Hierarchie VI, 2 und VII, 1.)
	[bookmark: foot64]So sagt Récéjac von
den Mystikern: »Sie wollen erkennen, nur um zu lieben, und ihr
Verlangen nach Vereinigung mit den Prinzipien der Dinge, mit Gott,
der die Summe aller Dinge ist, gründet sich auf ein Gefühl, das
weder Neugierde noch Eigennutz ist.« (Fondements de la Connaissance
Mystique p. 50.)
	[bookmark: foot65]Paradies XXXIII, 143.
	[bookmark: foot66]The Monist, Juli 1901, p. 572.
	[bookmark: foot67]H. Bergson, Les Données
Immédiates de la Conscience, Kap. II.
	[bookmark: foot68]The Cloud of Unknowing VI.
	[bookmark: foot69]Die Zierde der geistlichen Hochzeit II, 4
(3. 7 frei wiedergegeben).
	[bookmark: foot70]S. unten, Teil II, Kap. 6.
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VII, 10.
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		Viertes Kapitel

Die charakteristischen Eigentümlichkeiten der Mystik

		Seit Anfang der Welt hat der Mensch stets zwei deutlich
unterschiedene Haltungen dem Unsichtbaren gegenüber gehabt und aus
ihnen heraus zwei Methoden entwickelt, um mit ihm in Berührung zu
kommen. In unserer gegenwärtigen Untersuchung will ich diese
Methoden den »Weg der Magie« und den »Weg der Mystik« nennen. Dabei
muß ich jedoch sogleich hinzufügen, daß, wenn Magie und Mystik auch
in ihren extremen Formen einander schroff entgegengesetzt sind, die
Grenzlinien zwischen ihnen keineswegs scharf ausgeprägt sind; daß
sie, von demselben Punkte ausgehend, den Forscher oft verwirren,
indem sie dieselbe Sprache, dieselben Hilfsmittel und dieselben
Methoden anwenden. Daher kommt es, daß so vieles, was in
Wirklichkeit Magie ist, in oberflächlichen, populären Darstellungen
für Mystik ausgegeben wird. Tatsächlich stellen sie die
entgegengesetzten Pole derselben Sache dar, nämlich des
transzendentalen Bewußtseins der Menschheit. Zwischen ihnen liegen
die großen Religionen, die man, um im Bilde zu bleiben, als die
allgemein bewohnbaren Zonen dieses Bewußtseins bezeichnen kann. So
geht auf der einen Seite die reine Mystik in Religion über oder sie
scheint von einem gewissen Standpunkte aus aus ihr herauszuwachsen.
Kein tief religiöser Mensch ist ohne einen Anflug von Mystik, und
kein Mystiker kann anders als religiös sein, im psychologischen,
wenn nicht im theologischen Sinne des Wortes. Auf der andern Seite
der Skala geht, wie wir später sehen werden, die Religion ebenso
zweifellos in Magie über.

		Der fundamentale Unterschied zwischen den beiden ist dieser: Die
Magie will haben, die Mystik will geben, zwei ewig entgegengesetzte
Haltungen, die in verschiedenen Formen immer und überall
wiederkehren. Beide, sowohl die Magie wie die Mystik, setzen, wo
sie zu voller Entwicklung gelangt sind, den ganzen geistigen
Mechanismus, [bookmark: page110]sowohl den bewußten wie den unterbewußten, für ihr
Unternehmen in Aktion; beide behaupten, daß sie in ihren
Eingeweihten Kräfte erzeugen, von denen gewöhnliche Sterbliche
nichts ahnen. Allein der Mittelpunkt, um den jener Mechanismus
geordnet wird, die Gründe ihres Unternehmens und die Zwecke, zu
denen jene Kräfte angewandt werden, sind ungeheuer verschieden. In
der Mystik vereinigt sich der Wille mit dem Gefühl in dem
leidenschaftlichen Verlangen, über die Sinnenwelt hinauszukommen,
damit das Selbst in Liebe eins werde mit dem einen ewigen und
letzten Gegenstand der Liebe, dessen Dasein von dem, was wir jetzt
lieber als den »kosmischen« oder »transzendentalen« Sinn bezeichnen
wollen, intuitiv wahrgenommen wurde. Dies ist die poetische und
religiöse Naturanlage, die auf der Ebene der Wirklichkeit tätig
ist. In der Magie vereinigt sich der Wille mit dem Intellekt im
leidenschaftlichen Verlangen nach übersinnlicher Erkenntnis. Dies
ist die intellektuelle, aggressive und wissenschaftliche
Naturanlage, die ihr Bewußtseinsfeld zu erweitern sucht, bis sie
die übersinnliche Welt einschließt: offenbar der gerade Gegensatz
der Mystik, wenn sie auch oft deren Namen und Ausdrucksform
annimmt.

		Es wird weiterhin unsere Aufgabe sein, die charakteristischen
Eigentümlichkeiten und die Bedeutung der Magie im einzelnen zu
betrachten. Hier genügt es zu sagen, daß wir im großen und ganzen
alle Arten von selbstsüchtigem Transzendentalismus zur Magie
rechnen können. Es macht wenig aus, ob das Mittel, dessen man sich
bedient, die Beschwörungen der alten Zauberer sind oder das
Gemeindegebet orthodoxer Kirchenchristen um Regen oder die bewußten
Künste der Selbsthypnose, wie sie der »New Thought« übt; ob der
vorgesetzte Zweck die Beschwörung eines Engels ist oder die
Überwindung äußerer Umstände oder die Heilung einer Krankheit. Das
Ziel ist immer dasselbe: die absichtliche Steigerung der
Willenskraft über ihre gewöhnlichen Grenzen hinaus, um für das
eigene Ich oder eine ganze Gruppe etwas zu erlangen, was es oder
sie vorher nicht besaß. Es ist eine individualistische und
erwerbsüchtige Wissenschaft, in all ihren Formen eine Tätigkeit des
Intellekts, die die Wirklichkeit für ihre eigenen Zwecke oder für
die der Menschheit im allgemeinen sucht.

		Die Mystik, deren großer Name nur zu oft diesen Betätigungen im
Reiche des Übersinnlichen gegeben wird, ist hiervon durchaus [bookmark: page111]verschieden. Sie ist
unindividualistisch. Ja, sie bedeutet tatsächlich die Aufhebung der
Individualität, dieser starren Absonderung mit ihrem »Ich, Mir,
Mein«, die aus dem Menschen ein begrenztes, isoliertes Ding macht.
Sie ist im wesentlichen ein Bestreben des Herzens, die Grenzen des
individuellen Standpunktes zu überschreiten und sich der
endgültigen Wirklichkeit hinzugeben, nicht um persönlichen Gewinn,
nicht um irgendeine transzendentale Neugierde zu befriedigen, nicht
um die Freuden einer andern Welt zu erlangen, sondern einzig und
allein aus dem Instinkt der Liebe. Unter »Herz« verstehen wir hier
natürlich nicht nur den »Sitz der Gefühle«, »das Organ zarten
Empfindens« u. dgl., sondern vielmehr das innerste Heiligtum des
persönlichen Seins, die Synthese von Liebe und Willen, den Urquell
seiner Kraft und seines Lebens. Der Mystiker ist »in Liebe zum
Absoluten entbrannt«, nicht in müßiger und sentimentaler
Schwärmerei, sondern in dem tiefen und lebendigen Gefühl, das
vorwärts drängt um jeden Preis und durch alle Gefahren hindurch zur
Vereinigung mit dem Geliebten. Daher kann die Mystik, wie die Kunst
überhaupt, nicht ohne Leidenschaft existieren, während die Ausübung
der Magie, wie die Ausübung der Wissenschaft, nicht notwendig
irgendwelche leidenschaftliche Erregung erfordert, wenn sie auch
natürlich ein Interesse irgendwelcher Art voraussetzt. Wir müssen
fühlen, tief und heftig fühlen, bevor wir an dies schwere und
heldenhafte Unternehmen gehen.

		Wir sehen sofort, daß diese beiden Tätigkeiten den beiden ewigen
Leidenschaften des Selbst entsprechen: dem Verlangen nach Liebe und
dem Verlangen nach Erkenntnis, indem sie den Hunger des Herzens und
den des Intellekts nach der letzten Wahrheit gesondert
darstellen.

		Die dritte Haltung der übersinnlichen Welt gegenüber, die der
Transzendentalphilosophie, kommt bei unserer gegenwärtigen
Untersuchung kaum in Betracht, da sie rein akademisch ist, während
sowohl Magie wie Mystik praktisch und in ihren Methoden streng
empirisch sind. Eine solche Philosophie wird oft fälschlich Mystik
genannt, weil sie versucht, Karten von den Ländern anzufertigen,
die die Mystik erforscht. Ihre Arbeiten sind nützlich, wie Schemata
nützlich sind, solange sie sich nicht für etwas Endgültiges und
Letztes ausgeben und eingedenk bleiben, daß das einzig Endgültige
[bookmark: page112]die persönliche
Erfahrung der mit leidenschaftlicher Liebe die Wahrheit suchenden
Seele ist.

		Was verstehen wir nun in Wirklichkeit unter Mystik? Ein Wort,
das man mit gleicher Unbefangenheit auf die Verrichtungen der
Medien und auf die Ekstasen der Heiligen, auf »Mentikultur« und
Zauberei, auf verträumte Poesie und mittelalterliche Kunst, auf
Gebet und Handwahrsagerei, auf die doktrinären Ausschweifungen der
Gnostiker und die lauen Spekulationen der Cambridger Platoniker,
ja, nach William James sogar auf die höheren Stufen der Trunkenheit
[bookmark: text124]F124 anwendet – solch ein Wort hat überhaupt keinen
brauchbaren Sinn mehr. Seine Anwendung verwirrt nur den
unerfahrenen Leser, der gewöhnlich aus seinem Kampf mit der stetig
wachsenden Masse der theosophischen und spiritistischen Literatur
mit der vagen Vorstellung hervorgeht, daß alles, was zum Gebiet
übersinnlicher Theorie und Praxis gehört, irgendwie »mystisch« ist.
Daher ist es nötig, soweit es möglich ist, die wahren
Eigentümlichkeiten der Mystik zu bestimmen, noch einmal die
Tatsache festzustellen, daß die Mystik in ihrer reinen Gestalt die
Wissenschaft von den letzten Dingen ist, die Wissenschaft der
Vereinigung mit dem Absoluten, und nichts weiter, und daß der
Mystiker derjenige ist, der zu dieser Vereinigung gelangt, nicht
der, der darüber redet. Nicht das »Wissen darum«, sondern das
»Sein« ist das Kennzeichen des wahren Mystikers.

		Die Schwierigkeit liegt darin, den Punkt zu bestimmen, wo die
übersinnliche Erfahrung aufhört eine interessante, rein praktische
Erweiterung der sinnlichen Erfahrung, sozusagen eine weitere
Ausdehnung der Daseinsgrenzen zu sein und in das grenzenlose Leben
übergeht, wo Subjekt und Objekt, ersehnend und ersehnt, eins
sind. Keine scharfe Linie, sondern vielmehr eine unendliche Reihe
von Abstufungen trennt die beiden Zustände. Daher müssen wir uns
alle Pilger auf dem Wege genau ansehen, müssen suchen
herauszufinden, was das Motiv ihrer Reisen ist, welche
Orientierungskarten sie benützen, was für Gepäck sie mitnehmen,
welches Ziel sie erreichen.

		Nun haben wir gesagt, daß das Ziel, welches der Mystiker sich
auf seiner Pilgerfahrt setzt, die bewußte Vereinigung mit einem
[bookmark: page113]lebendigen
Absoluten ist. Das göttliche Dunkel, der Abgrund der Gottheit, von
dem er bisweilen als dem Endziel seines Suchens spricht, ist eben
dieses Absolute, das Unerschaffene Licht, in das das Weltall
eingetaucht ist und das er, da es alle menschliche Ausdruckskraft
übersteigt, nur als Dunkel beschreiben kann. Aber es gibt,
es muß »in einem intelligiblen Irgendwo« eine Berührung
geben zwischen jedem individuellen Selbst und diesem höchsten
Selbst, dem All. Beim Mystiker ist diese Vereinigung bewußt,
persönlich und vollkommen. Je nach seinem Grade hat er mehr oder
weniger dies wesenhafte Sein der Gottheit berührt, nicht nur seine
Offenbarung im Leben. Dies ist es, was ihn vor den besten und
hervorragendsten andern Menschen auszeichnet und sein Wissen nach
Patmores Worten zum »Wissen von der sich selbst offenbarenden
Wirklichkeit« macht. Wenn wir mit ihm in jenen letzten Abgrund,
jene unergründliche Tiefe hinabblicken, aus der die Welt des
Werdens aufsteigt, »ewig gezeugt in einem ewigen Jetzt«, so sehen
wir vielleicht nur das eisige Dunkel beständiger Verneinung,
doch er schaut das Antlitz vollkommener Liebe.

		Wie das Genie in irgendeiner Kunst, menschlich gesprochen, der
letzte Ausdruck einer Kraft ist, von der jeder einzelne die ersten
Anfänge besitzt, so können wir die Mystiker als die letzte Stufe
einer Kraft ansehen, die in der ganzen Menschheit latent ist: der
Kraft, die übersinnliche Wirklichkeit wahrzunehmen. Wenige Menschen
gehen durchs Leben, ohne zu erfahren, was es heißt, von diesem
mystischen Gefühl wenigstens berührt zu sein. Wer von Liebe zu
einer Frau ergriffen wird und die Entdeckung macht – wie es der
Liebende wirklich tut –, daß der Gattungsname »Mädchen« eine
wunderbare, unaussprechliche Wirklichkeit einhüllt; wer von Liebe
zur Natur ergriffen wird und das Licht schaut, das noch nie auf
Meer oder Land fiel – eine ganz hübsche Redensart für die, die es
nicht gesehen, doch eine wissenschaftliche Tatsache für die andern
–, wer von Liebe zu unsichtbaren Dingen ergriffen oder, wie wir
sagen, »bekehrt« wird: all diese Begnadeten haben in Wahrheit einen
Augenblick etwas von dem Geheimnis der Welt erfahren [bookmark: text125]F125.

		»Doch hin und wieder tönt Trompetenruf

Von jener Ewigkeit verborgenen Zinnen, [bookmark: page114]

Die Nebel geben zitternd Raum, dann spülen

Sie langsam wieder um die halb-geschauten Türme [bookmark: text126]F126.«

		In solchen Augenblicken »quillt aus dem andern Teil der Seele
das transzendentale Gefühl herauf und flüstert dem Verstand und den
Sinnen zu, daß sie etwas außer acht lassen. Was ist dies? Nichts
anderes als der geheime Plan des Alls. Und was ist das für ein
geheimer Plan? Der andere Teil der Seele versteht ihn
stillschweigend, aber er kann ihn dem Verstände nur in der
symbolischen Sprache seines Dolmetschers, der Einbildungskraft,
erklären, durch die Vision [bookmark: text127]F127.«

		Hier, in diesem »Funken« oder »Seelengrunde« ist der Quell der
schöpferischen Einbildungskraft wie des mystischen Lebens. Hin und
wieder wird er durch irgend etwas ins Bewußtsein gedrängt und der
Mensch auf die geistige Ebene hinaufgehoben, wo er einen flüchtigen
Blick von jenem »geheimen Plan« erhascht. Dann liegt auf den
erschaffenen Dingen der Abglanz einer wunderbaren Wahrheit, einer
Einheit, deren Kennzeichen unaussprechlicher Friede ist, und
erweckt in dem Selbst ein Gefühl der Liebe, Anbetung und Ehrfurcht.
Sein Leben ist erhöht, die Schranke der Persönlichkeit ist
zerbrochen, der Mensch entflieht der Sinnenwelt, steigt hinan zur
»Spitze« seines Geistes und geht auf eine kurze Weile ein in das
weitere Leben des Alls.

		Diese intuitive Erkenntnis der Wirklichkeit, die der sichtbaren
Welt zugrunde liegt und ihr Leben erhält, ist in anderer Weise
gegenwärtig in der Kunst, oder vielleicht richtiger gesagt,
muß dort gegenwärtig sein, wenn die Kunst sich als erhöhte
Form des Erlebens rechtfertigen soll. Das ist es, was ihr jene
besondere Lebenskraft gibt, jene Macht, unser Herz in heftige
Erregung zu bringen, die halb Qual, halb Lust ist – eine Macht, die
ihre mehr verstandesmäßigen Erklärer nicht zu deuten verstehen. Wir
wissen, daß das Bild, das »wie eine Photographie« wirkt, das
Gebäude, das nur hübsch und wohnlich ist, der Roman, der nichts
weiter ist als ein vollkommenes Abbild des Lebens, uns nicht
befriedigen. Es ist schwer zu sagen, warum dies so ist, es sei
denn, weil diese Dinge [bookmark: page115]ihre wahre Aufgabe außer acht gelassen haben; diese
ist nämlich nicht, die Illusionen der gewöhnlichen Menschen zu
wiederholen, sondern etwas von jenem geheimen Plane, jener
Wirklichkeit, die das künstlerische Bewußtsein bis zu einem
gewissen Grade wahrzunehmen imstande ist, einzufangen und uns zu
vermitteln. »Sowohl Malerei wie Musik und Dichtkunst haben ihr Sein
und ihre Freude in unsterblichen Gedanken«, sagt Blake [bookmark: text128]F128. Jene »lebenerhöhende
Kraft«, die von neueren Kritikern als die vornehmste Eigenschaft
eines guten Gemäldes erkannt ist [bookmark: text129]F129, hat ihren Ursprung in dem
Kontakt des künstlerischen Geistes mit der urbildlichen oder, wenn
man will, der übersinnlichen Welt: mit der den Dingen zugrunde
liegenden Wahrheit.

		Einer unserer lebenden Kritiker, in welchem das dichterische
Genie die ungewöhnliche Verbindung von Intuition und Gelehrsamkeit
zustande gebracht hat, bezeugt diese selbe Wahrheit, wenn er von
den Idealen, die die alte chinesische Malerei beherrschten, sagt:
»Nach dieser Theorie sieht man in jedem Kunstwerk die Inkarnation
des rhythmischen Genius, der den lebendigen Geist der Dinge mit
klarerer Schönheit und intensiverer Kraft offenbart, als der
Widerstand der groben, komplexen Materie sonst in der sichtbaren
Welt um uns an unsere Sinne gelangen läßt. Jedes Bild ist eine Art
Erscheinung aus einer wirklicheren Welt wesenhaften Lebens
[bookmark: text130]F130.«

		Diese »wirklichere Welt wesenhaften Lebens« ist die Welt, in der
die »freie Seele« des großen Mystikers wohnt und wo der Seraph mit
den sechs Schwingen vor dem Antlitz des Absoluten schwebt
[bookmark: text131]F131.
Auch der Künstler kann in den kurzen Augenblicken seines Schaffens
ihre Grenzen überschreiten, doch er darf nicht verweilen. Er kehrt
zu uns zurück und bringt uns ihre Botschaft mit Dantes Ruf auf den
Lippen:

		»Doch nicht genügten mir die eignen
Schwingen,

Ein Blitzstrahl aber fuhr, ich weiß nicht wie,

Durch meinen Geist und ließ den Wunsch gelingen [bookmark: text132]F132.« [bookmark: page116]

		Der Mystiker kann sagen – ja, er muß sagen – wie der hl.
Bernhard: »Mein Geheimnis ist für mich allein.« Wenn er es auch
noch soviel versuchte: seine vor ehrfürchtiger Scheu stammelnden
Berichte kann nur der verstehen, der schon auf dem Wege ist. Doch
mit dem Künstler ist es anders. Ihm ist die Pflicht auferlegt,
etwas von dem, was er schaut, zum Ausdruck zu bringen. Er muß von
seiner Liebe künden. Bei seiner Anbetung der vollkommenen Schönheit
müssen die Werke dem Glauben die Wage halten. Unter der Hülle des
Symbols muß er seine Vision, seine flüchtige Erscheinung des
brennenden Busches, andern Menschen übermitteln. Er ist der Mittler
zwischen seinen Brüdern und dem Göttlichen, denn die Kunst ist das
verbindende Glied zwischen Schein und Wirklichkeit [bookmark: text133]F133.

		Allein wir nennen nicht jeden, dem hin und wieder solche
künstlerische Schau der Wirklichkeit zuteil wird, einen Mystiker,
ebensowenig, wie wir jeden, der gelernt hat, Klavier zu spielen,
einen Musiker nennen. Der wahre Mystiker ist der, in dem solche
Fähigkeiten die rein künstlerische und visionäre Stufe übersteigen
und zur Genialität erhöht sind, in dem das transzendentale
Bewußtsein das normale Bewußtsein beherrschen kann, und der sich
endgültig der Umarmung der Wirklichkeit hingegeben hat.

		Wie der Künstler in besonderer Beziehung zur Welt der
Erscheinungen steht, indem er Rhythmen fühlt und Wahrheiten und
Schönheiten entdeckt, die andern Menschen verborgen sind, so steht
der wahre Mystiker in besonderer Beziehung zur übersinnlichen Welt
und bekommt dort Freuden zu kosten, die für uns unvorstellbar
bleiben müssen. Sein Bewußtsein hat sich in einer besonderen Weise
gewandelt, er lebt auf einer andern Daseinsebene als andere
Menschen, und dies bedeutet natürlich, daß er eine andere Welt
sieht, da die Welt, die wir kennen, das Produkt von besonderen
Teilen oder Seiten der Wirklichkeit ist, wie sie auf ein normales
und nicht gewandeltes Bewußtsein wirken. Daher ist seine Mystik
nicht eine einzelne Vision, ein zufälliger flüchtiger Blick in die
[bookmark: page117]Wirklichkeit,
sondern ein vollständiges Lebenssystem, ein Syntagma, um
Euckens ausdrucksvolle Bezeichnung zu gebrauchen. Wie andere
Menschen ganz auf das natürliche oder intellektuelle Leben
eingestellt sind, so ist es der Mystiker auf das religiöse Leben.
Er strebt dem letzten Ziel desselben zu, das er die »Vereinigung
mit Gott« nennt. Man hat ihn eine einsame Seele genannt. Man könnte
ihn mit mehr Recht einen einsamen Leib nennen, denn seine Seele,
die von besonderer Empfänglichkeit ist, hat Verbindungen nach allen
Seiten.

		Der weltliche Künstler versucht, da die Wahrnehmung das
gebieterische Verlangen nach Ausdruck mit sich bringt, uns durch
Farbe, Ton oder Worte eine Andeutung von seiner Ekstase, seiner
Vision der Wahrheit zu geben. Nur wer es versucht hat, weiß, einen
wie kleinen Bruchteil davon er im günstigsten Falle darzustellen
vermag. Auch der Mystiker bemüht sich mit Anstrengung, einer
widerstrebenden Welt das einzige Geheimnis mitzuteilen. Doch in
seinem Fall sind die Schwierigkeiten unendlich viel größer.
Zunächst ist da der ungeheuere Abstand zwischen dem
unaussprechlichen Erlebnis und der Sprache, selbst der best
ausgebildeten, die ihm für dessen Ausdruck zur Verfügung steht. Und
dann ist wiederum die große Kluft zwischen seinem Geiste und dem
der Welt. Er muß nicht nur zu seinen Zuhörern sprechen, sondern er
muß sie auch in seinen Bann zwingen, sie in gewissem Grade zu
seinem Zustande emporheben, bevor er sich ihnen verständlich machen
kann.

		Wäre er Musiker, so könnte er wahrscheinlich andern Musikern
seine Botschaft viel genauer in der Sprache dieser Kunst geben, als
die Wortsprache es ihm je gestatten wird; denn wir müssen bedenken,
daß wir nur der Bequemlichkeit halber Worten den Vorzug vor andern
Ausdrucksmitteln gewähren. Diese entsprechen so gut der natürlichen
Ebene und ihren Erlebnissen, daß wir vergessen, wie gering ihre
Beziehung zu übersinnlichen Dingen ist. Selbst der Künstler muß
sie, bevor er von ihnen Gebrauch machen kann, nach den Gesetzen des
Rhythmus neu ordnen, indem er unbewußt dem Gesetz gehorcht, nach
dem alle Künste »sich der Musik anzunähern streben«.

		So auch der Mystiker. Die Mystik, das Romantischste, was es im
Weltall gibt, in gewisser Hinsicht die Kunst aller Künste, ihr
Urquell und auch ihr Endziel, findet ganz naturgemäß ihre nächste
Entsprechung in der künstlerisch reinsten und bedeutungsvollsten
aller [bookmark: page118]Ausdrucksformen. Das Geheimnis der Musik wird
selten von denen begriffen, die ihre Gaben so leicht hinnehmen.
Doch unter allen Künsten ist es allein die Musik, die mit der
großen mystischen Literatur die Macht teilt, uns das Leben des Alls
spüren zu lassen, die uns – wir wissen nicht wie – Botschaft bringt
von seinen jauchzenden Leidenschaften und von seinem
unvergleichlichen Frieden. Beethoven hörte die Stimme der
Wirklichkeit selbst, und wenig ging verloren, als er sie für unsere
Ohren übertrug [bookmark: text134]F134.

		Das Mittelalter, das mystischer veranlagt war als wir und daher
ein stärkeres Empfinden dafür hatte, eine wie große Rolle die
rhythmische Harmonie in der Welt der Natur und der Gnade spielt,
legte der Musik eine kosmische Bedeutung bei und erkannte ihre
Wirkung in vielen Erscheinungen, die wir jetzt auf das Naturgesetz,
diese trostlose Erdichtung, zurückführen. »Es gibt drei Arten von
Musik,« sagt Hugo von St. Victor, »die Musik der Welten, die Musik
der Menschheit, die Musik der Instrumente. Von der Musik der Welten
ist eine die der Elemente, eine die der Planeten, eine die der
Zeit. Von der Musik der Elemente ist eine die der Zahl, eine die
des Gewichts, eine die des Maßes. Von der Musik der Planeten ist
eine die des Ortes, eine die der Bewegung, eine die der Natur. Von
der Musik der Zeit ist eine die des Tages und des Wechsels von
Licht und Dunkelheit, eine die des Monats und des Zu- und Abnehmens
des Mondes, eine die des Jahres und des Wechsels von Frühling,
Sommer, Herbst und Winter. Von der Musik der Menschheit ist eine
die des Leibes, eine die der Seele, eine die der Beziehung zwischen
beiden [bookmark: text135]F135.« So besteht das Leben des sichtbaren und
unsichtbaren Universums aus einer himmlischen Fuge.

		Einer der Kontemplativen wenigstens, Richard Rolle von Hampole,
»der Vater der englischen Mystik«, empfand diese Musik der [bookmark: page119]Seele aufs
intensivste und erkannte in ihren jauchzenden Perioden eine
Gegenstimme zu den abgemessenen Harmonien der Welt des Geistes. In
der wundervollen Schilderung seiner inneren Erlebnisse, einer der
Perlen der mystischen Literatur, ist nichts so bezeichnend wie die
beständige und bewußte Anwendung musikalischer Bilder. Es scheint,
daß er nur durch sie das schwärmerische, ekstatische Entzücken des
übersinnlichen Lebens zum Ausdruck bringen konnte. Der Zustand zur
Klarheit erwachter, jauchzender Liebe, in den der Mystiker gelangt,
wenn seine Reinigung vollendet ist, ist für ihn vor allem Gesang.
Er »sieht« nicht die Wirklichkeit, er »hört« sie. Für ihn wie für
den hl. Franziskus von Assisi ist sie »eine himmlische,
unerträglich süße Melodie [bookmark: text136]F136«.

		»Gesang nenne ich es,« sagt er, »wenn in der übervollen Seele
die Süße ewiger Liebe zu heller Glut entbrennt und alles Denken zum
Liede wird und der Geist in einen vollen, süßen Ton sich wandelt
[bookmark: text137]F137.« Wer solche freudige Erhebung erfährt,
»spricht nicht seine Gebete wie andere rechtschaffene Leute«,
sondern »wird von einer wunderbaren Fröhlichkeit ergriffen, und von
lieblicher Musik erfüllt, singt er gleichsam in Melodien seine
Gebete [bookmark: text138]F138.« So sagt Gertrude More: »Oh, laß mich allein sitzen, laß
mich der Welt und laß die Welt mir schweigen, daß ich das Lied der
Liebe lernen möge [bookmark: text139]F139.«

		Rolle selbst scheint die mystische Freude tatsächlich in der
Form erlebt zu haben, daß die Wahrnehmungen seines erhöhten
Bewußtseins sich ihm als Musik darstellten, wie andern Mystikern in
Gestalt von Bildern und Worten. Ich gebe mit seinen eigenen Worten
den herrlichen Bericht von seinem Übergang aus dem ersten Zustande
»brennender Liebe« in den zweiten Zustand »gesangvoller Liebe« –
von calor zu canor –, wo »die Meditation zum
Freudengesang wird«. »Wenn ich am Abend vor dem Essen meine Psalmen
sang, war es mir, als vernähme ich um mich her Stimmen lesen oder
vielmehr singen. Und während ich, meine Gebete sprechend, mit
ganzer Seele ihnen lauschte, fühlte ich plötzlich, ich kann nicht
sagen wie, [bookmark: page120]in
mir ein Singen ertönen, und ich vernahm die lieblichste himmlische
Musik, die bei mir in meinem Geiste wohnte. Wahrlich, all mein
Denken ward zu fröhlichem Gesang, und was ich liebend gedacht und
in Gebeten und Psalmen ausgesprochen, machte ich jetzt gleichsam in
Tönen offenbar [bookmark: text140]F140.«

		Doch dieser Sang ist eine mystische Melodie, die mit ihrem
plumpen Abbilde, der irdischen Musik, wenig gemein hat. »Irdisches
Singen macht sie verstummen, und der Lärm der Schwätzer wandelt sie
wieder in Denken zurück, denn der süße Gesang der Seele verträgt
sich nicht mit äußerlichem Gesang, wie er in Kirchen und sonstwo
Brauch ist. Da ist kein Einklang möglich, denn alles, was
Menschenstimme ist, ist für leibliche Ohren geschaffen; aber mit
den Chören der Engel klingt solcher Sang der Seele harmonisch
zusammen und entzückt die himmlischen Sänger, die ihn hören.«
Andere können ihn nicht vernehmen. »Sterbliche, die uns mit Liebe
suchen, mögen wohl Worte oder Text unseres Liedes kennenlernen,
denn die Worte lesen sie; allein der Lieblichkeit der Töne bleibt
ihr Ohr verschlossen Ebenda II, 3 und 12.
Shelley ist derselben Meinung:

Die Welt hört nicht den süßen Klang der Sphären,

Die Lichtmusik, die Liebenden nur tönt.

(Der Triumph des Lebens.).«

		Eine solche Symbolik wie diese, eine lebendige Symbolik des Tuns
und Erlebens sowohl wie der Darstellung, erscheint nahezu
unentbehrlich für mystischen Ausdruck. Der Geist muß zu irgendeinem
derartigen Mittel greifen, wenn seine übersinnlichen Wahrnehmungen,
die so keinerlei Beziehung zu den Erscheinungen haben, mit denen es
der Intellekt zu tun hat, jemals von dem Oberflächenbewußtsein
erfaßt werden sollen. Bisweilen verschmelzen das Symbol und die
Wahrnehmung, die es vertritt, im Bewußtsein in eins; dann stellt
sich dem Mystiker sein Erleben dar als »Vision« oder »Stimme«,
worin wir das Gewand sehen müssen, in das er selbst jene
Wirklichkeit hüllt, deren Anblick kein sterbliches Auge zu ertragen
vermag. Die Art dieses Gewandes wird in weitem Umfange durch seine
eigene Naturanlage bestimmt sein – wie bei Rolle durch seinen
augenscheinlichen Hang zur Musik, bei der hl. Katharina von Genua
durch ihre Neigung, alles in Gestalt von Feuer und Licht
wahrzunehmen, – [bookmark: page121]und auch durch seine theologische Erziehung und
Umgebung, wie in den in hohem Maße dogmatischen Visionen und
Stimmen der hl. Gertrud, Seuses, der hl. Katharina von Siena, der
sel. Angela von Foligno, vor allem der hl. Teresa, deren wunderbare
Selbstanalysen das klassische Beispiel bieten für diese Versuche
des Geistes, übersinnliche Wahrnehmungen in Begriffe zu kleiden,
die ihm faßbar sind.

		Die größten Mystiker jedoch – Ruysbroeck, der hl. Johannes vom
Kreuz und die hl. Teresa selbst in ihren späteren Stadien –
unterscheiden deutlich zwischen der unaussprechlichen Wirklichkeit,
die sie wahrnehmen, und dem Bilde, unter dem sie sie beschreiben.
Wieder und wieder sagen sie uns mit Dionysios und Eckehart, daß der
Gegenstand ihrer Kontemplation »kein Bildnis hat«, oder mit dem hl.
Johannes vom Kreuz, daß »die Seele zur Höhe der göttlichen
Vereinigung, soweit sie in diesem Leben möglich ist, nie durch das
Medium von Formen oder Bildern gelangen kann [bookmark: text142]F142«. Daher ist der
Versuch, den man zuweilen gemacht hat, die Mystik mit solchen
Formen oder Bildern – mit Visionen, Stimmen und übernatürlichen
Gnaden – zu identifizieren, offenbar verkehrt.

		»Die höchsten und göttlichsten Dinge, die uns zu sehen und zu
erkennen vergönnt sind,« sagt Dionysios der Areopagit ausdrücklich,
»sind in gewisser Weise der Ausdruck alles dessen, was die höchste
Natur Gottes in sich enthält, ein Ausdruck, der uns das offenbart,
was kein Denken je erreicht und was seinen Sitz jenseits der Höhen
des Himmels hat [bookmark: text143]F143.«

		Der Mystiker kann in der Regel nicht ganz ohne Symbol und Bild
auskommen, so unzulänglich diese auch immer bleiben müssen, denn er
muß seine Erfahrung irgendwie ausdrücken, wenn er sie mitteilen
will, und ihr wirklicher Inhalt läßt sich nur mittelbar ausdrücken
durch leise Andeutung, durch Bild oder Gleichnis, das die
schlummernde Intuition des Lesers aufweckt und, wie alle poetische
Sprache, einen tieferen Sinn, als der am Tage liegt, mit sich
bringt. Daher spielen in allen mystischen Schriften Symbolik und
Bildwerk eine so ungeheure Rolle, ebenso wie die rhythmische und
gesteigerte Sprache, die in sensitiven Menschen etwas von der
matten Ekstase des Traumes hervorruft. Die enge Beziehung zwischen
[bookmark: page122]Rhythmus und
erhöhten Bewußtseinszuständen hat man sich bisher noch wenig
klargemacht. Ihre weitere Erforschung wird wahrscheinlich ein
helles Licht auf ontologische wie auf psychologische Probleme
werfen. Die mystische Wahrnehmung, ebensogut wie die musikalische
und dichterische, neigt irgendwie dazu, sich in rhythmischen
Perioden darzustellen; eine Eigentümlichkeit, die auch stark
ausgeprägt ist in Schriften, die im Zustande der Hypnose zustande
gekommen sind. Dies Gesetz ist bei einigen Personen so konstant,
daß Baron von Hügel in seiner Biographie der hl. Katharina von
Genua das Vorhandensein oder Nichtvorhandensein des Rhythmus als
Kriterium nimmt, wonach er die echten Äußerungen der Heiligen von
denen unterscheidet, die ihr von den späteren Bearbeitern ihrer
Legende fälschlich zugeschrieben wurden [bookmark: text144]F144.

		Dem ausgeprägten Mystiker, der gewöhnlich auch dichterisch
begabt ist, kommt jede Art symbolischer Sprache natürlich, so
natürlich, daß er bisweilen vergißt, ausdrücklich zu erklären, daß
seine Äußerung nur symbolisch ist, ein verzweifelter Versuch, die
Wahrheit jener Welt in die Schönheit dieser zu übersetzen. Hier
reicht die Mystik der Musik und Dichtkunst die Hand; hätten ihre
Kritiker diese Tatsache immer erkannt, so wären ihnen viele
bedauernswerte und einige lächerliche Mißverständnisse erspart
geblieben. Das Symbol, das Gewand, das der Mystiker der Sinnenwelt
entleiht, ist eine künstlerische Ausdrucksform. Das heißt, es ist
nicht wörtlich, sondern suggestiv gemeint, wenn auch der Künstler,
der es anwendet, sich dieses Unterschieds bisweilen nicht bewußt
ist. Daher verraten diejenigen, welche meinen, hinter der
»geistlichen Hochzeit« der hl. Katharina oder der hl. Teresa
verberge sich eine perverse Geschlechtlichkeit, oder die Vision des
heiligen Herzens enthalte eine unmögliche anatomische Vorstellung,
oder der göttliche Rausch der Sufis sei eine Apotheose der
Trunkenheit, nur ihre Unkenntnis des wahren Wesens der Kunst, wie
die Dame, die da meinte, Blake müsse verrückt sein, weil er
sagte, er habe den Himmel mit seinem Finger berührt.

		Weiter bringt das Studium der Mystiker, der wenn auch noch so
bescheidene Umgang mit ihrem Geiste, ebenso wie die Musik oder
Dichtkunst, jedoch in noch weit größerem Maße, eine wunderbare
Frohheit mit sich, als ob wir einer mächtigen Quelle des Seins
[bookmark: page123]nahegebracht
wären, als ob wir am Rande des Geheimnisses stünden, das alle
suchen. Wenn wir die verwendeten Symbole, die wirklich gebrauchten
Worte analysieren, so scheinen sie nicht ausreichend, um solche
Wirkung zu erklären. Es ist vielmehr so, daß diese Botschaften von
dem wachen transzendentalen Selbst eines andern unser eigenes
tieferes Selbst aus seinem Schlaf aufrütteln. Man könnte ohne
Übertreibung sagen, daß diejenigen Schriften, die das Ergebnis
wahrer und unmittelbarer mystischer Erfahrung sind, sich daran
erkennen lassen, daß sie die Kraft haben, dem Leser das Gefühl
erhöhten und erweiterten Lebens mitzuteilen. »Alle Mystiker«, sagt
Saint-Martin, »sprechen dieselbe Sprache, denn sie kommen aus
demselben Lande.« Auch das tiefe, unsterbliche Leben, das in uns
herbergt, kam aus jenem Lande, und es erkennt den heimischen Akzent
wieder, wenn es die Worte auch nicht immer versteht.

		Wenden wir uns jetzt wieder zu unserer ursprünglichen Aufgabe,
die charakteristischen Eigentümlichkeiten der wahren Mystik, soweit
wir können, zu bestimmen, so glaube ich, daß wir bereits einen
Punkt erreicht haben, wo William James' berühmte vier Kennzeichen
des mystischen Zustandes [bookmark: text145]F145 uns
nicht mehr befriedigen können. An ihre Stelle will ich vier andere
Thesen setzen, durch Beispiele erläutern und, wie ich hoffe,
rechtfertigen, an denen wir jeden Fall, der auf einen Platz
innerhalb der Mystik Anspruch erhebt, nachprüfen können.

		1. Wahre Mystik ist tätig und praktisch, nicht passiv und
theoretisch. Sie ist ein organischer Lebensprozeß, ein Etwas, was
das ganze Selbst tut, nicht etwas, worüber sein Verstand eine
Ansicht hat.

		2. Ihre Ziele sind durchaus transzendent und geistlich. Sie ist
in keiner Weise mit Erforschungen, Neuordnungen oder Verbesserungen
in der sichtbaren Welt bemüht. Der Mystiker schiebt diese Welt,
selbst in ihren übernormalsten Erscheinungen, beiseite. Obwohl er
nicht, wie seine Feinde behaupten, seine Pflicht gegen die Vielen
vernachlässigt, so ist sein Herz doch immer auf das wandellose Eine
gerichtet.

		3. Dies Eine ist für den Mystiker nicht nur die Wirklichkeit von
allem, was da ist, sondern auch ein lebendiger und persönlicher
Gegenstand der Liebe; nie ein Gegenstand der Forschung. Es zieht
sein ganzes Wesen heimwärts, doch immer unter der Führung des
Herzens. [bookmark: page124]

		4. Lebendige Vereinigung mit diesem Einen – dies ist der
Ausdruck für das höchste Erlebnis, das er sucht – ist ein
bestimmter Zustand oder eine bestimmte Form erhöhten Lebens. Zu
diesem Zustand gelangt man nicht durch verstandesmäßige Erkenntnis
seiner Freuden, auch nicht durch ein noch so heftiges
gefühlsmäßiges Verlangen. Obgleich beides vorhanden sein muß,
genügt dies noch nicht. Er wird erreicht durch einen bestimmten
mühsamen psychologischen Prozeß, den sogenannten mystischen Weg,
der die vollständige Erneuerung des Charakters und die Freimachung
einer neuen oder vielmehr bisher latenten Form des Bewußtseins mit
sich bringt, die das Selbst in den Zustand versetzt, den man
bisweilen ungenau mit »Ekstase« bezeichnet, doch den man richtiger
den Zustand der Einigung nennt.

		Mystik ist also nicht eine Ansicht, es ist keine
Philosophie. Sie hat nichts zu tun mit dem Streben nach okkultem
Wissen. Sie ist auch nicht die bloße Fähigkeit, die Ewigkeit
anzuschauen. Mystik ist der Name für den organischen Prozeß, durch
den die Liebe Gottes zu ihrer vollkommenen Erfüllung und der Mensch
im Hier und Jetzt zu seinem unsterblichen Erbe gelangt. Oder, wenn
man will – denn dies bedeutet genau dasselbe –, sie ist die Kunst,
eine bewußte Verbindung mit dem Absoluten herzustellen.

		Zu diesem Ziel gelangt das mystische Bewußtsein nicht durch eine
plötzliche, überwältigende Vision der Wahrheit, sondern indem es
stufenweise zu immer höheren Ebenen der Wirklichkeit, zu immer
vollkommenerem Einswerden mit dem Unendlichen aufsteigt. »Das
letzte Wort der mystischen Erfahrung«, sagt Récéjac, »heißt: ›Ich
lebe, doch nun nicht ich, sondern Gott lebet in mir.‹« Dies Gefühl
des Einsseins, das das Ziel der mystischen Tätigkeit ist, ist von
sehr hoher Bedeutung. In seinen früheren Stadien fühlt das
mystische Bewußtsein das Absolute als einen Gegensatz zum
Ich … In ihrem Fortgange hat die mystische Tätigkeit die
Tendenz, diesen Gegensatz aufzuheben … Wenn sie am Ziel ist,
fühlt das Bewußtsein sich beherrscht von dem Gefühl eines Wesens,
das zu gleicher Zeit größer ist als das Selbst und identisch mit
ihm; groß genug, um Gott zu sein, innerlich genug, um Ich zu sein
[bookmark: text146]F146. [bookmark: page125]

		Dies ist die mystische Einigung, die die einzige Erfüllung
mystischer Liebe ist, denn

		»Alles, was nicht Eins ist, leidet

Immer an dem Weh der Trennung,

Und wer in die Stadt der Liebe

Eintritt, findet Raum für Einen

Nur, und findet ihn im Einssein [bookmark: text147]F147.«

		Die Geschichte der Mystik ist die Geschichte der
Veranschaulichung dieses Gesetzes auf der Ebene der
Wirklichkeit.

		Wie stimmen nun diese Feststellungen zu dem Leben und Wirken der
großen Mystiker und zu den verschiedenen Formen der Tätigkeit, die
man irgendwann als mystisch bezeichnet hat?

		1. Mystik ist praktisch, nicht
theoretisch.

		Diese Feststellung, allein genommen, genügt natürlich nicht, um
die Mystik als solche zu erkennen, da sich das gleiche von der
Magie sagen läßt, welche auch vielmehr auf das Tun als auf das
Glauben gerichtet ist. Sie kommt jedoch sofort in Widerstreit mit
der Meinung einer Gruppe, welche die Mystik für »die Reaktion des
geborenen Platonikers auf die Religion« hält.

		Der Unterschied zwischen solchen frommen Philosophen und dem
wahren Mystiker ist derselbe, der nach dem verstorbenen Pater
Tyrrell zwischen Theologie und Offenbarung besteht [bookmark: text148]F148. Die Mystik
ist wie die Offenbarung etwas Endgültiges und Persönliches. Sie ist
nicht nur ein schönes und suggestives Schema des Erlebens, sondern
ist die Substanz des Lebens selbst. Sie ist, um es mit den
herrlichen Worten Plotins zu sagen, das einsame Abenteuer der
Seele: »die Flucht des einzig Einen zum einzig Einen [bookmark: text149]F149.« Ihr Schauen liefert das Material, die Substanz,
die tatsächliche Erfahrung, worüber die mystische Philosophie
nachsinnt, wie die Theologen über die einzelnen Offenbarungen
nachsinnen, die den Grund ihres Glaubens bilden. Daher müssen die,
die wir als Mystiker gelten lassen sollen, Intuitionen einer
Wahrheit erhalten haben, die für sie unbedingt ist und nach der sie
handeln. Wenn wir zugeben sollen, daß sie »die [bookmark: page126]Lehre kannten«, müssen sie »das
Leben gelebt haben«, müssen sich der inneren Mühsal des mystischen
Weges unterworfen, nicht nur über die mystischen Erfahrungen
anderer Überlegungen angestellt haben. Wir können unsere
christlichen Platoniker und mystischen Philosophen nicht gut
entbehren. Sie sind die Stufen zu höheren Dingen, sie deuten unserm
dumpfen und in die Sinnenwelt verstrickten Geiste die glühende
Vision derer, die zu uns aus dem Reiche der Wirklichkeit sprechen.
Doch sie sind ebensowenig Mystiker wie die Meilensteine auf der
Doverer Straße Wanderer nach Calais sind. Bisweilen geschieht es
wohl, daß ihre Worte – die sehnsüchtigen Worte derer, die das
Wissen haben, aber denen das Sein fehlt – Mystiker erwecken, wie
der plötzliche Anblick eines Wegweisers zum Meere den
Abenteuergeist in einem Knaben weckt. Auch gibt es viele Fälle, wo
wahre Mystiker, wie z. B. Eckehart, über ihre eigenen Erfahrungen
philosophiert haben, sehr zum Vorteil der Welt; und wiederum gibt
es platonische Philosophen – Plotin ist das charakteristischste
Beispiel –, die weit über die Grenzen ihrer Philosophie
hinausgegangen sind und auf alles Konstruieren von Schemata
verzichtet haben zugunsten eines wenn auch noch so unvollkommenen
Erlebens der Wirklichkeit, auf welche diese Schemata hindeuten. Es
wäre richtiger, wenn man das oben erwähnte Epigramm umkehrte und
sagte, daß der Platonismus die Reaktion des geborenen
Intellektualisten auf die mystische Wahrheit sei.

		Immer wieder berichten uns die großen Mystiker, nicht von ihrem
Philosophieren, sondern von ihrem Tun. Für sie ist der Übergang vom
Sinnenleben zum Geistesleben ein wirkliches Unternehmen, das
Anstrengung und Beharrlichkeit fordert. Die paradoxe »Ruhe« des
Kontemplativen ist nur die äußere Stille, die für die innere Arbeit
wesentlich ist. Ihre Lieblingssymbole sind die der Tat: Kampf,
Suche und Pilgerschaft.

		»In einer Nacht gar dunkel,

Da ganz mein liebend Herz vor Inbrunst glühte,

O hochbeglückte Stunde!

Entschlich mit leisem Tritte

Ich meiner tief in Ruh versunknen Hütte [bookmark: text150]F150.« [bookmark: page127]

		»Da erkannte ich deutlich,« sagt Ghâzâlî von seinem Suchen nach
der mystischen Wahrheit, »daß der Sufismus eine Sache des Erlebens
und nicht der Worte ist; daß ich alles, was davon auf dem Wege der
Wissenschaft gelernt werden kann, gelernt hatte, und daß mir nur
das übrig blieb, wozu man nicht gelangt durch Hören und Lernen,
sondern durch Schmecken und Erfahren [bookmark: text151]F151.« »Niemand
denke,« sagt die Theologia Deutsch, »daß man zu diesem wahren Licht
und vollkommenen Erkennen … kommen könne … von Hörensagen
oder durch Lesen und Studieren, noch mit hoher Kunst und großer
Wissenschaft [bookmark: text152]F152.« »Es ist nicht genug, nur aus bloßer Schätzung zu
wissen,« sagt Gerlac Petersen, »sondern wir müssen aus Erfahrung
wissen [bookmark: text153]F153.«

		Ebenso sagt Mechthild von Magdeburg über ihre Offenbarungen:
»Die Schrift dieses Buches ist gesehen, gehört und an allen
Gliedern empfunden … ich sehe es mit den Augen meiner Seele
und höre es mit den Ohren meines ewigen Geistes [bookmark: text154]F154.«

		»Die Aufforderung des mystischen Lebens an uns lautet: Kommt und
seht! Seine Verheißung ist, daß wir hingelangen und sehen werden
[bookmark: text155]F155.« Die, welche meinen, es sei nur ein angenehmes
Bewußtsein des Göttlichen in der Welt, ein Gefühl des »Andersseins«
der Dinge, ein Sichsonnen in den Strahlen des Unerschaffenen
Lichtes, diese spielen nur mit der Wirklichkeit. Wahre mystische
Leistung ist der vollständigste und schwierigste Ausdruck des
Lebens, der bis jetzt dem Menschen möglich ist. Sides Erlebens, die
Fühlen, Wollen und Denken, die drei Tätigkeiten des Selbst zugleich
aufruft und befriedigt. Die Religion vermag uns den ersten, die
Metaphysik den dritten dieser inneren Vorgänge zu verschaffen. Nur
die Mystik kann alle drei in eins verbinden. »Geheimnisse«, sagt
die hl. Katharina von Siena, »werden dem Freunde offenbart, der mit
seinem Freunde eins geworden ist, nicht dem Diener [bookmark: text156]F156.« [bookmark: page128]

		2. Mystik ist eine ausschließlich geistliche
Tätigkeit.

		Diese Regel bringt eine weitere Einschränkung mit sich, die
alles, was Magie oder magische Religion ist, selbst in ihren
höchsten und vergeistigtsten Formen, naturgemäß ausschließt. Wie
wir sehen werden, wenn wir zur Betrachtung dieses Gegenstandes
kommen, ist der Zweck allemal – und er ist nicht unbedingt
unberechtigt –: das Sichtbare mit Hilfe des Unsichtbaren zu
verbessern und aufzuhellen; die übernormalen Kräfte des Selbst zur
Vermehrung von Macht, Heilkraft, Glück oder Wissen zu benützen. Der
Mystiker wendet sich nie in dieser Weise auf sich selbst zurück
oder versucht die Vorteile zweier Welten zu vereinigen. Am Ziel
seiner Entwicklung erkennt er Gott durch Vereinigung mit ihm, und
diese unmittelbare Anschauung des Absoluten tötet alle niedern
Begierden. Er besitzt Gott und bedarf nichts weiter. Obgleich er
sich unaufhörlich und unermüdlich für andere Menschen ausgibt und
»ein Werkzeug der ewigen Güte« geworden ist, ist er gänzlich frei
von übersinnlichen Ambitionen, strebt nicht nach okkultem Wissen
oder übernatürlicher Macht. Da er seinen Blick auf die Ewigkeit
gerichtet, sein Bewußtsein in sie eingetaucht hat, berühren die
Verwirrungen der Zeit ihn nicht. »Und es kommt so weit,« sagt
Tauler, »daß der Geist in diesem so versinkt, daß er alle
Unterscheidung verliert. Er wird so eins mit der Süßigkeit der
Gottheit, daß sein Wesen so mit dem göttlichen Wesen durchdrungen
wird, daß er sich verliert wie ein Tropfen Wasser in einem großen
Fasse Wein. So versinkt der Geist in Gott in göttlicher Einigkeit,
daß er da alle Unterschiede verliert, … und es ist eine
lautere, stille, heimliche Einigkeit ohne allen Unterschied
[bookmark: text157]F157.« »Ich will nicht das, was
von dir ausgeht,« sagt die hl. Katharina von Genua, »sondern allein
dich, o süße Liebe [bookmark: text158]F158.« »Wenn
die Seele«, sagt Plotin in einer seiner tiefsten Stellen, »an dem
Ziel angelangt ist und Anteil an ihm genommen hat, dann erkennt
sie, daß der Chorführer des wahrhaftigen Lebens gegenwärtig ist und
es keines andern mehr bedarf; im Gegenteil, man muß dann alles
andere ablegen und in diesem allein bleiben und dies allein [bookmark: page129]werden, indem man
alles andere, was einen umgibt, von sich abstreift [bookmark: text159]F159.«

		3. Weg und Ziel der Mystik ist Liebe.

		Hier ist eins der deutlichsten Kennzeichen wahrer Mystik, das
sie von jeder andern Art transzendentaler Theorie oder Praxis
unterscheidet und uns die Antwort auf die Frage gibt, mit der unser
letztes Kapitel schloß. Es ist die eifrige, nach außen wirkende
Tätigkeit, deren Triebkraft selbstlose Liebe ist, nicht die
aufsaugende, an sich reißende Tätigkeit, die nur nach neuen
Erkenntnissen strebt, welche ihr sowohl in der geistigen wie in der
physischen Welt nützen sollen.

		Wir müssen hier jedoch hinzufügen, was wir schon in bezug auf
das Wort »Herz« sagten, daß das Wort »Liebe«, wenn wir es auf die
Mystiker anwenden, in seinem tiefsten und vollsten Sinne zu
verstehen ist: als der letzte Ausdruck des innersten Triebes der
Seele, nicht als die oberflächliche Zuneigung oder Gemütsbewegung,
die man oft dieses Namens würdigt. Die mystische Liebe ist das Kind
der himmlischen Aphrodite, das tiefwurzelnde Verlangen und Streben
der Seele nach ihrem Ursprung [bookmark: text160]F160. Sie ist ein Zustand demütiger Annäherung, eine
Lebensbewegung des Selbst, unmittelbarer in ihren Methoden,
gültiger in ihren Resultaten – selbst in den Händen ihrer
ungelehrtesten Adepten – als die eindringlichste intellektuelle
Vision des größten philosophischen Geistes. Immer wieder haben die
Mystiker dies hervorgehoben. »Denn Schweigen ist nicht Gott, und
Reden ist nicht Gott; Fasten ist nicht Gott und Essen ist nicht
Gott; Alleinsein ist nicht Gott und Beisammensein ist nicht Gott,
noch irgendeine von all den andern entgegengesetzten Größen. Er ist
zwischen ihnen verborgen und kann nicht durch irgendeine Tätigkeit
deiner Seele gefunden werden, sondern einzig und allein durch die
Liebe deines Herzens. Er läßt sich nicht durch die Vernunft
erkennen, noch durch das Denken erfassen, noch durch den Verstand
erschließen; doch er läßt sich erwählen und lieben von dem wahren
liebenden Willen deines Herzens … solch ein Pfeil der
sehnenden Liebe, ins Dunkel gesandt, geht geradewegs ins Zentrum,
ins Herz Gottes [bookmark: text161]F161.« [bookmark: page130]

		»Steig eilends herab,« sagt die Unbegreifliche Gottheit zu der
Seele, die wie Zachäus auf den Gipfel des theologischen Baumes
hinaufgeklettert ist, »denn heute will ich in deinem Hause
einkehren.« Das eilige Herabsteigen, wozu Gott auffordert, ist
nichts anderes als ein Herabsteigen durch Verlangen und Liebe in
den Abgrund der Gottheit, was keinem bloß von geschaffenem Lichte
erleuchteten Verstande möglich ist. Wo aber der Verstand draußen
bleibt, da gehen Verlangen und Minne ein [bookmark: text162]F162.

		Man könnte Bände von Auszügen aus den Mystikern anhäufen als
Belege für diese Regel, die in der Tat der Hauptgrundsatz der
Mystik ist; denn »die Liebe«, sagt Rolle, »läßt die liebende Seele
nicht in sich bleiben, sondern reißt sie hin zu dem Geliebten, so
daß die Seele mehr da ist, wo sie liebt, als wo der Leib ist, der
es erlebt und fühlt«. »O einzige Freude der ewigen Liebe«, sagt er
wiederum, »die alles, was ihr gehört, über alle Welten hinauf zum
Himmel hebt und mit Banden der Tugend bindet! O himmlische Liebe,
die Erde hat nichts, so sie dich nicht hat! Der, in dem du wirkst,
wird alsbald emporgehoben zu überirdischer Freude! O fröhliche
Liebe, starke, hinreißende, brennende, eigenwillige, nicht zu
stillende Liebe, die meine ganze Seele in ihren Dienst zwingt und
sie an nichts denken läßt als an dich allein … O du lautere
Liebe, geh in mich ein und nimm mich in dich auf und bringe mich so
meinem Schöpfer dar. Du bist köstlicher Wohlgeschmack, holde
Lieblichkeit, süßer Duft, läuterndes Feuer, unvergänglicher Trost.
Du führst die Menschen zur Einkehr, öffnest ihnen das Himmelstor,
schließest den Mund der Verleumder, machst Gott sichtbar und
bedeckst der Sünden Menge. Wir preisen dich, wir verkünden dich,
durch dich überwinden wir in einem Augenblick die Welt und steigen
die himmlische Leiter empor zur Freude [bookmark: text163]F163.«

		Die Liebe des Mystikers ist also: a) der aktive Ausdruck seines
auf das Absolute gerichteten Willens und Verlangens, b) sein
eingeborener Trieb zum Absoluten: seine geistige Schwere. Er ist
nur ganz natürlich, ganz lebendig, wenn er ihrer Stimme gehorcht.
Für ihn ist [bookmark: page131]sie die Quelle der Freude, das Geheimnis des
Weltalls, das belebende Prinzip der Dinge. Wie Récéjac sagt: »Die
Mystik macht sich anheischig, ohne alle Hilfe der Dialektik sich
des Unerkennbaren bewußt zu werden, und glaubt, daß sie auf dem
Wege der Liebe und des Willens einen Punkt erreicht, wohin das
Denken allein nicht gelangen kann.« Und wiederum: »Es ist das Herz
und niemals die Vernunft, was uns zum Absoluten führt [bookmark: text164]F164.« So
sind es in der wunderbaren Allegorie der hl. Katharina von Siena
die Füße der Liebe, die die Seele zuerst zur Brücke tragen, »denn
die Liebe trägt die Seele, wie die Füße den Leib tragen
[bookmark: text165]F165.«

		Aus jeder Seite der Juwelen der mystischen Literatur leuchtet
diese inbrünstige, leidenschaftliche Liebe zum Absoluten, die sich
über die Sprache des Dogmas, in die sie gekleidet ist, erhebt und
den Mystikern aller Völker und Religionen gemeinsam wird. Hier ist
wenig Unterschied zwischen den Extremen des morgenländischen und
des abendländischen Geistes, zwischen dem Christen Thomas von
Kempen und dem mohammedanischen Heiligen Dschelal ed Din.

		»Ein großes Ding ist die Liebe, und ein gar großes Gut; sie ist
es, die alles Drückende leicht macht und alles Ungleiche mit
Gleichmut trägt …

		Die Liebe will aufwärts und läßt sich durch nichts Niederes
zurückhalten. Die Liebe will frei sein und fern von aller
Weltliebe, damit ihr inneres Schauen nicht gehemmt werde, damit es
nicht durch irgendwelches zeitliche Gut gefesselt werde noch unter
Ungemach erliege.

		Nichts ist süßer als die Liebe, nichts stärker, nichts höher,
nichts weiter, nichts freudiger, nichts vollkommener und besser im
Himmel und auf Erden, denn die Liebe ist aus Gott geboren und kann
nicht ruhen außer in Gott, hoch über allem Geschaffenen.

		Der Liebende fliegt, läuft und ist voll Freude; er ist frei und
läßt sich nicht halten. Er gibt alles für alles und hat alles in
allem, denn er ruht in dem Einen, der der Höchste ist über alles,
aus dem alles Gute fließt und hervorgeht.

		Er sieht nicht auf die Gaben, sondern wendet sich über alle
Güter hinweg zum Geber. [bookmark: page132]

		… Wer liebt, versteht den Schrei dieser Stimme. Denn ein lauter
Schrei ist in den Ohren Gottes diese glühende Leidenschaft der
Seele selbst, die da spricht: ›Gott, meine Liebe! Du ganz mein, und
ich ganz dein [bookmark: text166]F166!‹«

		Soweit der Christ. Hören wir nun den persischen Mystiker.

		»Während der Gedanke an den Geliebten unser Herz
erfüllt,

Ist all unsre Arbeit, Ihm zu dienen und unser Leben für Ihn zu
verspenden.

Überall, wo Er Seine vernichtende Fackel entzündet,

Verbrennen Myriaden von Seelen Liebender daran.

Die Liebenden, die im Heiligtum wohnen,

Sind Motten, die sich an der Fackel des geliebten Antlitzes
verbrennen.

O Herz, dorthin eile! Denn Gott wird auf dich scheinen

Und dir nicht wie ein Schrecken, sondern wie ein lieblicher Garten
sein.

Er wird deiner Seele eine neue Seele einflößen

Und dich wie einen Kelch mit Wein füllen.

Nimm Wohnung in Seiner Seele!

Nimm Wohnung am Himmel, o strahlender Vollmond!

Er wird das Buch deines Herzens öffnen

Und seine Geheimnisse dir enthüllen [bookmark: text167]F167.«

		Wohl mag Hilton sagen: »Vollkommene Liebe macht, daß Gott und
die Seele gleichsam nur Ein Ding sind [bookmark: text168]F168«, und Tauler: »Der Brunnen des
Lebens ist die Liebe, und wer nicht in der Liebe ist, der ist tot
[bookmark: text169]F169.«

		»Wenn ich Gott mit meinem Willen liebe«, sagt der hl. Bernhard,
»so verwandle ich mich selbst in Ihn, denn das ist die Wunderkraft
der Liebe, daß sie dich dem, was du liebst, gleichmacht
[bookmark: text170]F170.«

		Dies sind gleichwohl objektive und lehrhafte Äußerungen; wenn
sie auch ihrem Inhalt nach persönlich sein mögen, der Form nach
sind sie es nicht. Doch wenn wir sehen wollen, was es in Wahrheit
heißt, »von Liebe zum Absoluten entbrannt zu sein« – wie lebendig
gegenwärtig dem Mystiker der Gegenstand seiner Leidenschaft ist,
wie weit entfernt von der Sphäre frommer Pflicht oder [bookmark: page133]philosophischer
Spekulation, wie konkret positiv und beherrschend solche
Leidenschaft sein kann –, so müssen wir die Literatur der
Autobiographie studieren, nicht die der Dichtung oder Erbauung. Ich
wähle zu diesem Zweck lieber als die wohlbekannten Selbstanalysen
des hl. Augustin, der hl. Teresa oder Seuses, die jedem zugänglich
sind, die intimeren Bekenntnisse der bemerkenswerten, aber wenig
beachteten Mystikerin Gertrude More, wie sie in ihren »Spiritual
Exercises« enthalten sind.

		Diese Nonne, die Ururenkelin des Sir Thomas More und
Lieblingsschülerin des berühmten benediktinischen Kontemplativen
Augustin Baker, stellt die romantische und persönliche Seite der
Mystik weit vollkommener dar als selbst die hl. Teresa, deren Werke
zur Erbauung ihrer geistlichen Töchter geschrieben wurden. Sie war
eine eifrige Schülerin des hl. Augustinus, von dem sie wiederholt
als von ihrem »lieben, lieben Heiligen« spricht. Er hat
augenscheinlich ihre Sprache beeinflußt; doch ihre Leidenschaft ist
ganz persönlich.

		Man vergesse nicht, daß Gertrude Mores Bekenntnisse die
geheimste Zwiesprache ihrer Seele mit Gott darstellen. Sie waren
nicht für die Veröffentlichung bestimmt, sondern zum größten Teil
auf die unbedruckten Seiten ihres Breviers geschrieben und wurden
erst nach ihrem Tode gefunden und veröffentlicht. Sie nannte sie,
wie das Titelblatt mit rührender Schlichtheit verkündet: » Amor
ordinem nescit: die Andachten einer Törin«. Ihr einziger
geistlicher Vater und Führer, Pater Baker, nannte sie: »
Confessiones Amantis, die Bekenntnisse einer Liebenden.
Amans Deum anima sub Deo despicit universa. Eine Seele, die
Gott liebt, verachtet alle Dinge, die geringer sind als Gott
[bookmark: text171]F171.«

		Der Geist ihres kleinen Buches ist in zwei Epigrammen
zusammengefaßt, Epigrammen, auf die ihr Zeitgenosse Crashaw hätte
stolz sein können. »Alles um Liebe hinzugeben ist süßester Gewinn
[bookmark: text172]F172«. »O laßt mich lieben oder
nicht mehr leben [bookmark: text173]F173!« Dies ist
sicher eine edlere Auffassung von den Pflichten des geistlichen
Rittertums als die berühmtere und unerbittliche Alternative der hl.
Teresa: Aut pati aut mori (Leide oder stirb). Ihr Leben war in
Wahrheit Liebe, und sie schreibt [bookmark: page134]davon mit einer Begeisterung, die bald an den
hl. Franz von Sales, bald an die Liebeslyrik der Elisabethanischen
Dichter erinnert.

		»Niemals gab es eine solche Liebe, noch kann man sich eine
solche Liebe vorstellen wie die zwischen einer demütigen Seele und
dir. Wer vermag das auszudrücken, was zwischen einer solchen Seele
und dir vorgeht? Wahrlich, weder Mensch noch Engel ist dazu
imstande … In deinem Lobe nur bin ich glücklich, du, meine
Freude, jauchzend will ich dich preisen mit allen, die dich lieben.
Denn welchen andern Trost habe ich, während ich getrennt von dir
lebe, als den Gedanken, daß mein Gott, der mehr mein eigen ist, als
ich es selbst bin, vollkommen und unendlich glücklich ist? …
Aus dieser wahren Liebe zwischen einer Seele und dir erwächst in
der Seele eine solche Erkenntnis, daß sie alles verabscheut, was
ihrem weiteren Fortschreiten in ihrer Liebe zu dir hinderlich ist.
O Liebe, Liebe, wenn ich nur deinen Namen nenne, verliert sich
meine Seele in dir … Nichts kann eine vernünftige Seele
befriedigen als nur du; und wenn sie dich hat, der in Wahrheit
alles ist, so gibt es nichts, was ihr fehlt. Selig sind, die
reines Herzens sind, denn sie werden Gottschauen. O begehrens-
und ersehnenswertes Schauen, denn wer dich einmal erfahren hat,
kennt und weiß alle Dinge. Nichts kann uns zu diesem Schauen führen
als allein die Liebe. Aber was für eine Liebe muß das sein? Nicht
eine bloß sinnliche, kindische Liebe, die mehr sich selbst als den
Geliebten sucht. Nein, nein, es muß eine inbrünstige, eine reine,
eine mutige Liebe sein, eine barmherzige, demütige, standhafte
Liebe, die sich nicht durch Mühsal ermatten und nicht durch
Hemmnisse schrecken läßt … Denn die Seele, die ihre ganze
Liebe und ihr ganzes Verlangen auf dich gesetzt hat, kann nirgends
wahre Befriedigung finden als allein in dir [bookmark: text174]F174.«

		Wer sieht nicht sogleich, daß wir hier kein literarisches
Erzeugnis haben, sondern die Früchte intensivsten Erlebens? Sie
entsprechen genau einer der besten neueren Definitionen der Mystik
als »Konzentration aller Kräfte der Seele auf ein übernatürliches
Objekt, das als lebendige Person vorgestellt und geliebt wird
[bookmark: text175]F175.« »Liebe
und Verlangen«, sagt derselbe Kritiker, »sind die Grundbedingungen,
und wo die fehlen, kann der Mensch, mag er auch ein Visionär sein,
niemals ein Mystiker genannt werden [bookmark: text176]F176.« Eine solche Definition ist [bookmark: page135]natürlich nicht vollständig. Sie
ist jedoch wertvoll, da sie die Tatsache unterstreicht, daß alle
wahre Mystik in der Persönlichkeit wurzelt und daher im Grunde eine
Wissenschaft des Herzens ist.

		»Die Liebe, die die Sterne zwingt«, zwingt auch das sternenhafte
Wesen, die Seele. Anziehung, Begehren und Vereinigung als Erfüllung
des Begehrens, das ist die Art, wie das Leben wirkt, in seinen
höchsten und niedersten Formen. Das Streben des Mystikers gleicht
dem des Liebenden. Es hat dasselbe Ungestüm, dieselbe Leidenschaft,
die gleiche selbstlose und abenteuerliche Hingabe, dieselbe
Verbindung von Verzücktheit und Demut. Diese Parallele ist mehr als
ein hübscher Einfall, denn der Mystiker und der Liebende antworten
in gleicher Weise, wenn auch auf verschiedenen Ebenen, dem Ruf des
Lebens. Die Sprache der menschlichen Leidenschaft ist matt und arm
neben der Sprache, in der die Mystiker von der Herrlichkeit ihrer
Liebe künden. Sie zwingen dem unvoreingenommenen Leser die
Überzeugung auf, daß es sich bei ihnen um eine viel inbrünstigere
Leidenschaft für ein viel wirklicheres Objekt handelt.

		»Dieser Mönch kann Liebenden Unterricht geben!« rief Arthur
Symons in Erstaunen über den hl. Johann vom Kreuze aus [bookmark: text177]F177. Es wäre
merkwürdig, wenn er es nicht könnte, da ihre irdische Leidenschaft
nur ein schwaches Abbild seiner himmlischen, der Gegenstand ihrer
Liebe nur das unvollkommene Symbol seines Erst- und Einzigschönen
ist. »Ich sah Ihn und suchte Ihn; ich hatte Ihn und verlangte nach
Ihm«, sagt Juliane von Norwich und faßt damit die ganze selige
Verzücktheit und bangende Sehnsucht der menschlichen Seele
gleichsam in einem Wort zusammen. Nur diese mystische Leidenschaft
kann uns aus unserer Gefangenschaft führen. Ihre Schwester, die
Sehnsucht nach Erkenntnis, kann die Wohnräume so weit ausbauen und
verbessern, wie man es sich nicht hätte träumen lassen; doch die
Tore aufschließen kann sie nicht.

		4. Die Mystik bringt eine bestimmte
psychologische Erfahrung mit sich.

		Das will sagen, sie zeigt sich nicht nur als ein Zustand des
Gemüts und des Herzens, sondern als eine Form organischen Lebens.
Sie ist nicht eine Theorie des Verstandes noch eine noch so [bookmark: page136]leidenschaftliche
Sehnsucht des Herzens, sondern eine bestimmte und eigene
Entwicklung des ganzen Selbst, des bewußten und des unbewußten,
unter dem Ansporn einer solchen Sehnsucht; eine Erneuerung der
ganzen Persönlichkeit auf höherer Ebene im Dienste des
übersinnlichen Lebens. Die Mystiker betonen aufs nachdrücklichste,
daß alles geistliche Verlangen umsonst ist, wenn es nicht eine
Bewegung des ganzen Selbst auf das Wirkliche hin zur Folge hat.

		So lesen wir in den Visionen der Mechthild von Magdeburg: »Die
Seele sprach also zu ihrem Verlangen: Wohlauf, geh hin und sieh, wo
mein Geliebter ist; sag' ihm, ich wolle minnen. Da machte das
Verlangen sich eilig auf, denn es ist schnell von Natur, und kam zu
der Höhe und rief: Großer Herr, tu auf und laß mich ein. Da sprach
der Herr des Hauses: Was begehrst du so feurig? – Herr, ich tu dir
kund, meine Herrin vermag nicht länger also zu leben. Wenn du
fließen wolltest, so könnte sie schwimmen, denn der Fisch vermag
nicht lange auf dem Sande zu leben und frisch zu bleiben. – Kehr'
wieder um, ich lasse dich nicht ein, wenn du mir nicht die hungrige
Seele bringst, nach der mich vor allen Dingen verlangt [bookmark: text178]F178.«

		Wir haben oben [bookmark: text179]F179 gesagt,
daß das volle mystische Bewußtsein in zwei deutlich unterschiedenen
Richtungen geht. So gibt es auch zwei bestimmte Seiten des vollen
mystischen Erlebens: 1. Die Vision oder intuitive Erkenntnis der
absoluten Vollkommenheit; 2. die innere Umwandlung, zu der jene
Vision den Mystiker zwingt, damit er bis zu einem gewissen Grade
dessen, was er geschaut hat, würdig werde und seinen Platz
innerhalb des Bereichs der Wirklichkeit einnehmen könne. Er hat das
Vollkommene gesehen, auch er möchte vollkommen werden. Die »dritte
Bedingung«, die notwendige Brücke zwischen dem Absoluten und dem
Selbst, kann, das fühlt er, nur eine sittliche und geistige
Erhöhung, mit einem Wort, Heiligkeit, sein, denn »das
einzige Mittel, vom Absoluten Besitz zu ergreifen, ist: sich Ihm
anpassen [bookmark: text180]F180.« Die sittlichen Tugenden sind
also für ihn der obligatorische »geistliche Hochzeitsschmuck«, wie
Récéjac sie nennt, wenn auch noch viel mehr zum Zustandekommen
dieser Hochzeit erforderlich ist. Wenn dieser Trieb zu sittlicher
Vollkommenheit ihm nicht eingeboren ist, diese mühevolle Arbeit des
innern Lebens nicht [bookmark: page137]begonnen hat, ist er kein Mystiker, obgleich er
sehr wohl ein Visionär, ein Prophet oder ein »mystischer« Dichter
sein kann.

		Weiter werden durch diesen Umwandlungsprozeß, diese Erneuerung
des Selbst auf höherer Ebene, jene unterbewußten geistlichen
Wahrnehmungen, die das primäre Material mystischer Erfahrung sind,
ins Bewußtsein gehoben und in den Mittelpunkt des Lebens gerückt.
Ziel und Zweck dieser »innern Alchimie« ist die Erhebung des ganzen
Selbst bis zu der Stufe, wo eine bewußte und dauernde Vereinigung
mit dem Absoluten stattfindet, wo der Mensch, zum Gipfel seines
Menschentums aufsteigend, in das größere Leben, für das er
geschaffen wurde, eintritt.

		Auf seiner Reise zu dieser Vereinigung hat der Mystiker gewisse,
deutlich gekennzeichnete Stadien zu durchschreiten, die zusammen
den sogenannten »mystischen Weg« bilden. Durch diese Feststellung
wird sowohl alle rein gefühlsschwärmerische Frömmigkeit und
visionäre Poesie wie alle mystische Philosophie vom wahren Reich
der Mystik ausgeschieden. Sie führt uns wieder zu unserm ersten
Satz von der konkreten und praktischen Natur des mystischen Lebens
zurück.

		Also noch nicht das Wahrnehmen Gottes, noch nicht der
leidenschaftliche Trieb zum Absoluten allein, machen den Mystiker.
Beides muß verbunden sein mit einer besonderen psychischen Anlage,
mit einer außerordentlichen Fähigkeit zur Konzentration, einem
gesteigerten sittlichen Gefühl, einem Nervensystem vom Typus des
künstlerischen. Alles dies ist notwendig für eine erfolgreiche
Entwicklung des mystischen Lebensprozesses. In den Berichten, die
uns die Mystiker über ihr eigenes Leben hinterlassen haben, sind
die verschiedenen Stadien dieses Lebensprozesses immer deutlich zu
verfolgen. Im zweiten Teile dieses Buches werden wir sie eingehend
behandeln. Rolle, Seuse, Madame Guyon, die hl. Teresa und viele
andere haben uns wertvolle Selbstanalysen zum Vergleich
hinterlassen, und aus ihnen sehen wir, wie mühevoll, wie genau
bestimmt und wie weit entfernt von bloßer Gefühls- oder
Verstandestätigkeit jene Erziehungsdisziplin ist, durch die »das
Auge, das die Ewigkeit schaut«, zu seinem Erbe kommen kann. »Eins
der Kennzeichen des wahren Mystikers,« sagt Leuba, »ist die
beharrliche und heldenhafte Energie, mit der er ein bestimmtes
sittliches Ideal verfolgt [bookmark: text181]F181.« [bookmark: page138]»Er ist«, sagt Pacheu, »der Pilger einer
innern Odysee [bookmark: text182]F182.« Wenn wir auch über seine Abenteuer und
Entdeckungen auf seiner Fahrt erstaunt und entzückt sind, so ist
für ihn die Reise und das Ziel alles. »Die Straße, die wir ziehen,
ist eine königliche Straße, die zum Himmel führt«, sagt die hl.
Teresa. »Ist es da zu verwundern, daß die Eroberung eines solchen
Schatzes uns nicht so leicht gemacht wird? [bookmark: text183]F183«

		Es ist eins der vielen indirekten Zeugnisse für die objektive
Wirklichkeit der Mystik, daß die Stadien dieser Straße, die
Psychologie des geistlichen Aufstiegs, wie sie uns von
verschiedenen Schulen der Kontemplativen geschildert wird,
tatsächlich immer dieselbe Folge von Zuständen darstellt. Die
»Schule der Heiligen« hat nie nötig befunden, ihren Studienplan zu
modernisieren. Der Psychologe wird es z. B. nicht schwer finden,
die »Gebetsstufen«, wie sie die hl. Teresa beschreibt [bookmark: text184]F184, – Sammlung, Stille,
Einigung, Ekstase, Verzückung, der »Schmerz Gottes« und die
geistliche Hochzeit der Seele – mit den vier Formen der
Kontemplation, die Hugo von St. Victor aufzählt, oder mit den
sieben Stadien der Sufis, in denen die Seele zu Gott hinansteigt,
die mit der Anbetung beginnen und mit der geistlichen Hochzeit
enden, in Einklang zu bringen [bookmark: text185]F185. Wenn die Pilger auch vielleicht
verschiedene Marksteine wählen mögen, so geht aus dem Vergleich
doch klar hervor, daß ihre Straße dieselbe ist.

		5. Als Zusatz zu diesen vier Regeln ist es vielleicht gut, noch
einmal die Feststellung zu wiederholen, daß wahre Mystik nie das
Ihre sucht. Sie ist nicht, wie viele meinen, das Trachten nach
übersinnlichen Freuden, die Befriedigung eines hohen Ehrgeizes. Der
Mystiker begibt sich nicht auf seinen Weg, weil er das Glück der
Visio beatifica, die Ekstase der Vereinigung mit dem Absoluten oder
irgendeinen andern persönlichen Lohn sucht.

		In »einer so eigenartigen, hochgespannten und heldenhaften
Persönlichkeit, wie es der christliche Mystiker ist [bookmark: text186]F186«, überwiegt der edelste aller
Triebe, der Trieb nach Vervollkommnung um der Liebe willen, bei
weitem das Verlangen nach transzendentaler Befriedigung. [bookmark: page139]»O Herr«, sagt die
hl. Katharina von Genua, »ich will dir nicht nachfolgen um dieser
Freuden willen, sondern allein aus wahrer Liebe [bookmark: text187]F187.« Solche, bei denen es anders
ist, sind nur, wie der hl. Johannes vom Kreuze ganz ungeschminkt
Sagt, »geistliche Schlemmer [bookmark: text188]F188«, oder um es in unserer milderen
Bildersprache auszudrücken, Magier von höherem Streben. Der wahre
Mystiker verlangt keine Verheißungen und stellt keine Forderungen.
Er macht sich auf, weil er muß, wie Galahad sich zum Gral
aufmachte, in der Erkenntnis, daß für die, die dazu berufen sind,
dies allein Leben bedeutet. Er rastet nie in seiner Suche nach
Gott, die er als die Erfüllung seiner höchsten Pflicht betrachtet;
doch er sucht ohne irgendwelche Sicherheit des Erfolges. Er glaubt
mit St. Bernhard, daß »Er allein Gott ist, den man nie vergebens
suchen kann, selbst wenn man ihn nicht findet [bookmark: text189]F189«. Mit Mechthild von
Magdeburg hört er den Absoluten in seiner Seele sagen: »O Seele,
ich habe dein begehrt von Anfang der Welt; ich begehre dein, und du
begehrst mein. Wo zwei heiße Verlangen sich begegnen, da ist die
Liebe vollkommen [bookmark: text190]F190.«

		Wie sein Abbild, der hingebungsvolle Ritter der Romanze, so
dient also auch der Mystiker ohne Hoffnung auf Lohn. Das ist eine
der vielen Paradoxien des geistlichen Lebens, daß ihm Lohn wird,
weil er ihn nicht sucht, daß er sein Selbst vollendet, weil er es
aufgibt. Ans Ziel, sagt Dionysios der Areopagit in Worten, die mit
großen Buchstaben in den Annalen der christlichen Ekstase
geschrieben stehen, gelangst du nur »durch ein spontanes und
unbedingtes Hinaustreten aus dir selbst und allen Dingen
[bookmark: text191]F191. Nur
mit der gänzlichen Vernichtung der Selbstheit kommt die Erfüllung
der Liebe. Fragte man den Mystiker nach der Ursache seines oft
seltsamen Betragens, seines unentwegten mühseligen Suchens, so
würde seine Antwort kaum einen Hinweis auf göttliche Erleuchtung
oder unaussprechliche Freuden enthalten. Es ist wahrscheinlicher,
daß er ähnlich wie Jakob Boehme antworten würde: »Ich bin nicht
durch meine Vernunft oder durch meinen vorsätzlichen Willen auf
diese Meinung oder in diese Arbeit und Erkenntnis gekommen; ich
habe auch diese [bookmark: page140]Wissenschaft nicht gesucht, auch nichts davon
gewußt; ich habe allein das Herz Gottes gesucht, mich vor dem
Ungewitter des Teufels darein zu verbergen [bookmark: text192]F192.«

		Man hat sehr richtig gesagt, daß solch ein Suchen »nicht ein
Suchen nach Freude« ist, sondern »die Befriedigung eines durch den
Sporn der Notwendigkeit getriebenen Verlangens [bookmark: text193]F193.«
Dies Verlangen ist das Verlangen der Seele, die in den Symbolen der
Sinnenwelt, die nur das engbegrenzte Gebiet des normalen
Bewußtseins füllen, nicht ihr Genüge zu finden vermag, zu jener
Fülle des Lebens zu gelangen, für die sie geschaffen wurde, »zu dem
zu gelangen, was durchaus unsichtbar und unberührbar ist, indem sie
sich ganz dem hingibt, was über alles erhaben ist, und niemand,
weder sich selbst noch andern, anzugehören; und mit dem gänzlich
Unerkennbaren durch das Aufhören aller erkennenden Tätigkeit ihrem
bessern Teil nach vereinigt, durch dies absolute Nichterkennen eine
Erkenntnis zu gewinnen, an die kein Verstand hinanreicht
[bookmark: text194]F194.«

		Die Mystik ist also »der eine Ausweg« für den wach gewordenen
Geist des Menschen. Sie ist die Heilung von jener menschlichen
Unvollkommenheit, die die Ursache der göttlichen Unrast der zu
vollem Bewußtsein und zu vollem Leben erwachten Seele ist
angesichts der »ewigen Wahrheit, der wahren Liebe und der geliebten
Ewigkeit [bookmark: text195]F195.«
»Ich bin des gewiß,« sagt Eckehart, »erkennte eine Seele das
geringste, das Wesen hat, sie würde sich auch nicht einen
Augenblick davon abkehren [bookmark: text196]F196.« Die Mystiker haben sich nie abgewandt; das wäre
ihnen als Selbstzerstörung erschienen. Hier, in dieser Welt der
Täuschung, sagen sie, haben wir keine bleibende Statt. Für euch ist
dies nur ein Lehrsatz, für uns aber die zentrale Lebenstatsache.
»Daher müssen wir eilen, von hier fortzukommen, und unwillig sein
über unsere Fesseln, damit wir mit unserm ganzen Wesen ihn umfangen
und keinen Teil mehr an uns haben, mit dem wir nicht an Gott hangen
[bookmark: text197]F197.« [bookmark: page141]

		Um nun zusammenzufassen: Wir haben gesehen, daß die Mystik eine
höchst eigenartige Form jenes Strebens nach Wirklichkeit, nach
höherem und vollkommenerem Leben ist, das wir als dem menschlichen
Bewußtsein eigentümlich erkannt haben. Dies mystische Streben wird
in weitem Maße geleitet von jenem »himmlischen Funken«, jener
transzendentalen Fähigkeit, die, ob sie gleich das Leben unseres
Lebens ist, bei gewöhnlichen Menschen unter der Schwelle des
Bewußtseins bleibt. Beim Mystiker tritt sie aus ihrer Verborgenheit
hervor und wird allmählich zum beherrschenden Faktor seines Lebens,
indem sie alle Lebenskräfte in ihren Dienst zwingt und durch die
heilsame Berührung mit der Wirklichkeit steigert, und zwar vielmehr
die Kräfte der Liebe und des Willens, die wir dem Herzen
zuschreiben, als die des bloßen Verstandes und der Wahrnehmung, die
wir dem Kopf zuschreiben. Unter dem Sporn dieser Liebe und des
Willens erhebt sich die Persönlichkeit in der Kontemplation und
Ekstase zu einer Bewußtseinsebene, auf der sie ein ganz neues
Wahrnehmungsfeld gewahr wird. Durch dieses Gewahren, dieses
»liebende Schauen« wird sie zu einem neuen Leben getrieben, das mit
der Wirklichkeit, die sie geschaut hat, in Einklang steht. So
fremdartig und gesteigert ist dies Leben, daß es stets entweder den
Zorn oder die Bewunderung anderer Menschen hervorruft. »Wenn die
großen christlichen Mystiker«, sagt Leuba, »durch irgendein Wunder
alle an Einen Ort zusammengebracht werden könnten, jeder in seiner
gewohnten Umgebung, um da nach seiner Art zu leben, so würde die
Welt bald merken, daß sie eine der erstaunlichsten und tiefsten
Variationen darstellen, die das Menschengeschlecht noch erlebt hat
[bookmark: text198]F198.«

		Eine Untersuchung der Mystik als eines Ganzen wird daher zwei
Abschnitte umfassen. Zunächst den Lebensprozeß des Mystikers, die
Erneuerung seiner Persönlichkeit, die besondere Art und Weise, wie
er zum Bewußtsein des Absoluten gelangt, und die Fähigkeiten, die
er für die Bedürfnisse der Erscheinungswelt entwickelt hat, nun in
den Stand setzt, auf der übersinnlichen Ebene ihren Dienst zu tun.
Dies ist der »mystische Weg«, auf dem das Selbst durch die Zustände
der Entwicklungsstadien hindurchgeht, die von den Neuplatonikern
und nach ihnen von den mittelalterlichen Mystikern als Reinigung,
Erleuchtung und Ekstase kodifiziert sind. Zweitens muß [bookmark: page142]sich diese
Untersuchung richten auf den Inhalt des mystischen
Wahrnehmungsfeldes, auf die Offenbarung, kraft deren der Mystiker
das Absolute wahrnimmt. Dies führt zu einer Betrachtung der
sogenannten Doktrinen der Mystik: der Versuche des zur Klarheit
vorgedrungenen Mystikers, uns ein Bild der Welt, in die er geblickt
hat, zu entwerfen, in einer Sprache, die nur der Welt, in der wir
übrigen leben, angepaßt ist. Hier tritt die schwierige Frage der
Symbolik und der symbolischen Theologie auf, ein Punkt, an dem
viele verheißungsvolle Darlegungen der Mystiker gescheitert sind.
Es wird unsere Aufgabe sein, soweit wie möglich die symbolische
Hülle abzustreifen und eine Synthese dieser Lehren zu versuchen,
die scheinbaren Widersprüche zu lösen zwischen objektiven und
subjektiven Offenbarungen, Verneinung und Bejahung, Emanation und
Immanenz, Selbstaufgabe und Vergöttlichung, dem göttlichen Dunkel
und dem innern Licht, und endlich, wenn wir es können, die
wesentliche Einheit jenes Erlebens aufzuweisen, in dem die
menschliche Seele bewußt in die Gegenwart Gottes eingeht. [bookmark: page143]
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		Fünftes Kapitel.

Mystik und Theologie

		Im letzten Kapitel versuchten wir, den Unterschied festzustellen
zwischen dem Mystiker, der das höchste Erlebnis kostet, und dem
mystischen Philosophen, der die so erhaltenen Tatsachen denkend
verarbeitet. Wir müssen nun jedoch den Umstand in Betracht ziehen,
daß der wahre Mystiker auch sehr oft ein mystischer Philosoph ist,
wiewohl es sehr viele mystische Philosophen gibt, die keine
Mystiker sind und es nie sein könnten.

		Da es eine Eigentümlichkeit des Menschen ist, über seine
Erfahrung nachzudenken, sich aus seinen Wahrnehmungen
Begriffsgebilde zu konstruieren, haben die meisten Mystiker sich
eine Theorie über ihr eigenes Erleben gemacht oder von andern
übernommen. So haben wir neben der eigentlichen oder empirischen
Mystik eine mystische Philosophie oder Theologie, – die Deutung der
Intuitionen des Geistes durch den Intellekt, der ihre einzelnen
Daten klassifiziert, kritisch prüft, sie als Ganzes beurteilt,
erklärt und ihre Vision des Übersinnlichen in Symbole umsetzt, die
sich dialektisch fassen lassen.

		Eine solche Philosophie gründet sich gewöhnlich auf das
Glaubensbekenntnis, das der betreffende Mystiker übernimmt. Es ist
charakteristisch für ihn, daß er, sofern seine transzendentalen
Betätigungen gesund sind, gewöhnlich in seiner Glaubensform bleibt,
statt sie zu verwerfen. Die Ansicht, daß der Mystiker ein
religiöser Anarchist sei, findet durch die Geschichte wenig
Bestätigung [bookmark: text199]F199. Diese zeigt uns immer wieder die großen
Mystiker als getreue Söhne der großen Religionen. Fast jedes
religiöse System, das überirdische Liebe pflegt, ist potenziell
eine Pflanzschule für Mystiker, und sowohl das Christentum wie der
Islam, der Brahmanismus und der Buddhismus erhalten durch sie ihre
höchste Deutung.

		So erklärt die hl. Teresa ihre ekstatische Wahrnehmung der
[bookmark: page144]Gottheit
in streng katholischen Ausdrucksformen. So glaubte Boehme bis
zuletzt, daß seine Erforschungen der Ewigkeit in Übereinstimmung
seien mit der Lehre der lutherischen Kirche. So waren die Sufis
gute Mohammedaner, Philon und die Kabbalisten orthodoxe Juden. So
brachte Plotin sogar, wiewohl mit nicht geringer Schwierigkeit, die
Überreste des Heidentums in Einklang mit seiner Lehre vom
Wirklichen.

		Die Versuche jedoch, die mystische Wahrheit, die unmittelbare
Wahrnehmung des göttlichen Wesens, auf die Glaubensformel einer
bestimmten Religion zu beschränken, sind so nutzlos wie der
Versuch, ein kostbares Metall nur in einer bestimmten Prägung, die
es zu gangbarer Münze macht, als solches anzuerkennen. Der
Prägestöcke, die die Mystiker benutzt haben, sind viele. Ihre
Besonderheiten und Auswüchse sind immer interessant und bisweilen
höchst bedeutsam. Einige geben eine schärfere, einheitlichere
Prägung als andere. Doch das Gold, aus dem diese verschiedene Münze
geprägt wird, ist immer dasselbe kostbare Metall; es ist immer
dieselbe seligmachende Schau des Guten, Wahren und Schönen, das
Eins ist. Daher müssen wir stets seine Substanz von den
Akzidenzien, unter denen wir es wahrnehmen, unterscheiden, denn
diese Substanz hat kosmische und nicht konfessionelle
Bedeutung.

		Wenn wir jedoch die Sprache der Mystiker verstehen wollen, so
müssen wir freilich gleichwohl auch etwas von den Akzidenzien
wissen, d. h. von den hauptsächlichen Philosophien oder Religionen,
in deren Formen sie ihr Erleben der Welt geschildert haben. Daher
empfiehlt es sich, bevor wir uns an die Erforschung der
eigentlichen Theologie machen, die beiden extremen Formen zu
betrachten, unter denen sowohl die Mystiker wie die Theologen die
göttliche Wirklichkeit zu begreifen gewohnt sind: nämlich die
sogenannte Emanationstheorie und die Theorie von der Immanenz der
übersinnlichen Welt.

		Emanation und Immanenz sind gewaltige Worte, die, wenn auch
religionsphilosophische Dilettanten beständig mit ihnen
herumwerfen, doch eigentlich wenig aktuelle Bedeutung für den
praktischen modernen Menschen haben. Doch sie sind Grundbegriffe
für den Systematiker der Mystik, und seine besten Systeme sind
schließlich nur Versuche, sie miteinander auszugleichen. Da das
Ziel jedes Mystikers Vereinigung mit Gott ist, so ist offenbar die
wesentlichste Lebensfrage seiner Philosophie, welchen Platz dieser
Gott, das Absolute, [bookmark: page145]dem er zustrebt, in seinem System einnimmt.
Nun wird Er, kurz gesagt, von den großen Mystikern unter zwei
scheinbar sich widersprechenden Formen vorgestellt oder vielmehr
dargestellt:

		1. Die Ansicht, deren extremster Vertreter die oben erwähnte
Emanationstheorie ist, erklärt ihn als durchaus
transzendent. Diese Auffassung zeigt sich früh in der Geschichte
der griechischen Philosophie. Sie wurde weiter entwickelt von
Dionysios, von den Kabbalisten, von Dante, und sie ist enthalten in
der Darstellung Rulman Merswins und vieler anderer Ekstatiker.

		Das Sonnensystem ist ein fast vollkommenes Symbol dieser
Weltauffassung, die ihren zugleich strengsten und schönsten
Ausdruck in Dantes »Paradies« Die
Herrlichkeit deß, der die Welt beweget,

Durchdringt das All; bald mehr, bald minder bricht

Ihr Abglanz vor aus allem, was sich reget. (Par. I, 1-3.)
findet. Die absolute Gottheit wird angesehen als unendlich fern von
der materiellen Sinnenwelt, der letzten und niedrigsten des ganzen
Systems von abhängigen Welten (oder Zuständen), die von der
Zentralsonne geboren oder ausgestrahlt, an Geistigkeit und Glanz
abnehmen und an Mannigfaltigkeit zunehmen, je weiter sie sich von
ihrem Ursprung entfernen. Dieser Ursprung – das große Antlitz des
Absoluten – kann nie, so sagen die Kabbalisten, von einem Menschen
geschaut werden. Es ist der ungelotete Abgrund der späteren Mystik,
den die Wolke des Nichtwissens unserm Blick verhüllt. Nur durch
seine »Emanationen« oder offenbarten Attribute können wir Kenntnis
von ihm erhalten.

		Durch das Ausströmen eben dieser Attribute und Kräfte ist das
Weltall entstanden und besteht es fort, indem es letzten Endes von
der verborgenen Gottheit abhängt, die daher als außerhalb der Welt
vorgestellt wird, der sie Licht und Leben gibt.

		Der hl. Thomas von Aquino übernimmt dem Wesen nach die
Emanationslehre, wenn er schreibt: »Dem Menschen ist ein Weg
gegeben, auf dem er zur Erkenntnis Gottes aufsteigen kann; daß er
nämlich, da alle Vollkommenheiten der Dinge in einer gewissen
Ordnung von Gott, dem höchsten Gipfel, absteigen, mit dem untern
anfange und stufenweise aufsteige, um so zur Erkenntnis Gottes
fortzuschreiten … Und weil in Gott, dem höchsten Gipfel der
Dinge, die vollkommenste Einheit gefunden wird, und ein jegliches
um so trefflicher und wertvoller ist, je mehr es eins ist, so folgt
daraus, daß sich um so größere Verschiedenheit und Variation in den
Dingen [bookmark: page146]findet, je weiter sie von dem ersten Ursprunge
entfernt sind [bookmark: text201]F201.« Seuse, dessen mystisches System wie das der meisten
Dominikaner mit der Thomistischen Philosophie übereinstimmt,
umschreibt tatsächlich das, was Thomas von Aquino sagt, wenn er
schreibt: »Der oberste überwesliche Geist hat den Menschen geadelt,
daß er ihm von seiner ewigen Geburt leuchtet … Darum fließen
aus dem großen Ringe, der da die ewige Gottheit bedeutet, nach
bildlichem Gleichnis kleine Ringlein, die auch den hohen Adel ihrer
Vernunft bezeichnen mögen [bookmark: text202]F202.«

		Offenbar muß, wenn diese Theorie des Absoluten Geltung hat, der
Weg, auf dem die Seele zur Vereinigung mit Gott aufsteigt,
buchstäblich eine Transzendenz sein: eine Reise »hinauf und
hinaus«, durch eine lange Reihe von Zwischenstationen oder Welten,
bis sie, nachdem sie »die zweiunddreißig Pfade des Lebensbaumes«
durchschritten, endlich, kabbalistisch gesprochen, zur Krone
gelangt: zur genießenden Erkenntnis Gottes, zum Abgrund des
göttlichen Dunkels der dionysischen Schule, zum neuplatonischen
Einen. Solch eine Weltenreihe wird symbolisiert durch die zehn
Himmel Dantes, durch die Hierarchien des Dionysios, durch den Baum
des Lebens oder Sephiroth der Kabbala, und sie erhält ihre
Gegenzeichnung in der innern Erfahrung, in der langen Reise des
Selbst durch Reinigung und Erleuchtung zur Einigung. »Aufwärts in
unsern Herzen steigen wir«, sagt der hl. Augustinus, »und singen
dir das Lied der Stufen. Von deinem Feuer, deinem guten Feuer
brennen wir und ziehn wir aufwärts. Aufwärts ziehn wir zum Frieden
in Jerusalem [bookmark: text203]F203.«

		Diese Theorie fordert unter normalen und nicht-mystischen
Bedingungen die vollkommene Trennung des Menschlichen und des
Göttlichen, der zeitlichen und der ewigen Welt. Daher ist es dem
Mystiker natürlich, von Pilgerschaft und von Exil zu sprechen, von
einer Welt, die aus Vollkommenheit in Täuschung herabgesunken ist
und nun einen langen und mühseligen Wiederaufstieg zu machen hat;
denn in diesen Formen sieht er die Wirklichkeit. Für ihn ist das
mystische Abenteuer im wesentlichen ein »Hinaustreten« aus seinem
normalen Selbst und aus seiner normalen Welt. Wie der Psalmist hat
er »in seinem Herzen beschlossen, in diesem Tal der Tränen
stufenweise aufzusteigen vom Niederen zum Göttlicheren.« Er und mit
ihm der Kosmos – denn wir dürfen nie vergessen, daß [bookmark: page147]für die mystische
Philosophie die Seele des Einzelnen der Mikrokosmos der Weltseele
ist – muß den langen Weg zur Vollkommenheit, von der er
ursprünglich ausging, zurückwandern, wie in Rulman Merswins Vision
von den neun Felsen die Fische von Teich zu Teich emporstreben
müssen, bis sie ihren Ursprung wieder erreichen.

		Eine solche Auffassung der Wirklichkeit stimmt zu dem
Geistestypus, den William James als die »kranke Seele« bezeichnet
[bookmark: text204]F204. Es ist die Stimmung der Zerknirschung, der Reue,
der tiefsten Demut, die, von dem schroffen Gegensatz zwischen sich
und dem Vollkommenen, das sie schaut, überwältigt, nur »aus der
Tiefe rufen« kann. Diese Stimmung ist dem zum Pessimismus geneigten
Temperament natürlich, das zwischen sich und seinem Verlangen »eine
große Kluft befestigt« sieht und das vor allem die Elemente des
Bösen und Unvollkommenen in seinem eigenen Charakter und in dem
Menschen der täglichen Erfahrung empfindet. Indem ein solches
Temperament sein Bewußtseinsfeld von solchen Elementen beherrschen
läßt und für den göttlichen Aspekt der Welt des Werdens kein Auge
hat, konstruiert es sich aus seinen Wahrnehmungen und Vorurteilen
das Bild einer materiellen Welt und eines normalen Selbst, das sehr
weit von Gott entfernt ist.

		2. Immanenz. Den Gegenpol dieser Auffassung der
Wirklichkeit bildet die extreme Immanenztheorie, die heutzutage
unter liberalen Theologen so beliebt ist. Für die Anhänger dieser
Theorie, die naturgemäß nach Professor James zur Klasse der
»seelisch Gesunden« oder Optimisten gehören, ist das Suchen nach
dem Absoluten keine lange Reise, sondern das Erkennen von etwas,
was im Selbst und im Weltall beschlossen ist: ein Öffnen der Augen
der Seele für die Wirklichkeit, in die sie eingetaucht ist. Für sie
ist die Erde buchstäblich »bis zum Rande mit Himmel gefüllt«. »Du
warst ich, doch dunkel war mein Herz, ich kannte nicht das höchste
Geheimnis«, sagt Téwekkul Bég, ein mohammedanischer Mystiker des
17. Jahrhunderts [bookmark: text205]F205. Dies ist immer der Ruf dessen, der
zu einer immanenten Gottesauffassung neigt, sobald seine Augen dem
Licht geöffnet sind. »Gott«, sagt Plotin, »ist niemandem fern,
sondern ist allen nahe, ohne daß sie es wissen [bookmark: text206]F206«.
Und mit andern und älteren Worten: »Der Geist Gottes ist in euch.«
Der Absolute, den alle [bookmark: page148]suchen, hält sich nicht fern von einer
unvollkommenen materiellen Welt, sondern wohnt in dem Strom der
Dinge: steht sozusagen an der Schwelle des Bewußtseins und klopft
an und wartet, daß das Selbst allmählich seine Schätze entdeckt.
»Er ist nicht ferne von einem jeglichen unter uns; denn in ihm
leben, weben und sind wir [bookmark: text207]F207« ist die reine
Immanenzlehre, eine Lehre, deren Verkünder zu den Seelen gehören,
die der Berührung des Göttlichen leichter zugänglich sind als dem
Gefühl der Entfremdung und der Sünde, und die von Natur mehr
geneigt sind zu lieben als zu fürchten. Die Wahrheit, daß »Gott und
Mensch anfänglich dort einander begegnen, wo der Mensch am
innerlichsten ist« [bookmark: text208]F208 – d. h. in dem Funken oder Grund der Seele –, ist die
Grundtatsache ihres Erlebens der übersinnlichen Welt.

		Die Immanenztheorie, für sich genommen und durch keine
dogmatischen Schranken geschützt, artet bekanntlich leicht in
Pantheismus aus und in all die törichten Entstellungen der Lehre
von der Vergottung, in der der Mystiker sein verklärtes Selbst mit
dem ihm innewohnenden Gott identifiziert. Sie ist die
philosophische Basis jener Praxis der »Selbsteinkehr«, jenes
Sichnachinnenwendens der seelischen Fähigkeiten in der
Kontemplation, das von jeher die »Methode« der großen praktischen
Mystiker aller Religionen gewesen ist. Daß Gott, da Er in allem
ist, – in gewissem Sinne alles ist, – am leichtesten in uns
selbst zu finden ist, ist die Lehre dieser Abenteurer [bookmark: text209]F209, die die Existenz jener Zwischenwelten oder
-ebenen zwischen der materiellen Welt und dem Absoluten, welche von
der Emanationstheorie gefordert werden, leugnen oder ignorieren und
mit Ruysbroeck behaupten, daß »durch ein einfaches Insichschauen in
genießender Liebe« sie »Gott unmittelbar begegnen« [bookmark: text210]F210. Sie hören den Vater des Lichts »ewig,
unmittelbar und immerdar in der Verborgenheit ihres Geistes das
eine, unergründlich tiefe Wort sagen« [bookmark: text211]F211.

		Diese »göttliche« Wesenheit oder Substanz, die der sich nach
[bookmark: page149]innen
wendende Mystiker, wie Ruysbroeck sagt, »im Grunde seines Geistes«
findet, ist der »Seelenfunke« Eckeharts, der »Grund« Taulers, das
»innere Licht« der Quäker, das »göttliche Prinzip« mancher modernen
Metaphysiker; der Quell und Ursprung alles wahren Lebens. An diesem
Punkte fehlen Worte und Definitionen dem Mystiker und dem Theologen
in gleicher Weise. Ein Gewirr von Metaphern tritt an ihre Stelle.
Er steht Antlitz in Antlitz dem »Wunder aller Wunder« gegenüber, –
der wirklichsten aller Erfahrungen, der Vereinigung des
Menschlichen und Göttlichen in einem namenlosen Etwas, das
»groß genug ist, um Gott zu sein, klein genug, um ich zu sein«.
Daher wird einmal der Funke der Seele als das Göttliche
hingestellt, zu dem das Selbst gelangt, und ein andermal als der
übersinnliche Aspekt des Selbst, der in Kontakt mit Gott ist. Nach
beiden Voraussetzungen ist er das, worin der Mystiker das absolute
Sein findet und die Gewähr für Gottes unmittelbare Gegenwart im
Menschenherzen und, wenn im Menschenherzen, so auch im Weltall,
dessen wesentliche Züge die menschliche Seele im kleinen
enthält.

		Nach der Immanenztheorie würden wir die Schöpfung, das Weltall,
könnten wir es so sehen, wie es ist, als die Selbstentwicklung, die
Selbstentfaltung dieser ihm innewohnenden Gottheit wahrnehmen. Die
Welt ist nicht von dem Absoluten projiziert, sondern sie schließt
Es ein. »Ich begriff,« sagt die hl. Teresa, »wie unser Herr in
allen Dingen ist und wie er in der Seele ist, und mir kam das Bild
eines Schwammes, der mit Wasser gefüllt ist [bookmark: text212]F212.« Die
Weltentwicklung besteht also darin, daß dieser göttliche Funke, der
sowohl im Kosmos wie im Menschen latent ist, allmählich zur
Wirksamkeit gelangt. »Wenn du«, sagt Boehme, »einen kleinen Zirkel
als ein Senfkörnlein schließest, so wäre das Herze Gottes ganz und
völlig also darinnen, und so du in Gott geboren wirst, so ist in
dir selber, in deinem Lebenszirkel, das ganze Herze Gottes
unzerteilet [bookmark: text213]F213.« Selten ist die Idee der Immanenz so schön
zum Ausdruck gekommen. [bookmark: page150]

		Es ist beachtenswert, daß die beiden theologischen Theorien der
Wirklichkeit, die die Mystiker übernommen haben, ebenso wie die
moderne Naturwissenschaft voraussetzen, daß das Weltall nicht
statisch, sondern dynamisch ist: eine Welt des Werdens. Nach der
Immanenzlehre ist das Weltall frei, selbstschöpferisch. Das
Göttliche wohnt in ihm, kein Teil ist mehr von der Gottheit
entfernt als ein anderer. »Gott«, sagt Eckehart, »ist mir näher als
ich mir selber bin; Er ist einem Stück Holz und einem Steine ebenso
nahe, aber sie wissen es nicht [bookmark: text214]F214.«

		Diese beiden scheinbar sich widersprechenden Erklärungen des
Unsichtbaren sind beide, und zwar in ihrer extremsten Form, bei den
Mystikern vertreten, denn beide liefern ihnen ein passendes und
notwendiges Schema für die Darstellung ihres Erlebens der
Wirklichkeit [bookmark: text215]F215.
Einige von den am wenigsten belesenen und am meisten inspirierten
unter ihnen, z. B. die hl. Katharina von Siena, Lady Juliane von
Norwich, und einige von den gelehrtesten, wie Dionysios der
Areopagit und Meister Eckehart, haben tatsächlich in ihren
Rhapsodien eine Sprache gebraucht, die beiden Theorien entspricht.
Danach müßten beide die Wahrheit in sich bergen und wäre es die
Aufgabe einer klar denkenden und folgerichtigen mystischen
Philosophie, beide in Einklang zu bringen. Es wird zu oft von
streitbaren Anhängern einer bestimmten Geistesrichtung vergessen,
daß alle diese metaphysischen Theorien nur Symbole, Methoden,
Schemata sind, schwache Versuche, ein Erleben darzustellen, das
immer das gleiche ist und dessen besondere Eigentümlichkeit seine
Unaussprechlichkeit ist. Und so behaupten sie mit ermüdender
Eintönigkeit, daß Dionysios unrecht haben müsse, wenn Tauler recht
hat; daß es widersinnig sei, sich Gottes Freund zu nennen, wenn die
erste Eigenschaft dieses Gottes Unerkennbarkeit sei; daß Piatons
»vollkommene Schönheit« und Katharina von Sienas Opferempfänger
nicht derselbe sein könne; daß vor dem »freundlichen und
liebreichen Herrn«, der zu der Lady Juliane sprach: »Mein Liebling,
ich bin froh, daß du zu mir gekommen bist; in all deinem Weh war
ich immer bei dir [bookmark: text216]F216«, das formlose und unpersönliche [bookmark: page151]Eine Plotins, der dreifache
Kreis Seuses [bookmark: text217]F217 und Dantes verschwinde; endlich, daß, wenn Gott wirklich
der materiellen Welt immanent sei, es entweder Sünde oder Torheit
sei, diese Welt von sich zu weisen, um Ihn zu finden; und daß, wenn
wir uns nach innen kehren sollen, eine Weltauffassung, die
Zwischenwelten zwischen dem Absoluten und der Erscheinungswelt
voraussetzt, verkehrt sein müsse.

		Was nun die Mystiker anbetrifft, bei denen wir beide Lehren,
beide Arten, die Wahrheit zu sehen – denn was anders ist eine
Lehre? – finden, so tun wir gut, uns zu erinnern, daß ihre Lehren
über das Verhältnis des Absoluten zum Endlichen, Gottes zur
Erscheinungswelt, sich zunächst auf das gründen müssen, was sie aus
Erfahrung von der Beziehung zwischen dem Absoluten und dem
Einzelselbst wissen. Diese Erfahrung ist das, was der Mystik ihren
Gehalt und ihre einzigartige Bedeutung gibt, sie ist die einzige
Quelle ihrer Erkenntnis. Alles andere ist in Wirklichkeit nur ein
Vermuten auf Grund von Analogie. Wenn daher der Mystiker, indem er
das, was er in bezug auf seine eigene Seele als wahr erkannt hat,
auf das Weltall anwendet, die göttliche Vollkommenheit schildert
als weit entfernt von der materiellen Welt und dennoch mit ihr
verbunden durch eine stufenweise Reihe von »Emanationen« –
Zuständen oder Eigenschaften, die alle etwas Gottähnliches haben,
wenn sie gleich nicht Gott sind –, so versucht er den notwendigen
Lebensprozeß zu beschreiben, den er selbst durchgemacht hat auf dem
Wege seiner Reinigung und seines geistlichen Aufstiegs vom Zustande
des natürlichen Menschen zu dem der Harmonie mit der Geisteswelt,
den man bisweilen als »Vergottung« bezeichnet und in dem er fähig
ist, das Göttliche zu schauen und sich mit ihm zu vereinigen. Wir
haben in der »Divina Commedia« ein klassisches Beispiel solcher
zwiefachen Vision der inneren und der äußeren Welt, denn Dantes
Wanderung aufwärts zum höchsten Himmel ist in Wahrheit ein innerer
Vorgang, eine Umwandlung seiner Natur, eine Läuterung seines
geistigen Sehvermögens, bis er, über alle abgeleitete Seligkeit
hinausgehend, einen Augenblick das Wesen Gottes schauen kann.

		Der Mystiker nimmt an – weil er immer eine systematische Ordnung
der Dinge annimmt –, daß eine Beziehung besteht zwischen dem
Mikrokosmos der menschlichen Persönlichkeit und dem Makrokosmos der
Weltpersönlichkeit. Daher erscheint ihm seine Erfahrung, [bookmark: page152]die Landkarte des
individuellen Forschens, als ein guter Beleg für die geographische
Beschaffenheit des Unsichtbaren. Da er über sein natürliches Leben
hinausgehen muß, um zum Bewußtsein Gottes zu gelangen, stellt er
sich Gott als seinem Wesen nach über die natürliche Welt
hinausgehend vor. Seine geographische Beschreibung – die
Beschreibung seines Pfades in einem Lande, wo es weder Zeit noch
Raum, weder innen noch außen, weder oben noch unten gibt, – wird
bedingt durch sein Temperament, durch seine Beobachtungsgabe, durch
den bildlichen Ausdruck, der ihm am nächsten liegt, vor allem durch
seine theologische Bildung. Die sogenannte Reise selbst ist eine
psychologische Erfahrung, die Reinigung und Bereitung des Selbst,
seine Erhebung zu höheren Bewußtseinsebenen, seine Einswerdung mit
jenem geistigeren, doch für gewöhnlich unterbewußten Selbst, das
mit der übersinnlichen Welt in Fühlung ist, und seine allmähliche
oder plötzliche Vereinigung mit dem Wirklichen. Bisweilen erscheint
dieser Vorgang als ein Sichzurückziehen in den »Grund der Seele«,
wo, wie die hl. Teresa sagt, »die göttliche Majestät uns erwartet«;
bisweilen als ein Aufstieg vom Bedingten zum Unbedingten, als »der
übernatürliche Flug« Plotins und des Areopagiten. Beides sind nur
Bilder, unter denen das Selbst sich den Weg zur bewußten
Vereinigung mit jenem Gott vorstellt, der in bezug auf die Seele,
die Sein Leben teilt, »zugleich immanent und transzendent ist«
[bookmark: text218]F218.

		Seine Aufgabe ist, Gott zu finden. Das Suchen ist lang, das Ziel
überwältigend. Bisweilen veranlaßt ihn sein Temperament, den
größten Nachdruck auf die Länge des Suchens zu legen; bisweilen
läßt das plötzliche Entzücken, womit es endet, ihn die ganze
mühselige Wanderung vergessen, auf der die Seele »nicht einem
äußern Ziel, sondern vielmehr ihrem Mittelpunkte zustrebt«. Die
Wohnungen der Inneren Burg, durch die die hl. Teresa den eifrigen
Schüler führt, hin zu der verborgenen Kammer, die das
Allerheiligste des in ihr wohnenden Gottes ist; die Hierarchien des
Dionysios, von den selbstlos dienenden Engeln aufwärts, vorbei an
der brennenden Liebe der Seraphim bis hinan zu der über Zeit und
Raum thronenden Gottheit; die mystischen Pfade des kabbalistischen
Lebensbaumes, die von der irdischen Welt Malkuth durch die Welten
des Handelns und Denkens an der Hand der Barmherzigkeit, [bookmark: page153]Gerechtigkeit und
Schönheit zur himmlischen Krone führten [bookmark: text219]F219; – all dies sind verschiedene Arten, diese selbe
Pilgerschaft zu sehen.

		Wie jeder entweder ein geborener Schüler Platons oder des
Aristoteles ist, so neigt jede menschliche Seele zu einer dieser
beiden Arten, die Wirklichkeit zu begreifen. Der Künstler, der
Dichter, jeder, der mit Ehrfurcht und Entzücken auf das Geschaffene
sieht, erkennt in diesem Akt den immanenten Gott. Der Asket, und
auch jener intellektuelle Asket, der Metaphysiker, der sich von den
geschaffenen Dingen abwendet und die Sinne verleugnet, um in
irgendeiner Ferne den unerschaffenen, durch nichts bedingten
Ursprung aller Dinge zu finden, gehorcht in Wahrheit, obgleich
unbewußt, jenem psychologischen Gesetz, das die Emanationslehre
hervorgebracht hat.

		Eine gute Landkarte also, eine gute Philosophie der Mystik wird
beiden Arten, die Erfahrung zu erklären, Raum geben. Sie bezeichnet
die Straßen, auf denen viele verschiedene Naturen zu demselben Ziel
gelangt zu sein behaupten. Sie erkennt beide Aspekte an, unter
denen die patria splendida der Wahrheit ihren Liebhabern
erschienen ist: die Aspekte, aus denen die Emanations- und
Immanenztheorie hervorgegangen ist, und die in den griechischen und
lateinischen Bezeichnungen für Gott enthalten sind. Deus,
dessen Wurzel »Tag«, »leuchtend«, »das überirdische Licht«
bedeutet, und Theos, dessen wahre Bedeutung höchstes
Verlangen oder Gebet – die innere Liebe – ist, widersprechen sich
nicht, sondern ergänzen einander. Sie bilden, zusammen genommen,
eine fast vollkommene Definition jenes Absoluten, das das Ziel der
Sehnsucht des Mystikers ist: der göttlichen Liebe, die in der Seele
geboren, diese Seele antreibt zur Vereinigung mit dem
Transzendenten und dem absoluten Licht, das zugleich Ursprung, Ziel
und Leben alles Erschaffenen ist.

		Der wahre Mystiker – der Mensch mit dem angeborenen Sinn für
Gott – bedarf selbst kaum einer solchen Landkarte. Er folgt seinem
eigenen Kompaß über das »weite und stürmische Meer des Göttlichen«.
Es ist jedoch charakteristisch für seine intellektuelle Demut, daß
er immer bereit ist, die Landkarte der Gemeinschaft, in der er sich
befindet, zu benutzen, wenn er andern den Weg zeigen soll, den er
gegangen. Bisweilen erweisen sich diese Karten als ihrem Zweck
dienlich. Ja, sie erhellen den dunklen Pfad des Suchenden, helfen
ihm, [bookmark: page154]geben
ihm Merkzeichen. Von Zeit zu Zeit setzt er seinen Finger auf eine
bestimmte Stelle, irgendeinen großen Hügel der Offenbarung, einer
Stadt der Seele, und sagt mit Überzeugung: » Hier bin ich
gewesen.« In andern Fällen verwirrten ihn die Karten, wollten sie
nicht zu seiner Beschreibung passen. Dann hat er, wie Boehme und
nach ihm Blake, versucht, neue zu machen. Solche Karten sind oft
phantastisch gezeichnet, da gute Zeichenkunst nicht immer mit
Forschertalent gepaart ist. Da sie von der gewohnten Überlieferung
abweichen, ist es schwer, bisweilen unmöglich, sie zu verstehen.
Infolgedessen mußten die Orthodoxen ihre Verfertiger als Verrückte
oder Ketzer ansehen, während sie in Wahrheit nur Praktiker waren,
die versuchten, mit unzureichenden Mitteln große Dinge zu
enthüllen.

		Nun müssen wir, ohne einzelnen Glaubensformen zu nahe treten
oder eine eigene Meinung über die ausschließliche Wahrheit
irgendeines Religionssystems oder einer religösen Offenbarung
aufstellen zu wollen – denn wir haben es hier weder mit
Glaubensstreit noch mit Apologetik zu tun –, müssen wir, sage ich,
es als historische Tatsache zugeben, daß die Mystik bis jetzt ihre
beste Wegekarte im Christentum gefunden hat. Die christliche
Philosophie, besonders die neuplatonische Theologie, die, sowie sie
von den großen Kirchenvätern der Frühzeit und des Mittelalters
entwickelt wurde, all das Beste, was Griechenland, Indien und
Ägypten an religiösen Intuitionen hatten, in sich aufnahm und in
Einklang brachte, bestätigt und erhellt die Offenbarungen des
einzelnen Mystikers, wie kein anderes Gedankensystem es hat tun
können.

		Wir verdanken den großen Kirchenvätern der ersten fünf
Jahrhunderte – Klemens von Alexandrien und Irenaeus, Gregor von
Nyssa und Augustinus, vor allem Dionysios dem Areopagiten, dem
großen christlichen Zeitgenossen des Proklos – die Erhaltung jenes
mächtigen Gedankengerüstes, mit dessen Hilfe die katholischen
Mystiker die Türme und Bollwerke der Stadt Gottes errichten
konnten. Der besondere Wert dieser christlichen Philosophie, das,
was ihr den Vorzug vor den mehr kühl konsequenten griechischen
Systemen gibt, ist die Tatsache, daß sie die metaphysischen
Wahrheiten in Ausdrucksformen der Persönlichkeit umsetzt und so ein
drittes Glied, einen »lebendigen Mittler«, schafft zwischen dem
unerforschlichen Gott, dem unbedingten Absoluten, und dem bedingten
Selbst. Dies [bookmark: page155]war die unschätzbare Gabe, die die Weisen für ihr
Gold, Weihrauch und Myrrhen erhielten. Dies löst das Rätsel, dem
alle Erforscher des Übersinnlichen früher oder später
gegenüberstehen: come si convenne l'imago al cerchio
[bookmark: text220]F220, die Versöhnung des
Unendlichen und des Persönlichen, erlebt und gefühlt, aber nie
verstanden. Solch ein drittes Glied, solch ein Trittbrett war
unbedingt nötig, wenn die Mystik je zu dieser aktiven Vereinigung,
zu dieser Fülle des Lebens, die ihr Ziel ist, gelangen und sich von
blindem, selbstischem Entzücken zu fruchtbarer, selbstvergessener
Liebe entwickeln sollte.

		Wo nicht-christliche Mystiker in der Regel die Wahl treffen
mußten zwischen den beiden großen dogmatischen Ausdrücken ihrer
Erfahrung: a) der langen Pilgerung nach einem transzendenten und
unbedingten Absoluten, b) der Erforschung dieses Absoluten in dem
»Grunde« oder geistlichen Prinzip des Selbst, ist es dem
Christentum vermittels seiner zentralen Dreieinigkeitslehre möglich
gewesen, beiden Raum zu geben und sie als das aufzuweisen, was sie
tatsächlich sind: als die sich ergänzenden Teile eines Ganzen.
Selbst Dionysios, der Pate der Emanationslehre, verbindet mit
seinem Schema der absteigenden Hierarchien das Dogma von dem
immanenten Gott, und kein Schriftsteller wird häufiger von Meister
Eckehart angeführt, der doch nach allgemeiner Ansicht die Immanenz
in ihrer extremsten pantheistischen Form gepredigt hat.

		Sodann ist die christliche Atmosphäre diejenige, in welcher der
einzelne Mystiker seine Anlage am häufigsten hat in gesunder,
fruchtbarer Weise entwickeln können, und eine überwältigende
Mehrzahl der großen europäischen Kontemplativen waren Christen von
starker, leidenschaftlicher und persönlicher Prägung. Dies allein
würde es rechtfertigen, wenn wir das Christentum wenigstens in
bezug auf das Abendland als Repräsentanten der wahren Überlieferung
in formaler Hinsicht ansehen, als die »Bahn des geringsten
Widerstandes«, durch die diese Überlieferung strömt. In vielen
Fällen verdankten selbst die christlichen Ketzer ihre Größe fast
ausschließlich ihren mystischen Qualitäten. Die Gnostiker, die
Fraticelli, die Brüder des freien Geistes, die Quietisten, die
Quäker sind Beispiele hierfür. Bei andern hatte die Ketzerei ihre
Ursache in einem zu großen Vertrauen auf die Vernunft in Sachen des
Überrationalen und in einem [bookmark: page156]entsprechenden Mangel an Vertrauen auf mystische
Intuition. Arius und Pelagius sind Ketzer dieser Art.

		Die größten Mystiker jedoch waren nicht Ketzer, sondern
rechtgläubige Heilige. Im Christentum hat die »natürliche Mystik«,
die wie die »natürliche Religion« in der Menschheit latent ist und
an einem gewissen Punkt der Entwicklung bei jedem Volk
hervorbricht, sich selbst gefunden, und indem sie zum erstenmal
ihrem Gegenstand eine wirkliche und deutliche Persönlichkeit
beilegte, gab sie der verworrenen Vorstellung von einem unbedingten
Gott, den der Neuplatonismus aus seinen abstrakten philosophischen
Begriffen und den Intuitionen indischer Ekstatiker konstruiert und
zur Basis seiner Betrachtungen über das Wirkliche gemacht hatte,
eine bestimmte und klare Form. Es ist eine auf der Hand liegende
Wahrheit, daß der wirkliche Anspruch der christlichen Philosophie
auf unsere Wertschätzung sich nicht auf ihre Exklusivität, sondern
auf ihre Universalität gründet, auf die Tatsache, daß sie die
Wahrheit in hundert verschiedenen Systemen findet, daß sie
griechisches, jüdisches und indisches Denken übernimmt und deutlich
macht, alles in einen theologischen Zusammenhang bringt und zu den
spekulativen Denkern aller Zeiten und Völker sagt: »Der, den ihr
unwissend anbetet, den verkünde ich euch.«

		Die Stimme der Wahrheit, die ein für allemal auf Golgatha sprach
und dort den Grundplan der Welt verkündete, wurde von allen großen
Sehern, den intuitiven Führern der Menschheit, denen der Sinn für
das Wirkliche zuteil ward, mehr oder weniger vollkommen gehört. Es
gibt wenig christliche Gottesnamen, die den Lehrern des Altertums
nicht bekannt gewesen wären. Den Ägyptern war Er der Heiland, den
Piatonikern das Gute, Schöne und Wahre, den Stoikern der Vater und
Gefährte. Kleanthes hat sogar die Worte des vierten Evangeliums
vorweggenommen. Heraklit kannte das Kraft verleihende Feuer, von
dem der hl. Bonaventura und Mechthild von Magdeburg sprechen.
Zahllose Mystiker, vom hl. Augustinus bis zum hl. Johannes vom
Kreuze, wiederholen immer wieder die Sprache Plotins. Zwar sind die
spezifischen Merkmale, die das Christentum von allen anderen
Religionen unterscheiden, außerordentlich und auffallend, allein
gerade diese unterscheidenden Eigentümlichkeiten machen es zum
vollkommensten Rahmen für das mystische Leben. Sein Ton inniger
Vertrautheit, unmittelbarer und persönlicher Berührung [bookmark: page157]mit einer geistigen
Wirklichkeit, die sich hier und jetzt bietet, – seine wunderbare
Verbindung von Glanz und Einfachheit, von Sakramentalem und
Transzendentem – all diese Dinge kommen den Bedürfnissen des
mystischen Typus entgegen.

		Daher haben fast alle großen Mystiker des Abendlandes das
christliche System unentbehrlich gefunden. Sie übernehmen seine
Terminologie, erklären ihre Erlebnisse mit Hilfe seiner
Glaubensformeln, setzen ihr Absolutes dem Christengott gleich.
Unter den europäischen Mystikern ist die am häufigsten zitierte
Ausnahme von dieser Regel Blake; doch es ist merkwürdig zu
beobachten, daß auch dieser Kirchenfeind ein um so
leidenschaftlicherer und dogmatischerer Christ wird, je
begeisterter er sich äußert.

		Wir schauen,

Wo ewiger Tod auf ewig abgetan. O Lamm!

Nimm an den finsteren Satansleib im Schoß der Jungfrau.

O göttlich Lamm! Er ist dir nicht zuwider! Mitleidsvoller,

Dein Mitleid ist von Anbeginn der Welt und dein Erlösungswerk

Beginnt schon in der Ewigkeit [bookmark: text221]F221.

		Hier haben wir die Inkarnationslehre in nuce; selbst der hl.
Thomas würde an dieser Fassung wenig zu verbessern finden. Von den
beiden folgenden Zitaten aus »Jerusalem« ist das erste nur eine
poetische Umschreibung des Ausrufs der Katholiken: » O felix
culpa!«, das zweite ein fast vollkommener Abriß der
christlichen Theologie und Ethik:

		»Wenn rein ich wäre, niemals könnt' ich dann

Die Süße der Vergebung kosten. Wär' ich heilig,

So könnt' ich nie der Liebe Tränen schauen!

… O du Barmherzigkeit! göttliche Menschheit!

Vergebung du, o Mitleid und Erbarmen! wär' ich rein,

So hätte ich dich nie gekannt.«

		(Jesus spricht:)

		»Sag', würdest du den lieben, der nie starb

Für dich, und würdst du für den sterben, der nicht starb für
dich?

Und wenn Gott für den Menschen nicht den Tod

Erlitte und sich ewig für ihn gäbe, [bookmark: page158]

So könnt' der Mensch nicht sein, denn er ist Liebe,

Gleichwie Gott Liebe ist. Jedwede Güte

An einem andern ist ein kleiner Tod

Im Ebenbilde Gottes. Nur durch Bruderschaft

Vermag der Mensch zu leben [bookmark: text222]F222.«

		Was nachdrücklich betont werden muß, ist dies: ob nun die
christlichen Dogmen auf wissenschaftlicher oder historischer Ebene
anerkannt werden oder nicht, für eine zulängliche Darstellung des
mystischen Erlebens – wenigstens der voll entwickelten dynamischen
Mystik des Abendlandes – sind sie nötig. Wir müssen daher beim
Lesen der Werke dieser Mystiker auf eine streng konfessionelle
Sprache gefaßt sein und werden gut tun, vorher einen Blick auf
diese Sprache zu werfen und auf die wirkliche Bedeutung ihrer
Ausdrücke für die, die sie brauchen und demgemäß glauben.

		Wir können wohl als allgemein bekannt voraussetzen, daß die
beiden Grundzüge der schematischen christlichen Theologie die
Dogmen von der Dreieinigkeit und der Inkarnation sind. Sie ergänzen
und erklären einander und bilden zusammen für den Christen die
endgültige Lösung des Welträtsels. Die Geschichte des praktischen
Christentums ist die Geschichte des Versuchs, ihre Bedeutung in
Raum und Zeit darzulegen. Die Geschichte der mystischen Philosophie
ist die – noch unabgeschlossene – Geschichte der Darlegung ihrer
Bedeutung in der Ewigkeit.

		In dem Augenblick, wo die Mystik beginnt, entweder ihre eigenen
Seelenzustände zu analysieren oder über ihre intuitiven
Erkenntnisse des Absoluten zu philosophieren, braucht sie
irgendeine Form des Trinitätsdogmas, um die beobachteten Tatsachen
beschreiben zu können. Sie muß nämlich die Aspekte, unter denen sie
die Gottheit erkennt, teilen, wenn sie sich in fruchtbarer und
verständlicher Weise mit ihnen befassen soll. Das unbedingte Eine,
das sowohl für den Neuplatoniker wie für den Katholiken das letzte
Ziel mystischen Suchens ist, kann an sich nicht das tiefste
Verlangen der Menschheit befriedigen, denn der Mensch ist sich
darüber klar, daß Mannigfaltigkeit in der Einheit notwendig ist, um
Vollkommenheit zum Ausdruck zu bringen. Wenn auch die Idee der
Einheit allein das letzte Ziel bezeichnet, und wenn auch die
Mystiker immer wieder zu ihr [bookmark: page159]zurückkehren als einer Befreiung von der »Ketzerei
der Vielfältigkeit«, die sie bedrängt, – so genügt sie für sich
allein noch nicht, um das All zu beschreiben.

		Die erste Frage muß also sein: Wie viele solche Aspekte sind
nötig, um die Stellung des Mystikers vollständig darzulegen? Wie
viele Gesichter der Wirklichkeit sieht er? Zum allermindesten muß
er, wie wir schon gesehen haben, zwei Aspekte wahrnehmen: 1. jenen
heiligen Geist in sich, jenes göttliche Leben, wovon sein eigenes
Leben überströmt und erhalten wird, und dessen er sich immer mehr
bewußt wird in dem Maße, wie seine Entwicklung fortschreitet; 2.
jenen transzendenten Geist außerhalb seiner, das »Absolute«, zur
Vereinigung mit dem der ihm innewohnende und ihn immer mehr
beherrschende Geist der Liebe die sich entfaltende Seele drängt. Es
ist die Aufgabe der Ekstase, diese beiden Aspekte Gottes in eins zu
verschmelzen oder, mystisch ausgedrückt, den Liebenden der
Geliebten zurückzubringen, doch es ist nicht weniger die Aufgabe
der mystischen Philosophie, sie zu trennen. Immer wieder haben die
Mystiker und ihre Kritiker, ausdrücklich oder stillschweigend, die
Notwendigkeit dieses Aktes anerkannt.

		So kann selbst der strenge Monotheismus Israels und des Islams
in den Händen der Kabbalisten und der Sufis dem wesentlichen
Dualismus in der mystischen Erfahrung nicht entgehen. »Nach dem
Zohar«, sagt A. E. Waite, sein bester moderner Kenner, »ist Gott
immanent in allem, was von ihm geschaffen oder ausgegangen ist, und
doch ist er allem transzendent [bookmark: text223]F223.« Ebenso
ist er es für die Sufis. Gott, sagen sie, wird geschaut: a) außer
uns, in den unvollkommenen Schönheiten der Erde; b) in uns, durch
Meditation. Und wiederum: da Er Eins ist und in allen Dingen, »so
ist es ein Irrtum, wenn man sich als von Gott getrennt betrachtet;
doch nur wenn man sich als getrennt von Gott sieht, kann man an
Gott hinanreichen [bookmark: text224]F224.«

		So schreibt Delacroix, indem er rein als Psychologe spricht und
der mystischen Offenbarung, die er ausschließlich zu dem normalen
Inhalt des Unterbewußtseins rechnet, jeden transzendentalen Wert
abspricht, von der hl. Teresa mit vollkommener Anerkennung ihrer
Größe, daß »sie den bestimmten Gott der Bibel außen vor sich [bookmark: page160]hinstellte, während
sie in ihrer Seele den vagen Gott des Pseudo-Areopagiten, das Eine
des Neuplatonismus aufstellte. Der erste gibt ihr die Gewähr für
die dogmatische Richtigkeit des zweiten und hindert sie daran, sich
in eine nicht-christliche Unbestimmtheit zu verlieren. Der vage
Gott in uns ist sehr gefährlich … die hl. Teresa wußte diese
Gefahr zu vermeiden, und mit Hilfe ihres reichen unterbewußten
Lebens, des Aufschwungs ihres innern Schauens, ihrer Fähigkeit der
Selbstteilung auf der einen Seite und ihrer seltenen Gabe der
Vereinheitlichung auf der andern verwirklichte sie gleichzeitig
einen zwiefachen Zustand, in dem die beiden Götter (d. h. die
beiden Arten, Gott aufzufassen, Transzendenz und Immanenz) einander
beglaubigten, indem sie sich gegenseitig festigten und
bereicherten; solcher Art ist die intellektuelle Vision der
Dreieinigkeit in der Siebenten Wohnung [bookmark: text225]F225.«

		Wahrscheinlich hätte die hl. Teresa, wenn sie diese
überraschende Analyse gelesen hätte, eingewandt, daß ihre
Dreieinigkeit, im Gegensatz zu der ihres Lobredners, aus drei und
nicht aus zwei Personen bestünde. Was er über den vagen inneren und
den orthodoxen äußeren Gott sagt, würde ihrem zarten und ehrlichen
Sinn plump und unwahr erschienen sein; auch hätte sie nicht
zugegeben, daß das unbedingte Eine der Neuplatoniker ein passender
Ausdruck für die streng persönliche göttliche Majestät sei, die sie
im innersten Heiligtum der Seelenburg thronend gefunden hatte.

		Was die hl. Teresa in Wirklichkeit tat, war, daß sie die drei
unterschiedenen persönlichen Aspekte der Gottheit, die die
christliche Religion anerkennt, in ihrem eigenen Erleben
verwirklichte und vermittels ihres außerordentlich entwickelten
Vermögens übersinnlicher Wahrnehmungen im Grunde ihrer Seele
begriff.

		Erstens, den Vater, das reine übersinnliche Sein, den
schöpferischen Quell und Ursprung von allem, was da ist, das
unbedingte und unerforschliche Eine des Neuplatonismus, das mit
Erlaubnis des Herrn Delacroix vielmehr als dem Subjekt durchaus
transzendent denn als »in der Seele aufgestellt« zu begreifen
ist.

		Zweitens isolierte und unterschied Teresa in der Person Christi
den Logos oder das schöpferische Wort, den Ausdruck, die Geburt
oder Manifestation des Gedankens des Vaters. Hier ist der Punkt, wo
[bookmark: page161]die göttliche
Substanz dem menschlichen Geiste zuerst faßbar wird, hier ist das
vermittelnde Prinzip, das »zwischen Himmel und Erde aufgerichtet«
ist und das zugleich der Spiegel des reinen Seins und das Licht
einer endlichen Welt ist. Die zweite Person der christlichen
Dreieinigkeit ist für den Gläubigen nicht nur der Abglanz oder die
Offenbarung Gottes, sondern auch der persönliche, unerschöpfliche
Quell allen Lebens und erwidernde Gegenstand aller Liebe, der, weil
er durch seine Menschwerdung die Menschheit in die Gottheit
hinaufgehoben, die eine und einzige Brücke ist zwischen dem
Endlichen und dem Unendlichen, zwischen dem Einzelleben und dem
All-Leben und so, mystisch gesprochen, der »wahre Bräutigam« jeder
menschlichen Seele.

		Drittens erkannte sie in sich selbst den Keim jenes absoluten
Lebens, den innewohnenden Geist, der die Quelle des übersinnlichen
Bewußtseins des Menschen und das Glied ist, das ihn mit dem
göttlichen Sein verbindet. Das heißt, sie erkannte in sich den
heiligen Geist der göttlichen Liebe, den wahren Liebenden, der den
wahren Geliebten sucht, ohne dessen Gegenwart irgendwelche
Erkenntnis Gottes oder Gemeinschaft mit Ihm von seiten des Menschen
undenkbar ist.

		In der Vision der Dreieinigkeit, die der hl. Teresa als höchste
Gnade in der Siebenten Wohnung der Seele zuteil wurde, waren diese
drei Aspekte in Einen verschmolzen. In den tiefsten Abgründen ihrer
Seele, in jener ungeloteten Tiefe, wo die Selbstheit ihre Bedeutung
verliert und die Einzelseele das Leben des Alls berührt, da schwand
alles Trennende, und sie »sah Gott in einem Punkte«. Ein solches
Erleben, eine solche Anschauung der einfachen und undifferenzierten
Gottheit, der Einheit hinter jenen drei Zentren des göttlichen
Bewußtseins, die wir die Dreieinigkeit der Personen nennen, ist ein
charakteristisches Merkmal der Mystik. Die deutschen Mystiker, die
ihrer Naturanlage nach meilenweit von der hl. Teresa getrennt sind,
beschrieben dies Erlebnis als das Erreichen der »schweigenden
Wildnis« oder »der einsamen Wüste der Gottheit«, als den grundlosen
göttlichen Abgrund, der unpersönlich, unbeschreiblich, auf ewig in
der Wolke des Nichtwissens verborgen, dennoch das wahre Land der
Seele ist [bookmark: text226]F226. [bookmark: page162]

		Diese Sätze, die in solcher Formulierung hoffnungslos akademisch
und gewaltsam lebensfern klingen, waren für die hl. Teresa oder
jeden andern christlichen Mystiker überhaupt keine Lehrsätze,
sondern Versuche, ein persönliches Erlebnis zu schildern. »Auf eine
zuverlässige Art in der Darstellung der Wahrheit«, sagt sie, »wird
ihr die heiligste Dreifaltigkeit gezeigt, und zwar alle drei
Personen wie eine Entflammung, welche zunächst ihren Geist
ergreift, wie eine Wolke von sehr großer Klarheit. Die Personen
erscheinen unterschieden, und vermöge einer wunderbaren Kunde,
welche der Seele zuteil wird, erkennt sie mit größter Wahrheit, daß
alle drei Personen Ein Wesen, Ein Vermögen, Ein Wissen und ein
Einiger Gott sind, dergestalt, daß die Seele hier (wie wir sagen
können) durchs Gesicht begreift, was wir durch Glauben haben. Es
geschieht jedoch nicht mittels körperlichen Gesichtes, da es keine
imaginäre Vision ist. Hier teilen sich ihr alle drei Personen mit,
reden mit ihr und … es bedünkt sie, daß diese Personen nimmer
von ihr weichen, sondern kündlicher Weise (auf die Weise, deren
gedacht worden) im tiefsten Innersten ihrer Seele stehen; im
Innersten, im Tiefsten empfindet sie bei sich diese göttliche
Gesellschaft [bookmark: text227]F227.«

		Mystische Schriftsteller erinnern uns immer wieder, daß das
Leben, wie der menschliche Geist es wahrnimmt, eine eingewurzelte
Neigung hat, sich in Dreiheiten zu ordnen; daß wenn die Zahl drei
für den Himmel die beherrschende ist, sie ebenso überall auf der
Erde herrscht. Hier gab das Christentum nur dem tiefsten Instinkt
des menschlichen Geistes Ausdruck, einem Instinkt, aus dem heraus
Pythagoras drei als die göttliche Zahl bezeichnete, da Anfang,
Mitte und Ende in ihr enthalten seien. So war auch dem Denken der
Hindus die absolute Gottheit unerforschlich, doch enthüllte sie dem
Menschen ein dreifaches Antlitz: sie offenbarte sich ihm in der
Gestalt Brahmas, des Schöpfers, Schiwas, des Zerstörers, Krischnas,
des Wiederherstellers, und diese drei waren Eins. So unterschieden
auch die Neuplatoniker, vom Geist des Orients berührt, drei Welten:
die Sinnen- oder Erscheinungswelt, die intellektuelle oder
Vernunftwelt, die intelligible oder Geisteswelt; und drei Aspekte
Gottes: das unbedingte Absolute, den Logos oder Schöpfer und das
göttliche Wesen [bookmark: page163]oder den Geist, der zugleich absolut und
erschaffen ist. Hier haben wir sozusagen den ersten Entwurf der
christlichen Dreieinigkeit, das dürre Knochengerüst, das auf den
Hauch eines volleren Lebens wartete. Diesem Schema der Natur Gottes
entsprechend, sehen sie auch drei Stufen der Schönheit: die
körperliche, die geistige und die göttliche.

		Der Mensch, dieses dreiteilige Wesen aus Körper, Seele und
Geist, verfolgt auf seinem Pfade zur Einheit den dreifachen Weg;
denn »unsere Seele«, sagt Lady Juliane, »ist erschaffene
Dreieinigkeit gleich der unerschaffenen seligen Dreieinigkeit; sie
ist von Uranfang an erkannt und geliebt und bei ihrer Schöpfung mit
dem Schöpfer eins geworden [bookmark: text228]F228.« So haben wir auch gesehen, daß das psychische
Selbst sich am leichtesten verstehen läßt, wenn man es einteilt in
Gefühl, Intellekt und Wille. Sogar die Teilung der Dinge in Subjekt
und Objekt bringt ein drittes Glied mit sich, die Beziehung
zwischen beiden, ohne die kein Gedanke vollständig ist. Daher
fordert schon das Prinzip der Analogie vom Menschen eine
trinitarische Bestimmung der Wirklichkeit als die, mit der sein
Geist am besten arbeiten kann [bookmark: text229]F229. Es ist leicht für den
übereilten Rationalisten, die Widersinnigkeit dieses Umstandes
darzulegen; allein es wird ihm schwer werden, ihn als falsch
zurückzuweisen.

		»Ich wollte,« sagt der hl. Augustinus, »daß die Menschen in sich
selbst drei Dinge wohl bedächten: … Sein, Erkennen, Wollen.
Denn ich bin, erkenne, will. Ich bin erkennend und wollend; ich
erkenne, daß ich bin und will; ich will, daß ich sei und erkenne.
Wie unzertrennlich aber ist in diesen drei'n das Leben! Und ist ein
einz'ges Leben nur, ein einz'ger Geist, ein einz'ges Sein! Wie kaum
erkennbar ist der Unterschied, und dennoch ist's ein Unterschied!
Das fasse, wer es kann! Ein jeder steht ja vor sich selbst, so
achte er auf sich und sehe zu und gebe mir dann Antwort! Doch wenn
er etwas drin gefunden hat und es zu sagen weiß, so glaube er doch
[bookmark: page164]nicht, er
habe auch das ewig wandellose Sein gefunden, das über allem ist,
das ohne Wandel ist und ohne Wandel auch erkennt und ohne Wandel
will [bookmark: text230]F230.«

		In einem der am besten überlieferten Fälle rein mystischer
Vision sah Lady Juliane von Norwich die Dreieinigkeit der
göttlichen Natur sowohl in der Erscheinungswelt wie in der
Geisteswelt leuchten. »Er zeigte mir«, sagt sie, »ein kleines Ding
von dem Umfange einer Haselnuß, das ich in meiner Hand hielt; und
es war so rund wie eine Kugel. Ich blickte darauf hin mit dem Auge
meines Verstandes und dachte: Was mag das sein? Und mir
wurde geantwortet: Das ist alles, was geschaffen ist …
An diesem kleinen Ding sah ich drei Eigenschaften. Die erste ist,
daß Gott es erschuf, die zweite, daß Gott es liebt, die dritte, daß
Gott es erhält. Aber in welcher Beziehung in Wahrheit nun der
Schöpfer, der Erhalter und der Liebende zu mir steht, das kann ich
nicht sagen [bookmark: text231]F231.«

		Juliane, die Einsiedlerin, eine einfache und echt menschliche
Engländerin von mittleren Jahren, die allein in ihrer Kirchhofzelle
wohnte, von der aus sie nur durch ein einziges Fensterchen die
Außenwelt sah und hörte, kann man mit Recht die Dichterin der
Dreieinigkeit nennen, dieses strengen und subtilen Dogmas, von dem
die Mystiker des 14. Jahrhunderts mit einer Leidenschaft schreiben,
für die diejenigen, welche es als »auf Mathematik reduzierte
Rechtgläubigkeit« betrachten, wenig Verständnis haben.

		Diese liebenswerteste und dichterischste aller Visionärinnen,
die in ihren Offenbarungen der Liebe vor einem Kruzifix inmitten
blühender Felder zu träumen scheint, behandelt diese in hohem Grade
metaphysische Lehre mit einer schlichten Innigkeit und mit einer
kraftvollen Originalität, die jedenfalls die Überzeugung von ihrer
eigenen unmittelbaren und persönlichen Auffassung der Wahrheit, die
sie zu beschreiben versucht, in sich tragen. »Ich schaute«,
berichtet sie von einer Vision, die der der hl. Teresa von der
»siebenten Wohnung der Seele« sehr ähnlich und viel klarer, wenn
auch weniger glänzend ausgedrückt ist, »das Wirken der ganzen
heiligen Dreieinigkeit, und als ich es schaute, sah und verstand
ich folgende drei Eigenschaften: die des Vaters, die der Mutter und
die des Herrn in Einer Gottheit vereinigt. In unserm allmächtigen
Vater haben wir [bookmark: page165]unsere Erhaltung und unsere Glückseligkeit in
bezug auf unsere natürliche Substanz [bookmark: text232]F232, die durch unsere Erschaffung anfangslos
unser ist. Und in der zweiten Person, in Verstand und Weisheit,
haben wir unsere Erhaltung in bezug auf unsere Sinnenseele, unsere
Wiederherstellung und Errettung, denn Er ist uns Mutter, Bruder und
Erlöser. Und in unserm gütigen Herrn, dem Heiligen Geiste, haben
wir unsern Lohn für unser Leben und Mühen und ein endloses
Schenken, weit über unser Begehren hinaus, in seiner wunderbaren
Freundlichkeit und reichen Gnadenfülle. Denn unser ganzes Leben hat
drei Stücke: im ersten haben wir unser Sein, im zweiten haben wir
unser Zunehmen und im dritten haben wir unsere Erfüllung; das erste
ist die Natur, das zweite die Barmherzigkeit, das dritte die Gnade
[bookmark: text233]F233. Die hohe Macht der Dreieinigkeit ist
unser Vater, die tiefe Weisheit der Dreieinigkeit ist unsere
Mutter, und die große Liebe der Dreieinigkeit ist unser Herr, und
alle diese haben wir in unserer Natur und in unserm erschaffenen
Wesen [bookmark: text234]F234«.

		Und in einer andern überaus zarten Stelle, die nach dem Feuer
und Dunkel der hl. Teresa wie kühlendes Wasser auf die Seele wirkt,
heißt es: »So wahr wie Gott unser Vater ist, so wahr ist er unsere
Mutter, und das hat er in all seinen Offenbarungen gezeigt,
besonders in jenen süßen Worten, wo er sagt: Ich bin es. Das
heißt: Ich bin es, die Macht und die Güte der Vaterschaft; ich bin
es, die Weisheit der Mutterschaft; ich bin es, das Licht und die
Gnade, die ganz selige Liebe ist; ich bin es, die Dreiheit; ich bin
es, die Einheit; ich bin die höchste Güte aller Dinge. Ich bin es,
der deine Liebe weckt; ich bin es, der deine Sehnsucht weckt; ich
bin es, die endlose Erfüllung alles wahren Verlangens [bookmark: text235]F235.« [bookmark: page166]

		So sagt Christopher Hervey:

		Die ganze Welt füllt nicht die Leere aus

Von unsres Herzens dreigeecktem Haus,

Nur die Dreieinigkeit, die es ins Leben

Gerufen, kann ihm sein Genüge geben [bookmark: text236]F236.

		Es ist eine Tatsache, daß jeder Versuch einer Definition Gottes,
der diese drei Aspekte nicht anerkennt und berücksichtigt, sich als
unvollständig erweist. Sie geben dem Herzen, dem Intellekt und dem
Willen ein Ziel, denn sie bieten dem Selbst Gegenstände für seine
höchste Liebe, sein tiefstes Denken, sein erhabenstes Wollen. Unter
den vertrauten platonischen Termini des Guten, Wahren und Schönen
stellen sie den göttlichen Ursprung und das göttliche Ziel der
Ethik, der Wissenschaft und der Kunst dar, der drei vornehmsten
Betätigungen des Menschen. So sind die Ideale des Künstlers, des
Forschers und des Philanthropen, die alle auf verschiedene Weise
dieselbe Wirksamkeit suchen, in dem Einen des Mystikers
zusammengefaßt; wie die Pilgerschaft der drei Könige damit endete,
daß sie alle den einen Stern fanden.

		»Was ist Gott?« fragt der hl. Bernhard. »Länge, Breite, Höhe und
Tiefe. Was, sagt ihr, so glaubst du am Ende doch an die vierfache
Gottheit, die du verabscheutest? Durchaus nicht … Wir
bezeichnen Gott als Einen, um ihn begreifen zu können, nicht, um
seine Wesensart zu beschreiben. Sein Wesen ist teilbar. Er
selbst ist es nicht. Die Worte sind verschieden, der Pfade sind
viele, doch ein Einziges ist gemeint; die Pfade führen zu Einer
Person [bookmark: text237]F237.«

		Alle erdenkbaren Weisen, diese einzige Person zu begreifen,
lassen sich schließlich unter drei Hauptpunkte ordnen. Er ist »über
allen und durch alle und in allen [bookmark: text238]F238«, sagt der hl. Paulus, indem er die Erkenntnisse der
Konzilien in einem Blitz mystischer Erleuchtung vorwegnimmt und der
jungen Kirche die kürzeste und vollkommenste Definition ihres
dreieinigen Gottes gibt. Das Sein, welches über allem ist,
offenbart sich als Werden, als das dynamische, allgegenwärtige
[bookmark: page167]Wort des
Lebens. Die göttliche Liebe, die dem Herzen und der Welt innewohnt,
kommt von dem absoluten Einen und kehrt zu Ihm zurück. So wird »der
ewige Kreis von Gott, durch Gott, zu Gott vollendet [bookmark: text239]F239«. Allerdings haben die Mystiker
diesen Hauptaspekten der wahrgenommenen Gottheit – dem Sein, Werden
und Verlangen, womit die Welten Schritt halten – viele und
mannigfache Namen gegeben, denn sie haben im Verkehr mit der
Wirklichkeit, die sie lieben, etwas von der Freiheit der wahren
Vertrauten. Besonders haben sie die Symbole des Absoluten, die den
großen und formlosen Kräften des Weltalls entnommen sind, denen
vorgezogen, die aus der orthodoxen, aber naturgemäß
anthropomorphischen Bildersprache menschlicher Beziehungen stammen.
Ihr intensives Erfassen des Geistigen scheint sich in solcher
Sprache freier und angemessener ausdrücken zu können als in einer,
die den Begriff des Raums einschließt und dem Geiste ein konkretes
Bild zu suggerieren vermag. Obwohl sie ebensogut wie die
Philosophen wissen, »daß allem Ausdruck für das Geistesleben bei
uns etwas Symbolisches anhaften muß«, da »die Tiefe, die unser
Leben allererst zu einem geistigen macht, in unsern Daseinsformen
nie rein und voll zur Eröffnung gelangen kann [bookmark: text240]F240«; … doch, Künstler, die sie sind, suchen sie immer
nach irgendeinem neuen und lebendigen Bild, das noch nicht in die
abgegriffene Scheidemünze volkstümlicher Religion aufgenommen ist
und seine ursprüngliche Kraft, die Phantasie zu lebendigerem Leben
anzustacheln, bewahrt hat.

		So steht das Himmelreich, wie Law sagt, »in diesem dreifachen
Leben, wo drei eins sind, weil es eine Offenbarung der Gottheit
ist, die drei und Eins ist; der Vater hat seine besondere
Offenbarung im Feuer, das unaufhörlich das Licht erzeugt;
der Sohn hat seine besondere Offenbarung im Licht, das unaufhörlich
vom Feuer gezeugt wird; der heilige Geist hat seine
Offenbarung im Geist, der unaufhörlich von beiden ausgeht und immer
mit ihnen vereinigt ist. Es ist diese ewige, anfangslose
Dreieinigkeit von Feuer, Licht und Geist, die die Ewige Natur, das
Himmelreich, das himmlische Jerusalem, die beseligende
Sichtbarkeit, die majestätische Herrlichkeit und Gegenwart Gottes
bildet. Durch dieses Himmelreich oder die Ewige Natur bricht der
unsichtbare Gott, die unfaßbare [bookmark: page168]Dreieinigkeit unaufhörlich hervor und
offenbart sich in einer grenzenlosen Höhe und Tiefe von seligen
Wundern, indem er sich allen Kreaturen erschließt und entfaltet in
unendlicher Mannigfaltigkeit und Vielfältigkeit seiner Kraft,
Schönheit, Freude und Herrlichkeit [bookmark: text241]F241.

		Vielleicht ist ein noch einleuchtenderes, passenderes und
schöneres Symbol der Dreieinigkeit als Laws Feuer, Licht und Geist
die Dreiheit von Licht, Leben und Liebe, die bei den christlichen
Mystikern beständig wiederkehrt. Übernatürliches Licht, unberührbar
und doch unentrinnbar, das unaufhörlich seinen Glanz durch das
Weltall ausströmt; innewohnendes, rastloses und kraftspendendes
Leben; verlangende und Richtung gebende Liebe – dies sind die
Hauptaspekte der Wirklichkeit, zu denen sie in ihrem Bestreben,
Worte für die unaussprechliche Wahrheit zu finden, immer wieder
zurückkehren.

		1. Das Licht, unaussprechlich und unerschaffen, das
vollkommene Symbol des reinen, undifferenzierten Seins, das über
alles Verstehen, doch dem, der liebt, bekannt ist, wie der hl.
Augustinus sagt [bookmark: text242]F242.
Dies unerschaffene Licht ist »das tiefe und doch blendende Dunkel«
der Schule des Dionysios, »finster von unaussprechlicher
Klarheit … wie der Glanz der Sonne in ihrem Rade dem schwachen
Auge eine Finsternis erscheint [bookmark: text243]F243.« Es ist Hildegards lux vivens, Dantes somma
luce, worin er Mannigfaltigkeit in der Einheit sah, »ein einzig
Buch«, das alles einschloß, »was durch das Weltall steht zerstreut
geschrieben [bookmark: text244]F244«: den Ewigen Vater oder Ursprung der Dinge. »Denn wir
sehen deutlich ein«, sagt Ruysbroeck, »daß der Schoß des Vaters
unser eigener Grund und unser Ursprung ist, worin wir unser Leben
und unser Wesen beginnen [bookmark: text245]F245.«

		2. Das Leben, der Sohn, der verborgene Steuermann des
Weltalls, der Logos, das Feuer oder die Weltseele. Diese Zeugung
oder Konzeption aus dem Geiste des Vaters, die Er in sich besitzt,
wie es der Battista Vernazza in ihrer Ekstase geoffenbart ward
[bookmark: text246]F246, ist das [bookmark: page169]Wort der Schöpfung, das, da Es lebendig und
unendlich ist, in keine Formel gefaßt werden kann: das Wort, das
ewig »gesprochen« oder gezeugt wird von dem übersinnlichen Licht.
»Und darum«, sagt wiederum Ruysbroeck, »lebt alles, was im Vater
lebt, verborgen in der Einheit, auch im Sohn, ausgeflossen in
Offenbarheit [bookmark: text247]F247.«
Dies Leben also ist der makellose Ausdruck des Vaters, Sapientia
Patris. Es ist zugleich der persönliche und anbetungswürdige
Gegenstand des mystischen Erlebens – sein nächster Gefährte und
sein Leitstern – und das innerste Prinzip, die erhaltende Kraft
eines dynamischen Weltalls; denn was der Intellekt als Logos oder
Weltgeist definiert, erkennt die mystische Liebe als Wunderbar, Rat
und Friedensfürst.

		Da Christus für den christlichen Philosophen das göttliche Leben
selbst ist – das Drama des Christentums drückt nur diese Tatsache
und ihre stillschweigenden Folgerungen »in einem Punkte« aus –, so
folgt daraus, daß sein aktiver Geist sich – nicht symbolisch
gesprochen, sondern im eigentlichsten Sinne – in dem ekstatischen
und überquellenden Leben der Welt zeigt. In der stürmischen
Lebenslust der Vögel, in ihrem glänzenden, blitzgleichen Fluge, in
dem Schwellen der Knospen und in der Opferschönheit der Blumen; in
den großen und feierlichen Rhythmen des Meeres – in all diesen
Dingen ist etwas von Bethlehem, und auch etwas von Golgatha in
ihrer Selbsthingabe. Es war diese Wiederentdeckung der christlichen
Eigenschaften der Natur, die Blake so leidenschaftlich ersehnte,
als er sang:

		»Ich ende nicht den Geistesstreit,

Noch schläft das Schwert in meiner Hand,

Bis wir Jerusalem erbaut

Im schönen grünen Engelland.«

		Hier also ist es, auf dieser fernen und luftigen Zinne des
Glaubens, an den äußersten Grenzen der menschlichen Rede, wo die
mystische Theologie sich plötzlich zeigt – nicht um wirre und
unmögliche Glaubensbekenntnisse zu konstruieren, sondern um jene
beiden tiefsinnigen, doch scheinbar sich widersprechenden
metaphysischen Definitionen der Wirklichkeit, die wir bereits
erörtert haben [bookmark: text248]F248, zu
übernehmen und ihnen Leben und Leuchtkraft zu geben. [bookmark: page170]Das ewige Werden,
der immanente und dynamische Gott, der mit und in Seiner Welt wirkt
und strebt, der rastlose »Fluß der Dinge« Heraklits, das laute
Rufen des Wortes, »das immerwährend durch alle Dinge geht
[bookmark: text249]F249«, der bei den modernen Philosophen so
beliebte Evolutionsprozeß der Welt – wird hier ein für allemal in
eine wahre Beziehung gesetzt zu dem reinen transzendenten und
unbewegten Sein, dem absoluten Einen des Xenophanes und der
Platoniker. Dies Absolute wird von der mystischen Erkenntnis
wahrgenommen als die letzte Einheit, in der alle Verschiedenheiten
aufhören müssen [bookmark: text250]F250, der
Ozean, zu dem jenes unaufhörliche und schmerzhafte Werden, jener
ruhelose Strom des Lebens, in den wir alle eingetaucht sind,
zurückzukehren strebt: die Rückkehr des Sohnes zum Vater.

		3. Die Liebe, das Prinzip der Anziehung, das zugleich der
übersinnlichen und der erschaffenen Welt anzugehören scheint. Wenn
wir den Vater als das höchste Subjekt, als »den Anfang des ganzen
göttlichen Hervorgehens«, wie Thomas von Aquino sagt [bookmark: text251]F251, ansehen und den
Sohn oder von ihm gezeugten Logos als das Objekt seines Denkens,
darin, wie Ruysbroeck sagt, »Gott sich selbst und alle Dinge in
einem ewigen Nun schaut [bookmark: text252]F252«, dann stellt
dieser persönliche Geist der Liebe, il desiro e il velle,
die Beziehung zwischen den beiden dar und gibt dem Ganzen seinen
Charakter. »Der Vater und der Sohn geisten einen Geist«, sagt
Ruysbroeck von der Ersten und Zweiten Person, »das ist ihrer beider
Wille und Liebe [bookmark: text253]F253.« Da dieser göttliche und rastlose Geist des
Verlangens nach der christlichen Lehre vom Licht und vom Leben, dem
Vater und dem Sohne, ausgeht – d. h. da er sowohl im Urquell wie im
Fluß der Dinge enthalten ist –, so ist er auch in unserm eigensten
Ich eingeschlossen und ist zugleich die Brücke zwischen diesem Ich
und dem absoluten Selbst. »Meine Liebe ist mein Gewicht«, sagt der
hl. Augustinus [bookmark: text254]F254. Es ist
das geistige Analogon der Schwerkraft, die alle Dinge an ihren
[bookmark: page171]Ort zieht. So
sagt Bernard Holland in seiner Einleitung zu Boehmes »Dialogen«:
»In einem tieferen Sinne ist das Verlangen des Seelenfunkens, zu
seinem Ursprung zurückzukehren, ein Teil der Sehnsucht des
All-Lebens nach seinem eigenen Herzen oder Mittelpunkt. Von dieser
Sehnsucht ist die allgemeine Anziehung, die die physische oder
Erscheinungswelt beherrscht, und die allem Widerstand zum Trotz
einem allgemeinen Mittelpunkt zustrebt, nur die äußere Hülle und
sichtbare Auswirkung.« Und wiederum: »Das Verlangen ist alles in
der Natur und wirkt alles. Der Himmel ist die von göttlichem Leben
erfüllte und von Verlangen getriebene Natur [bookmark: text255]F255.«

		»Die besten Meister sagen,« sagt Eckehart, »daß die Liebe, mit
der wir lieben, der Heilige Geist ist [bookmark: text256]F256. Etliche
wollen dem widersprechen. Doch das ist immer wahr: alles, was in
uns Liebe erweckt, ist nichts anderes als der Heilige Geist
[bookmark: text257]F257.«

		»Gott will,« sagt Ruysbroeck, »daß wir aus uns selbst
hinausgehen in diesem göttlichen Lichte und dieses Bild, das unser
eigenes Leben ist, übernatürlich erstreben, und es mit ihm
besitzen, wirkend und genießend in ewiger Seligkeit … Dieses
Ausgehen des schauenden Menschen ist auch minniglich; denn durch
genießende Liebe wächst er über seine Geschaffenheit hinaus und
findet und kostet den Reichtum und die Wonne, die Gott selber ist
und die Gott ohne Unterlaß ausgießt in der Verborgenheit des
Geistes, durch den der Mensch der Edelheit Gottes gleicht
[bookmark: text258]F258.«

		Nur hier, in dem innersten Heiligtum des Seins, in der »letzten
Wohnung« der Seele, wie die hl. Teresa sagt, ist die Wahrheit, die
diese Symbole ausdrücken, wirklich bekannt, denn »wie die Dreiheit
eins sei, und die Dreiheit in der Einheit der Natur eins sei, und
die Dreiheit doch außerhalb der Einheit sei, das kann man wegen des
tiefen Grundes Einfältigkeit nicht in Worte fassen. Allhierher in
dieses übervernünftige Wo schwingt sich geistend der Geist, und
[bookmark: page172]zuweilen muß
er vor endloser Höhe fliegen, dann wieder vor grundloser Tiefe
schwimmen, kraft der hohen Wunder der Gottheit [bookmark: text259]F259«.

		Die mystische Philosophie hat also mit Freuden die Lehre von der
Dreieinigkeit übernommen als Ausdruck ihrer Vision des Absoluten,
das von denen, die den tiefen Abgrund der Gottheit erreicht haben,
als seinem Wesen nach Eines erkannt wird. Aber erst durch das
ergänzende christliche Dogma von der Inkarnation konnte die Natur
des persönlichen mystischen Erlebens beschrieben und erklärt
werden. »Im Verlauf seines geistlichen Wachstums,« sagt eine noch
lebende Autorität auf dem Gebiete der Mystik, »ist der Mensch
zuerst, nämlich wenn er sich auf die große Suche begibt, Drei:
Leib, Seele und Geist; er ist Zwei auf einer gewissen Stufe, wenn
die Seele Christum begriffen hat, denn dann ist der Geist
herabgekommen, und der Leib ist für die Zeit außerhalb des
göttlichen Bundes; aber er ist am Ende Eins, nämlich, wenn der
ganze Mensch in Christo gestorben ist – was das Ziel seiner
Entwicklung ist [bookmark: text260]F260.

		Die Inkarnation, die für das volkstümliche Christentum
gleichbedeutend ist mit der geschichtlichen Geburt und dem
irdischen Leben Christi, ist für den Mystiker nicht nur dies,
sondern zugleich ein dauernder kosmischer und persönlicher Vorgang.
Sie ist ein beständiges Hervorbringen des göttlichen und
vollkommenen Lebens, im Weltall und auch in der aufsteigenden
Einzelseele, des reinen Gottescharakters, dessen wesentliche Züge
in jenem einen geschichtlichen Leben dramatische Verkörperung
fanden. So faßt also die Seele, wie der physische Embryo, in ihrer
Aufwärtsentwicklung die geistliche Lebensgeschichte der Menschheit
zusammen. »Das eine Geheimnis, das größte von allen,« sagt Patmore,
»ist die Lehre von der Inkarnation, nicht als geschichtliches
Ereignis betrachtet, das vor zwei Jahrtausenden sich zutrug,
sondern als ein Ereignis, das sich immer wieder begibt im Leibe
eines jeden, der auf dem Wege zur Erfüllung seiner ursprünglichen
Bestimmung ist [bookmark: text261]F261.

		Wir haben gesehen, daß für die mystische Theologie die zweite
Person der Dreieinigkeit die Weisheit des Vaters, das Wort des
Lebens ist. Die ganze Fülle dieses Wortes konnte daher dem
menschlichen Bewußtsein nur durch ein Leben vermittelt werden. In
der [bookmark: page173]Inkarnation drang dieser Logos, diese göttliche
Personifikation der Wirklichkeit, durch die Täuschungen der
Sinnenwelt – mit anderen Worten, durch die Täuschungen all der
Einzelichs, deren Vorstellungen diese Welt ausmachen – und
»erlöste« sie durch die so in sie eindringende Wahrheit. Eine
göttliche, leidende, sich selbst zum Opfer bringende Persönlichkeit
offenbarte sich so als das heilige Herz eines lebenden, strebenden
Weltalls; und das eine Mal zeigte sich das Absolute in den Formen
begrenzten Daseins. Ein solches Ereignis wie dies Hereinbrechen des
göttlichen und urbildlichen Lebens in die zeitliche Welt wird von
den mystischen Philosophen als notwendig erkannt, wenn der Mensch
jemals die Größe des Lebens, zu dem er gehört, in der Form des
Lebens sehen sollte; wenn er lernen sollte, über die Sinnenwelt
hinauszukommen und sein Leben auf der Ebene der Wirklichkeit neu
aufzubauen. Daher sagt der katholische Priester in der
Weihnachtsmesse Dank, nicht für die Inswerksetzung eines
Erlösungshandels, sondern für eine Offenbarung der Wirklichkeit.
»Quia per incarnati Verbi mysterium nova mentis nostrae oculis lux
tuae claritatis infulsit: ut dum visibiliter Deum cognoscimus, per
hunc in invisibilium amorem rapiamur [bookmark: text262]F262.« In diesen herrlichen
Worten ist das wahre Wesen des mystischen Christentums gleichsam
zusammengefaßt.

		»Jesus Christus, Gottes Sohn, das ewige Wort im Vater, der da
ist der Glanz und die Kraft der lichten Ewigkeit,« sagt Boehme,
»muß in dir, Mensch, geboren werden, willst du Gott erkennen; sonst
bist du im finstern Stalle und gehst nur suchen und tappen
[bookmark: text263]F263.«

		»Dies Wort«, sagt Ruysbroeck zum Schluß, »lautet nicht anders
als ›Sehet‹. Und das ist der Ausgang und die Geburt des Sohnes, des
ewigen Lichtes, in dem man alle Seligkeit erkennt und sieht
[bookmark: text264]F264.«

		Einmal jedenfalls, das wollen sie sagen, wurde das Maß dessen,
was dem Geist des Lebens zu wirken und lebenden Geschöpfen zu sein
möglich ist, bis zum Rande gefüllt. Durch dies Geschehnis [bookmark: page174]erhielten alle die
Gewißheit, daß die Leiter der Schöpfung vollkommen gemacht war; in
dieser Vereinigung der göttlichen und menschlichen Natur in
Christus wurde der Bruch zwischen Schein und Wirklichkeit, zwischen
Gott und Mensch, geheilt. Die so geschaffene Brücke ist ewig, um
wieder das Gleichnis der hl. Katharina von Siena zu gebrauchen, da
sie »vor der Grundlegung der Welt« »im Ewigen Nun« gebaut wurde. So
spricht in jener Vision die Stimme des Vaters zu ihr: »Ich will
auch, daß du die Brücke meines eingeborenen Sohnes ansehest. Sieh
ihre Größe, denn sie reicht vom Himmel bis zur Erde, das heißt, daß
durch sie die Erde eurer Menschheit mit der Größe der Gottheit
verbunden ist. Darum sage ich, daß diese Brücke vom Himmel zur Erde
reicht und die Verbindung bildet, die ich mit dem Menschen
geschaffen habe … So schuf die Höhe der Göttlichkeit, die sich
zur Erde herabließ und mit eurer Menschheit einte, die Brücke und
stellte den Weg wieder her. Warum wurde dies getan? Auf daß der
Mensch zu seinem wahren Glück mit den Engeln gelangen könne. Und
nicht würde es für euch ausreichen, um das Leben zu haben, daß mein
Sohn euch zur Brücke gemacht ist, wenn ihr nicht über sie geht
[bookmark: text265]F265.« »Unser höchster
Vater, der allmächtige Gott, der das Sein ist,« sagt Lady Juliane,
»Er kannte und liebte uns schon vor aller Zeit. Und aus dieser
Kenntnis beschloß er in seinem wunderbar tiefen Erbarmen und im
vorsehenden Rat der heiligen Dreieinigkeit, daß die zweite Person
unsere Mutter werden sollte [bookmark: text266]F266.«

		Es ist dies belebende Sichmitteilen der Gnade an die Natur,
Gottes an den Menschen – dieses Anrecht auf einen Zustrom letzter
Wirklichkeit, die alle sich zu eigen machen können –, was die
Stärke der christlichen Religion ausmacht. Statt des Steins, den
die Philosophen dem nach dem Absoluten hungernden Selbst bieten,
gibt sie ihm »das Brot der Engel«, das belebende Prinzip der Welt.
Das heißt, sie gibt eine positive, durch Erfahrung gewonnene
Erkenntnis einer höchsten Persönlichkeit und Vereinigung mit ihr,
eine Einverleibung in seinen mystischen Leib, statt der
künstlichen, durch Konzentration auf eine Idee gewonnenen
Überzeugung. Sie verknüpft das All zu einem festen Ganzen, zeigt,
wie das Wirkliche überall die Erscheinungswelt durchdringt und eins
mit ihr ist. Sie gibt der Mystik eine feste Grundlage, eine
Grundlage, die zugleich [bookmark: page175]metaphysisch und psychologisch ist, und zeigt, daß
der Zustand, nach dem die tiefsten Geister von jeher instinktiv
gestrebt haben, ein Teil der kosmischen Rückkehr durch Christum zu
Gott ist.

		»Weisheit und Macht ist hier, die neue
Straßen

Geöffnet zwischen Erd' und Himmelswelt,

Die Sehnsucht derer, die im Dunklen saßen [bookmark: text267]F267.«

		Dies wollen die christlichen Mystiker ausdrücken, wenn sie immer
wieder erklären, daß die Rückkehr zur göttlichen Substanz, zum
Absoluten, die das Ziel des seelischen Aufstiegs ist, nur durch die
menschliche Natur Christi geschehen kann. Der Sohn, das Wort, ist
das Abbild des Vaters, das, worin die unaussprechliche Gottheit
sich erkennt, wie wir uns in unserm eigenen Bilde erkennen. Er ist
so ein doppeltes Verbindungsglied: durch ihn gelangt Gott zum
Bewußtsein Seiner selbst und der Mensch zum Bewußtsein Gottes. Wie
konnte nun, fragt die mystische Theologie, solch ein Glied die
Verbindung vollständig herstellen ohne eine solche Inkarnation in
Zeit und Raum? Das Prinzip des Lebens ist zugleich das der
Wiederherstellung, wodurch das unvollkommene und lückenhafte Leben
der Sinne in das vollkommene Leben des Geistes umgewandelt wird.
Daher geben Boehme und Saint-Martin der zweiten Person der
Dreieinigkeit den Beinamen Wiederhersteller.

		Letzten Endes ist die Inkarnationslehre der einzige Schutz der
Mystiker gegen den Pantheismus, zu dem sie immer neigen. Das
bedingungslose Absolute wird, sobald sie es zum alleinigen
Gegenstand ihrer Betrachtung machen, leicht als bloße göttliche
Substanz vorgestellt, die Idee der Persönlichkeit verflüchtigt sich
und liebende Vereinigung gibt es nicht mehr. Dies ist
wahrscheinlich der Grund, weshalb so viele der größten
Kontemplativen, wie Seuse und die hl. Teresa, fanden, daß eine
eifrige Versenkung in die Menschheit Christi, so schwer und wenig
kongenial diese konkrete Andachtsübung der mystischen Natur auch
sein mag, doch für sie eine Notwendigkeit war, wenn sie ein
gesundes und ausgeglichenes inneres Leben behalten sollten.

		Ferner sehen diese Mystiker in dem geschichtlichen Leben Christi
die Zusammenfassung oder, wenn man will, eine Darstellung der
Hauptwesenheiten alles geistigen Lebens. Hier sehen sie nicht nur
[bookmark: page176]den
kosmischen Prozeß der göttlichen Weisheit dramatisiert, sondern
auch die innere Erfahrung jeder Seele auf ihrem Wege zur
Vereinigung mit dem Absoluten, »zu welchem Ziel die ganze Schöpfung
strebt«. Daher wählen sie die Ausdrücke, die sie gebrauchen, um die
Entwicklung des mystischen Bewußtseins von der Geburt des
Göttlichen in dem Seelenfunken bis zu seiner endlichen Vereinigung
mit dem absoluten Leben zu schildern, immer wieder aus dem Drama
des Glaubens. In diesem Drama sehen sie die höchsten und
notwendigen Erlebnisse des Geistes verhüllt dargestellt. Seine
niedrige und dunkle Geburt, sein Aufwachsen in Armut, seine
Versuchung, seine Kasteiung, seine Einsamkeit, sein »erleuchtetes«
dem Dienst und der Kontemplation gewidmetes Leben, die
Trostlosigkeit jener »dunklen Nacht der Seele«, in der er von Gott
verlassen scheint: der schmerzhafte Tod des Selbst, seine
Wiederauferstehung zum verklärten Dasein des Weges der Einigung,
seine endliche Rückkehr in seinen Ursprung – alles dies, sagen sie,
ward einmal in seiner höchsten Vollkommenheit im Fleische gelebt.
Und den Grad der Ähnlichkeit mit diesem Vorbild haben sie stets als
Maßstab für die Gesundheit, die Kraft und den Erfolg des
übersinnlichen Strebens des Einzelnen angesehen.

		»Apparve in questa forma

Per dare a noi la norma«,

		sang Jacopone da Todi. »Und wer anders wähnt,« sagt die
Theologia Deutsch mit unnachgiebiger Betonung, »der ist betrogen,
und wer anders spricht, der lügt [bookmark: text268]F268.«

		Die, denen eine solche Parallele im höchsten Grade künstlich
erscheint, sollten bedenken, daß nach der Lehre der Mystik das
Drama der Selbstbeschränkung und Selbsthingabe des absoluten
Lebens, das, einmal in der Erscheinungswelt dargestellt, sozusagen
dem Bewußtsein der schwachsichtigen Menschen aufgezwungen wurde,
auf der Ebene der Wirklichkeit unaufhörlich vor sich geht. Für sie
ist das Kreuz von Golgatha ein wesentlicher Bestandteil der Rose
der Welt. Das Gesetz dieses unendlichen Lebens, das in der
Inkarnation seine eigene Natur zum vollendetsten Ausdruck brachte,
muß also auch das Gesetz des endlichen Lebens sein, insofern als
dies Leben über die Schranken des Selbst hinauszukommen, zur
Freiheit [bookmark: page177]aufzusteigen und Vereinigung mit der Unendlichkeit
zu erreichen sucht. Diese beherrschende Idee ist es, die die
scheinbar phantastischen, allegorischen Ausdeutungen der
christlichen Heilsgeschichte, von denen die Werke der Mystiker
wimmeln, rechtfertigt.

		Es würde langweilig sein, wollten wir alle diese Allegorien im
einzelnen betrachten. Alles, was nötig ist, ist, daß das ihnen
zugrunde liegende Prinzip verstanden werde, dann kann jeder ohne
Schwierigkeit die Anwendung auf die einzelnen Fälle machen. Ich
gebe also nur ein Beispiel: die bei den Mystikern begegnende
Deutung der Geburt Christi auf die ewige Geburt oder Erzeugung des
Sohnes oder des göttlichen Wortes.

		Diese Geburt ist in ihrem ersten oder kosmischen Sinne das
Heraufquellen des Lebensgeistes aus dem göttlichen Abgrund der
unbedingten Gottheit. »Aus unserm eigenen Grunde, das heißt, aus
dem Vater und aus allem, was in ihm lebt, leuchtet eine ewige
Klarheit, das ist die Geburt des Sohnes«, sagt Ruysbroeck
[bookmark: text269]F269. Von dieser ewigen Zeugung des
Wortes spricht Meister Eckehart, wenn er in seiner
Weihnachtspredigt sagt: »Wir feiern zu dieser Zeit jene ewige
Geburt, die Gottvater hervorgebracht hat und ohne Unterlaß in
Ewigkeit hervorbringt, und daß diese selbe Geburt nun auch in
der Zeitlichkeit, in menschlicher Natur geschehen ist. Der hl.
Augustinus sagt, diese Geburt geschehe immer.« An diesem Punkte
wendet sich Eckehart mit dem starken praktischen Instinkt, der für
die Mystiker charakteristisch ist, plötzlich von der spekulativen
Betrachtung zur unmittelbaren Erfahrung und fährt fort: »Wenn sie
aber in mir nicht geschieht, was hilft mir das? Sondern daß
sie in mir geschehe, darauf kommt alles an Eckehart, Pred. I (Pfeiffer 3, 7-8, Büttner I, 32,
Lehmann 136). Vgl. Tauler, Predigt auf unserer lieben Frauen Geburt
(S. 219 ff. Vetter; Pred. III, 118 ff.), [und Angelus Silesius,
Cherubin. Wandersmann I, 61:

Wird Christus tausendmal zu Bethlehem geboren,

Und nicht in dir, du bleibst noch ewiglich verloren]..«
[bookmark: page178]

		Hier wird der zwiefache Charakter dieser mystischen Geburt mit
wenigen Worten dargelegt. Das Interesse wird plötzlich von ihrem
kosmischen auf ihren persönlichen Aspekt abgelenkt, und der
Einzelne wird daran gemahnt, daß auch in ihm ebensogut wie in dem
urbildlichen Universum wirkliches Leben geboren werden muß, wenn
wirkliches Leben gelebt werden soll. »Wenn die Seele den Sohn
gebiert,« sagt er an einer andern Stelle, »ist sie glücklicher als
Maria [bookmark: text271]F271.«

		Da die Seele nach den Grundsätzen der Mystik die Wirklichkeit
nur in dem Maße wahrnehmen kann, als sie selbst wirklich ist, Gott
nur dadurch zu erkennen vermag, daß sie selbst gottähnlich wird, so
ist es klar, daß diese Geburt der notwendige Anfang ist. Das wahre
und sicher gerichtete mystische Leben muß mit der höchst
tatsächlichen und wunderbaren, wenn auch unbeschreiblichen
Erscheinung beginnen, daß des Menschen tieferes, geistiges Selbst
ins Bewußtsein tritt, was mystische und Erbauungsschriftsteller
aller Zeiten als Regeneration oder Wiedergeburt bezeichnet
haben.

		Wir haben bereits die neue Geburt nach ihrer rein
psychologischen Seite als das Auftauchen des transzendentalen
Sinnes erkannt. Hier wird ihre tiefere und mystische Seite
aufgedeckt, wird ihr göttlicher Charakter offenbart. Durch einen
Vorgang, den man obenhin als die Geburt von etwas Neuem oder das
Erwachen von etwas bis dahin Schlummerndem bezeichnen kann – denn
beide Redensarten sind nur bildliche Ausdrücke für etwas anderes,
Geheimnisvolleres – wird das Auge der Ewigkeit geöffnet; das
Selbst, das plötzlich die Wirklichkeit gewahr wird, kommt hervor
aus der Höhle der Täuschung wie das Kind aus dem Mutterleibe und
beginnt sein Leben auf der übersinnlichen Ebene. Dann fühlt es in
seiner innersten Tiefe eine neue Gegenwart, ein neues Bewußtsein,
man könnte ohne Übertreibung sagen: einen neuen Menschen, schwach,
nach Nahrung verlangend, offenbar bestimmt, noch durch viele
Entwicklungsphasen hindurchzugehen, bevor er zur Reife gelangt, und
doch von so wunderbarer Art, daß er im Vergleich zu seiner Umgebung
ihm wohl als göttlich erscheinen mag. [bookmark: page179]

		»Diese Veränderung, Umkehrung wird Wiedergeburt genannt.
Geborenwerden heißt in eine Welt eintreten, in der die
Sinnlichkeit regiert, wo Weisheit und Liebe in den Banden der
Selbstheit schmachten. Wiedergeboren werden heißt in eine
Welt zurückkehren, wo der Geist der Weisheit und Liebe herrscht und
der Tiermensch gehorcht [bookmark: text272]F272.« So Eckartshausen. »Es bedeutet,« sagt
Jane Lead, »das Hervorbringen eines neugeschaffenen göttlichen
Ebenbildes in der Seele [bookmark: text273]F273.« Dies »göttliche Ebenbild« oder der neue
Mensch wird, wie Saint-Martin sagt, »in der Erniedrigung geboren,
sein ganzes Leben ist eine Leidensgeschichte Gottes in uns
[bookmark: text274]F274.« »Er wird,« sagt wiederum Eckartshausen, »geboren in
dem Stalle, den bis dahin der Ochse Leidenschaft und der Esel
Vorurteil bewohnten [bookmark: text275]F275. Seine Mutter, sagt
Boehme, ist die Jungfrau Sophia, die göttliche Weisheit oder der
Spiegel des göttlichen Seins. Mit dem Eintreten dieses neuen und
erhabenen Faktors in das Bewußtseinsfeld, mit dieser geistigen
Geburt, beginnt das mystische Leben, wie die christliche Epoche mit
dem Fleischwerden des göttlichen Wortes begann. »Das Paradies«,
sagt Boehme, »ist noch in der Welt, aber der Mensch ist nicht
drinnen, es sei denn, daß er aus Gott wiedergeboren werde, so ist
er nach derselben neuen Wiedergeburt darinnen [bookmark: text276]F276.« Er ist, wie Eucken
sagen würde, zur geistigen Ebene emporgehoben worden und findet
dort das Paradies, »das selbständige Geistesleben«, »das nicht ein
fremdes, sondern sein eigenes Leben ist [bookmark: text277]F277«.

		Hier also sind zwei charakteristische Merkmale der Landkarte,
die die christlichen Mystiker mit Vorliebe benutzen. Es sind
natürlich noch andere große Merkzeichen darauf; wir werden ihnen
begegnen, wenn wir die Reisen der suchenden Seele im einzelnen
verfolgen. Eine Warnung müssen wir jedoch den Amateurgeographen
geben, [bookmark: page180]bevor
wir fortfahren. Wie alle andern Karten, so kann auch diese
bestenfalls nur einen groben Umriß und ein konventionelles
Farbenbild von der lebendigen Erde geben, über die jene Wanderer
geschritten sind. Es ist eine bewußt schematische Darstellung der
Wirklichkeit, ein flaches und oft dürftiges Sinnbild von
großartigen Landschaften, rauschenden Strömen, erhabenen
Bergesgipfeln, das gefährlich ist, wenn man sich seiner
Unzulänglichkeit nicht immer bewußt bleibt. Der Schüler, der Kanada
als »ganz rosa« bezeichnete, war nicht viel weiter von der
richtigen Fährte ab als die, welche die anbetungswürdige
Dreieinigkeit auf die Definitionen des athanasischen Bekenntnisses
beschränken wollen; wie nützlich eine solche Karte sonst auch sein
mag und ist innerhalb der durch ihre Art gegebenen Grenzen.

		Ferner können alle solchen Karten, und wir, die wir Erörterungen
darüber anstellen, nur kalten Blutes und mit angemaßter Exaktheit
Sachen feststellen, die die wahren Erforscher der Ewigkeit nur wahr
nehmen konnten in der Inbrunst einer solchen Leidenschaft, in der
Verzücktheit einer solchen Vereinigung, wie wir armen erdgebundenen
Sklaven unserer verzettelten Gefühle sie kaum ertragen könnten.
»Wenn du wissen willst, wie diese Dinge geschehen,« sagt der hl.
Bonaventura, – und diese Worte sollten sich alle Theologen merken –
»frage die Gnade, nicht die Lehre; das sehnsüchtige Verlangen,
nicht den Verstand; die Inbrunst des Gebets, nicht die Lehren der
Schule; den Bräutigam, nicht den Lehrer; Gott, nicht den Menschen;
das Dunkel, nicht die Helle; nicht die Erleuchtung, sondern das
Feuer, das gänzlich entzündet und mit überschwenglicher Wonne und
inbrünstiger Liebe in Gott einhüllt. Welches Feuer gewißlich Gott
ist, und sein Herd ist Jerusalem [bookmark: text278]F278.« [bookmark: page181]
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		Sechstes Kapitel.

Mystik und Symbolik

		Bei der Betrachtung der Theologie haben wir gesehen, wie der
christliche Mystiker als Landkarte für seine Reisen und Abenteuer
die Glaubensformel und das Bild der geistigen Welt übernimmt, das
für Christen im allgemeinen gilt. Wir haben gesehen, daß er darin
eine Tiefe und einen Reichtum findet, von dem der landläufige, gut
kirchliche Gläubige selten etwas ahnt, und daß dies nicht nur von
dem christlichen Mystiker gilt, sondern ebenso von dem Heiden, dem
Mohammedaner und dem Buddhisten in bezug auf ihre
Glaubensformen.

		Da jedoch die religiösen Abenteuer des Mystikers nicht die der
gewöhnlichen Menschen sind, so folgt daraus, daß diese Karte für
ihn wohl richtig, aber nicht vollständig ist. Er kann zu Ländern
vordringen, die die nicht mystische Frömmigkeit als unerforscht
bezeichnen muß. Wenn er aus dem Hafen auf »die weite, stürmische
See des Göttlichen« hinausschifft, kann er Tiefen ausloten und
Gefahren bezeichnen, mit denen solche Frömmigkeit niemals
Bekanntschaft macht.

		Daher ist es nicht zu verwundern, daß gewisse
Orientierungskarten entstanden sind, die auf symbolische Weise die
besonderen Erfahrungen des mystischen Bewußtseins und die Lehren,
zu denen sie Veranlassung gegeben haben, beschreiben oder andeuten.
Viele dieser Karten kommen denen, die mit den Tatsachen, die sie
mitzuteilen versuchen, unbekannt sind, absonderlich oder gar
unfromm vor, wie die Karten des Tiefseefahrers dem Küstenfahrer
unverständliche Dinge sind. Andere – und dies sind die gefälligsten
und verständlichsten – sind uns schon vielleicht bis zum Überdruß
durch die Dichter vertraut geworden, die ihre suggestive Kraft,
ihren Zusammenhang mit der Wahrheit intuitiv erkannten und sie für
ihre eigene Aufgabe, die Wirklichkeit in Rede und Rhythmus zu
übersetzen, entliehen und zurechtmachten. Ihren Ursprung aber
verdanken sie den [bookmark: page182]Mystikern oder dem mystischen Sinn, der allen
wahren Dichtern eingeboren ist, und letzten Endes ist es das Reich
des Mystikers und das Erleben des Mystikers, das sie zu schildern
versuchen.

		Nun sind diese besonderen mystischen Diagramme, diese
symbolischen und künstlerischen Schilderungen der inneren
Geschichte des Menschen, seiner geheimen Erlebnisse mit Gott von
einer fast endlosen Mannigfaltigkeit, denn jedes gibt ein anderes
Bild von dem Lande der Seele, gesehen durch ein anderes
Temperament. Wollte man alle beschreiben, so müßte man das ganze
Gebiet mystischer Literatur, und noch anderer Literatur dazu,
analysieren, ja, man müßte von allem, was über das sogenannte
»innere Leben« gedichtet oder geschrieben ist, einen kurzen Abriß
geben, – eine mühselige und langwierige Aufgabe. Allein die meisten
von ihnen bringen eine verhältnismäßig kleine Anzahl von
wesentlichen Lehren oder Grundanschauungsarten zum Ausdruck, und
was ihre Bildersprache anbetrifft, so lassen sich da drei große
Klassen unterscheiden, die den drei Hauptarten entsprechen, in
welchen das menschliche Bewußtsein auf die Berührung der
Wirklichkeit reagiert. Daher kann eine Betrachtung einzelner
mystischer Symbole aus jeder dieser drei Gruppen uns den Schlüssel
geben, womit wir wenigstens einige der Worträtsel des einzelnen
Abenteurers aufschließen können.

		Infolge der räumlichen Anschauung, die mit dem menschlichen
Denken und dem menschlichen Ausdruck untrennbar verbunden ist, ist
eine unmittelbare Schilderung religiösen Erlebens für den Menschen
nicht möglich. Sie muß immer symbolisch, indirekt, andeutend sein,
immer die Wahrheit ahnen lassen, doch sie nie aussprechen, und in
dieser Hinsicht ist nicht viel Unterschied zwischen der flüssigen,
künstlerischen Sprache der Vision und der trockenen technischen
Schulsprache der Philosophie. In anderer Hinsicht jedoch besteht
zwischen beiden ein großer Unterschied, und hier gebührt dem
Visionär, nicht dem Philosophen die Palme. Je größer die suggestive
Kraft des Symbols ist, je stärker das Gefühl derer, an die es sich
wendet, ihm Antwort gibt, desto mehr Wahrheit wird es vermitteln.
Eine gute Symbolik ist daher mehr als bloßer Schematismus oder
bloße Allegorie, sie bedient sich in reichstem Maße der Schönheit
und Leidenschaft, läßt Geheimnis und Wunder ahnen, bezaubert den
Sinn mit traumhaften Bildern. Sie wendet sich nicht an [bookmark: page183]das kluge Hirn,
sondern an das sehnende Herz, an das intuitive Gefühl des
Menschen.

		Die drei großen Klassen von Symbolen, welche ich hier betrachten
will, gründen sich auf die drei tiefen Sehnsüchte des Selbst, auf
die drei großen Auswirkungen der Unruhe des Menschen, die nur die
mystische Wahrheit ganz stillen kann. Die erste dieser Sehnsüchte
macht ihn zu einem Pilger und Wanderer. Sie ist das Verlangen, aus
seiner normalen Welt hinauszugehen auf die Suche nach einer
verlorenen Heimat, einem »besseren Lande«, einem Eldorado, einem
Sarras, einem himmlischen Zion. Die zweite ist das Verlangen des
Herzens nach dem Herzen, der Seele nach ihrem vollkommenen
Genossen, das ihn zu einem Liebenden macht. Die dritte ist das
Verlangen nach innerer Reinheit und Vollkommenheit, das ihn zum
Asketen und letzten Endes zu einem Heiligen macht.

		Diese drei Sehnsüchte entsprechen, glaube ich, drei Arten, wie
Mystiker verschiedener Temperamente das Problem des Absoluten
angreifen: drei verschiedenen Formeln, unter denen sich ihr
Hinausgehen über die Sinnenwelt beschreiben läßt. Indem sie dies
Hinausgehen und die besonderen Erlebnisse, die damit verbunden
sind, beschreiben, schildern sie einen Übergang aus dem Zustande
des gewöhnlichen Menschen, der mit der Sinnenwelt in Berührung ist
und sich nach ihrem Rhythmus bewegt, in den Zustand des geistigen
Bewußtseins, in welchem sie, wie sie sagen, »in Vereinigung« mit
der göttlichen Wirklichkeit, mit Gott sind. Was auch das
theologische Credo des Mystikers ist, immer erklärt er, daß diese
Vereinigung das Ziel seines Strebens ist. »Zeichne mich mit deinen
eigenen Streifen, wie du die Tulpe zeichnest«, sagt der Sufi
[bookmark: text279]F279. »Ich wäre gern dem ewigen Gut, was dem Menschen
seine eigene Hand ist«, sagt der deutsche Kontemplative
[bookmark: text280]F280. »Mein Ich ist
Gott, und ich kenne kein anderes Ich als diesen meinen Gott«, sagt
die italienische Heilige [bookmark: text281]F281.

		Aber da dieser absolute Gott für ihn die Substanz, der Grund
oder die zugrunde liegende Wirklichkeit ist von allem, was da
ist, gegenwärtig und doch abwesend, nahe und doch ferne, so
ist Er der menschlichen Seele ebenso wahrhaft immanent wie dem
Weltall. Der Wirklichkeitssucher kann daher sein Streben auf zwei
scheinbar sich [bookmark: page184]widersprechende, aber in Wahrheit sich gegenseitig
erklärende Weisen objektivieren. Erstens kann er es als eine Reise
hinaus aus der Welt der Täuschung in die wirkliche oder
übersinnliche Welt ansehen, ein Verlassen des Sichtbaren um des
Unsichtbaren willen. Zweitens kann es ihm als eine innere
Umwandlung erscheinen, als eine Erneuerung oder Wiedergeburt,
wodurch seine Persönlichkeit oder sein Charakter so verwandelt
wird, daß er imstande ist, mit jenem ursprünglichen Sein, das er
liebt und ersehnt, in Verbindung zu treten, daß er mit dem
innewohnenden Gott, der der Quell seines geistigen Lebens ist,
vereinigt und von Ihm beherrscht wird. Im ersten Falle ist die
objektive Idee »Gott« der Angelpunkt seiner Symbolik, der flammende
Stern des Weltalls, den er in weiter Ferne gesehen und, sobald er
ihn erblickte, angebetet und ersehnt hat. Im zweiten Falle tritt an
Stelle dieser Idee die subjektive Idee der »Heiligkeit«, womit sich
das Bewußtsein einer Disharmonie verbindet, die beseitigt werden
muß. Dann wird der mystische Weg nicht als eine Wanderung
geschildert, sondern als eine Änderung der Persönlichkeit, als die
Verwandlung des »irdischen« in den »himmlischen« Menschen. Diese
beiden Aspekte sind offenbar die Vorder- und Kehrseite desselben
Ganzen. Sie stellen die gewaltigen Gegensätze von Unendlich und
Endlich, Gott und Selbst dar, die zu einer höheren Synthese zu
vereinigen die Aufgabe der Mystik ist.

		Ob nun der Vorgang als ein äußeres Suchen oder eine innere
Wandlung angesehen wird, Zweck und Ziel ist immer das gleiche. Der
Mensch tritt ein in das Reich der Wirklichkeit, sein Verlangen
kommt dem göttlichen Verlangen entgegen, sein Sonderwille oder
-leben wird eins mit dem großen Leben des Alls.

		Aus dem, was im letzten Kapitel gesagt wurde, ist klar
ersichtlich, daß die beiden entgegengesetzten Typen der Symbolik,
von denen wir gesprochen haben, – das äußere Suchen und die innere
Wandlung, – von den beiden Gruppen von Mystikern angewandt werden,
deren Erleben des Einswerdens mit dem Göttlichen 1. dem
transzendenten oder äußeren, 2. dem immanenten oder inneren Wege,
die Wirklichkeit zu begreifen, zuneigt, und daß eine dritte oder
Zwischengruppe von Bildern nötig ist, um das Erleben derer
auszudrücken, für die das mystische Gefühl, die Erfüllung der
Liebe, der höchste Faktor des mystischen Lebens ist. Je nachdem nun
einen Menschen sein Instinkt dazu treibt, die absolute
Wirklichkeit, die er erkennt, [bookmark: page185]als einen Ort, eine Person oder einen Zustand zu
beschreiben, – von denen alle drei natürlich nur unvollkommene
Symbole der einen unbeschreiblichen Wahrheit sind – wird er zu
einem oder dem andern dieser drei Typen der Symbolik neigen.

		I. Diejenigen, welche sich das Vollkommene als eine beseligende
Vision außerhalb ihrer und in weiter Ferne vorstellen, die in der
Emanationslehre etwas finden, was ihrem inneren Erleben entspricht,
werden den Vorgang, durch den sie zur Wirklichkeit gelangen, als
eine Suche, eine mühselige Reise von der Welt der Materie zu der
des Geistes empfinden. Sie entfernen sich vom Sinnenleben, statt es
in eine andere Form umzuwandeln. Die Ekstasen solcher Mystiker
werden der Grundbedeutung des viel mißbrauchten Wortes entsprechen:
aus sich hinaustreten, eine Flucht in ferne, glücklichere Länder.
Für sie ist die Seele auf dem Wege nach ihrer Heimat.

		II. Diejenigen, für welche die Mystik vor allem eine intime und
persönliche Beziehung, die Befriedigung eines tiefen Verlangens ist
– die mit Gertrude More sagen können: »niemals gab es eine solche
Liebe, noch läßt sich eine solche Liebe denken, wie die zwischen
einer demütigen Seele und dir« – werden zu den Bildern greifen, die
zum großen Teil der Sprache irdischer Leidenschaft entnommen sind.
Da die christliche Religion an dem persönlichen Aspekt der Gottheit
festhält und in Christus einen Gegenstand solcher Intimität,
Sehnsucht und Hingebung bietet, gebraucht eine ungeheure Zahl
christlicher Mystiker ganz naturgemäß Symbole dieser Art.

		III. Diejenigen, welche das Göttliche vielmehr als ein höheres
Leben, das der Welt und der Seele immanent ist, begreifen und als
einen wunderbaren geistigen Samen, der im Menschen ist und durch
dessen Entwicklung er, indem er zu immer höheren Stufen des
Charakters und des Bewußtseins aufsteigt, sein Ziel erreicht,
werden das mystische Leben eher als innere Umwandlung denn als ein
äußeres Suchen ansehen. Wiedergeburt ist ihre Losung, und sie
werden ihre Symbole vom Wachstum oder von der Umwandlung entnehmen,
indem sie mit der hl. Katharina von Genua sagen: »Mein Wesen ist
Gott, nicht durch ein bloßes Teilhaben an seinem Wesen, sondern
durch eine wahre Verwandlung des Wesens [bookmark: text282]F282.«

		Diese drei Gruppen von Mystikern entsprechen also drei Arten von
Temperamenten, und wir können passend als die für sie [bookmark: page186]charakteristischen
Formen symbolischen Ausdrucks die mystische Suche, die Hochzeit der
Seele und das »große Werk« der geistlichen Alchimisten
betrachten.

		I.

		Die Idee der Pilgerschaft, des Auf-die-Suche-Gehens, erscheint
in der mystischen Literatur unter zwei recht verschiedenen Formen.
Die eine ist das Suchen nach dem »verborgenen Schatz, der gefunden
werden will«. Eine solche ist die Gralssuche, wenn man sie im
mystischen Sinne, als eine Allegorie von dem Abenteuer der Seele
ansieht. Die andere ist eine lange, mühselige Wanderung nach einem
bekannten und bestimmten Ziel oder Zustande. Eine solche ist Dantes
»Göttliche Komödie«, die in einer Hinsicht eine getreue und bis ins
einzelne ausgeführte Beschreibung des mystischen Weges ist. Das
Ziel einer solchen Wanderung – das Empyräum Dantes, die Visio
beatifica oder Erfüllung der Liebe – wird von den christlichen
Mystikern oft Jerusalem genannt; ganz natürlich, da diese Stadt für
den mittelalterlichen Geist das letzte Ziel der Pilgerschaft war.
Unter Jerusalem verstehen sie nicht nur das jenseitige andere Land,
den Himmel, sondern auch das geistliche Leben, das »selbst ein
Himmel« ist [bookmark: text283]F283.
»Wie der wahre Pilger, der nach Jerusalem wallfahrtet,« sagt
Hilton, »Haus und Land, Weib und Kind hinter sich läßt und sich
aller Dinge, die er hat, entblößt, auf daß er leicht und
unbehindert dahinwandern kann, ebenso mußt du, wenn du ein
geistlicher Pilger sein willst, dich alles dessen, was du hast,
entblößen … Darauf sollst du in deinem Herzen voll und ganz
beschließen, daß du in Jerusalem sein willst und an keinem andern
Ort als dort allein.« »Jerusalem«, sagt er im selben Kapitel,
»bedeutet soviel wie einen Anblick des Friedens und meint
Kontemplation in vollkommener Liebe zu Gott [bookmark: text284]F284.«

		Unter diesem Bilde einer Pilgerschaft – einem Bilde, das für die
mittelalterlichen Schriftsteller, die es anwandten, so konkret und
anschaulich, so wenig romantisch und pittoresk war wie das Bild
eines Hotels oder einer Eisenbahn für uns sein würde – faßten die
Mystiker die Lebensgeschichte der aufsteigenden Seele, die [bookmark: page187]Entwicklung des
religiösen Bewußtseins andeutungsweise zusammen. Die notwendige
Freiheit und Losgelöstheit des Wanderers, das Hinaustreten aus
seinem normalen Leben mit all seinen Interessen, die
Schwierigkeiten, Feinde und Mühseligkeiten, denen er auf dem Wege
begegnet, die Länge der Reise, die mannigfaltige Beschaffenheit des
Landes, die dunkle Nacht, die ihn überfällt, die flüchtigen
Schimmer des fernen Zieles – alles dies erkennen wir immer
deutlicher, je mehr wir in das Verständnis der Mystik eindringen,
als eine durchsichtige Allegorie der fortschreitenden Entwicklung
des Menschen vom Unwirklichen zum Wirklichen. Bunyan war nur der
letzte und am wenigsten mystische von einer langen Reihe von
Geistern, die die Tatsache begriffen hatten.

		Der Wanderer, sagt der Sufi Aziz bin Mohammed Nafasi, in dessen
Buch »Das fernste Ziel« die Symbolik der Pilgerschaft ganz bis ins
einzelne durchgeführt ist, ist der wahrnehmende oder intuitive Sinn
des Menschen. Das Ziel, nach dem er wandert, ist die Erkenntnis
Gottes. Diesen geheimnisvollen Wanderer nach dem einzigen Lande der
Seele können die andern Menschen an seiner Selbstlosigkeit,
Barmherzigkeit, Demut und Geduld erkennen. Diese Grundtugenden
jedoch – die vielmehr dem sittlichen als dem religiösen Leben
angehören – genügen noch nicht, um sein Streben zu einem
erfolgreichen Ende zu führen. Sie machen ihn, sagen die Sufis,
»vollkommen in der Erkenntnis seines Zieles, doch unzulänglich in
der Kraft, es zu erreichen.« Wenn er auch brüderliche Liebe für
seine Mitpilger, Standhaftigkeit gegenüber den Verlockungen am Wege
und unermüdliche Ausdauer auf der Wanderschaft hat, so wird er doch
noch durch überflüssiges Gepäck belastet und geschwächt. Das zweite
Stadium seiner Reise beginnt daher wie bei Bunyans Pilger mit einem
Abwerfen seiner Last, einer vollständigen Selbstverleugnung, mit
der Erlangung einer franziskanischen Armut des Geistes, wodurch er
»vollkommen frei« wird.

		Nachdem er von allen Behinderungen seiner geistlichen Suche frei
geworden ist, muß er statt ihrer die charakteristischen mystischen
Eigenschaften oder die drei Hilfen des Pilgers erwerben oder
entwickeln; sie heißen in diesem System: Anziehung, Hingabe und
Erhöhung. Anziehung ist das Bewußtwerden des gegenseitigen
Verlangens, das zwischen dem menschlichen und dem göttlichen Geiste
besteht; des Bandes der Liebe, das die Wirklichkeit zusammenhält
[bookmark: page188]und alle
Dinge nach ihrer Heimat in Gott zieht. Dies ist das
Universalgesetz, worauf alle Mystik gegründet ist. Es ist das, was
der hl. Augustinus ausspricht: »Du hast uns zu dir geschaffen, und
ruhelos ist unser Herz, bis es Ruhe findet in dir [bookmark: text285]F285.« Dieser »natürliche Magnetismus«
also zieht den Pilger, sobald dieser ihn spürt, unwiderstehlich den
Weg entlang, der von den Vielen zu dem Einen führt. Sein zweites
Hilfsmittel, die Hingabe, ist, wie es in dem »fernsten Ziel« so
tief und schön gesagt wird, »die Verfolgung der Reise zu
Gott und in Gott [bookmark: text286]F286.« Sie umfaßt in der Tat das ganze
kontemplative Leben. Sie bildet die nächste Stufe des geistlichen
Bewußtseins, nachdem der Mensch sich blind der Anziehung des
Wirklichen hingegeben und das wahre Verhältnis zu seinem Ursprung
gefunden hat.

		Die Reise des Pilgers zu Gott ist vollendet, wenn er zur
Erkenntnis von Ihm gelangt, – zur »Erleuchtung«, wie die
europäischen Mystiker es nennen. Der Punkt, an welchem dies
erreicht wird, heißt das Wirtshaus oder die Herberge auf dem Wege,
wo er mit den göttlichen Geheimnissen genährt wird. Es gibt auch
Weinschenken am Wege, wo der müde Pilger mit einem Schluck vom Wein
der göttlichen Liebe erfrischt und gestärkt wird [bookmark: text287]F287. »Erst wenn die Reise zu
Gott vollbracht ist, beginnt die Reise in Gott« – das, was
die christlichen Mystiker die Via Unitiva nennen, und da diese das
Wesen des ewigen Lebens ist, so kann sie kein Ende haben. Erhöhung,
die dritte Hilfe des Pilgers, ist der verzückte oder ekstatische
Zustand des Bewußtseins, der dem Kontemplativen eigentümlich ist
und dem Wanderer gestattet, die himmlische Stadt, der er
zuschreitet, zu schauen [bookmark: text288]F288.

		Der sufische Dichter Attar hat in seiner mystischen Dichtung
»Das Gespräch der Vögel« die Stadien dieser geistlichen Pilgerfahrt
mit noch größerer psychologischer Feinheit als die Wanderung durch
[bookmark: page189]»sieben
Täler« geschildert. Der Kiebitz wird von andern Vögeln gefragt, wie
lang der Weg sei, der zum verborgenen Palast des Königs führt. Er
erwidert, daß jeder Pilger sieben Täler durchwandern muß; da aber
keiner, der ans Ziel gelangt, jemals zurückkommt, um seine
Abenteuer zu schildern, so weiß niemand die Länge des Weges.

		1. Das erste Tal, sagt der Kiebitz, ist das Tal des Suchens. Es
ist lang und mühselig zu durchwandern, und der Pilger muß sich
darin aller irdischen Dinge entblößen und arm, nackt und verlassen
werden, und so muß er bleiben, bis das himmlische Licht einen
Strahl auf seine Verlassenheit wirft. Dies Tal ist Dantes
Purgatorio, der christliche Weg der Reinigung, die Stufe der
Selbstentäußerung und Läuterung, die in keinem mystischen System
fehlt.

		2. Wenn der Strahl des himmlischen Lichtes den Pilger berührt
hat, betritt er das grenzenlose Tal der Liebe und beginnt sozusagen
das mystische Leben. Dies Tal ist Dantes »Irdisches Paradies« oder
im herkömmlichen System der Mystiker »der Beginn der
Erleuchtung«.

		3. Von dort gelangt er in das Tal der Erkenntnis oder
Erleuchtung, in den Zustand der Kontemplation, wo jeglicher in
Gemeinschaft mit der Wahrheit den Platz findet, der ihm zukommt.
Kein Dantekenner wird hier die auffallende Parallele mit dem
Planetenhimmel übersehen, wo jede Seele im höchsten Maße am
Göttlichen teilhat – »im höchsten Maße nicht absolut genommen«, wie
Bonaventura sagt, »sondern soweit es im Hinblick auf seine Natur
möglich ist«. Das Mysterium des Seins wird jetzt dem Wanderer
enthüllt. Er sieht das Geheimnis der Natur und sieht Gott in allen
Dingen. Es ist der Gipfel der Erleuchtung.

		4. Die nächste Stufe ist das Tal der Loslösung, der äußersten
Versunkenheit in die göttliche Liebe – der Sternenhimmel der
Heiligen –, wo die Pflicht alles ist. Dies führt zum

		5. Tal der Einheit, wo die nackte Gottheit der Eine Gegenstand
der Kontemplation ist. Dies ist das Stadium der Verzücktheit oder
die Visio beatifica, der Zustand Dantes im letzten Gesange des
Paradiso. Er ist jedoch vorübergehend und führt zu

		6. dem Tal der Bestürzung, wo die Vision, die die rezeptive
Kraft des Pilgers weit überschreitet, von ihm genommen zu werden
scheint und er in Dunkel und Verwirrung gestürzt wird. Dies ist das
Stadium, das Dionysios der Areopagit und nach ihm viele
mittelalterliche [bookmark: page190]Mystiker »das göttliche Dunkel« nannten und als die
wahrste und nächste aller Wahrnehmungen der Gottheit schilderten.
Es ist die Wolke des Nichtwissens, »dunkel aus Überfülle des
Lichts«. Das letzte Stadium ist

		7. das Tal der Vernichtung des Selbst, der höchste Grad des
Einswerdens oder der theopathische Zustand, wo das Selbst ganz »in
den Ozean göttlicher Liebe« eingetaucht ist, »wie der Fisch ins
Meer [bookmark: text289]F289«.

		Allen diesen Bildern von der Pilgerschaft nach einem Ziele – von
einem Wege, der zu verfolgen, einer Entfernung, die zu durchmessen,
Mühsal, die zu erdulden ist – liegt die bestimmte Idee zugrunde,
daß das pilgernde Selbst, indem es diese Reise unternimmt, eine
Bestimmung, ein Gesetz des übersinnlichen Lebens erfüllt, einer
gebieterischen Notwendigkeit gehorcht. Die erwählten Ritter werden
zur Gralssuche bestimmt oder »berufen«. »Alle Menschen werden zu
ihrem Ursprung gerufen«, sagt Rulman Merswin, und die Fische, die
er in seiner Vision der neun Felsen sieht, werden sozusagen »gegen
ihre Natur« getrieben, von Teich zu Teich aufwärts zu streben ihrer
Quelle zu [bookmark: text290]F290.

		Alle mystischen Denker stimmen darin überein, daß eine
gegenseitige Anziehung besteht zwischen dem Seelenfunken, dem
freien göttlichen Keim im Menschen, und seinem Ursprung. »Wir
sehnen uns nach dem Absoluten«, sagt Royce, »nur insoweit, als auch
das Absolute in uns sich sehnt und eben durch unser zeitliches
Streben den Frieden sucht, den es in der Zeit nirgends gibt,
sondern einzig in der Ewigkeit, und da unbedingt [bookmark: text291]F291.«
So faßte schon viele Jahrhunderte vor der Geburt der amerikanischen
Philosophie Hilton diese selbe Erfahrung in lieblichere Worte: »Er
ist es, der sich in dir sehnt, und Er ist es, nach dem deine
Sehnsucht geht. Er ist alles, und Er tut alles, wenn du Ihn sehen
könntest [bookmark: text292]F292.«

		Die Heimreise des menschlichen Geistes wird also bewirkt durch
den Drang eines göttlichen Lebens in uns, der einem Zuge des [bookmark: page191]göttlichen Lebens
außer uns antwortet [bookmark: text293]F293. Es ist das Streben des Gleichen zum
Gleichen, die Erfüllung einer kosmischen Notwendigkeit, und die
Mystiker sind in diesem Unternehmen die Pioniere der Menschheit auf
dem einzigen Wege zur Ruhe. Daher ist jene Anziehung, die der
mohammedanische Mystiker als die notwendige Hilfe des Reisenden
erkannte, eine Grundlehre aller Mystik, und infolge davon ist das
Symbol der gegenseitigen Sehnsucht hier unauflöslich mit dem der
Pilgerschaft verbunden. Der geistliche Pilger zieht aus, weil er
berufen ist, weil er ausziehen will, ausziehen muß, wenn er Ruhe
und Frieden finden soll. »Gott braucht den Menschen«, sagt
Eckehart. Es ist die Liebe, die die Liebe ruft, und die Reise, wenn
sie auch in einer Hinsicht eine mühselige Pilgerfahrt ist, aufwärts
und hinaus über den vielstufigen Berg und die zehn Himmel zu Gott,
ist in anderer Hinsicht der unhemmbare Sturz des schweifenden
Kometen, der endlich sein Ziel findet, in die Zentralsonne. »Mein
Gewicht ist meine Liebe«, sagt der heilige Augustinus [bookmark: text294]F294. Wie die Gravitation so zwingt sie wohl
oder übel jeden Geist an seinen Platz. Nach einer andern Symbolik
stößt diese Liebe eine Tür auf, damit das größere Leben
hineinstürzen und mit der Seele eins werden kann.

		Hier durchlaufen wir also die ganze Tonleiter symbolischen
Ausdrucks, von Transzendenz durch Sehnsucht zur Immanenz. Alle
führen auf ein letztes Ziel, das auf verschiedene Art
andeutungsweise ausgedrückt wird: auf die gebieterische
Notwendigkeit der Vereinigung des menschlichen Geistes mit dem
Wirklichen, auf seine Erneuerung zum Zweck übersinnlichen Lebens,
seine Einsetzung in das Reich, das zugleich »nahe und fern«
ist.

		»Im Buche der Geheimnisse steht geschrieben,« sagt Eckehart,
»wie unser Herr dem Volke entbot: ›Ich stehe vor der Tür, klopfe
und warte …‹ [Offenb. Joh. 3, 20]. Du brauchst ihn nicht zu
suchen hier oder dort, er ist nicht ferner als vor der Tür des
Herzens; da [bookmark: page192]steht er und harrt und wartet, wen er bereit finde,
der ihm auftue und ihn einlasse. Du brauchst ihn nicht weither zu
rufen, er wartet ungeduldiger als du, daß du ihm auf tuest; ihn
verlangt tausendmal dringender nach dir als dich nach ihm. Dein
Auftun und sein Eingehen ist nur Ein Augenblick [bookmark: text295]F295.« »Gott«, sagt er an einer andern Stelle,
»kann uns so wenig entbehren wie wir Ihn [bookmark: text296]F296.« Daß wir das
Absolute erreichen, ist nicht ein einseitiges Streben, sondern eine
beiderseitige Notwendigkeit. »Denn unser natürlicher Wille«, sagt
Lady Juliane, »ist, Gott zu haben, und der gute Wille Gottes ist,
uns zu haben, und wir können nicht aufhören, uns zu sehnen, bis wir
Ihn in der Fülle der Freude besitzen [bookmark: text297]F297.«

		So wird in dem wundervollen Gedicht oder Ritual »Der Hymnus
Jesu«, der in den apokryphen »Johannes-Akten« enthalten ist und aus
der urchristlichen Zeit stammt, der Logos oder ewige Christus
dargestellt als mit seinem eigenen transzendenten, hingebenden
Verlangen jedem Bedürfnis der Seele entgegenkommend, die mit Ihm im
Kreise der mystischen Weihe steht [bookmark: text298]F298.

		Die Seele sagt:

		»Ich möchte gerettet werden.«

		Christus erwidert:

		»Und ich möchte retten. Amen.«

		Der Dialog fährt fort:

		»Ich möchte erlöst werden.«

»Und ich möchte erlösen. Amen.«

»Ich möchte getroffen werden.«

»Und ich möchte treffen. Amen.« [bookmark: page193]

»Ich möchte geboren werden.«

»Und ich möchte gebären. Amen.«

»Ich möchte essen.«

»Und ich möchte gegessen werden. Amen.«

»Ich möchte hören.«

»Und ich möchte gehört werden. Amen.«

		*

		»Ich bin eine Lampe dir, der du mich schaust,

Ich bin ein Spiegel dir, der du mich wahrnimmst,

Ich bin eine Tür dir, der du an mich pochst,

Ich bin ein Weg dir, dem Wanderer.«

		Dieselbe Grundidee des gegenseitigen Suchens zwischen der Seele
und dem Absoluten drückt der große mohammedanische Mystiker in
einem andern Gleichnisse aus:

		»Kein Liebender sucht je mit der Geliebten sich zu
einen,

Ohne daß sie mit ihm sich zu vereinen sucht.

Doch während ihm der Leib von Liebe wird verzehrt,

Macht Liebe die Geliebte an Kraft und Schönheit wachsen.

Sobald in diesem Herzen die Liebe blitzgleich
aufflammt,

Sei sicher, daß in jenem sie ihre Antwort findet.

So wird auch, wenn die Liebe zu Gott in deinem Herzen

Emporwächst, ohne Zweifel Gott Liebe für dich fühlen [bookmark: text299]F299.«

		Die mystische Vision ist also die eines geistigen Universums,
das in den Banden der Liebe festgehalten wird Vgl. Dante:

In seiner Tiefe schloß, vereint durch Lieben,

Wie in ein einzig Buch sich alles ein,

Was durch das Weltall steht zerstreut geschrieben (Par. XXXIII,
85)., und der freien und rastlosen Menschenseele, die den
Funken der göttlichen Sehnsucht, den »Zug zum Absoluten« in sich
hat und Befriedigung und wahres Leben nur findet, wenn sie mit
diesem Leben Gottes vereinigt wird. Dann ist nach Patmores
lieblichem Bilde »das Kindlein an seiner Mutter Brust«, »der
Liebende ist zur Geliebten zurückgekehrt [bookmark: text301]F301«.

		Wie mannigfach auch ihr äußerer Sinn ist, so drücken doch alle
[bookmark: page194]mystischen
Gleichnisse irgendwie dies »Geheimnis der Welt«, diese Urwahrheit
aus. Aber während in solchen großen Visionen wie der Attars oder
Dantes ihre kosmische Gestalt überwiegt, drängt in vielen andern
Bildern, besonders denen, denen wir in den Schriften der
ekstatischen Heiligen begegnen, die persönliche subjektive Note,
das Bewußtsein einer individuellen Beziehung zwischen diesem
Einzelselbst und dem höchsten Selbst, alle solchen allgemeinen
Anwendungen zurück. Da müssen Philosophie und Allegorie beiseite
treten, die sakramentale Sprache gesteigerten Gefühls,
tiefempfundenen Erlebens, tritt an ihre Stelle. Die verschiedenen
Phasen der Liebe, des Werbens und des Kämpfens, des Bangens und der
Lust – das Fieber des Verlangens, die Ekstase der Hingabe – werden
herangezogen. »All das liebliche Getändel heimlichen
Beisammenseins«, um mit Hilton zu reden [bookmark: text302]F302, ist ein Teil der Schilderung
des großen und geheimen Dramas der Seele.

		Zu solchen symbolischen Umschreibungen innerer Erfahrung gehört
eine wunderbare Episode der geistlichen Lebensgeschichte, die, da
ihr von dem größten mystischen Dichter der modernen Zeit
unsterblicher Ausdruck verliehen wurde, Tausenden vertraut ist, die
von den normalen Abenteuern auf dem Wege zum Absoluten nichts oder
wenig wissen. In »The Hound of Heaven« schildert Francis Thompson
mit einer fast erschreckenden Gewalt, nicht die Suche des Selbst
nach der angebeteten Wirklichkeit, sondern die Suche der
Wirklichkeit nach dem widerstrebenden Selbst. Er zeigt uns, wie das
göttliche Leben die Seele, die sich ihm nicht ergeben will,
unentwegt und unermüdlich verfolgt, das unerbittliche Daherfahren
»dieses furchtbaren Liebenden« auf der Jagd nach der Entfernten,
dem »seltsamen, jämmerlichen, nichtigen Dinge«, das Ihn flieht,
blindlings vorwärtsstürzend, über Tage und Nächte. Diese
Vorstellung von der Liebesjagd, wo die Seele voll Schrecken der
überwältigenden Gegenwart Gottes entflieht, aber verfolgt, gesucht
und am Ende überwunden wird, ist allen mittelalterlichen Mystikern
gemein; es ist die andere Seite ihrer allgemeinen Lehre von der
notwendigen Verschmelzung des menschlichen und göttlichen Lebens,
»der Rettung von der Flamme der Trennung«.

		»Dich zu jagen, war meine Lust«, sagt die Stimme der Liebe zu
Mechthild von Magdeburg, »dich zu fangen, war mein Begehr, dich
[bookmark: page195]zu fesseln, war
meine Freude. Als ich dich verwundete, wardst du mit mir vereint.
Wenn ich dir Keulenschläge gebe, so werde ich dein gewaltig
[bookmark: text303]F303.«

		Ebenso heißt es in dem wundervollen mittelenglischen Gedicht
»Quia amore langueo«:

		» I am true love that fals was nevere,

Mi sistyr, mannis soule, I loved hir thus;

Bicause we wolde in no wise discevere

I lefte my Kyngdom glorious.

I purveyde for hir a paleis precious;

She fleyth, I folowe, I soughte hir so.

I suffride this peyne piteous

Quia amore langueo »Quia amore langueo«,
ein anonymes Gedicht aus dem 15. Jahrhundert. (Political,
Religious, and Love Poems ed. by Fr. I. Furnivall. London 1866.
Early English Text Society 15. p. 180.) Die Übersetzung
lautet:

Ich bin die wahre Liebe, die nie falsch war,

Meine Schwester, die Menschenseele, ich liebte sie so.

Weil wir uns durchaus nicht trennen wollten,

Verließ ich mein Reich der Herrlichkeit.

Ich bereitete ihr einen kostbaren Palast;

Sie entflieht, ich folge, ich suchte sie so.

Ich erlitt diese mitleidswürdige Pein,

Weil ich vor Liebe verschmachte..«

		Meister Eckehart drückt diese selbe Vorstellung von der
unerbittlich verfolgenden Liebe, vor der es kein Entrinnen gibt, in
weniger persönlichen Bildern aus. »Die Erde kann dem Himmel nicht
entfliehen: sie fliehe aufwärts oder niederwärts, so fließt der
Himmel in sie und macht sie fruchtbar, es sei ihr lieb oder leid.
So macht es Gott mit dem Menschen: wer ihm zu entfliehen wähnt, der
läuft ihm in den Schoß, denn ihm stehen alle Winkel offen
[bookmark: text305]F305.«

		Alle Mystiker haben sehr stark dies Gefühl von einem
geheimnisvollen Geistesleben, einer Wirklichkeit außerhalb, die den
Menschen sucht und ihn zu ihrem Willen zwingt. Es liegt nicht an
ihm, sagen sie, ob er nach der übersinnlichen Welt streben will
oder [bookmark: page196]nicht
[bookmark: text306]F306. Daher
bisweilen diese Umkehrung des menschlichen Suchens nach Gott. Das
Selbst widerstrebt dem Zuge der geistlichen Schwerkraft, flieht die
Berührung der Ewigkeit, und das Ewige sucht es, spürt es
unerbittlich auf. Die verfolgende Liebe, sagen die Mystiker, ist
eine Erfahrungstatsache, nicht eine poetische Vorstellung. »Diese
starken Füße, die immer und immer nachfolgen«, müssen, wenn sie
einmal auf der Fährte sind, siegen. Der Mensch, einmal zum
Bewußtsein der Wirklichkeit erwacht, kann ihr nicht mehr entrinnen.
Eine Zeitlang mögen wohl sein Gott entfremdeter Geist und seine
ungezügelten Neigungen eigenwillig den Plan der Dinge zuschanden
machen, aber schließlich muß er sich überwunden geben. Dann
vollzieht sich in unerbittlicher Folge die mystische Entwicklung,
die Liebe triumphiert, der Zweck der Welten erfüllt sich im Leben
des Einzelnen.

		II.

		Es war natürlich und unvermeidlich, daß das Bild der
menschlichen Liebe und Hochzeit dem Mystiker als das beste aller
Gleichnisse für die »Erfüllung seines Lebens«, für die Hingabe
seiner Seele erstlich an den Ruf und endlich an die Umarmung der
vollkommenen Liebe erschien. Dies Gleichnis lag ihm sozusagen zur
Hand, es wurde von allen Menschen verstanden und überdies bietet es
auch entschieden auf niederer Ebene eine merkwürdig genaue
Parallele zu der Folge von Zuständen, in denen sich das religiöse
Bewußtsein des Menschen entfaltet, und die die Gesamtentwicklung
des mystischen Lebens bilden.

		Man hat gesagt, daß die beständige Anwendung solcher Bilder bei
den christlichen Mystikern des Mittelalters auf die Beliebtheit des
Hohenliedes zurückzuführen sei. Ich glaube, daß die Sache eher
umgekehrt ist, nämlich daß der Mystiker das Hohelied so liebte,
weil er in ihm die geheimsten Erlebnisse seiner Seele
widergespiegelt sah. Das Gefühl eines Verlangens, das unersättlich
war, einer persönlichen Gemeinschaft, die so wirklich, so innerlich
und intensiv empfunden war, daß sie sich nur mit dem engsten Band
menschlicher Liebe vergleichen ließ, eines Verkehrs, der kein
bloßes [bookmark: page197]Sichhingeben an ein religiöses Gefühl bedeutete,
sondern in den ursprünglichen Pflichten und Notwendigkeiten des
Lebens wurzelte, – ja, noch mehr, jene tiefsten, intimsten
Geheimnisse der Vereinigung, jene Ekstasen der Hingabe, die alle
Mystiker kennen, aber von denen wir, die wir keine Mystiker sind,
schweigen müssen, – alles dies fand er, im Gleichnis dargestellt
und angedeutet, so daß seine unerträgliche Herrlichkeit barmherzig
verschleiert war, in der Dichtung wieder, die der Mensch erfunden
hat, um jene erhabene Leidenschaft, in der das rein Menschliche dem
Göttlichen am nächsten kommt, zu ehren.

		Den großen Heiligen, die diese Symbolik übernahmen und weiter
ausbildeten, indem sie sie auf ihre reine und inbrünstige
Leidenschaft für das Absolute anwandten, mangelte die
ausschweifende Phantasie, die ihre modernen Ausleger allzuoft
besitzen. Sie waren wesenhaft reinen Herzens, und wenn sie Gott
schauten, lag es ihnen so fern, diese überirdische Vision mit den
Erzeugnissen krankhafter Sexualität zu verquicken, daß der
bedenkliche Charakter der Bildersprache, die sie anwandten, ihnen
gar nicht bewußt wurde. Sie kannten die einzigartige Natur
geistlicher Liebe aus eigener Erfahrung, und niemand kann auf
irgendeine andere Weise etwas davon wissen.

		So ist für den hl. Bernhard in allen seinen tief mystischen
Predigten über das Hohelied das göttliche Wort der Bräutigam und
die menschliche Seele die Braut; aber wie verschieden ist die
Wirkung dieser Gleichnisse, so wie er sie anwendet, von der, die
ihm seine feindlichen Kritiker zur Last legen! An Stelle der
»sinnlichen Bildersprache«, die von denjenigen, welche die
Schriften des Heiligen nur ganz oberflächlich kennen, so oft und so
ernstlich beklagt wird, finden wir Bilder, die zwar ursprünglich
sinnlich gewesen, hier aber zu einem heiligen Amt gesalbt und
geweiht, emporgehoben, verwandelt und mit strahlender Reinheit, mit
einem intensiven geistlichen Leben ausgestattet sind!

		»› Er küsse mich mit den Küssen Seines Mundes‹. Wer ist
es, der diese Worte spricht? Es Ist die Braut. Wer ist die Braut?
Es ist die nach Gott dürstende Seele … Sie, die dies begehrt,
ist mit dem Band der Liebe an Ihn gebunden, von dem sie es begehrt.
Von allen natürlichen Gefühlen ist das der Liebe das herrlichste,
besonders wenn es zurückkehrt zu seinem Anfang und Urquell, [bookmark: page198]nämlich Gott. Auch
gibt es nichts, was die gegenseitige Liebe zwischen dem Wort Gottes
und der Seele so lieblich ausdrückt, als die Worte Bräutigam und
Braut, da denen, die in solchem Verhältnis zueinander stehen, alles
gemeinsam ist und sie nichts für sich oder getrennt besitzen. Sie
haben Ein Erbe, Ein Haus, Einen Tisch, Ein Bett und sind in
Wahrheit Ein Fleisch … Wenn daher gegenseitige Liebe Bräutigam
und Braut ziemt, so ist es nicht ungeziemlich, den Namen Braut
einer Seele zu geben, die liebt [bookmark: text307]F307.«

		Mystikerinnen der katholischen Kirche, die mit der alten
poetischen Bildersprache, welche jede Klosternonne eine Braut
Christi nannte, vertraut waren, erschien diese Krisis in ihrem
geistlichen Leben, wo sie sich endgültig dem Dienst der
transzendenten Wirklichkeit widmeten, naturgemäß als das
wahrhaftige Verlöbnis der Seele. Oft sahen sie in einer dynamischen
Vision wie auf einem Gemälde, wie ihre Seele mit ihrem Gott
bindende Gelübde wechselte [bookmark: text308]F308. Das weitere Fortschreiten auf dem mystischen
Wege, das ein lebhaftes und dauerndes Bewußtsein der Vereinigung
mit dem göttlichen Willen, der beständigen stützenden Gegenwart
eines göttlichen Gefährten mit sich brachte, wurde durch eine
Weiterführung des ursprünglichen Gleichnisses zur geistlichen
Hochzeit. Die Momente der Pflicht, Beständigkeit,
Unwiderruflichkeit und des liebenden Gehorsams, die mit der
mittelalterlichen Vorstellung des ehelichen Standes verbunden
waren, machten diesen zu einem passenden Gleichnis für einen
religiösen Zustand, dessen vorherrschende Eigentümlichkeiten Demut,
innige Vertraulichkeit und Liebe waren. Es ist wirklich nicht
nötig, noch eine pathologische Erklärung für diese einfachen
Tatsachen zu suchen. Überdies sind die Schilderungen der
geistlichen Hochzeit, die die großen Mystiker hinterlassen haben,
durchaus frei von fleischlichen Vorstellungen. »Es läßt sich weiter
nichts sagen,« sagt die hl. Teresa, »als daß, soweit man die Sache
begreifen kann, die Seele (ich meine der Geist dieser Seele) als
Eins mit Gott geworden erscheint; denn da Gott auch Geist ist, hat
seine Majestät die Liebe zeigen wollen, welche er zu uns hat, indem
er einigen Personen zu verstehen gibt, bis wie weit er kommt, damit
wir seine Größe preisen. Dergestalt hat er sich mit dem Geschöpfe
verbinden wollen, daß er so wie diejenigen, welche nicht
voneinander [bookmark: page199]geschieden werden können, sich von demselben nicht
trennen will. Das geistliche Verlöbnis ist hiervon verschieden;
denn häufig trennen sie sich … Bei derjenigen Gnade des Herrn,
von welcher hier die Rede ist, findet aber ein Anderes statt; denn
die Seele bleibt bei ihrem Gott allezeit in diesem Mittelpunkte
[bookmark: text309]F309.«

		Der große Richard von St. Victor gibt uns in einem seiner
glänzendsten mystischen Traktate [bookmark: text310]F310 vielleicht die kühnste und ausgeführteste
Anwendung der Symbolik der Hochzeit auf die geistlichen Abenteuer
des Menschen. Er teilt die »steile Treppe der Liebe«, auf der der
Kontemplative zur Vereinigung mit dem Absoluten hinansteigt, in
vier Stufen. Diese nennt er das Verlöbnis, die Hochzeit, die Ehe
und die Fruchtbarkeit der Seele [bookmark: text311]F311. Bei dem Verlöbnis, sagt er, »dürstet die Seele nach
dem Geliebten«, d. h. sie sehnt sich, die Entzückungen der
Wirklichkeit zu erfahren. »Der Geist kommt zur Seele und erscheint
süßer als Honig.« Dies ist die Bekehrung, das Erwachen der
mystischen Wahrheit, das Aufflammen der Leidenschaft für das
Absolute. »Dann verlangt die Seele hartnäckig nach mehr«, und
gelangt, kraft ihrer brennenden Sehnsucht, zur reinen Kontemplation
und erhebt sich damit auf die zweite Stufe der Liebe. Dort wird sie
von dem Geliebten zur Hochzeit geführt. Indem sie in der
Kontemplation über sich selbst hinaufsteigt, »sieht sie die Sonne
der Gerechtigkeit«. Sie ist nun im mystischen Leben befestigt; das
unwiderrufliche Ehegelübde wird zwischen ihrem Geist und ihrem Gott
gewechselt. Auf dieser Stufe kann sie »den Geliebten sehen«, aber
»kann noch nicht zu Ihm hineingelangen«, sagt Richard. Diese Stufe
entspricht, wie wir später sehen werden, mehr oder weniger dem, was
andere Mystiker den Weg der Erleuchtung nennen; indessen ist jeder
Versuch, diese dichterischen Symbole in ein festes Schema zu
pressen und genaue Parallelen aufzustellen, von vornherein zum
Scheitern verurteilt und wird ihnen nur ihren Duft und ihre
suggestive Gewalt rauben. Mit Richards dritter Stufe jedoch, der
Vereinigung oder Ehe, ist unzweideutig die Via Unitiva gemeint.
Hier ist die Seele [bookmark: page200]über die Stufen der ekstatischen und bedeutsamen
Ereignisse hinausgelangt und ist in das höhere Leben aufgenommen.
Sie wird »vergottet«, »geht gänzlich in Gott ein und nimmt teil an
Seiner Herrlichkeit«, sie wird, wie er sagt, durch die unmittelbare
Berührung mit der göttlichen Substanz in eine ganz andere Art von
Wesen verwandelt. »So wird«, sagt der hl. Johann vom Kreuze, »die
Seele, wenn sie alles, was dem göttlichen Willen widerstrebt, von
sich ausgetrieben hat, durch die Liebe in Gott verwandelt
[bookmark: text312]F312.«

		»Die Seele«, sagt Richard wiederum, »ist ganz und gar auf den
Einen konzentriert.« Sie ist »zum göttlichen Licht emporgehoben«.
Die persönliche Leidenschaft, die innig nahe Beziehung, findet hier
ihren höchsten Ausdruck. Aber dies ist nicht genug. Wo die meisten
mystischen Systeme aufhören, geht Richard von St. Victors »steile
Treppe der Liebe« noch weiter, so daß dies fast das einzige von
allen symbolischen Systemen der großen Kontemplativen ist, in
welchem alle Momente, die in der geistlichen Hochzeit enthalten
sind, konsequent durchgeführt sind. Er sah deutlich, daß die
Vereinigung der Seele mit ihrem Ursprung keine unfruchtbare
Verzücktheit sein konnte. Das hieße, das Mittel fälschlich für den
Zweck nehmen und so die Absicht des Lebens vereiteln, das auf allen
Ebenen fruchtbar und schöpferisch ist. Daher sagt er, daß auf der
vierten Stufe die Braut, die so hoch geehrt worden und zu solcher
unsagbaren Wonne emporgehoben ist, ihren eigenen Willen fallen läßt
und »unter sich selbst erniedrigt« wird. Sie nimmt an Stelle der
Entzückungen der Liebe ihre Schmerzen und Pflichten auf sich und
wird zu einem Quell und Ursprung neuen geistlichen Lebens. Die
Sponsa Dei wird zur Mater Divinae gratiae. Der
gebieterische Trieb des Lebens, vorwärts zu drängen, zu schaffen,
sich auszubreiten, zeigt sich hier in der geistlichen Sphäre
wirksam. Dies bedeutet die höchste und letzte Stufe in der
Entwicklung der großen Mystiker, auf der sie in die Welt, die sie
verließen, zurückkehren, um dort sozusagen als transzendentale
Kraftzentren, als die Schöpfer geistlicher Familien, die Partner
und Mitarbeiter des göttlichen Lebens, zu leben [bookmark: text313]F313. [bookmark: page201]

		III.

		Wir kommen nun zu den Symbolen, die von den Mystikern angewandt
werden, in welchen ein in ihrem Temperament begründetes Bewußtsein
ihrer eigenen Unvollkommenheit und der unaussprechlichen
Vollkommenheit des absoluten Lebens, dem sie zustreben, alle andern
Auffassungen des Suchens nach der Wirklichkeit überwunden und
verdrängt hat. Das »Suchet, so werdet ihr finden« des Pilgers, das
»durch Liebe wird Er erlangt und festgehalten« der Braut kann nie
als eine angemessene Umschreibung für die Erfahrungen von Seelen
dieses Typs erscheinen. Sie haben ihr Augenmerk auf die
unerbittliche Wahrheit gerichtet, die in irgendeiner Form von
diesen beiden Klassen anerkannt werden muß: die entscheidende
Tatsache, daß »wir das schauen, was wir sind«, oder mit andern
Worten, daß »nur das Wirkliche die Wirklichkeit erkennen kann«.
Daher konzentriert sich ihr Interesse auf den Zustand des inneren
Menschen, auf seine »Unwirklichkeit«, wenn er nach transzendentalem
Maßstabe gemessen wird. Seine Erneuerung oder Wiedergeburt
erscheint ihnen als die erste Notwendigkeit, wenn er je Bürgerrecht
im »Lande der Seele« erwerben will.

		Wir haben gesehen, daß diese Idee der Wiedergeburt, der
Erneuerung oder Umwandlung des Selbst, in vielfach verschiedene
Gleichnisse gekleidet, die ganze Mystik und einen großen Teil der
Theologie durchzieht. Es ist die Art, wie der Mystiker sich die
notwendigen psychologischen Wandlungen zurechtlegt, die er in sich
beobachtet, wie sein religiöses Bewußtsein wächst. Das schwere Werk
der Entsagung, der Loslösung von den Dingen, die jenes Bewußtsein
als eitel oder unrein bezeichnet, seine Läuterungen und Prüfungen,
alles dies bildet einen Teil davon. Wenn das Ganze oder Vollkommene
kommen soll, so muß das Unvollkommene abgetan werden, denn »soviel
wir uns entledigen von den Kreaturen, allsoviel werden wir
empfänglich des Schöpfers, und das nicht weniger noch mehr
[bookmark: text314]F314«.

		Von all den symbolischen Systemen, die diese Wahrheit
einschließen, ist keines so vollständig, so pittoresk, und wird
heutzutage so wenig verstanden wie das der »hermetischen
Philosophen« oder geistlichen Alchimisten. Diese Tatsache an sich
würde es ausreichend [bookmark: page202]rechtfertigen, daß wir einige Hauptzüge ihrer
Symbolik genauer ins Auge fassen. Doch dies scheinbar exzentrische
Verfahren wird noch weiter entschuldigt durch die Tatsache, daß die
Sprache der Alchimie in weitem Umfange – wenn auch nicht immer
genau und folgerichtig – von dem großen Mystiker Jakob Boehme und
nach ihm von seinem englischen Schüler William Law angewandt wurde.
Man kann also die Schriften dieser wichtigen Schule kaum verstehen
ohne eine gewisse Kenntnis der Ausdrücke, deren sie sich bedienten,
die sie aber selten erklärten.

		Ich will mich an dieser Stelle nicht auf eine lange und ins
Einzelne gehende Erörterung der alchimistischen Symbole und ihrer
Anwendung auf das mystische Leben einlassen. Diese Symbolik ist
voll von einer oft absichtlichen Dunkelheit, die ihre genaue
Deutung im besten Falle zu einer Streitfrage macht. Überdies
gebrauchen die verschiedenen Verfasser der hermetischen Schriften
sie nicht immer in dem gleichen Sinne, und während viele von diesen
Schriften unzweifelhaft mystisch sind, haben andere es ganz
offenbar mit der materiellen Goldsuche zu tun; auch gibt es keinen
sicheren Maßstab, nach dem wir die beiden Klassen voneinander
scheiden können.

		Die Elemente, auf denen die geistlichen Alchimisten ihre
wunderlichen Allegorien des mystischen Lebens aufbauten, sind
jedoch leicht zu erfassen, und diese Elemente sowie die Bedeutung,
die man ihnen im allgemeinen beilegt, sind alles, was diejenigen,
die nicht Spezialisten sind, aus diesem sehr verwirrten Knäuel
herauszuwinden hoffen können. Da sind zuerst die Metalle, die
natürlich das Grundmaterial der physischen Alchimie bilden. Sie
werden gewöhnlich nach den über sie herrschenden Planeten benannt:
so bedeutet in hermetischer Sprache Luna das Silber, Sol das Gold
usw. Dann ist da der Athanor, das Gefäß, in dem die Verwandlung des
unedlen Metalles in Gold stattfand, ein Gegenstand, dessen
eigentliche Natur in tiefes Geheimnis gehüllt ist. Das Feuer und
verschiedene Lösungsmittel und Flüssigkeiten, die bei den
verschiedenen alchimistischen Rezepten eine Rolle spielen,
vervollständigen den Apparat, der für das »große Werk« nötig
ist.

		Der Verlauf dieses Werkes, der bald in chemischen und bald in
astrologischen Ausdrücken geschildert wird, ist meistens in eine
seltsame heraldische und zoologische Symbolik gehüllt, die es mit
Löwen, Drachen, Adlern, Geiern, Raben und Tauben zu tun hat und
[bookmark: page203]die, so sehr
das Malerische in ihr entzückt, doch eine unvergleichliche
Fähigkeit hat, den eifrigen und unermüdlichen Forscher zu
verwirren. Dabei wimmelt es von zahllosen Allegorien, die den
Auserwählten die Geheimnisse übermitteln und sie zugleich der Menge
verbergen sollten. Daher spricht der Verfasser der »kurzen
Untersuchung der hermetischen Kunst« im Namen aller Erforscher
dieses Gegenstandes, wenn er die »hermetische Wissenschaft« als ein
»großes Labyrinth« schildert, »in dem unzählige Suchende bis auf
den heutigen Tag umherirren, von denen viele aneinander
vorbeilaufen, ohne sich zu sehen«. Wie er, habe auch ich selbst
»einige Rundgänge darin gemacht, wobei man nur sehr wenigen zu
begegnen pflegt, denn es ist so groß, und fast jeder wählt einen
andern Pfad, so daß sie selten aufeinander stoßen. Doch da ich den
Ort sehr melancholisch fand, beschloß ich, wieder hinauszugehen und
mich lieber damit zu begnügen, in dem kleinen Garten vor dem
Eingang umherzuspazieren, wo vieles, wenn auch nicht alles,
ordentlich zu sehen war. Ich zog es vor, dort zu bleiben und mir
das dort aufgestellte Bild zu betrachten, statt mich wieder in die
Wirrnis hineinzuwagen [bookmark: text315]F315«.

		Wenn wir also an die »Betrachtung des aufgestellten Bildes«
gehen – was für die heutigen Erforscher der hermetischen Kunst
entschieden das weiseste Verfahren ist –, so bemerken wir zuerst,
daß das Hauptziel der Alchimie die Hervorbringung des Steins der
Weisen war, jener vollkommenen und lauteren Substanz, jener edlen
Tinktur, die sich auf unserer unvollkommenen Erde nie in
natürlichem Zustande findet, die alle niederen Metalle von ihren
Schlacken reinigen und in reines Gold verwandeln würde. Das Suchen
nach dem Stein war in der Tat nur eine Erscheinungsform des
unaufhörlichen Strebens des Menschen nach Vollkommenheit, seiner
Sehnsucht nach dem Absoluten, und so war es ein geeignetes Symbol
des mystischen Lebens. Aber dies Suchen ging nicht in einem fernen,
übersinnlichen Reiche vor sich, sondern in dem Hier und Jetzt
zwischen den gewöhnlichen Dingen des natürlichen Lebens.

		Gold, der gekrönte König, oder Sol, wie es in der planetarischen
Symbolik der Alchimisten hieß, war ihr Maßstab der Vollkommenheit,
das vollkommene Metall. Auf Gold war ihr Wille gerichtet, wie
[bookmark: page204]der Wille des
Christen auf Heiligkeit. Es hatte für sie einen nicht gemeinen,
sondern ideellen Wert. Die Natur, so dachten sie, versucht
beständig, Gold hervorzubringen, dies unvergängliche und
vollkommene Ding, und die andern Metalle sind nur die Resultate des
Mißlingens ihrer ursprünglichen Absicht. Auch beschränkt sich dies
Streben nach dem Vollkommenen und dies Erreichen des Unvollkommenen
nicht auf die physische Welt. Quod superius, sicut quod
inferius. Auch auf der geistlichen Ebene, so sagten sie, strebt
die göttliche Idee immer nach dem »geistlichen Gold« – nach der
göttlichen Menschheit, dem »neuen Menschen«, dem Bürger der
übersinnlichen Welt – und der »natürliche Mensch«, wie wir ihn hier
gewöhnlich kennen, ist ein niederes Metall, im besten Falle Silber,
ein Abweichen von dem »Plan«; aber er trägt doch den Funken oder
Samen absoluter Vollkommenheit in sich, wenn wir ihn nur entdecken
können: die »Tinktur«, die Gold erzeugt. »Die oberflächliche
Kenntnis,« sagt Sir Thomas Browne, »die ich von dem Stein der
Weisen habe (der etwas mehr ist als die vollkommene Läuterung des
Goldes), hat mich sehr viel Geistliches gelehrt und meinen Glauben
unterwiesen, wie dieser unsterbliche Geist, diese unverwesliche
Substanz meiner Seele eine Weile in diesem Hause von Fleisch im
Dunkel liegen und schlafen kann [bookmark: text316]F316.« Diese »unverwesliche Substanz« ist des
Menschen Goldheit, sein vollkommenes Prinzip, denn »die höchste
mineralische Kraft wohnt im Menschen«, sagt Albertus Magnus, »und
Gold läßt sich überall finden [bookmark: text317]F317«. Daher ist die geistliche Chemie ein
wesentlicher Teil der wahren hermetischen Wissenschaft.

		Die Kunst des Alchimisten, des geistlichen wie des physischen,
besteht darin, das Werk der Vervollkommnung zu vollbringen, indem
er die latente Goldheit, die im Metall oder im Menschen »im Dunkel
liegt«, ans Licht und zur Herrschaft bringt. Der ideale Adept der
Alchimie war daher ein »Gehilfe der ewigen Güte«. Durch sein [bookmark: page205]Suchen nach der
»edlen Tinktur«, die eine unvollkommene Welt wiederherstellen
sollte, wurde er ein Teilnehmer an dem Werk der Schöpfung und
Mithelfer am Weltplan.

		Die eigentliche Kunst des geistlichen Alchimisten, mit dem
allein wir es hier zu tun haben, war die Erzeugung der geistlichen
und einzig wertvollen Tinktur oder des Steins der Weisen, des
mystischen Samens übersinnlichen Lebens, der in das unvollkommene
Selbst eindringen, es färben und ganz in geistliches Gold
verwandeln sollte. Daß dies kein phantastischer Einfall der
Allegoristen des 17. Jahrhunderts war, sondern eine Vorstellung,
die vielen von den ältesten alchimistischen Schriftstellern
vertraut war – deren Suchen in Wahrheit ein geistliches Erforschen
der tiefsten Seelengeheimnisse war –, beweisen die Schlußworte des
ersten Teiles der alten »goldenen Abhandlung über die Erzeugung des
Steins der Weisen«, die unter dem Namen des Hermes Trismegistos
geht. »Dies, o mein Sohn,« heißt es in jenem bemerkenswerten
Traktat, »ist der verborgene Stein von vielen Farben, der in einer
Farbe geborgen und hervorgebracht wird; diesen merke und halte
geheim … er führt aus dem Dunkel ins Licht, aus dieser
Wüstenwildnis zu einer sichern Wohnung und aus Armut und Enge zu
freiem und reichem Besitz [bookmark: text318]F318.«

		Der Mensch war also für die Alchimisten »das wahre Laboratorium
der hermetischen Kunst«, die den Lebensprozeß seines Aufstiegs zu
jenem vollkommenen Zustande, in dem er fähig war, Gott zu begegnen,
in einem Gewirr von vagen und widerspruchsvollen Symbolen verbarg.
Dieser Zustand ist nicht mit einer bloßen sittlichen Reinheit zu
verwechseln, sondern er bringt eine vollständige Umwandlung in eine
»neue Gestalt« mit sich. Hieraus folgt naturgemäß, daß viele
christliche Alchimisten den innewohnenden Christus, den »Eckstein«,
die »Sonne der Gerechtigkeit«, mit dem Stein der Weisen und Sol
identifizierten und ihn zur gleichen Zeit als das Bild und als die
Bürgschaft dieses »großen Werkes« ansahen. Sein Geist war die »edle
Tinktur«, die »das Niedrigste im Tode zu seiner höchsten Zierde
bringen kann [bookmark: text319]F319«, das Natürliche in
das Übernatürliche wandelt, die »neue Geburt« bewirkt. »Das«, sagt
Boehme, »ist der edle, hochteure Stein Lapis Philosophorum, den die
Magi finden, der [bookmark: page206] die Natur tingieret und einen neuen Sohn im
alten gebieret; der ihn findet, achtet ihn höher als diese Welt.
Denn der Sohn ist vieltausendmal größer als der Vater.« Und
wiederum: »So du aber nun den Geist der Tinktur ergreifest,
so gehest du zwar auf einem Wege, auf welchem viele Solem haben
gefunden. Aber sie sind dem Wege nachgegangen bis auf Solis
Herze, da hat sie der Geist der himmlischen Tinktur
gefangen und in die Freiheit, in die Majestät geführet: allda sie
dann den edlen Stein Lapidem Philosophorum haben erkannt und
sich gleich entsetzet vor der menschlichen Blindheit und gesehen
die vergebene Arbeit. Willst du den edlen Stein finden, siehe, so
wollen wir dir ihn genug zeigen, bist du ein Magus und dessen wert;
sonst bleibest du wohl blind. So greif es also an, denn er hat
nichts mehr als drei Zahlen. Erstlich zähle von eins
bis auf X, das ist zehen, und ist eine Kreuzzahl … da
liegt der Stein ohne große Mühe, denn er ist rein und mit
der irdischen Natur nie beflecket.«

		»In diesem Steine liegt verborgen, was Gott und die Ewigkeit,
dazu Himmel, Sterne und Elemente haben und vermögen. Es ist kein
besserer noch köstlicherer von Ewigkeit nie gewesen als eben
dieser, und der wird dem Menschen von Gott angeboten und
geschenket; es mag ihn ein jeder haben, wer nur will. Er ist in
schlichter Gestalt und hat die Kraft der ganzen Gottheit in sich
[bookmark: text320]F320.«

		Boehme gebraucht jedoch hier die alchimistischen Symbole, seiner
Gewohnheit gemäß, auf eine freie und künstlerische Weise, denn der
wahre hermetische Stein der Weisen ist nicht etwas, das man finden
kann, sondern etwas, das man erzeugen muß. Die Alchimisten, ob sie
nun eine physikalische oder eine geistliche »Tinktur« suchen, sagen
immer, daß diese Tinktur das Erzeugnis Athanors und des Ofens ist,
ferner, daß sie aus »drei Zahlen« oder Elementen besteht, die sie
Schwefel, Salz und Quecksilber nennen. Diese bilden, wenn man sie
gefunden und in die richtige Verbindung gebracht hat, den »Azoth«
oder »das philosophische Ei«, den ungeformten Stoff oder die prima
materia des großen Werkes. Schwefel, Salz und Quecksilber sind
jedoch nicht in einem zu buchstäblichen Sinne zu verstehen.

		»Ihr braucht unsern metallischen Samen nicht unter den [bookmark: page207]Elementen zu
suchen,« sagt der Mönch Basilius, »so weit fort braucht man ihn
nicht zu suchen. Wenn ihr nur das Quecksilber, den Schwefel und das
Salz (ich meine das der Magier) rektifiziert, bis Metallgeist und
Metalleib durch die Metallseele untrennbar verbunden sind, so
schmiedet ihr dadurch die Kette der Liebe fest zusammen und
bereitet den Palast für die Krönung [bookmark: text321]F321.«

		Von diesen drei Bestandteilen ist der wichtigste das geistliche
Prinzip, der ungreifbare Merkur, der durchaus nicht das Metall ist,
das man sonst unter diesem Namen versteht (Quecksilber). Das
Quecksilber, das die Alchimisten suchten – oft an seltsamen Orten
–, ist eine verborgene und mächtige Substanz. Sie nennen es »Merkur
der Weisen«, und wem es gelingt, es zu entdecken, der ist auf dem
Wege zum Erfolg. Der nach mystischer Weisheit suchende Leser fängt
bereits an verwirrt zu werden, aber wenn er in diesem Labyrinth von
Symbolik ausharrt, entdeckt er bald – wie der Mönch Basilius in der
Tat andeutet –, daß der Schwefel und das Salz oder »die Metallseele
und der Metalleib« der geistlichen Chemie etwas dem menschlichen
Körper und Geist Analoges darstellen: Schwefel seine irdische
Natur, die mit dem Salz des Intellekts gewürzt ist. Das Quecksilber
ist Geist im mystischsten Sinne, die Synteresis oder der heilige
Bewohner des Innersten, der innewohnende Funke oder das göttliche
Prinzip seines Lebens. Nur »der Weise«, der mystisch Erweckte, kann
dies Quecksilber, den Bewirker der Umwandlung des Menschen
erkennen, und bis dahin, wo es entdeckt, aus der Verborgenheit ans
Licht gebracht wird, kann nichts geschehen. »Dies Quecksilber oder
dieser Schneeglanz ist eine himmlische Substanz, die aus den
Strahlen der Sonne und des Mondes gewonnen wird. Es ist das einzige
Agens, das es in der Welt für diese Kunst gibt [bookmark: text322]F322.« Es ist der göttlich-menschliche »Seelenfunke«, die
Brücke zwischen Gold und Silber, Gott und Mensch.

		Wenn die drei Grundbestandteile in den Athanor oder
Schmelztiegel, welcher der Mensch selbst ist, eingeschlossen und
einem milden Feuer – dem Incendium Amoris – ausgesetzt sind,
so kann das große Werk, die mystische Umwandlung des natürlichen
Menschen in den geistlichen, beginnen. Dies Werk hat, wie [bookmark: page208]die Teile, aus denen
es besteht, »drei Zahlen«, und der Urstoff nimmt während seiner
Verwandlung nacheinander drei verschiedene Farben an: Schwarz, Weiß
und Rot. Diese drei Farben entsprechen genau den drei herkömmlichen
Stufen des mystischen Weges: Reinigung, Erleuchtung, Einigung.

		Die Alchimisten nennen sie die erste Stufe oder das Schwarze
Fäulnis. Hier werden die drei Elemente, Körper, Seele und Geist,
die zusammen den ganzen Menschen bilden, »sublimiert«, bis sie als
ein schwarzes Pulver voller Fäulnis erscheinen, und der
unvollkommene Körper wird »von dem feinen Quecksilber aufgelöst und
gereinigt«, wie der Mensch durch Dunkel, Elend und Verzweiflung,
die dem Erwachen seines geistlichen Bewußtseins folgen, geläutert
wird. Wie seelische Umwälzung und Störung zum geistigen Wachstum zu
gehören scheint, so ist Solve et coagula – reiße nieder,
damit du aufbauen kannst – die Losung des geistlichen Alchimisten.
Das »schwarze Tier«, das Element der Leidenschaft, das der niedern
Natur angehört, muß hervorkommen und abgetan werden, bevor irgend
etwas anderes geschehen kann. »Es ist ein schwarzes Tier in unserm
Walde«, heißt es in dem in hohem Maße allegorischen »Book of
Lambspring«, »sein Name ist Fäulnis, seine Schwärze wird das
›Rabenhaupt‹ genannt; wenn dies abgehauen wird, kommt die Weiße zum
Vorschein [bookmark: text323]F323«. Diese Weiße, der Zustand des Mondes oder des Silbers,
der »keuschen und unbefleckten Königin«, entspricht dem Wege der
Erleuchtung, der höchsten Stufe, die der Mystiker vor der
Vereinigung mit dem Absoluten erreichen kann. Dieser weiße Stein
ist rein und kostbar, aber in ihm ist das große Werk der
geistlichen Entwicklung des Menschen noch nicht am Ziel. Dies Ziel
ist die Erreichung des Rot, der Farbe der Vollkommenheit oder des
alchimistischen Goldes, ein Vorgang, der bisweilen als »die
Hochzeit von Luna und Sol« bezeichnet wird – die Verschmelzung des
menschlichen und göttlichen Geistes. Unter diesem Bilde verbirgt
sich das letzte Geheimnis des mystischen Lebens, die Einswerdung
des Endlichen und Unendlichen, die liebende Empfängnis der
einströmenden göttlichen Lebenskraft, woraus das Magnum Opus
entsteht: der vergottete oder geistliche Mensch.

		Ich sagte schon, daß neben der mineralogischen und [bookmark: page209]astrologischen
Bildersprache der Alchimisten eine eigenartige heraldische Symbolik
herläuft, zu der sie ihre Zuflucht nehmen, wenn sie fürchten,
meistens ohne Grund, daß sie ihre Geheimnisse einer unerlösten Welt
zu offen verkünden. Viele von diesen heraldischen Sinnbildern
werden so willkürlich verwandt, daß sie, wenn sie auch für den
betreffenden Alchimisten und die Schüler, für die er schrieb, einen
Sinn hatten, für andere doch unverständlich sind und immer
unverständlich bleiben müssen. Andere jedoch haben eine
allgemeinere Verwendung und finden sich in der Literatur des 17.
Jahrhunderts, in mystischer wie nichtmystischer, so häufig, daß
eine Erörterung derselben vielleicht von Nutzen ist.

		Die vielleicht seltsamste und beliebteste von all diesen
Allegorien ist die, die das Suchen nach dem Stein der Weisen als
die »Jagd auf den grünen Leuen [bookmark: text324]F324« schildert. Der grüne Leu ist, was wenige
erraten würden, die Prima materia des großen Werkes; also in der
geistlichen Alchimie der natürliche Mensch in seiner Ganzheit –
Salz, Schwefel und Quecksilber in ihrem Rohzustande. Er wird grün
genannt, weil er, vom transzendentalen Standpunkte aus betrachtet,
noch unreif ist und seine latenten Kräfte unentwickelt sind: und
ein Löwe wegen seiner Kraft, Wildheit und Männlichkeit. Hier wird
der allgemein verbreiteten Ansicht, eine fromme Weichlichkeit, eine
dünne und liebenswürdige Geistigkeit sei das geeignete Rohmaterial
für das mystische Leben, nachdrücklich widersprochen. Nicht durch
Erziehung des Lammes, sondern durch Jagen und Zähmen des wilden,
unbändigen Löwen, der voll von Lebenskraft, Mut und Feuer auf der
sinnlichen Ebene sich heldenhaft zeigt, wird das große Werk
vollbracht. Das Leben der Heiligen predigt uns dasselbe Gesetz.

		» Our lyon wanting maturitie

Is called greene for his unripeness trust me:

And yet full quickly he can run,

And soon can overtake the Sun [bookmark: text325]F325.« [bookmark: page210]

		Der grüne Leu in seiner Kraft und Ganzheit ist also das einzige
Geschöpf, das die Möglichkeit hat, Vollkommenheit zu erlangen. Der
Mensch muß sich den ganzen Reichtum seiner Natur zu eigen machen
und denselben läutern, nicht nur seinen transzendentalen Neigungen
nachhängen, wenn er die Vollkommenheit einholen und das große Werk
vollbringen will. Das Himmelreich wird mit Gewalt gewonnen, nicht
mit liebenswürdigem Bestreben. »Der grüne Leu«, sagt ein Alchimist,
»ist der Priester, von dem Sol und Luna getraut werden.« Mit andern
Worten, der Rohstoff der unbezähmbaren menschlichen Natur ist das
Mittel, wodurch der Mensch zur Vereinigung mit dem Absoluten
gelangt.

		Die Aufgabe des Alchimisten also, der Verwandlungsprozeß, wird
geschildert als die Jagd nach dem grünen Leuen, durch den Wald der
Sinnenwelt. Er ist wie der Jagdhund des Himmels auf der Liebesjagd
auf und ab durch Tage und Nächte.

		Wenn der Löwe gefangen ist, wenn das Schicksal ihn ereilt hat,
dann muß ihm als Vorbedingung für den notwendigen Zähmungsprozeß
das Haupt abgeschlagen werden. Dieses wird »wegen seiner Schwärze«
von den Alchimisten das Haupt des Raben, der Krähe oder des Geiers
genannt. Es stellt das wilde und verderbte Leben der Leidenschaften
vor, und seine Entfernung bedeutet den »Tod der niedern Natur«, der
der Zweck aller Askese ist, – d. h. die Reinigung. Der Leu, der
ganze Mensch, die Menschheit in ihrer Kraft, wird sozusagen »der
Welt abgetötet« und dann zu neuem Leben erweckt, aber in sehr
veränderter Gestalt. Durch sein Hindurchgehen durch diesen
mystischen Tod oder die »Fäulnis der drei Grundstoffe« wird die
»Farbe der Unreife« hinweggenommen. Wenn seine Zähmung vollendet
ist, erhält er Flügel, womit er zur Sonne, zum Vollkommenen oder
Göttlichen emporfliegen kann, und wird, wie die Alchimisten sagen,
in den roten Drachen verwandelt. Dies ist für uns natürlich ein
unerhört groteskes Bild, aber für die hermetische Philosophie,
deren Sinn für das Wunderbare noch unverdorben war, war es das tief
mystische Sinnbild eines neuen, seltsamen übersinnlichen Lebens,
das Himmel und Erde zugleich beherrschte. Was der Engel für den
Menschen, das war der Drache für die Welt der Tiere: eine Gestalt
der Herrlichkeit und des Schreckens, ein Übertier, das wirklich
existierte, wenn es auch selten gesehen wurde. Wir können die
Bedeutung, die dies Symbol für die alchimistischen Schriftsteller
hatte, vielleicht einigermaßen schätzen, [bookmark: page211]wenn wir uns erinnern, welch einen
heiligen Sinn es für die Chinesen hat, denen der rote Drache das
herkömmliche Sinnbild freien geistigen Lebens ist, wie der Tiger
das Leben auf sinnlicher Ebene in seiner intensivsten Form
darstellt. Da die Ausübung der Alchimie von China nach Europa
gekommen sein soll, kann man wohl annehmen, daß der rote Drache
eins der ältesten und bedeutungsvollsten Symbole der hermetischen
Kunst ist.

		In der geistlichen Chemie stellt also der rote Drache den
vergotteten Menschen dar, dessen In-Erscheinung-Treten vom
Standpunkte der bloß-natürlichen Welt aus immer wie die Geburt
eines ungeheuerlichen und staunenerregenden Geschöpfes erscheinen
muß. Mit seinem In-Erscheinung-Treten ist die Aufgabe des
Alchimisten, insofern er Mystiker ist, erfüllt. Der Mensch ist über
seine niedere Natur hinausgegangen, hat Flügel erhalten, womit er
auf höheren Ebenen der Wirklichkeit leben kann. Die Tinktur, die
latente Goldheit, ist gefunden und zur Herrschaft gebracht, das
große Werk ist vollbracht. Daß der eigentliche Inhalt dieses
Werkes, wenn wir ihn seiner vielen symbolischen Hüllen entkleiden,
in der Tat mehr eine Neuordnung der geistigen als der materiellen
Elemente war, ist eine Ansicht, die auf festerer Grundlage ruht als
auf subjektiven Deutungen alter Allegorien und alchimistischer
Traktate. Der Norwicher Arzt Sir Thomas Browne, der selbst in der
hermetischen Wissenschaft sehr belesen war, hat in wenigen, aber
herrlichen Worten seinen festen Glauben an sie bezeugt. Sie
enthalten das wahre Geheimnis von des Menschen ewigem innern Suchen
nach dem Stein und bringen das andere, nach außen gehende Suchen
nach dem »verborgenen Schatz, der sich sehnt, gefunden zu werden«,
mit jenem in Einklang.

		»Zieht nur die Körperlichkeit von den Körpern ab oder löst die
Dinge auf bis über ihre Urmaterie hinaus, und ihr findet die
Wohnung der Engel, die ich glaube die allgegenwärtige göttliche
Substanz nennen zu dürfen, ohne die Theologie zu beleidigen
[bookmark: text326]F326.« [bookmark: page212]
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		Siebentes Kapitel

Mystik und Magie

		Es scheint kaum nötig, die Irrtümer oder, kirchlich ausgedrückt,
die Ketzereien im einzelnen zu untersuchen, in die viele Mystiker
aus einer Schwäche oder Entartung oder Selbstüberhebung des
mystischen Sinnes verfallen sind. Die Zahl solcher Irrtümer ist
endlos, und ihre abenteuerliche Phantastik ist denen, die nicht
genötigt waren, sich mit ihr zu beschäftigen, fast unvorstellbar.
Allzuoft nur ist es geschehen, daß das laute Geschrei und die
seltsamen Verkündigungen ihrer Apostel die leiseren Stimmen der
Rechtgläubigen übertönt haben.

		Es scheint, daß die Pubertätszeit im geistigen Leben weit
kritischer ist als im physischen, indem die gewöhnlichen Gefahren
der Adoleszenz sich auf der höheren Bewußtseinsebene steigern. Der
Mensch wird, wenn plötzlich neues Leben in ihn einströmt und er
neue Kräfte und neue Triebe in sich spürt, von jeder glänzenden und
phantastischen Idee, jeder Lockung, die sich ihm bietet, geblendet
und gefangengenommen. Bei der seelischen Störung, die jeden
Übergang in einen neuen Zustand begleitet, ist er in ungewöhnlichem
Grade in der Gewalt der Suggestionen und Eindrücke, die er
empfängt. Daher finden wir in jeder Periode, in der die Mystik
blüht, ein Hervorbrechen von Okkultismus, Illuminismus und anderen
Entartungserscheinungen des religiösen Lebens. In der Jugend der
christlichen Kirche haben wir neben den großen Neuplatonikern die
wirre und anmaßende Metaphysik der Gnostiker, ihre Versuche, Mystik
und Magie zu verschmelzen. Im Mittelalter und in der
Renaissancezeit treten die Pseudomystik der Brüder vom freien
Geiste, die okkulte Propaganda des Paracelsus, die Rosenkreuzer,
die christlichen Kabbalisten in Erscheinung, und die unzähligen
pantheistischen, manichäischen, geheimtuerischen und quietistischen
Ketzereien, die die katholische Tradition bekämpften. Da sie ihr
Dasein gewöhnlich der undisziplinierten Willenskraft und Phantasie
[bookmark: page213]irgendeines
Abenteurers verdankten, so starben sie, sobald sein Einfluß starb,
und nur der Erforscher seltsamer Glaubensformen stört jetzt noch
ihre Grabesruhe.

		Anders aber ist es mit der ursprünglichen Idee, von der diese
Entartungserscheinungen gewöhnlich ausgehen. Diese läßt sich nicht
so leicht abtun, auch liegt dies nicht in unserm Interesse; denn
wie man die Wirklichkeit am besten aus ihrem Gegensatz erklären
kann, so begreift man die rechte Lehre oft leichter, nachdem man
die falsche betrachtet hat. Bei der Mystik, die es zum großen Teil
mit dem Unaussprechlichen zu tun hat und für die eine zugleich
genaue und positive Sprache besonders schwer zu finden ist, ist
solch ein Verfahren das aussichtsreichste. Lassen wir daher die
spezifisch mystische Verirrung des Quietismus beiseite, bis wir zu
der eingehenden Erörterung der Gebetszustände kommen, und
betrachten wir einige von den andern übernormalen Betätigungen des
Selbst, die wir als Magie bezeichnet haben [bookmark: text327]F327, um aus ihnen etwas mehr von den
verborgenen Kräften zu lernen, über die es gebietet, und von der
gefährlichen Freiheit, die es in bezug auf sie genießt.

		Das Wort »Magie« ist jetzt aus der Mode gekommen, obgleich ihr
Geist nie weiter verbreitet war als heutzutage. Dank der
allmählichen Entwertung der Wortmünze denkt der gewöhnliche Leser
bei dem Worte Magie an die Kunst, wie sie Mr. Maskelyne
[bookmark: text328]F328 übt. (Das Bücherregal in der Londoner
Bibliothek, das dieser Literatur gewidmet ist, enthält viele
nützliche Werke über Taschenspieler- und Salonkünste.) Es hat auch
das fürchterliche Wort »beschwören« mit in seinen Fall verstrickt,
das, während es einst die Geister von Menschen und Engeln zwang,
sich heute damit begnügt, Kaninchen unter Zylinderhüten
hervorzuzaubern. Dieser Umstand würde wohl nur für die
Sprachwissenschaft von Interesse sein, neigten nicht die wahren
Adepten des modernen Okkultismus – vermutlich gekränkt durch diesen
Mißbrauch ihres alten Titels – mehr und mehr dazu, für ihre Lehren
und Künste den Namen »mystische Wissenschaft« in Anspruch zu
nehmen. Vaughan reihte schon vor langer Zeit in seiner ziemlich
oberflächlichen Übersicht über die Mystiker alle Formen der weißen
Magie, der Alchimie und der okkulten [bookmark: page214]Philosophie als »theurgische Mystik« ein
[bookmark: text329]F329; und auf der andern Seite sind die Okkultisten immer
eifriger bemüht, die Mystiker als Meister ihrer Schule in Anspruch
zu nehmen [bookmark: text330]F330. Sogar den
dreifachen Weg der Mystik haben sie übernommen und neu etikettiert
als: Vorbereitung, Erleuchtung, Einweihung [bookmark: text331]F331.

		Bei unserer Aufsuchung der charakteristischen Eigentümlichkeiten
der Mystik haben wir schon die Grenze bezeichnet, die sie von der
Magie trennt, und haben versucht, die wahre Natur und Absicht der
okkulten Philosophie zu erklären. [bookmark: text332]F332 Nun scheint es mir ganz nützlich, die Magie ihrerseits zu
fragen, was sie uns über die übersinnlichen Kräfte und über das
übersinnliche Bewußtsein des Menschen sagen kann. Wir haben
gesehen, daß sie den dem Menschen angeborenen Erkenntnistrieb in
seiner Anwendung auf übersinnliche Dinge darstellt. Dieser Trieb
und die okkulten Wissenschaften und magischen Kräfte, in denen er
sich auswirkt, haben die Menschheit seit den ältesten Zeiten zum
Heil oder Unheil beschäftigt. Niemand, der den Menschen wirklich
erkennen will, darf ihr Studium versäumen, wie sehr ihre
oberflächlichen Absurditäten ihn auch abstoßen mögen.

		Der Ausgangspunkt aller Magie und aller magischen Religion – der
besten und reinsten Form des Okkultismus – ist, wie bei der Mystik,
die unumstößliche Überzeugung des Menschen, daß es andere
Daseinsebenen gibt als die, von denen seine Sinne ihm berichten,
und ihr Verfahren stellt die intellektuelle und persönliche
Auswirkung dieser Überzeugung dar: sein Streben nach verborgenem
Wissen. Sie ist in den Augen derer, die sie üben, ein moyen de
parvenir, nicht die Ausübung unerlaubter Künste, sondern ein
ernster philosophischer Versuch, das Rätsel der Welt zu lösen. Ihr
Resultat umfaßt nach einem der besten modernen Schriftsteller über
okkulte Philosophie »ein tatsächliches, positives und
realisierbares Wissen von den [bookmark: page215]Welten, die wir unsichtbar nennen, weil sie den
unvollkommenen und rudimentären Sinnen einer noch unentwickelten
Menschheit nicht zugänglich sind, und von den verborgenen Kräften,
die, eben in ihrer Verborgenheit, den innern Menschen ausmachen.
Oder, um es streng philosophisch auszudrücken: die hermetische
Wissenschaft ist eine Methode, über die Erscheinungswelt
hinauszugelangen und die Wirklichkeit hinter den Erscheinungen zu
erreichen [bookmark: text333]F333«.

		Wenn auch dieser ungeheure Anspruch in gewissen Grenzen durch
die Erfahrung gerechtfertigt zu werden scheint, so kann man ihn im
ganzen doch nicht gelten lassen. Der letzte Satz besonders verheißt
genau dasselbe, was wir als der Mystik eigentümlich erkannt haben.
Er stellt die Magie als einen Pfad zur Wirklichkeit dar. Wir können
von vornherein sagen, daß dies Versprechen nicht erfüllt wird, denn
das scheinbare Hinausgehen über die Erscheinungen schließt nicht
notwendig das Erreichen des Absoluten ein. Solch ein Erreichen hat
als erste Bedingung, daß auf der Ebene der Wirklichkeit alle
Grundkräfte des Selbst: Lieben, Wollen und Denken, sich auswirken
können und ihr Genüge finden. Die Magie genügt im besten Falle nur
zweien dieser Anforderungen, und mehr durch Ausdehnen als durch
Überschreiten der Grenzen der Erscheinungswelt. Im schlimmsten
Falle genügt sie keiner einzigen. Es ist eine Art des
Transzendentalismus, die abnorme Dinge tut, aber zu keinem Ziel
führt, und wir sind in Gefahr, irgendwie der Magie zum Opfer zu
fallen, sobald das »Ich will wissen« das »Ich will sein« von seinem
ersten Platz in unserm Bewußtsein verdrängt. Die wahre
»Wissenschaft von den letzten Dingen« muß eine Wissenschaft vom
reinen Sein sein, aus Gründen, die der Leser jetzt selbst zu
entdecken in der Lage ist; die Magie jedoch ist nur ein System, mit
dessen Hilfe der Mensch seine übersinnliche Neugier zu befriedigen
sucht, indem er die Betätigungen des Willens über ihre gewöhnlichen
Grenzen ausdehnt und dadurch eine experimentelle Erkenntnis erlangt
von Daseinsebenen, die man gewöhnlich, aber zu Unrecht als
»übernatürlich« bezeichnet.

		Wer nicht Okkultist ist, wird zweifellos finden, daß auch dies
ihnen nicht ohne weiteres zugegeben werden kann. Nur wenige
erkennen, daß das Trachten des wahren Magiers nicht auf vulgäre
Wundertaten, sondern auf übersinnliche Dinge gerichtet ist, und
noch [bookmark: page216]wenigere
wissen, daß dies Trachten ehrlich und erfolgreich sein kann. Das
Suchen nach verborgenen Dingen ist gleichbedeutend geworden mit
törichten und schimpflichen Betrügereien, und die kleine, aber
getreue Gefolgschaft des Hermes Trismegistos wird verwechselt mit
der Schar von Mitläufern, die in ihren Reihen Beute machen.

		Die meisten Menschen, die diese transzendentalen Wissenschaften
nicht zu ihrem besonderen Studium gemacht haben, sind der Ansicht,
daß es heutzutage Okkultisten nur entweder im geschäftlichen oder
im akademischen Sinne gibt. Der Handwahrsager in Bond Street
repräsentiert die eine Klasse, der Herausgeber schwindlerischer
Zauberbücher die andere. Keiner von beiden erwartet, daß seine
Sache ernst genommen wird; sie ist nur ein Mittel, Geld zu erlangen
oder eine krankhafte Neugier zu befriedigen.

		Diese Ansicht entspricht durchaus nicht den Tatsachen. In der
Magie, ob wir sie nun als einen Aberglauben oder als eine
Wissenschaft ansehen, haben wir auf jeden Fall den Ausläufer einer
großen und alten Tradition, deren Name in einem christlichen Lande
seinen wahren Sinn und Glanz eigentlich nicht hätte verlieren
sollen; denn sie will die Wissenschaft jener Magier sein, deren
Suchen nach dem Stern sie einst wenigstens an die Wiege des
inkarnierten Gottes führte. Ihre Gesetze und die zeremoniellen
Bräuche, in denen sich diese Gesetze ausdrücken, sind aus
unvordenklichem Altertum auf uns gekommen. Sie bergen einen kleinen
Vorrat von sicherem Wissen und eine große Anzahl weniger sichere
Theorien über die sinnliche und die übersinnliche Welt, und über
Kräfte, die der Mensch, wie okkulte Denker behaupten, entwickeln
kann, wenn er will. Orthodoxe sollten sich bedenken, ehe sie die
Gesetze der Magie verdammen, denn ohne es zu wissen, handeln sie
nach solchen, jedesmal wenn sie zur Kirche gehen. Jede Religion,
die sich in gewissen Formen ausprägt, die mehr als bloß subjektives
Gefühl ist, ist von Magie durchdrungen. Die Arzneikunst wird sich
ihrer nie ganz entledigen. Aus ihr entsprang vor vielen
Jahrhunderten das, was wir jetzt moderne Naturwissenschaft nennen.
Sie scheint unauslöschliches Leben zu besitzen. Dies ist nicht
überraschend, wenn wir beobachten, wie fest der Okkultismus in der
Psychologie wurzelt, wie sehr er gewissen unausrottbaren
Eigentümlichkeiten des menschlichen Geistes entgegenkommt: seiner
Neugier, seinem Dünkel, seiner Liebe für das Geheimnisvolle. [bookmark: page217]

		Die Magie in ihrer vollkommenen und unverdorbenen Form erhebt
den Anspruch, eine praktische, intellektuelle, höchst
individualistische Wissenschaft zu sein, die auf ein bestimmtes
Ziel hinarbeitet, nämlich das, die Sphäre, in der der menschliche
Wille wirken kann, zu erweitern und Erfahrungserkenntnisse von
Ebenen zu erhalten, die man gewöhnlich als übersinnlich ansieht.
Sie ist der letzte Nachkomme einer langen Reihe von Lehren – von
der ganzen Geheimlehre Ägyptens und Griechenlands –, die darauf
hinzielen, den Menschen in die Geheimnisse der Erkenntnis
einzuweihen, und die eine Erkenntnis der Dinge aus egoistischen
Gründen erstreben. »Es schlummern in jedem Menschen
Fähigkeiten,« sagt ein zeitgenössischer Okkultist, »durch die er
sich Erkenntnisse über höhere Welten erwerben kann … Es hat,
seit es ein Menschengeschlecht gibt, auch immer eine Schulung
gegeben, durch die solche, die höhere Fähigkeiten hatten, denen
Anleitung gaben, die ebensolche Fähigkeiten suchten. Man nennt
solche Schulung Geheimschulung; und der Unterricht, welcher
da empfangen wird, heißt geheimwissenschaftlicher oder okkulter
Unterricht [bookmark: text334]F334.«

		Diese Schulen, wenigstens wie sie heutigentags existieren,
formulieren die Gesetze der okkulten Erscheinungen in einer Art,
die dem romantischen Forscher entsetzlich prosaisch erscheint,
indem sie der Physik und Psychologie die Schwingungstheorie, die
Theorien der Anziehung, der Suggestion, der unterbewußten Tätigkeit
entlehnen und sie für ihre eigenen Zwecke verwenden.

		Nach ihren modernen Vertretern ist die Magie im wesentlichen
einfach eine Ausdehnung der Theorie und Praxis des Willens über
ihre gewöhnlichen Grenzen hinaus. Der Wille, sagt der Okkultist,
ist nicht nur König im Hause des Lebens, sondern auch im Weltall
außerhalb der Tore der Sinne. Er ist der Schlüssel zum
»unbegrenzten Menschen«, der wahre »Ring des Gyges«, der die
bekannten und unbekannten Kräfte der Natur meistert. Diese Form der
okkulten Philosophie enthält viel von dem oberflächlichen
amerikanischen Transzendentalismus, den seine Lehrer und Anhänger
frischweg als mystisch bezeichnen: Mentikultur, »New« oder »Higher
Thought« und die Schriften des sogenannten »Neuen Bewußtseins«. Die
geistreichen Verfasser von »Volo«, »Der Wille zur Gesundheit« und
»Wie [bookmark: page218]man das
Sonnengeflecht erweckt«; die Seher, die ihren eifrigen Schülern
versichern, daß sie durch Konzentration nicht nur Gesundheit,
sondern auch Reichtum erwerben können, der »Gesundheit der
Verhältnisse« ist, sind keine Mystiker. Sie sind Magier und
verkünden, obwohl unbewußt, wenig mehr als die Hauptlehren der
hermetischen Wissenschaft, indem sie nur ihr malerisches Zubehör
fortlassen [bookmark: text335]F335.

		Diese Hauptlehren haben sich seit ihrem ersten Auftreten in der
Weltgeschichte tatsächlich wenig gewandelt, obwohl sie, wie die
Lehren der Theologie, von Zeit zu Zeit einer Neubelebung bedurften.
Ich werde, wenn ich sie hier dem modernen Leser darzulegen
versuche, die Werke von Alphonse Louis Constant anführen, wohl des
verständigsten und sicher des verständlichsten okkulten Philosophen
des 19. Jahrhunderts, der unter dem Pseudonym Eliphas Levi der Welt
die Resultate seiner Forschung darbot.

		Eliphas Lévi fand in der alten magischen Tradition, die er in
die Ausdrücke zeitgenössischen Denkens kleidete, eine adäquate
Theorie der Welt und Regel des praktischen Lebens. In seinen
Schriften sehen wir daher die hermetische Wissenschaft von ihrer
günstigsten Seite; Opus hierarchicum et Catholicum
bezeichnet er sie stolz auf dem Titelblatt seiner großen
»Geschichte der Magie«. Seine späteren Arbeiten haben nur das eine
Ziel: den Zusammenhang der Magie mit wahrer Mystik nachzuweisen,
ja, zu übertreiben; zu zeigen, daß sie »der Schlüssel zu den großen
Geheimnissen« ist, der das Tor des verborgenen Gartens öffnet, nach
dem die Sehnsucht der Seele von jeher gerichtet war. Wir sehen in
ihm einen Menschen, der, von eifrigem Verlangen und von einem
sichern Instinkt getrieben, auszieht, um die Wirklichkeit zu
suchen, aber dabei seltsame und vielfach gewundene Pfade wählt.
Unsere Aufgabe ist es, mit seiner Hilfe die Art dieser Pfade zu
prüfen und zu sehen, welche Aussichten sie andern Wanderern
bieten.

		Die Magie hat, wie die meisten Wege ins Freie, die der Mensch
für seine Seele suchte, ihren Ursprung im Orient. Sie wurde
formuliert, entwickelt und bewahrt in der Ägyptischen Religion. Sie
tauchte früh [bookmark: page219]in der Griechischen Religion auf. Ihr sagenhafter
großer Meister war Hermes Trismegistos, der ihr ihren offiziellen
Namen »hermetische Wissenschaft« gab und in der Tradition der
Magier die Stellung einnimmt, die Moses in der Tradition der Juden
hat. Fragmentarische Schriften, die man dieser Persönlichkeit
zuschreibt, und die in den sogenannten hermetischen Büchern
[bookmark: text336]F336
enthalten sind, bilden die ersten Denkmäler des Okkultismus, und
die wahrscheinlich unechte Smaragdtafel, die man in seinem Grabe
gefunden haben will, gilt den Magiern als ihre steinerne Tafel vom
Sinai. In der Gnostik, in den herrlichen Allegorien der Kabbalah,
in den meisten Zeremonien der christlichen Kirche und endlich in
vielen Geheimbünden, wie sie noch in England, Frankreich und
Deutschland bestehen, hat sich alles, was es an Gutem und Wahrem in
der »geheimen Weisheit« der magischen Tradition gibt, durch die
Jahrhunderte fortgepflanzt. Ihre niederen Abzweigungen, in denen
sie die große Masse allein kennt, sind nur allzu bekannt und
brauchen hier nicht einzeln aufgeführt zu werden.

		Wie die Welt, die zu deuten sie sich anheischig macht, hat die
Magie einen Leib und eine Seele, ein äußeres Gewand von Worten und
Zeremonien und eine innere Lehre. Das äußere Gewand, das einzige,
was die Uneingeweihten von ihr zu sehen bekommen, hat kaum
irgendwelchen Reiz für das kritische Auge des gesunden
Menschenverstandes. Es besteht aus einer Reihe von verwirrenden und
oft lächerlichen symbolischen Hüllen: aus seltsamen Wörtern und
Zahlen, wunderlichen Gesetzen und rituellen Handlungen,
Personifikationen und Mystifikationen, um einander geschlungen, als
ob sie einzig und allein darauf angelegt wären, ungeduldige
Forscher zu verwirren. Es ist damit ebenso wie mit den äußeren
Gewändern unserer religiösen, politischen und sozialen Systeme, die
einem ganz uneingeweihten, aber kritischen Beobachter
wahrscheinlich genau so vernunftwidrig erscheinen würden.

		Wenn man die Magie dieser archaischen Formeln, Symbole,
Geheimkünsteleien und anderen nebensächlichen Aufputzes entkleidet,
so findet man, daß sie auf drei Grundsätzen beruht, deren keinen
diejenigen, welche die seltsamen und ewig wechselnden Hypothesen
der modernen Psychologie und Physik mit Respekt anhören, als
lächerlich abweisen können. [bookmark: page220]

		1. Der erste dieser Grundsätze behauptet die Existenz eines
unwägbaren »Mediums« oder »universalen Agens«, das zwar jenseits
der Ebene unserer normalen sinnlichen Wahrnehmung ist, jedoch die
materielle Welt durchdringt und zusammenhält. Dieses Agens, das
nicht leuchtet und mit den Sternen nichts zu tun hat, wird von den
Okkultisten sehr unglücklich als »Astrallicht« bezeichnet, ein
Ausdruck, der ursprünglich von Eliphas Lévi von den Martinisten
entlehnt ist und den die religiösen Ausverkäufe der landläufigen
Theosophie seitdem so populär gemacht haben, daß er alles Ansehen
verloren hat. In bewußter Verbindung mit dem »Astrallicht« leben
heißt auf der »astralen Ebene« oder in der »astralen Welt« leben,
d. h. zu einer neuen Bewußtseinsebene emporgestiegen sein. Die
Ausbildung des Okkultisten ist einzig und allein auf dieses Ziel
gerichtet.

		Diese Lehre von der Astralwelt besitzt wie die meisten unserer
andern transzendentalen Systeme nicht nur eine stattliche
Ahnenreihe in der Welt des philosophischen Denkens, sondern auch
viele angesehene Verwandte. Man kann sogar in den neuesten
Spekulationen der orthodoxen Physik noch ihre verborgenen Spuren
aufdecken. Sie ist in Wirklichkeit identisch mit der Urwelt oder
dem Yesod der Kabbalah – dem »vollkommenen Lande« der
altägyptischen Religion –, in der die Urbilder aller geschaffenen
Dinge ihr Dasein haben. Vielleicht hängt sie zusammen mit der
»wirklichen Welt«, wie sie Seher wie Boehme und Blake uns
schildern. Eine ununterbrochene Überlieferung von der Existenz
einer solchen Daseins- oder Bewußtseinsebene findet sich über die
ganze Welt verbreitet: sie findet sich im indischen, griechischen,
ägyptischen, keltischen und jüdischen Denken. »Über dieser
sichtbaren Natur existiert eine andere unsichtbare und ewige, die
nicht vergehen wird, wenn alle Dinge vergehen«, sagt die
Bhagavadgita [VIII, 20]. Nach den Kabbalisten ist sie »der Sitz des
Lebens und der Lebenskraft und die Nahrung der ganzen Welt
[bookmark: text337]F337«. Der Vitalismus könnte sie übernehmen als
einen der Aspekte des Weltalls, der von einem in größerem Rhythmus
schwingenden Bewußtsein als dem normalen wahrgenommen werden kann.
Man hat sie unter verschiedenen Aspekten gleichgesetzt mit dem
»brennenden Leibe des heiligen Geistes« der christlichen Gnosis und
mit der Odkraft der Spiritualisten alten Schlages. [bookmark: page221]

		Nach der Lehre der Magie bildet die Astralebene das »kosmische
Gedächtnis«, wo die Bilder aller Wesen und Geschehnisse aufbewahrt
werden, wie sie im Gedächtnis des Menschen aufbewahrt werden.

		»Das Hohe, das zu hoch für diese Erde, das
Heldenhafte, das für sie zu schwer,

Die Leidenschaft, die diesen Boden ließ, um sich ins Reich der
Lüfte zu verlieren [bookmark: text338]F338«,

		sie alle leben in der Astralwelt. Dort sind auch die Urbilder
künftiger Schöpfung in ihrer Vollkommenheit im ewigen Nun
gegenwärtig, bevor sie in der materiellen Sphäre geboren werden.
Nach dieser Lehre besteht Weissagung und auch Hellsehen – eins der
Hauptziele okkulter Erziehung – darin, daß man die Augen des
Geistes für diese zeitlose Astralwelt öffnet, und die Spiritisten,
die die Geister der Verstorbenen rufen, beschwören sie herauf aus
der Tiefe des Weltgedächtnisses statt des Einzelgedächtnisses. Der
Leser, dem in diesem Durcheinander von feierlichen Behauptungen und
unbeweisbaren Fabeln der Kopf wirbelt, muß bedenken, daß der
dogmatische Teil der okkulten Überlieferung im besten Falle nur den
Versuch eines erweiterten Bewußtseins darstellt, für seine eigenen
Erfahrungen eine Erklärung zu finden.

		Rein an sich betrachtet ist das Astrallicht dem ungreifbaren
Äther des Sir Oliver Lodge und anderer Transzendentalphysiker nahe
verwandt. Unser ganzes Selbst, nicht nur unser empfindendes Selbst
wird darin gebadet, und hier werden wir wieder an den Vitalismus
mit seinem rastlosen Lebensfluß erinnert. Demnach ist in der
Sprache des Okkultismus das alles durchdringende Astral ein
»universales Agens«, der Träger des Hypnotismus, der Telepathie,
Hellseherei und all jener übernormalen Erscheinungen, die die
Wissenschaft den Okkultisten aus der Hand genommen und in
Metaphysik umbenannt hat. Diese Hypothese erklärt auch die
verwirrende Tatsache, daß bei vielen Versuchen des Mystikers und
des Okkultisten die anfänglichen Erfahrungen so ähnlich sind. Beide
müssen durch die Bewußtseinsebene hindurch, die der Okkultist als
die »astrale« bezeichnet, weil diese Wahrnehmungsebene die ist, die
unmittelbar über unserm normalen Leben liegt. Sobald die
transzendentalen Fähigkeiten frei [bookmark: page222]werden, nehmen sie diese Welt wahr, jedoch im
Falle des Mystikers suchen sie so schnell wie möglich durch sie
hindurchzukommen. Der Okkultist dagegen will im Astralen verweilen
und hier seine Wahrnehmungen ausdehnen. Es ist das Medium, worin er
arbeitet.

		Seit den ältesten Zeiten hat die okkulte Philosophie ihre
Kenntnis dieses Mediums proklamiert, indem sie sein Dasein immer
als eine wissenschaftliche Tatsache beschrieb, die den normalen
Sinnen unerreichbar sei, aber verifizierbar durch die geschulten
Kräfte der Eingeweihten. Der Besitzer solcher Kräfte, nicht der
Zauberer oder Wahrsager ist als der wahre Magier anzusehen, und es
ist das erste Ziel okkulter Erziehung oder Initiation, diese
übersinnliche Erfahrungsebene wirksam zu machen, den Schüler zu
befähigen, in bewußte Verbindung mit ihr zu treten und ihn zu
lehren, ihre Kräfte seinem Willen ebenso zu unterwerfen, wie er ihm
die materiellen Sinnendinge unterwirft [bookmark: text339]F339.

		2. Dies führt uns zu dem zweiten Grundsatz der Magie, der auch
merkwürdig modern anmutet, denn er postuliert einfach die
unbegrenzte Macht des disziplinierten menschlichen Willens. Dies
Dogma hat, ohne dies ausdrücklich zuzugestehen, die Mentikultur,
die »Christliche Wissenschaft« und der »New Thought« aus der
okkulten Philosophie übernommen und zum Trumpf gemacht. Die
Prediger der »Philosophie der Freude« und anderer verwässerter
Formen geistiger Disziplin sind die wahren Priester
transzendentaler Magie in der heutigen Zeit [bookmark: text340]F340.

		Die erste Aufgabe des angehenden Magus ist Selbstbeherrschung.
»Durch ausdauernde und stufenweise fortschreitende Übungen«, sagt
Eliphas Lévi, »kann man die Körperkräfte bis zu einem erstaunlichen
Maße entwickeln. Ebenso ist es mit den Kräften der Seele. Möchtest
du dich und andere beherrschen? Lerne wollen! Wie kann man wollen
lernen? Dies ist das erste Geheimnis der Magie, und um [bookmark: page223]die Grundlagen
dieses Geheimnisses einzuprägen, umgaben die Hüter der Mysterien
des Altertums den Zugang zum Heiligtum mit so vielen Schrecknissen
und Täuschungen. Sie glaubten nicht an einen Willen, bevor er sich
bewährt hatte, und sie hatten recht. Stärke beweist sich erst durch
Eroberung. Trägheit und Nachlässigkeit sind die Feinde des Willens,
und dies ist der Grund, weshalb alle Religionen ihre Übungen
vervielfältigt und ihre Kulte schwierig und peinlich genau gemacht
haben. Je mehr Mühe man sich für eine Idee gibt, je mehr Macht
erlangt man in bezug auf diese Idee … Daher liegt die Macht
der Religionen einzig und allein in dem unbeugsamen Willen derer,
die sie ausüben [bookmark: text341]F341.«

		Ihrem Wesen nach ist die Magie also eine traditionelle Form
geistiger Disziplin, die darauf ausgeht, den Willen zu stärken und
zu konzentrieren. Durch sie werden einige von den
Wahrnehmungskräften, die unter der Schwelle des normalen
Bewußtseins liegen, frei gemacht und befähigt, ihre Entdeckungen
dem tätigen und bewußten Geiste zu berichten. Diese Disziplin
besteht, wie die des religiösen Lebens, zum Teil in körperlicher
Askese und in einer freiwilligen Loslösung von der Welt, zum Teil
in Ausbildung der Willenskraft, zum großen Teil jedoch in einer
freiwilligen Unterwerfung des Geistes unter den Einfluß von
Suggestionen, die durch Jahrhunderte hindurch ausgelesen und
angesammelt sind wegen ihrer Gewalt über die Phantasie, die Eliphas
Lévi »das Auge der Seele« nennt. Da ist nichts Übernatürliches im
Spiel. Wie die mühsamere und uneigennützige Selbsterziehung des
Mystikers ist sie Charakterbildung auf heroischer Stufe, mit einem
bestimmten Ziel. In der Magie ist »der Wille zu wissen« das
Zentrum, um das die Persönlichkeit umgeordnet wird. Wie bei der
Mystik werden unterbewußte Faktoren aus ihrer Verborgenheit
hervorgezogen, um einen Teil der Persönlichkeit zu bilden. Die
plötzlich aus dem Unterbewußtsein auftauchenden Gedanken und
Intuitionen werden weiter entwickelt, geordnet und kontrolliert von
Rhythmen und Symbolen, die traditionell geworden sind, weil die
Erfahrung von Jahrhunderten ihre Wirksamkeit erprobt hat, wenn sie
sie auch nicht erklären kann.

		»Das fundamentale Prinzip«, sagt E. A. Waite in bezug auf die
okkulten Beschwörungen, »lag in der Ausübung einer gewissen
okkulten Kraft, die dem Magier innewohnte und die er mit aller
[bookmark: page224]Energie darauf
richtete, die Verbindung zwischen zwei verschiedenen Ebenen der
Natur herzustellen, so wie sie seinem Zweck entsprach. Dies
Verfahren nannte man die Anrufung des Geistes, aber was in
Wirklichkeit angerufen wurde, war die Kraft des inneren
Menschen, die, durch eine gewaltige Konzentration des Willens
ins Ungeheure gesteigert, gewaltsam eine neue intellektuelle
Fähigkeit feinster psychologischer Wahrnehmung hervorbrachte. Diese
innere Kraft des Menschen zu stärken und zu ihrer höchstmöglichen
Wirksamkeit anzutreiben, brauchte man fast immer künstliche
Mittel … Das System dieser Methoden und Prozeduren nannte man
zeremonielle Magie, die in der Tat ein unheimliches Treibhaus der
latenten geistigen Fähigkeiten des Menschen war [bookmark: text342]F342.«

		Dies ist die psychologische Erklärung jener scheinbar absurden
Rituale der Vorbereitung, jener Doktrinen von Zeichen und Zahlen,
Pentagrammen, Zauberformeln, Engelsnamen, der »Kraft des Wortes«
und all dem übrigen, was die zeremonielle Magie ausmacht. Die Macht
solcher künstlichen Mittel ist den indischen Mystikern bekannt, die
in dem mantra oder der geheimen und rhythmischen Formel, die
sie beständig wiederholen, ein unschätzbares Mittel erkannt haben,
sich in den Zustand der Verzückung zu versetzen, und sich nicht
schämen, sie von den Magiern zu entlehnen. So empfehlen auch die
modernen amerikanischen Schulen des »Mental Healing« und »New
Thought« die Konzentration auf ein sorgfältig gewähltes Wort als
Ausgangspunkt wirksamer Meditation. Diese Tatsache, daß gewisse
Wortverbindungen, wenn man sie das Bewußtseinsfeld beherrschen
läßt, eine außerordentliche seelische Wirkung hervorbringen können,
ist der praktische Grund, weshalb fast jede große Religion das
Bedürfnis nach einer in feste Formen gefaßten Liturgie empfunden
hat. Denn die Religion ist, von ihrer rituellen Seite angesehen,
immer in weitem Ausmaße magisch. Auch sie sucht durch künstliche
Mittel latente Kräfte zu steigern. Das wahre magische »Wort« oder
die Zauberformel ist unübersetzbar, weil ihre Macht nur zum Teil in
dem äußeren Sinne liegt, den der Verstand erfaßt, zum größten Teil
aber in dem Rhythmus, der sich an das Unterbewußtsein wendet. Wenn
die katholische Kirche ein Gesetz [bookmark: page225]anerkannt hat, das den Adepten der Magie
lange bekannt war, so hat sie hier eine Erklärung jenes Instinktes,
der sie veranlaßte, so hartnäckig an einer lateinischen Liturgie
festzuhalten, deren erstaunliche und wahrhaft magische Kraft zum
großen Teil schwinden würde, wollte man sie in die Volkssprache
übersetzen. Eine ähnliche Bedeutung haben Symbole, religiöse sowohl
wie andere, und symbolische Handlungen, die sinnlos erscheinen,
sobald sie nur vom Intellekt beurteilt werden. In ihnen drückt sich
der tiefwurzelnde Instinkt des menschlichen Geistes aus, der einen
Brennpunkt braucht, um darauf seine Willenskräfte zu sammeln, wenn
diese zu ihrer größten Wirksamkeit gesteigert werden sollen. Auf
die Art des Brennpunktes kommt es wenig an, um so mehr auf das, was
er zu leisten hat. Ich gebe hier einen kurzen Auszug aus dem
»Rituel de la Haute Magie«, der Levis Ansicht über diesen
Gegenstand genügend dartut. Viele von diesen Sätzen könnten direkt
aus der Feder des modernsten amerikanischen Psychologen
stammen.

		»… Alle diese Figuren und ihnen entsprechenden rituellen
Handlungen, alle diese Anordnungen von Zahlen und Buchstaben (d. h.
von heiligen Wörtern, Zauberformeln, Pentagrammen usw.) sind, wie
gesagt, nur Mittel zur Erziehung des Willens, dessen Gewohnheiten
sie festsetzen und bestimmen. Sie dienen gleichfalls dazu, alle
Kräfte der menschlichen Seele zu konzentrieren und die
schöpferische Kraft der Phantasie zu stärken …, ein Verfahren,
das, wenn es auch abergläubisch und töricht sein mag, doch seine
Wirkung tut, weil es eine Realisierung des Willens ist … Wir
lachen über die arme Frau, die sich ihren Tropfen Milch am Morgen
versagt, um eine kleine Kerze für den Opferstock irgendeiner
Kapelle zu stiften. Aber unser Lachen ist Unwissenheit, und die
arme Frau bezahlt den Mut und die Entsagungskraft, die sie dafür
erhält, nicht zu teuer. Die klugen Leute gehen stolz und
achselzuckend an ihr vorüber. Sie erheben einen welterschütternden
Lärm gegen den Aberglauben, und was geschieht? Die Häuser, die sie
bauen, stürzen ein, und ihre Trümmer gehen weiter an die Verkäufer
und Käufer kleiner Kerzen, die sich nichts daraus machen, wenn man
sagt, daß ihre Macht zu Ende ist, weil sie wissen, daß ihre
Herrschaft ewig währt [bookmark: text343]F343.«

		Magische Symbole also, von der Pfennigskerze bis zum [bookmark: page226]salomonischen
Siegel, zerfallen, technisch ausgedrückt, in zwei Klassen. Die
erste enthält alles, was zur Selbstsuggestion, Begeisterung und
Willenslenkung dient. Hierher gehören alle Zaubermittel und
Zauberformeln, alle Riten und Räucherungen, von dem
Eisenkrautkranze des Magiers bis zu den Rufen »Jugend! Gesundheit!
Kraft!«, die die Jüngerin des »New Thought« wiederholt, wenn sie
sich am Morgen ihr Haar bürstet. Die zweite Klasse enthält
Autoskope, d. h. materielle Gegenstände, die den unterbewußten
Wahrnehmungen zum Sammelpunkt und Ausdrucksmittel dienen. Die
Wünschelrute, Wahrsagekarten und die Kristallkugel sind
charakteristische Beispiele. Die Notwendigkeit beider Arten gründet
sich mehr auf die Unzulänglichkeiten der menschlichen als auf die
Besonderheiten der übermenschlichen Ebene, und der große Adept kann
ebenso wie der große Heilige zu einer Höhe gelangen, wo er diese
»äußeren und sichtbaren Zeichen« vollkommen entbehren kann. »Da
Zeremonien, wie gesagt, künstliche Methoden zur Hervorbringung
gewisser Willensgewohnheiten sind, so werden sie überflüssig,
sobald diese Gewohnheiten sich festgesetzt haben [bookmark: text344]F344.« Dies ist ein Punkt, wo die
Geschichte der Magie auf einige Besonderheiten in der Geschichte
der Mystik ein Licht wirft.

		Diese Tatsachen, die jetzt in der Psychologie allgemein bekannt
sind, haben die Kenner der Magie schon seit zahllosen Generationen
gekannt und sich zunutze gemacht. Diejenigen, welche die Magie
wegen der augenscheinlichen Absurdität ihrer Symbole und Zeremonien
schmähen, sollten bedenken, daß die Umarmungen, Gebärden, Grimassen
und anderen rituellen Handlungen, durch die wir alle unsere Liebe,
unsern Zorn oder unsere Begeisterung ausdrücken, das kalte
enthüllende Licht einer rein verstandesmäßigen Prüfung schlecht
ertragen würden.

		Den beiden Dogmen vom »Astrallicht« oder universalen Agens und
von der »Macht des Willens« müssen wir noch ein drittes hinzufügen:
die Lehre von der Analogie oder unmittelbaren Entsprechung von
Schein und Wirklichkeit, vom Mikrokosmos des Menschen und dem
Makrokosmos des Weltalls, der sichtbaren und der unsichtbaren Welt.
In dieser Entsprechung findet der Okkultismus die Basis für alle
seine übersinnlichen Spekulationen. Quod [bookmark: page227] superius sicut quod
inferius – das erste Wort auf jener Smaragdtafel, die einst dem
Hermes Trismegistos selbst zugeschrieben wurde – ist ein Grundsatz,
der allen Platonikern willkommen sein muß. Er spielt eine große
Rolle in der Theorie der Mystik, die immer behauptet hat, daß der
Weg der Einzelseele zur liebenden Vereinigung mit dem Absoluten
genau dem Wege entspricht, auf dem das Universum seiner Vollendung
in Gott entgegengeht.

		Der Analogiebegriff bestimmt letzten Endes die religiösen
Vorstellungen jedes Volkes und gleicht den Glaubenswahrheiten in
der Allgemeinheit seiner Anwendung, denn er umfaßt in gleicher
Weise die Erscheinungen der sichtbaren Welt, die so zu
Spiegelbildern der unsichtbaren werden, die religiösen Symbole, die
ermüdenden Argumente von Butlers »Analogy«, die erhabenen
Gleichnisse der Kabbalah und der geistlichen Alchimisten und die
kindische »Lehre von den Signaturen«, auf der sich ein großer Teil
der mittelalterlichen Naturwissenschaft aufbaute.

		»Die Analogie«, sagt Lévi, »ist das letzte Wort des
Glaubens … der einzig mögliche Vermittler zwischen dem
Sichtbaren und dem Unsichtbaren, zwischen dem Endlichen und dem
Unendlichen [bookmark: text345]F345.« Hier zeigt die Magie deutlich ihre eigenen Grenzen,
indem sie unbesonnen vom Nützlichen zum Universalen schreitet und
eine Lehre verkündet, die kein Mystiker anerkennen könnte – die,
bis zu ihrer letzten logischen Konsequenz durchgeführt, das Erleben
des Unendlichen in ein Rätselspiel verwandeln würde.

		»Die Analogie«, sagt er wiederum – und diesmal vielleicht mit
mehr Recht – »ist der Schlüssel zu allen Geheimnissen der
Natur … Dies ist der Grund, weshalb die Religionen in den
Himmel und in die ganze Natur geschrieben zu sein scheinen; dies
muß so sein, denn das Werk Gottes ist das Buch Gottes, und in dem,
was Er schreibt, sollte man den Ausdruck Seines Denkens und
folglich Seines Wesens sehen, da wir Ihn uns nur als das höchste
Denken vorstellen können [bookmark: text346]F346.« Hier haben wir eine Andeutung jenes idealistischen
Elementes, das im Okkultismus enthalten ist, wie selbst die
wildesten Ketzereien Spuren der Wahrheiten, die sie verdrehen,
bewahren.

		Die Analogieschlüsse werden von den Okkultisten so weit
getrieben, wie wir hier kaum darlegen können. Mit dieser Fackel
[bookmark: page228]bewaffnet,
erforschen sie die dunkelsten, furchtbarsten Geheimnisse des Lebens
und stehen nicht an, die grotesken Schatten dieser Geheimnisse auf
die unsichtbare Welt zu werfen. Das Prinzip der Entsprechung ist
zweifellos ein gesundes und fruchtbares, solange es in vernünftigen
Grenzen angewandt wird. Es wurde in das System der Kabbalah
aufgenommen, obwohl diese scharfsinnige Philosophie weit davon
entfernt war, ihm die Wichtigkeit beizulegen, die es in der
hermetischen Wissenschaft behauptet hat. Auch manche Mystiker haben
es sich eifrig zu eigen gemacht. Boehme und Swedenborg haben sich
gern dieser Methode bedient, um ihre Intuitionen der Welt zu
vermitteln. Es wird von Denkern unzähliger anderer Schulen
stillschweigend anerkannt; sein Einfluß durchdringt die besten
Perioden der Literatur. Sir Thomas Browne spricht nicht nur für
sich, wenn er an einer wohlbekannten Stelle der »Religio Medici«
(I, 12) sagt: »Das Gelächter der strengen Schulen soll mich nie von
der Lehre des Hermes (Trismegistos) abbringen, die da sagt, daß
diese sichtbare Welt nur ein Bild der unsichtbaren ist, worauf, wie
auf einem Gemälde, die Dinge nicht wirklich, sondern nur als
täuschende Scheinbilder vorhanden sind, so wie sie irgendeine
wirkliche Substanz aus jener unsichtbaren Ordnung wiedergeben.« Ein
solcher Sinn für Analogie liegt, was auch die »strengen Schulen«
sagen mögen, jedem echten Kunstwerk zugrunde. »Intuitive
Wahrnehmung der verborgenen Analogien der Dinge,« sagt Hazlitt in
seinem Buch »English Novelists«, »oder der Instinkt der
Einbildungskraft, wie man es nennen kann, ist vielleicht das,
was mehr als alles andere dem Genie seinen Stempel gibt.«

		Die Hauptlehren der Magie lassen sich folgendermaßen
zusammenfassen:

		1. Es existiert ein übersinnliches und wirkliches »kosmisches
Medium«, das die sinnliche Erscheinungswelt durchdringt, beeinflußt
und trägt und das sowohl den Kategorien der Philosophie wie der
Physik untersteht.

		2. Es besteht eine genaue Analogie und ein bestimmtes Verhältnis
zwischen der wirklichen und unsichtbaren Welt und den täuschenden
Erscheinungen, die wir die Sinnenwelt nennen.

		3. Diese Analogie kann erkannt und dies Verhältnis bestimmt
werden von dem disziplinierten Willen des Menschen, der auf diese
Weise Herr über sich selbst und über sein Schicksal wird. [bookmark: page229]

		Wir müssen nun die dritte dieser Voraussetzungen, die dem
entwickelten und disziplinierten Willen übernormale Kräfte
zuschreibt, mehr im einzelnen prüfen, denn sie liegt jeder Ausübung
der Magie, sowohl der ältesten wie der neuesten Schulen, zugrunde.
»Magie«, sagt Eliphas Levi, »ist die Ausübung einer Kraft, die zwar
natürlich, aber den gewöhnlichen Kräften der Natur überlegen ist.
Sie ist das Resultat einer Wissenschaft und Gewöhnung, die den
menschlichen Willen über seine gewöhnlichen Grenzen erhebt
[bookmark: text347]F347.«
Diese Willenskraft wird in den Lagern der Wissenschaft mit jedem
Tage mehr anerkannt als der Hauptfaktor auf dem Gebiete der
Religion und Therapie, als Heilkraft des Leibes und der Seele; denn
unsere fortgeschrittensten Theorien über diese Gegenstände sind
kaum etwas anderes als der alte Wein der Magie in neue Schläuche
gefüllt. So beruht z. B. die maßgebende psychologische Theorie von
der religiösen »Erfahrung« auf der Hypothese, daß es durch
Autosuggestion, durch eine bewußte Pflege des »Willens zum Glauben«
und ähnliche Mittel möglich ist, die Bewußtseinsschwelle zu
verschieben und die übernormalen Wahrnehmungen zum Vorschein zu
bringen, die man abwechselnd auf Inspiration oder auf Krankheit
zurückführt. Dies ist genau das, was in milderer und mehr
malerischer Sprache die zeremonielle Magie für ihre Eingeweihten zu
tun behauptet, und alle solchen bewußten Bekehrungsvorgänge sind,
von ihrer psychologischen Seite gesehen, das Ergebnis einer
unwillkürlichen Befolgung der Gesetze der hermetischen
Wissenschaft. Die alten Okkultisten verdankten viel von ihrer Macht
und auch viel von ihrem üblen Ruf der Tatsache, daß sie der
Psychologie ihrer Zeit voraus waren.

		Rezepte für die Umwandlung und Erhöhung der Persönlichkeit und
für die Steigerung der Willenskraft, für die künstliche Erzeugung
von Photismen, Automatismen und Ekstase sowie für die Eröffnung des
subliminaren Bewußtseinsfeldes, die alle diese Erscheinungen
begleitet, bilden, – dem profanen Auge durch eine Menge von
verwirrenden Allegorien und Wortschwall verborgen, – den
Hauptbestand aller echten okkulten Rituale. Ihre Verfasser waren
sich vollkommen bewußt, daß die zeremonielle Magie keine objektive
Bedeutung hat, sondern daß es einzig und allein auf ihre Wirkung
auf den Geist des Ausübenden ankommt. Um diese Wirkung [bookmark: page230]zu erhöhen, hüllte
man sich in eine Atmosphäre von Heiligkeit und Geheimnis; ihre
Vorschriften waren streng, ihre höheren Stufen schwer zu erreichen.
Sie bildete zu gleicher Zeit eine Probe für den ernsten Willen des
Schülers und einen Schleier, der das Heiligtum dem profanen Auge
verbarg. Die langen und schwierigen Vorbereitungen, majestätischen
Worte und seltsamen Beschwörungszeremonien übten eine Macht aus,
nicht auf den Geist des Toten, sondern auf das Bewußtsein des
Lebenden, der auf diese Weise von der Sinnenwelt zu einer neuen
Wahrnehmungsebene emporgehoben wurde. Für ihn, nicht für unbekannte
Mächte, wurden dieser Prunk und diese Künste entfaltet. Der wahre
Sinn einer Engelsbeschwörung besteht nicht darin, daß Geister aus
der Ferne herbeigerufen, sondern daß dem Beschwörer die Augen
geöffnet werden für Engel, die immer da sind.

		»Wenn durch mannigfache zeremonielle Übungen die geistige
Exaltation des Magiers zustande gebracht ist, so wird der Geist,
wie die Magie lehrt, gezwungen, zu erscheinen. Das heißt, der
Magier ist in einen Zustand gelangt, wo es für einen Geist ebenso
unmöglich ist, ihm unsichtbar zu bleiben, wie es einem gewöhnlichen
Sterblichen unmöglich ist, sich bei hellem Mittagslicht ohne
Deckung unserm Blick zu verbergen [bookmark: text348]F348.« So ist die ganze
Ausbildung des echten Lehrlings der okkulten Wissenschaft darauf
gerichtet, in ihm ein neues Sehvermögen und eine neue Einstellung
hervorzurufen. Sein kinematographischer Mechanismus wird in den
Stand gesetzt, neue Bilder aus dem Strom der Dinge aufzunehmen, die
bisher an ihm vorbeiglitten und so dem Gesamtbilde, das die
Menschen sich von dem – oder vielmehr von ihrem – Universum
machen, neue Elemente einzufügen.

		»Alles beruht schließlich darauf,« sagt Steiner mit der
gewohnten Übertreibung des professionellen Okkultisten, »daß der
Mensch fortwährend Leib, Seele und Geist mit sich herumträgt, daß
er sich aber nur seines Leibes im ausgesprochenen Sinne
bewußt ist, nicht seiner Seele und seines Geistes. Und der
Geheimschüler wird sich der Seele und des Geistes bewußt, wie sich
der gewöhnliche Mensch seines Leibes bewußt ist [bookmark: text349]F349.« [bookmark: page231]

		Soweit über die Prinzipien, die die okkulte Ausbildung
beherrschen. Magische Therapie oder, wie man sie jetzt nennt,
»geistige Heilung«, ist nichts anderes als die Anwendung dieser
Prinzipien auf einer anderen Ebene. Sie entspringt erstens aus
einer Anschauung vom Menschen, die zwischen den Krankheiten des
Leibes und denen der Seele nur einen Gradunterschied sieht und
allen Ernstes und in gutem Glauben behauptet, »daß moralische
Krankheiten ansteckender seien als körperliche, und daß es Triumphe
der Verblendung und der Mode gebe, die dem Aussatz und der Cholera
zu vergleichen seien [bookmark: text350]F350.« Zweitens wird eine solche Heilung bewirkt durch
eine Steigerung der Willenskraft, jener Fähigkeit, schwächere
Lebensformen umzuwandeln und zu beherrschen, die wir als das
Resultat okkulter Schulung erkannt haben. »Die ganze Macht des
okkulten Heilers liegt in seinem bewußten Willen, und seine ganze
Kunst besteht darin, in seinem Patienten Glauben hervorzurufen
[bookmark: text351]F351.«

		Diese einfache Wahrheit war schon im Besitz der Magier zu einer
Zeit, wo Kirche und Staat zwischen der Verbrennung und der
Heiligsprechung ihrer Adepten keinen Mittelweg kannten. Heute rückt
die Magie unter dem höflichen Namen geistiger Hygiene, Therapie und
Suggestion immer mehr in die vordere Reihe der medizinischen
Praktiken. Und doch ist es immer noch dieselbe »magische Kunst«,
die von den Adepten der okkulten Wissenschaft mit wechselndem
rituellen Zubehör seit Jahrhunderten geübt worden ist. Die Methode
des Bruders Hilarian Tissot, der Wahnsinn und Verbrechen durch »die
unbewußte Anwendung des Magnetismus des Paracelsus« geheilt haben
soll, der seine Krankheitsfälle »entweder einer Störung des eigenen
Willens oder dem verderblichen Einfluß eines fremden Willens«
zuschrieb, der »alle Verbrechen als Handlungen des Wahnsinns
anzusehen und die Bösen als Kranke zu behandeln pflegte
[bookmark: text352]F352,« nahmen die
Entdeckungen eines Charcot und eines Janet voraus.

		Doch trotzdem alle großen Adepten ihre »okkulte« oder über
normale Kraft beständig zur Heilung oder Verhinderung von
Krankheiten gebrauchten, verbindet die Magie, von ihrer
philosophischen Seite betrachtet, ebenso wie das Christentum eine
praktische Politik des Mitleids mit den Krüppeln, Lahmen und
Blinden mit einem [bookmark: page232]Bekenntnis zum Leiden und Entsagen. Hier geht sie
mit der Mystik Hand in Hand und proklamiert ihren Glauben an den
Schmerz als an den Lehrmeister eines jeden Geistes, der über das
Sinnenleben hinauszukommen trachtet. Eliphas Lévi, der dem zur
vollen Stärke seines bewußten Willens gelangten Eingeweihten rät,
seine Macht zur Linderung des Schmerzes und zur Verlängerung des
Lebens zu gebrauchen, spottet zu gleicher Zeit über den Lehrling,
der in der Magie ein Mittel sucht, dem Leiden zu entfliehen oder
seine selbstsüchtigen Begierden zu befriedigen. Niemand weiß besser
als der wahre Magier, sagt er, daß Leiden die Seele des Weltplans
ist. Nur die ihm standhaft ins Auge sehen, leben. »Weh über den
Menschen, der nicht leiden will! Er wird von Gram erdrückt
[bookmark: text353]F353.« Und an
einer andern Stelle, die vielleicht seine feinste Äußerung enthält,
heißt es: »Leiden lernen und sterben lernen, dies ist die
Übungsschule der Ewigkeit, das Noviziat des unsterblichen Lebens
[bookmark: text354]F354.«

		Hier also haben wir die reine Lehre der Magie. Wir bekommen von
ihr das günstigste Bild in den Werken Eliphas Lévis, weil er in
mancher Hinsicht größer war als das System, das er verkündigte.
Gegen Ende seines Lebens wurden ihm die Mängel und Grenzen jenes
Systems klar, und aus dieser Tatsache macht er in seinen letzten
Schriften kein Geheimnis. Der hauptsächlichste dieser Mängel ist
die besondere Geistesverfassung, der kalte geistige Hochmut, der
durchaus individualistische Standpunkt, den die okkulte Forschung
durch ihr bewußtes Streben nach ausschließlicher Macht und
Erkenntnis und die dadurch gegebene Vernachlässigung der Liebe
herbeizuführen pflegt. Im Grunde strebt jeder Okkultist nach einem
Punkte, wo er nur »auf den Knopf zu drücken« braucht, damit die
übersinnlichen Kräfte »herbeieilen, um das übrige zu tun«. Bei
diesem angespannten Streben nach Macht über die Vielen neigt er
dazu, den Einen zu vergessen. Wie Lévi sagt: »Ein zu tiefes
Eindringen in die Geheimnisse der Natur kann den unbedachten
Forscher, bei dem geistige Ermüdung den Eifer des Herzens lähmt,
von Gott entfernen [bookmark: text355]F355.« Als Lévi diesen Satz schrieb, stand er, wie viele
große Okkultisten, dicht an der Grenze der Mystik. Die besten unter
den hermetischen Philosophen sind fast nie ohne solche mystische
[bookmark: page233]Sehnsucht,
solche Neigungen und plötzlichen Erleuchtungen; als ob die
übersinnlichen Kräfte des Menschen, einmal aus ihrem Schlafe
aufgerüttelt, den wahren Zweck, zu dem sie da sind, nie ganz
übersehen könnten.

		Bei Lévi wurde bekanntlich die Disharmonie zwischen den okkulten
und mystischen Idealen gelöst durch seine Rückkehr zur katholischen
Kirche, die seine Ausleger immer erstaunt und bisweilen verdrossen
hat. Charakteristischerweise sah er in den Katholizismus vieles
hinein, was die Orthodoxen schwerlich anerkennen würden; so daß er
für ihn sozusagen eine romantische Glosse zur okkulten Tradition
wurde. Er war der Ansicht, daß die christliche Kirche, die
Pflegemutter der Mystiker, zugleich auch die Erbin der Magier sei,
und daß volkstümliche Frömmigkeit und volkstümliche Magie dieselben
unaussprechlichen Wahrheiten verhüllten.

		Er hatte für diese scheinbar tolle und sicherlich ketzerische
Behauptung mehr Rechtfertigungsgründe, als zuerst glaubhaft
erscheint. Die Religion kann, wie wir gesehen haben, sich nie ganz
von der Magie scheiden, denn ihre Riten und Sakramente haben, wie
auch immer ihre offiziellen Apologeten ihre Wirksamkeit erklären,
einen magischen Charakter und müssen diesen auch haben, wenn sie
auf das menschliche Gemüt wirken wollen. Alle Menschen, die sich
von Natur zu der ritualen Seite der Religion hingezogen fühlen,
sind in Wirklichkeit Anhänger der höheren Magie, indem sie die
seltsame Macht auserlesener Rhythmen, symbolischer Worte und
Bewegungen über den menschlichen Willen anerkennen. Ein
»eindrucksvoller Gottesdienst« entspricht genau der Schilderung,
die ich von dem magischen Ritus angeführt habe: er ist ein
»ungeheures Treibhaus für die latenten Fähigkeiten der geistlichen
Natur des Menschen«. Auch Sakramente, wie einfach auch ihr Ursprung
sei, haben in ihrer Weiterentwicklung immer die Neigung, in ihrer
äußeren Erscheinung eine magische Form anzunehmen. Wer zum Beispiel
den römisch-katholischen Taufritus mit seinen Zauber- und
Beschwörungsformeln, seiner echt hermetischen Anwendung von Salz,
Salböl und feierlichen Kerzen mit Verständnis beobachtet hat, muß
erkannt haben, daß eine solche Zeremonie dem Verfahren der weißen
Magie viel näher steht als den einfachen Waschungen, wie sie St.
Johannes der Täufer verrichtete.

		Es geht nicht gut an, diesen Gegenstand weiter auszuführen in
[bookmark: page234]einem Buche,
das sich an Leser aller Glaubensrichtungen wendet; doch jeder, der
sich für diese Seite religiöser Psychologie interessiert, kann
leicht selbst die zahlreichen, deutlich ausgeprägten okkulten
Elemente in den Liturgien der christlichen – oder auch jeder andern
– Kirche entdecken. Es gibt zur Anrufung geordnete Reihen von
Gottesnamen, die sich ebenso im Zauberbuch wie im Meßbuch finden;
heilige Zahlen, rituelle Handlungen, Räucherungen, zeremonielle
Reinigungen, magische Worte spielen in der Religion eine ebenso
wichtige Rolle wie in der Magie. Bei gewissen nebensächlichen
Observanzen und zauberähnlichen Gebeten stehen wir gleichsam auf
einem Grenzgebiet zwischen Zauberei und Gottesdienst.

		Das kann nicht anders sein. Aufgabe der Kirche ist es, sich an
den ganzen Menschen zu wenden, wie sie ihn in der Sinnenwelt lebend
findet. Sie würde kaum dieser Aufgabe gewachsen sein, ließe sie die
mächtigen Waffen außer acht, die die okkulte Tradition ihr in die
Hand gegeben hat. Sie weiß instinktiv, daß der normale Mensch nur
in jenen ekstatischen Zuständen, wie sie die Magie hervorzubringen
strebt, seine Tür dem Unendlichen öffnet und jene unterbewußten
Kräfte, die das Medium aller unserer geistlichen Erfahrungen sind,
auftauchen und einen flüchtigen Blick in die übersinnliche Welt
tun. Sie, die die einfachsten und gewöhnlichsten Gaben der Natur,
Brot und Wein, in himmlische Speise verwandelt, weiß auch jede
Entdeckung, die das Selbst in bezug auf seine eigenen Möglichkeiten
macht, ihren hohen Zwecken dienstbar zu machen. Wenn sie ihr
äußeres System auf Sakramente und Symbole, auf rhythmische
Anrufungen und rituelle Lobpreisungen gründet und die Macht des
reinen, selbstverleugnenden Willens und die »magische Kette« des
gemeinsamen Gottesdienstes betont, so geht sie Hand in Hand mit
jenen Magiern, deren Gold, Weihrauch und Myrrhen die ersten Gaben
waren, die sie empfing.

		Allein sie muß dafür bezahlen. Sie teilt die Beschränktheit des
Systems, das ihre katholische Natur sie zwang anzunehmen. Zwar
reinigt sie es von all seinen niedern Elementen – seiner Anmaßung,
seiner Neugierde –; auch kann sie gar nicht umhin, es anzunehmen,
da es der höchste allgemeine Maßstab ist, den sie auf das religiöse
Leben der Welt, zu der sie gesandt ist, anwenden kann. Aber sie
kann nicht – und dies haben auch ihre größten Lehrer immer gewußt –
mit einer Methode, die nicht wirklich nach den letzten Dingen
[bookmark: page235]strebt, ihr
letztes Ziel erreichen. Diese Methode kann die Menschen bessern,
ihnen Glück und Gesundheit geben, und das tut sie auch. Sie kann
sie sogar in einen gewissen erhöhten Seelenzustand versetzen, in
dem sie, wenigstens für einen Augenblick, sich des Daseins einer
übersinnlichen Welt bewußt werden, und das ist schon ungeheuer
viel. Aber sie kann sie nie von sich aus zu Bürgern jener Welt
machen und ihnen die Freiheit des Lebens in der Wirklichkeit
verleihen.

		»Die Aufgabe der Kirche in der Welt«, sagt Patmore, »ist
weniger, die Geheimnisse des Lebens zu lehren, als die Seele zu der
steilen Höhe der Reinheit zu führen, wo Gott selbst ihr Lehrer
wird. Die Aufgabe der Kirche endet da, wo die Erkenntnis Gottes
anfängt [bookmark: text356]F356.« So wird es trotz aller
gegenteiligen Bemühungen immer eine innere und eine äußere Kirche
geben: die innere Kirche der Mystiker, die wissen; und die
äußere Kirche, die zwar wohltätig wirkt, allein – schroff
ausgedrückt – auf der magischen Ebene, die nur darum weiß.
Daß dies nicht anders sein kann, finden wir schon im Neuen
Testament mehrfach angedeutet [bookmark: text357]F357. [bookmark: page236] [bookmark: page237]

			[bookmark: foot327]S. oben, S. 94.
	[bookmark: foot328][Bekannter englischer Taschenspieler und
Zauberkünstler.]
	[bookmark: foot329]R. A. Vaughan, Hours with the Mystics Bd. I,
I, 5.
	[bookmark: foot330]In einem von Papus herausgegebenen
Katalog aus den Archiven der Martinisten finden wir Namen wie
Averroes, Thomas von Aquino, Vincenz von Beauvais und Swedenborg
als Anhänger des Okkultismus zusammengestellt!
	[bookmark: foot331]Vgl. R. Steiner, Wie erlangt man Erkenntnisse der
höheren Welten? S. 31.
	[bookmark: foot332]S. S. 93
f.
	[bookmark: foot333]A. E. Waite The Occult Sciences p.
1.
	[bookmark: foot334]Steiner, Wie erlangt man
Erkenntnisse der höheren Welten? S. 1.
	[bookmark: foot335]Vgl. E. Towne, Joy Philosophy
(1903) und Just How to Wake the Solar Plexus (1904); R. D. Stocker,
New Thought Manual (1906) und Soul Culture (1905); Floyd Wilson,
Man Limitless (1905). Aber die Literatur dieser Sekten ist
ungeheuer.
	[bookmark: foot336][Vgl. die Bibliographie am Ende.]
	[bookmark: foot337]A. E. Waite, Doctrine and Literature of the
Kabalah p. 48.
	[bookmark: foot338][Rob. Browning, Abt
Vogler (Dramatis Personae 1864) St. X.]
	[bookmark: foot339]Für
eine eingehende Erörterung dieses Gegenstandes verweise ich den
Leser auf Steiners außerordentlich merkwürdiges und interessantes
kleines Buch: Wie erlangt man Erkenntnisse der höheren
Welten?
	[bookmark: foot340]Man vergleiche etwa Folgendes: »Stelle dir vor, daß die
ganze Welt und alle Sternenscharen tatbereit und mit strahlenden
Augen deines Winkes gewärtig sind. Stelle dir vor, du brauchst nur
eben auf den Knopf zu drücken, und sie springen sogleich hinzu, um
das übrige zu tun. In dem Augenblick, wo du sagst: »Ich kann und
ich will«, werden alle Kräfte des Universums in Bewegung gesetzt«
(E. Towne, Joy Philosophy p. 52).
	[bookmark: foot341]Rituel de la Haute Magie pp.
35, 36.
	[bookmark: foot342]The Occult Sciences p. 14.
	[bookmark: foot343]Rituel de la Haute
Magie p. 71.
	[bookmark: foot344]Ebenda p. 139.
	[bookmark: foot345]Dogme de la Haute Magie p. 361
f.
	[bookmark: foot346]Ebenda p.
363.
	[bookmark: foot347]Rituel de la Haute Magie p. 32.
	[bookmark: foot348]A. E.
Waite, The Occult Sciences p. 32.
	[bookmark: foot349]Wie erlangt man Erkenntnisse der höheren Welten? S.
50.
	[bookmark: foot350]Dogme de la Haute Magie
p. 129.
	[bookmark: foot351]Rituel p. 312.
	[bookmark: foot352]Dogme p. 134.
	[bookmark: foot353]Histoire de la Magie p. 36.
	[bookmark: foot354]Ebenda p. 147.
	[bookmark: foot355]Histoire de la Magie p.
514.
	[bookmark: foot356]The Rod, the Root, and the Flower:
Knowledge an Science XXII.
	[bookmark: foot357]Vgl. unter
andern Stellen Matth. 13, 11; 1. Kor. 2, 6 und 3, 1.


	
		
		Zweiter Teil

Der mystische Weg

		Wie der Pilger dahingeht, während das Land immer
das gleiche bleibt,

So gehen die Menschen dahin, aber die Seelenzustände bleiben ewig
die gleichen.

		Blake, Jerusalem.

		[bookmark: page238] [bookmark: page239]

		Erstes Kapitel

Einleitung

		Wir wenden uns nun von den allgemeinen Prinzipien der
Betrachtung ihrer Auswirkung zu, indem wir den psychologischen
Vorgang oder den »mystischen Weg« beschreiben, auf dem sich der
besondere Persönlichkeitstypus, der imstande ist, in unmittelbare
Beziehung zum Absoluten zu treten, gewöhnlich entwickelt. Die
Schwierigkeit dieser Beschreibung liegt in der Tatsache, daß alle
Mystiker sich von einander unterscheiden, wie überhaupt alle
Gegenstände unserer Wahrnehmung, seien es nun lebende Wesen oder
andere. Der schöpferische Trieb in der Welt scheint doch letzten
Endes, soweit wir ihn wahrnehmen können, frei und ursprünglich,
nicht gebunden und mechanisch zu sein und drückt sich trotz der
Deterministen mit einer gewissen künstlerischen Spontaneität aus.
Wenn man die Erzeugnisse dieses Schöpfungstriebes in Gruppen
ordnet, indem man irgendeine Ähnlichkeit zugrunde legt, so entdeckt
man auf diesem Wege nicht die Methoden der Schöpfung, sondern man
wählt nur willkürlich zu seiner eigenen Bequemlichkeit ein paar –
nicht notwendig charakteristische – Eigenschaften aus, die sich
zufällig bei einer gewissen Anzahl von Personen oder Dingen finden.
Daher gibt auch die wissenschaftlichste Klassifizierung im besten
Falle immer nur einen allgemeinen Umriß.

		Wenn wir nun eine solche Klasseneinteilung auf etwas so Zartes
und schwer zu Fassendes anwenden wie die Seelenzustände, die das
»kontemplative Leben« begleiten, so scheinen die Schwierigkeiten
noch unendlich größer. Es läßt sich kein einziger Mystiker
entdecken, bei dem sich alle die charakteristischen Eigenschaften
des übersinnlichen Bewußtseins, die man beobachtet hat, vereinigt
finden und den man deshalb als typisch ansprechen kann. Geistige
Zustände, die sich in einem Falle gänzlich auszuschließen scheinen,
existieren in einem andern gleichzeitig nebeneinander. Bisweilen
fehlen Stadien, die uns sonst als wesentlich erschienen, ganz, oder
sie erscheinen in anderer Reihenfolge. Es scheint auf den ersten
Blick, [bookmark: page240]als
ob wir eine Gruppe von Menschen vor uns haben, die an dasselbe Ziel
gelangen, ohne irgendeinem allgemeinen Gesetz zu gehorchen.

		Nehmen wir jedoch eine Anzahl von solchen ausgesprochen mystisch
veranlagten Menschen und machen wir von ihnen sozusagen ein
»zusammengesetztes Porträt«, wie es die Anthropologen zu tun
pflegen, wenn sie den Charakter einer Volksrasse feststellen
wollen. Dies Bild wird uns einen Typus zeigen, der alle
hervorstechenden Eigentümlichkeiten zusammen aufweist und
unwesentliche Abweichungen zurücktreten läßt. Solch ein Bild ist
natürlich konventionell, aber es ist nützlich als Maßstab, der
beständig mit den einzelnen Vertretern der Gattung verglichen und
durch sie berichtigt werden kann.

		Das erste, was wir an diesem Gesamtbilde beobachten, ist, daß
der typische Mystiker auf dem Wege zu seinem Ziel durch eine Reihe
von stark ausgeprägten Schwankungen zwischen »Freude«- und
»Schmerzzuständen« hindurch muß. Das Vorhandensein und die
Aufeinanderfolge dieser Zustände, zuweilen verwirrt, zuweilen
deutlich und bestimmt, läßt sich in höherem oder geringerem Grade
in fast jedem Falle nachweisen, wo wir über detaillierte Berichte
verfügen. Gyrans gyrando vadit spiritus. Die Seele muß beim
Erklimmen des vielfach gewundenen Pfades zur Wirklichkeit
abwechselnd durch Sonnenschein und Schatten hindurch. Diese
wechselnden Erfahrungen sind »Konstanten« des übersinnlichen
Lebens. »Die geistlichen Zustände der Seele sind alle ewig«, sagt
Blake, mit dem sicheren psychologischen Instinkt des Mystikers
[bookmark: text358]F358.

		Die vollständige Reihe dieser Zustände – und man darf nicht
vergessen, daß sie sich nur bei wenigen einzelnen insgesamt in
ihrer Vollkommenheit zeigen, während in vielen Fällen mehrere von
ihnen wenig ausgeprägt sind oder ganz zu fehlen scheinen – läßt
sich meines Erachtens am bequemsten in fünf Gruppen ordnen. Eine
solche Einteilung bedeutet natürlich das Aufgeben der
althergebrachten Dreiteilung des mystischen Weges und läßt
scheinbar auch die berühmten sieben Stufen der Kontemplation der
hl. Teresa außer acht; allein ich glaube, wir werden bei dieser
Einteilung mehr gewinnen als verlieren. Wir müssen jedoch diese
Gruppen immer als bloße Schemata ansehen, die nur ganz im
allgemeinen Erfahrungen entsprechen, welche sich selten in so
starrer und ungemischter Form [bookmark: page241]darbieten. Diese Erfahrungen zeigen trotz ihrer
Bedingtheit durch Umgebung und Temperament die ganze
Mannigfaltigkeit und Spontaneität, die für die höchsten
Erscheinungsformen des Lebens charakteristisch sind, und ebenso wie
biologische Präparate verlieren sie etwas von ihrem eigentlichsten
Wesen, wenn man sie für die wissenschaftliche Untersuchung
zurechtmacht. In ihrer Gesamtheit stellen sie einen fortlaufenden
Prozeß der Transzendenz vom Sinnlichen zum Übersinnlichen dar; den
Aufstieg des Bewußtseins von niederen zu höheren Ebenen der
Wirklichkeit, die beständige Erneuerung der Persönlichkeit im
Einklänge mit der »selbständigen Geisteswelt«. Aber wie das Studium
des physischen Lebens uns durch eine künstliche Einteilung in
Kindheit, Jugend, Reife und Alter erleichtert wird, so wird auch
bei der Erforschung des mystischen Weges die vorsichtige Benutzung
eines solchen Hilfsschemas uns unsere Aufgabe erleichtern.

		Folgendes ist also die etwas willkürliche Einteilung, nach der
wir die Phasen des mystischen Lebens betrachten wollen.

		1. Das Erwachen des Selbst zum Bewußtsein der göttlichen
Wirklichkeit. Dies Erleben, das gewöhnlich plötzlich eintritt und
scharf ausgeprägt ist, ist von starken Empfindungen der Freude und
Begeisterung begleitet.

		2. Das Selbst, das zum erstenmal die göttliche Schönheit gewahr
wird, erkennt durch den Gegensatz seine eigene Begrenztheit und
Unvollkommenheit, die vielfachen Täuschungen, in denen es befangen
ist, die ungeheure Entfernung, die es von dem Einen trennt. Seine
Versuche, durch Selbstzucht und Kasteiung alles, was seiner
Vereinigung mit Gott im Wege steht, auszumerzen, bilden die
Reinigung, einen Zustand des Leidens und Ringens.

		3. Wenn durch diese Reinigung das Selbst sich von den
Sinnendingen losgelöst und »die Zierde der geistlichen Hochzeit«
erworben hat, so kehrt sein freudiges Bewußtsein der übersinnlichen
Ordnung in erhöhter Form wieder. Wie die Gefangenen in Platons
»Höhle der Täuschung«, ist es zur Erkenntnis der Wirklichkeit
erwacht und den rauhen und schwierigen Pfad zum Eingang der Höhle
emporgeklommen. Nun schaut es die Sonne. Dies ist die
Erleuchtung, ein Zustand, der viele Stadien der
Kontemplation in sich schließt: »Gebetsstufen«, Visionen und
Abenteuer der Seele, die von der hl. Teresa und andern mystischen
Schriftstellern geschildert werden. [bookmark: page242]Diese bilden gewissermaßen einen Weg
innerhalb des Weges, ein moyen de parvenir, eine Übung, die
von Sachkundigen erdacht wurde, um die Seele bei ihrem Anstieg zu
stärken und zu stützen. Diese Stufen machen sozusagen die Erziehung
aus, während der ganze Weg ein organisches Wachstum darstellt.
Erleuchtung ist der kontemplative Zustand par excellence.
Sie bildet zusammen mit den beiden vorhergehenden Zuständen das
»erste mystische Leben«. Viele Mystiker gelangen nie darüber
hinaus, und andrerseits haben viele Visionäre und Künstler, die man
gewöhnlich nicht zu ihnen zählt, bis zu einem gewissen Grade die
Herrlichkeit dieses Zustandes gekostet. Er führt zu einer Vision
des Absoluten, zu einem Gefühl der göttlichen Gegenwart, aber noch
nicht zum letzten Einswerden. Es ist ein Zustand der
Glückseligkeit.

		4. Darauf folgt in der Entwicklung der großen und eifrigen
Gottsucher die furchtbarste aller Erfahrungen des mystischen Weges,
die bisweilen jenen Zustand schon zeitweilig unterbricht: die
letzte und vollständige Reinigung des Selbst, die von einigen
Kontemplativen »der mystische Schmerz« oder »der mystische Tod«,
von andern » die dunkle Nacht der Seele« genannt wird. Das
Bewußtsein, das sich im Zustande der Erleuchtung im Gefühl der
göttlichen Gegenwart sonnte, leidet jetzt unter einem ebenso
intensiven Gefühl der Abwesenheit Gottes und lernt so die
persönliche Befriedigung mystischer Vision von der Wirklichkeit des
mystischen Lebens zu sondern. Wie in der Reinigung die Sinne
geläutert und gedemütigt und die Kräfte und das Interesse des
Selbst auf übersinnliche Dinge konzentriert wurden, so dehnt sich
jetzt der Reinigungsprozeß auf das Zentrum der Selbstheit, den
Willen, aus. Der menschliche Trieb nach persönlichem Glück muß
getötet werden. Dies ist die »geistliche Kreuzigung«, die die
Mystiker so oft schildern, die große Verlassenheit, in der die
Seele von Gott aufgegeben scheint. Das Selbst gibt nun sich, seine
Persönlichkeit und seinen Willen vollständig hin. Es wünscht
nichts, begehrt nichts, ist gänzlich passiv und so bereitet für

		5. die Einigung, das wahre Ziel der mystischen Suche. In
diesem Zustande wird das absolute Leben nicht nur beglückt geschaut
und empfunden wie bei der Erleuchtung, sondern das Selbst ist
eins mit ihm. Dies ist das Ziel, wohin alle vorhergehenden
Schwankungen des Bewußtseins strebten. Es ist ein Zustand inneren
Gleichgewichts, [bookmark: page243]vollkommener Ausgeglichenheit, rein geistigen
Lebens, charakterisiert durch friedevolle Freude, erhöhte Kräfte
und unbedingte Gewißheit. Die Bezeichnung »Ekstase«, die einige
Autoritäten diesem Zustande geben, ist ungenau und irreführend, da
der Ausdruck Ekstase sowohl bei den Psychologen wie bei den
Mystikern immer den Zustand flüchtiger, stürmischer Entrücktheit
bezeichnet, wo der Kontemplative einen Augenblick alles Bewußtsein
der Erscheinungswelt verliert und zu einem unmittelbaren
beseligenden Anschauen Gottes emporgehoben wird – ein Zustand, der
durch körperliche und seelische Begleiterscheinungen deutlich
gekennzeichnet wird. Ekstasen dieser Art erlebt der Mystiker oft
bei der Erleuchtung oder sogar bei seiner ersten Bekehrung. Man
kann sie daher nicht als ausschließlich charakteristisch für den
Weg der Einigung ansehen. Bei einigen, z. B. bei der hl. Teresa,
scheint der ekstatische Zustand an Häufigkeit eher ab- als
zuzunehmen, nachdem der Zustand der Einigung erreicht ist.

		Diese Einigung muß als das wahre Ziel mystischen Strebens
angesehen werden; sie ist das dauernde Leben auf übersinnlichen
Ebenen der Wirklichkeit, wovon Ekstasen der Seele nur einen
Vorgeschmack geben. Intensive Formen dieses Zustandes, die einzelne
Mystiker als mystische Hochzeit, Vergottung oder göttliche
Befruchtung symbolisch schildern, erweisen sich bei näherer Prüfung
alle als Wiedergaben desselben Erlebnisses »durch ein Temperament
gesehen«.

		Wir müssen hier jedoch feststellen, daß die orientalische Mystik
noch eine weitere Stufe über die Vereinigung hinaus annimmt und
diese als das eigentliche und letzte Ziel des geistlichen Lebens
betrachtet. Dies ist die vollkommene Vernichtung der Einzelseele
oder ihr Aufgehen im Unendlichen. Diese Vernichtung bildet nach den
Sufis die achte Stufe des Aufstiegs, auf der sie erst wirklich zur
Einheit mit Gott gelangen. In dieser Formulierung scheint sie sich
wenig von dem Nirwana des Buddhisten zu unterscheiden und ist die
logische Konsequenz des Pantheismus, zu dem die orientalische
Mystik immer neigt. Es ist jedoch zweifelhaft, ob die Deutung, die
europäische Forscher ihr gegeben haben, richtig ist. Die Stelle, wo
Al Ghazali sie zu beschreiben versucht, läßt sich sicherlich besser
auf das Leben der Einigung der christlichen Kontemplativen als auf
die buddhistische Vernichtung der Persönlichkeit deuten. »Das Ende
[bookmark: page244]des
Sufismus«, sagt er, »ist das völlige Aufgehen in Allah. Ich sage:
sein Ende – in bezug auf das, was man mit dem Willen leicht
verstehen und erfassen kann von ihren Grundsätzen. In Wahrheit ist
es nur der Anfang des Weges' und der Wahrnehmungen. Das
Vorhergehende ist wie die Vorhalle für den, der eintritt … die
Sache ist bis zu dem Punkte gelangt, wo sich manche von ihnen
einbilden, das sei Verschmelzung, andere: Ineinssetzung, wieder
andere: Vereinigung. Aber all das ist Sünde [bookmark: text359]F359.«

		Die Lehre von der Vernichtung der Seele als dem letzten Ziel
ihres Aufstiegs wird, wie auch die Stellung der mohammedanischen
Mystik dazu in Wahrheit sein mag, von allen europäischen Mystikern
aufs entschiedenste verworfen, obwohl ihre Feinde ihnen beständig
einen solchen Glauben unterschieben. Denn ihr Ziel ist nicht die
Unterdrückung des Lebens, sondern die Steigerung des Lebens, eine
Umwandlung seiner Form. Diese Umwandlung besteht – wie sie es
ausdrücken, mit einem Paradoxon, das gewöhnlich mißverstanden wird
– in der Vervollkommnung der Persönlichkeit durch gänzliche
Selbstaufgabe. Zwar gebrauchen die mehr orientalisch Gesinnten
unter ihnen, wie Dionysios der Areopagit, eine negativere Sprache,
die fast mehr auf einen Glauben an die Vernichtung des Selbst als
an seine Vergottung schließen läßt; allein das kommt daher, daß sie
einen Zustand übersinnlichen Lebens vom Standpunkt des normalen
Bewußtseins aus zu schildern versuchen, dem ein solcher Zustand nur
wie ein Nichts, ein Dunkel, eine Vernichtung des Selbst erscheinen
kann. Ferner wird man finden, daß diese im Temperament begründete
Sprache gewöhnlich ein Versuch ist, Zustände vorübergehenden
Schauens, nicht dauernden Seins zu schildern, d. h. die
charakteristischen Eigentümlichkeiten der ekstatischen
Verzücktheit, in der das ganze Selbst auf kurze Zeit auf
übersinnliche Ebenen emporgehoben und das Absolute durch
vollständige Ausschaltung des Oberflächenbewußtseins wahrgenommen
wird.

		So ist also das göttliche Dunkel, das Nichts, nicht ein Zustand
des Nichtseins, zu dem der Mystiker zu gelangen strebt, es ist
vielmehr eine ungefähre und unvollkommene Bezeichnung dafür, daß er
sich jener undifferenzierten Gottheit bewußt ist, jenes himmlischen
Lichtes, das ihm in seinen Ekstasen zu schauen vergönnt ist, und
von [bookmark: page245]dem er
einen Funken mit sich herabnehmen darf, um das Dunkel der Welt zu
erhellen.

		Bei den abendländischen Mystikern treiben die höchsten Formen
göttlicher Vereinigung das Selbst weniger zu einem passiven als
vielmehr zu einer Art aktiven Lebens, und darin besteht nach dem
Urteil unserer besten heutigen Kenner der wesentliche Unterschied
zwischen christlicher und nicht-christlicher Mystik. »Die
christlichen Mystiker«, sagt Delacroix, »schreiten vom Unendlichen
zum Begrenzten; sie streben danach, das Leben unendlich zu machen
und die Unendlichkeit zu begrenzen; sie gehen vom Bewußten zum
Unterbewußten und vom Unterbewußten zum Bewußten. Das Hemmnis auf
ihrem Wege ist nicht das Bewußtsein im allgemeinen, sondern das
Bewußtsein ihrer selbst: das Ichbewußtsein. Das Ich ist die Grenze,
ist das, was sich dem Unendlichen widersetzt; die
Bewußtseinszustände, die vom Selbst frei sind, die sich in einem
größeren Bewußtsein verlieren, können zu Erscheinungsweisen des
Unendlichen und zu Zuständen des göttlichen Bewußtseins werden
[bookmark: text360]F360.« Ebenso Starbuck: »Der Einzelne lernt, sich aus einem
selbsttätigen Zentrum in ein Organ der Offenbarung des universalen
Seins umzuwandeln und in Liebe und Einheit mit dem größeren Leben
draußen zu leben [bookmark: text361]F361.«

		Daher ist es das Ideal der großen Kontemplativen, das Ziel ihrer
langen Selbsterziehung, Erscheinungsform des Unendlichen zu werden.
Erfüllt von einem übermächtigen Gefühl des göttlichen Lebens, der
letzten wunderbaren Wirklichkeit, die sie trägt und bedrängt,
möchten sie die Offenbarung, das reichere Leben, das sie empfangen
haben, andern mitteilen. Nicht die geistliche Hochzeit, sondern die
göttliche Fruchtbarkeit ist ihr Endzustand. In gewisser Weise haben
die hl. Teresa in der siebenten Wohnung und Seuse nach seinem
großen Verzicht das Ziel erreicht; allein der Zustand, zu dem sie
gelangt sind, hat durchaus nichts Passives. Nicht Galahad, sondern
der Gralsträger ist jetzt ihr Urbild, und sie fühlen sich gedrängt,
in ihrem Leben, ihren Worten und Werken Zeugnis abzulegen von dem
»verborgenen Schatz, der gefunden werden will«.

		»Ihr meint wohl, meine Töchter,« sagt die hl. Teresa, »daß die
Seele in diesem Zustande (der Vereinigung) so in Anspruch [bookmark: page246]genommen ist, daß
sie sich mit nichts anderm beschäftigen kann. Ihr irrt euch. Sie
wendet sich mit noch größerer innerer Ruhe und äußerer Tatkraft als
vorher allem zu, was zum Dienste Gottes gehört, und wenn diese
Beschäftigungen sie wieder frei lassen, gibt sie sich wieder dem
Genuß der Gottesgefährtschaft hin [bookmark: text362]F362.«

		Kein Temperament ist weniger träge als das mystische, und die
»Stille«, zu der die Mystiker sich in den ersten Stadien der
Kontemplation erziehen müssen, ist oft die schwerste ihrer
Aufgaben. Der Verzicht auf körperliche und geistige Tätigkeit ist
nur nötig, damit sie, wie Plotin sagt, auf einer andern Ebene
begeistert wirken können. Arbeiten müssen sie, aber dies Arbeiten
kann viele Formen annehmen – Formen, die bisweilen so ganz
geistlich sind, daß der praktische Verstand sie nicht wahrnimmt.
Daß man das kontemplative Leben so oft mißversteht und
infolgedessen verachtet, beruht zum großen Teil auf dem engen und
oberflächlichen Begriff, den wir von der »Arbeit« haben, den eine
muskelstarke Gemeinschaft von Lohnarbeitern aufgestellt hat.

		Alle Berichte über abendländische Mystik geben also Zeugnis von
höchster menschlicher Tätigkeit. Nicht nur von »Ringern im Geist«,
sondern auch von großen Organisatoren, wie z. B. die hl. Teresa und
der hl. Johann vom Kreuz; von Missionaren, die den geistlich Toten
Leben predigten, wie der hl. Franz von Assisi, Ignatius von Loyola,
Eckehart, Seuse, Tauler, Fox; von Philanthropen, wie die hl.
Katharina von Genua; von Dichtern und Propheten, wie Mechthild von
Magdeburg, Jacopone da Todi und Blake; endlich von einigen
außerordentlich männlichen Seelen, denen die Teilnahme am absoluten
Leben eine nationale Sendung aufgezwungen zu haben scheint. Von
diesen sind die hervorragendsten Beispiele der hl. Bernhard, die
hl. Katharina von Siena und die hl. Jeanne d'Arc. »Die Seele, die
meine Wahrheit liebt,« sagt Gottes Stimme zu der hl. Katharina von
Siena, »hört nie auf, der ganzen Welt zu dienen [bookmark: text363]F363.«

		Ganz umgeschaffen für das Leben der Wirklichkeit, den
Doppelzustand des Genießens und der Tätigkeit, den Ruysbroeck als
die Krönung der menschlichen Entwicklung, »die höchste Stufe des
innigen Lebens [bookmark: text364]F364« beschreibt, an sich darstellend, lebten
alle diese [bookmark: page247]sozusagen nach zwei Richtungen: dem Endlichen
und dem Unendlichen, Gott und dem Menschen zugekehrt. Zwar haben
fast alle diese »großen Tatmenschen« zuerst die Welt verlassen, als
notwendige Vorbedingung, um mit jenem absoluten Leben, das ihrem
Leben Kraft gab, in Berührung zu kommen, denn ein durch die Vielen
abgelenkter Geist kann den Einen nicht erfassen. Daher ist die
Einsamkeit der Wüste ein wesentlicher Teil der mystischen
Erziehung. Aber nachdem sie diese Berührung erreicht und sich auf
der übersinnlichen Ebene heimisch gemacht hatten, nachdem sie nicht
nur in vorübergehenden Ekstasen, sondern durch vollständige Hingabe
mit ihrem Ursprung vereint waren, fühlten sie sich getrieben, ihre
Einsamkeit zu verlassen, und nahmen in gewisser Weise ihren Kontakt
mit der Welt wieder auf, um das Medium zu werden, durch das das
Leben andern Menschen zuströmt. Allein auf den Berg zu gehen und
als ein Abgesandter Gottes zur Welt zurückzukehren, war von jeher
die Methode der besten Freunde der Menschheit. Dieser Wechsel von
Systole und Diastole: das Sichzurückziehen als Vorbereitung für die
Rückkehr war und ist das wahre Ideal der christlichen Mystik in
ihrer höchsten Entwicklung. Diejenigen, bei denen es sich nicht
findet, haben, wie bedeutend sie in anderer Hinsicht auch sein
mögen, nie die höchste Stufe erreicht.

		So verbrachte die hl. Katharina von Siena drei Jahre in
einsiedlerischer Abgeschlossenheit, ganz von dem Leben ihrer
Familie abgeschnitten, in dem kleinen Zimmer, das wir noch in ihrem
Hause in der Via Benincasa sehen. »In ihrem eigenen Hause«,
berichtet die Legende, »fand sie die Wüste und Einsamkeit inmitten
der Menschen [bookmark: text365]F365.« Dort ertrug Katharina viele Kasteiungen,
wurde von Ekstasen und Visionen heimgesucht, ja, dort machte sie
die Zustände der Reinigung und Erleuchtung durch, die in ihrem
Falle nebeneinander bestanden. Dies Leben der Einsamkeit kam zu
einem plötzlichen Ende durch ein Erlebnis, das in der Vision der
mystischen Hochzeit symbolisiert ist, wo eine Stimme zu ihr sprach:
»Nun will ich deine Seele mir vermählen, und sie soll auf ewig mit
mir vereint und verbunden sein!« Katharina, die während ihrer
langen Zurückgezogenheit den Zustand der Erleuchtung in hohem Grade
durchlebt hatte, gelangte jetzt zum Zustande der Einigung, in dem
ihr ganzes öffentliches Wirken geschah. Die Wirkung machte sich
[bookmark: page248]sogleich
bemerkbar. Sie gab ihre Einsamkeit auf, nahm am Leben der Familie
teil, ging aus, um den Armen und Kranken zu dienen, sammelte
Schüler um sich und unterrichtete sie, bekehrte Sünder und begann
das Leben mannigfacher, endloser Tätigkeit, das ihren Namen zu
einem der größten in der Geschichte des 14. Jahrhunderts gemacht
hat. Aber dies will nicht sagen, daß sie aufhörte, das Leben zu
leben, welches für das mystische Bewußtsein charakteristisch ist:
die unmittelbare Berührung mit der übersinnlichen Welt zu erfahren
und in den Abgrund der göttlichen Liebe zu schauen. Im Gegenteil,
ihr erstaunlicher praktischer Geschäftssinn, ihre wunderbare
Herrschergabe zogen ihre Kraft aus der langen Reihe von Visionen
und Ekstasen, die ihre Arbeiten in der Welt begleiteten und
unterstützten. Sie »stieg hinab ins Tal der Lilien, um sich
fruchtbarer zu machen«, sagt ihre Legende [bookmark: text366]F366. Als bewußte Trägerin einer »Kraft, die nicht sie selbst
war«, sprach und handelte sie mit einer Autorität, die an einem
Mädchen aus dem Volke ohne Schulbildung sehr befremdend hätte
wirken müssen, wäre sie nicht durch die Tatsache gerechtfertigt,
daß alle, die mit ihr in Berührung kamen, sich ihrem Einfluß
unterwarfen.

		Es ist also unsere Aufgabe, eine allmähliche und vollständige
Umwandlung des Selbst von ihrem Anfang an zu verfolgen. Es ist eine
Wandlung, wobei das Selbst sich von der unwirklichen Sinnenwelt, in
die es von Natur versenkt ist, abwendet, um die absolute
Wirklichkeit zunächst wahrzunehmen, dann sich mit ihr zu vereinigen
und endlich, wenn es ganz von diesem übersinnlichen Leben ergriffen
ist und sich ihm hingegeben hat, ein Medium zu werden, durch das
die Geisteswelt unmittelbar und einzigartig auf die Sinnenwelt
einwirkt. Mit andern Worten, wir werden sehen, wie der menschliche
Geist immer weiter aufwärts schreitet, von der bloßen Wahrnehmung
der Erscheinungen durch die intuitive Wahrnehmung des Absoluten als
göttlicher Transzendenz und gelegentliche Berührung mit Ihm zur
vollkommenen Erkenntnis und zum Einswerden mit dem absoluten Leben
als göttlicher Immanenz.

		Das mystische Leben in seiner Vollendung ist also mehr als ein
bloßes Schauen Gottes, es ist ein Erleiden Gottes. Es ist, wie es
in der alten, kühnen Sprache der Mystiker heißt, das vergottete
Leben. [bookmark: page249]
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		Zweites Kapitel.

Das Erwachen des Selbst

		Als erstes in der Reihe der mystischen Stadien müssen wir das
entscheidende Ereignis, das Erwachen des übersinnlichen
Bewußtseins, betrachten.

		Dies Erwachen erscheint unter psychologischem Gesichtspunkt als
eine gesteigerte Form der viel erörterten Erscheinung, die man als
»Bekehrung« bezeichnet. Besonders ist es nahe verwandt mit den
tiefen und dauernden Bekehrungen der Erwachsenen, die einige
Religionspsychologen »Heiligung« nennen [bookmark: text367]F367. Es ist eine
Störung des seelischen Gleichgewichts, die zu einer Verschiebung
des Bewußtseinsfeldes von niederen auf höhere Ebenen führt, wobei
sich das Interesse, das sich bis dahin auf das Subjekt
konzentrierte, ausschließlich einem nun in die Erscheinung
tretenden Objekte zuwendet. Dies ist der notwendige Anfang jeder
Entwicklung zum Transzendenten. Man darf diesen Vorgang jedoch
nicht mit dem verwechseln, was wir gewöhnlich unter religiöser
Bekehrung verstehen: mit der plötzlichen und gefühlsmäßigen Annahme
theologischer Glaubensformen, die man bis dahin entweder verworfen
oder als Konventionen, die am Rande des Bewußtseins ihren Platz und
für das praktische Leben keine Bedeutung haben, betrachtet hatte.
Von außen gesehen mag jener Vorgang so ziemlich derselbe sein; aber
nach seinem Erlebnisgehalt und seinen Folgen gehört er in eine
höhere Ordnung.

		Was Starbuck von der Bekehrung sagt, trifft viel mehr auf das
mystische Erwachen zu als auf die Erweckungserscheinungen, wie sie
der amerikanische Protestantismus fördert. »Bekehrung«, sagt er,
»ist zunächst eine Entselbstung. Zuerst wird der Mensch in seine
eigene kleine Welt hineingeboren. Er wird beherrscht von den tief
eingewurzelten Instinkten der Selbsterhaltung und Selbstausdehnung,
die zweifellos ein Erbe von seinen tierischen Vorfahren sind. Sein
[bookmark: page250]Ich bildet
den Mittelpunkt seines Universums.« Die Bekehrung tritt nun ein,
wenn »das größere Welt-Bewußtsein sich dem Einzel-Bewußtsein
aufdrängt. Oft bricht es plötzlich herein und wird zu einer großen
neuen Offenbarung. Dies ist die erste Stufe der Bekehrung: der
Mensch tritt aus einer kleinen und begrenzten Daseinswelt in eine
größere Welt des Seins. Sein Leben wird von einem größeren Ganzen
verschlungen [bookmark: text368]F368«.

		Jede Bekehrung hat zur Folge das plötzliche oder allmähliche
Auftauchen unmittelbarer Wahrnehmungen aus dem Unterbewußtsein und
die sich daraus ergebende Erneuerung des Bewußtseinsfeldes, eine
Veränderung in der Haltung gegenüber der Welt. Aber bei dem
Mystiker ist dieser Vorgang zur höchsten Intensität gesteigert,
denn bei ihm bedeutet er das erste Hervorbrechen jenes Sinnes für
das Absolute, der seinen besonderen Charakter ausmacht und der von
nun an ein Ereignis von ungeheuerer Bedeutung für alle Seiten
seines Lebens wird. Die, denen dies geschieht, sind oft schon
»religiös« und sind es bisweilen schon in hohem Maße. Rulman
Merswin, die hl. Katharina von Genua, Madame Guyon, George Fox –
sie alle waren in Frömmigkeit erzogen und erkannten die christliche
Überlieferung in allen Einzelheiten an. Nichtsdestoweniger wurden
sie sich einer gänzlichen Umwandlung ihrer Welt bewußt, als die
Augen ihrer Seele geöffnet wurden.

		Bisweilen geschieht dies Auftauchen des mystischen Bewußtseins
allmählich, ohne daß sich eine bestimmte Krise bemerkbar macht. Das
Selbst gleitet sanft, fast unmerklich, aus der alten Welt in die
neue. Nach den Urkunden der Mystik scheinen dies jedoch
Ausnahmefälle und scheinen Wehen die normale Begleitung der Geburt
zu sein. Es gibt noch einen andern Typus, wie ihn z. B. George Fox
vertritt, bei dem es eine Bekehrung im eigentlichen Sinne überhaupt
nicht gibt; sondern eine allmählich zunehmende Helle, die das
Selbst im Anfange kaum bemerkt, begleitet mit Unterbrechungen die
Seelenqual und die inneren Kämpfe, die für die Läuterungsstufe
charakteristisch sind. Bekehrung und Reinigung gehen dann Hand in
Hand und gehen schließlich in die heitere Klarheit des Zustandes
der Erleuchtung über. Fox' Tagebuch aus dem Jahre 1647 enthält eine
lebendige Schilderung dieser immer stärker werdenden übersinnlichen
Wahrnehmungen eines Geistes, der noch nicht mit sich [bookmark: page251]selbst eins ist
und nach Klarheit strebt. »Obwohl meine Prüfungen und Leiden sehr
groß waren,« sagt er, »so waren sie doch nicht so unausgesetzt, daß
ich nicht dazwischen Ruhepausen gehabt hätte, ja, bisweilen überkam
mich eine so himmlische Freude, daß ich mich wie in Abrahams Schoß
fühlte … So hielt in den größten Leiden und Versuchungen, die
mich immer wieder befielen, der Herr in seiner Gnade mich aufrecht.
Ich empfand in mir zwei Verlangen: eins nach den Kreaturen, um von
ihnen Hilfe und Kraft zu erlangen, und eins nach dem Herrn, dem
Schöpfer … Es war, als wenn zwei Stimmen in mir sprächen.
Eines Tages, als ich einsam umher gewandert war und heimkam, fühlte
ich mich ganz eingehüllt in Gottes Liebe, so daß ich von der Größe
seiner Liebe überwältigt war. Während ich in diesem Zustande war,
wurde sie mir durch das ewige Licht offenbart, und in diesem Lichte
sah ich alles klar … Aber ach! da sah ich meine Leiden und
Prüfungen und Versuchungen deutlicher, als ich es je getan
[bookmark: text369]F369.«

		An die Stelle der großen Schwankungen des typischen Mystikers
zwischen Freude und Schmerz treten hier eine Anzahl von kleineren.
Die »zwei Verlangen«, das des oberflächlichen und das des
geistlichen Bewußtseins, behaupten sich abwechselnd. Jeder Schritt
vorwärts auf die Vision des Wirklichen zu bringt einen Rückschlag
mit sich. Die entstehenden übersinnlichen Kräfte ermüden leicht,
und das Pendel des Selbst macht kürzere Schwingungen. »Ich ward
emporgerissen zu dir von deiner Schönheit und wiederum hinweg von
dir herabgerissen von meinem eigenen Gewicht«, sagt der hl.
Augustinus, indem er das Geheimnis dieses Erlebens in wenige
unvergeßliche Worte zusammenfaßt [bookmark: text370]F370.

		Am häufigsten jedoch, wenn wir nach den authentischen Berichten,
die wir besitzen, urteilen dürfen, ist die mystische Bekehrung ein
einmaliges plötzliches Erlebnis, das sich von den langen dumpfen
Kämpfen, die ihm vorhergehen und folgen, scharf abhebt. Gewöhnlich
gibt es sich als eine plötzliche und lebhafte Wahrnehmung eines
Glanzes und einer wunderbaren Wirklichkeit in der Welt – oder
bisweilen ihres Gegenteils, der göttlichen Trauer im Herzen der
Dinge –, die sie nie vorher wahrgenommen haben. Soweit ich die
[bookmark: page252]Möglichkeiten menschlicher Sprache kenne, gibt
es keine Worte, die eine solche Wahrnehmung ausdrücken können. Sie
ist von so starker Wirkung, daß daneben alle früheren Wahrnehmungen
in der normalen Welt nur dämmerhaft erscheinen. Das Bewußtsein hat
plötzlich seinen Rhythmus geändert, und ein neues Bild des
Universums steigt vor ihm auf. Die störenden Nebel sind
hinweggefegt und lassen, wenn auch nur auf einen Augenblick, den
scharfen Umriß der Ewigen Hügel sehen. »Wer es geschaut hat, weiß,
was ich sage, daß die Seele dann ein anderes Leben empfängt
[bookmark: text371]F371.«

		In den meisten Fällen überkommt dieses neue Bewußtsein den
Menschen so plötzlich, so offenbar viel mehr von außen sich
aufdrängend als von innen heraus entwickelt, daß es als etwas
Übernatürliches erscheint. Das typische Beispiel dafür ist
natürlich der hl Paulus: das plötzliche Licht, die Stimme vom
Himmel, die Verzücktheit, die vollständige Umwandlung des Lebens.
Wir werden jedoch sehen, wenn wir die Zeugnisse derjenigen Mystiker
prüfen, die uns einen detaillierten Bericht über ihren
Seelenzustand vor ihrer Bekehrung hinterlassen haben, daß die
scheinbar plötzliche Bekehrung in Wirklichkeit fast immer die Folge
und das Ergebnis einer langen Periode der Unruhe, Ungewißheit und
seelischen Not ist. Das tiefere Selbst regt sich unruhig in seinem
Gefängnisse, und sein Hervorbrechen geschieht erst nach vielen
vergeblichen Fluchtversuchen. Die Naturanlage des Menschen, seine
Umgebung, eine unbestimmte, aber nie weichende Vorstellung von
einer übersinnlichen Wirklichkeit, die er nicht finden und doch
nicht vergessen konnte, alles dies hat ihn für diese plötzliche
Wandlung vorbereitet [bookmark: text372]F372«.

		Wenn jedoch die unterbewußten Wahrnehmungen, die schon lange im
Keimen waren, endlich zum Leben erwachen und die Augen sich einem
neuen Licht öffnen – und es ist bedeutsam, daß dieser
Bewußtseinszustand stets von einem Gefühl blendender Helle
begleitet wird –, sind aller Sturm und Drang, alle dumpfen
Sehnsüchte und Zweifel des vergangenen Lebens vergessen. Bei dieser
plötzlichen Erkenntnis der Wirklichkeit »ist alles neu geworden«;
[bookmark: page253]an diesem
Punkte beginnt das Leben des Mystikers. Eine Bekehrung dieser Art
könnte man definieren als eine plötzliche, intensive Wahrnehmung
des dem Weltall innewohnenden Gottes, der göttlichen Schönheit und
unaussprechlichen Herrlichkeit jenes größeren Lebens, in das der
Einzelne eingetaucht ist, und eines neuen Lebens, das das Selbst
fortan in Übereinstimmung mit dieser sein ganzes Dasein
beherrschenden Tatsache führen soll. Der Nebel der Täuschung reißt
plötzlich entzwei, und die Märchengefilde der Ewigkeit werden dem
Auge sichtbar. Einen Augenblick sieht der Neophyt die Natur mit den
Augen Gottes. In diesem glorreichen Augenblick »ist alles
Schönheit, und dies sehn, ist lieben, und Lieben Pflicht
[bookmark: text373]F373«. Aber was alles eine solche Erklärung
bedeutet, das wissen nur die Mystiker, und selbst sie scheinen
nicht imstande, dies zu sagen.

		Ich will hier zum Vergleich ein paar Beispiele einer solchen
mystischen Bekehrung heranziehen, indem ich, wo dies angängig ist,
die Schilderung des Betreffenden selbst oder, wenn diese fehlt, den
frühesten authentischen Bericht darüber zitiere. Wenn wir diese
Fälle zusammennehmen, so werden wir bestimmte, immer wiederkehrende
charakteristische Eigentümlichkeiten sehen, aus denen wir
vielleicht das psychologische Gesetz ableiten können, das ihre
eigentümliche Gestaltung bestimmt.

		Das erste unter diesen der Zeit nach und vielleicht auch der
Bedeutung nach ist das Beispiel des hl. Franz von Assisi,
jenes großen Dichters und Kontemplativen, jenes leidenschaftlichen
Liebhabers des Absoluten, den die unselige Begeisterung seiner
agnostischen Bewunderer der modernen Welt als einen himmlischen
Patron der sozialistischen Bewegung und des einfachen Lebens
hingestellt hat. Die Tatsache, daß der hl. Franziskus wenig schrieb
und viel lebte, daß seine Handlungen von unvergleichlicher Einfalt
und Unmittelbarkeit waren, hat uns gegen die andere Tatsache blind
gemacht, daß er ein typischer Mystiker ist, der einzige vielleicht,
der die alltäglichsten und niedrigsten Begebenheiten des sinnlichen
Lebens zwang, zum vollkommenen Ausdruck der Wirklichkeit zu
werden.

		Nun war der Erweckung des hl. Franziskus, die im Jahre 1206, als
er 24 Jahre alt war, stattfand, ein langer, harter Kampf
vorausgegangen zwischen dem Leben der Welt und dem unablässigen Ruf
des Geistes. Sein Geist war, wie wir heute sagen, noch nicht eins
[bookmark: page254]geworden.
Er war ein temperamentvoller Knabe, voll von Lebenskraft, von Natur
ein Künstler, mit der ganzen Kompliziertheit, wie sie einem
künstlerischen Temperament eigen ist. Sowohl Krieg wie weltliche
Vergnügungen zogen ihn an, und damit »vergeudete er«, wie seine
Legende erzählt, »elendiglich seine Zeit [bookmark: text374]F374«.
Trotzdem fühlte er sich irgendwie unbefriedigt. Inmitten der Feste
versank er oft plötzlich in Geistesabwesenheit: die ersten
mißglückten Versuche des wachsenden übersinnlichen Bewußtseins,
das, noch unter der Schwelle eingeschlossen, doch die Berührung mit
der Wirklichkeit schon spürte, ans Licht zu dringen und die Zügel
zu ergreifen. »Noch in Unwissenheit befangen, war er schon auf dem
Wege zur vollkommenen Erkenntnis«, sagt Thomas von Celano. Er
liebte die Schönheit, denn er war von Natur ein Dichter und ein
Musiker, und wich unwillkürlich vor der Berührung mit Krankheit und
Häßlichkeit zurück. Aber etwas in ihm widersetzte sich dieser
natürlichen Neigung und besiegte sie bisweilen. Dann gesellte er
sich zu Bettlern, pflegte die Aussätzigen und verrichtete impulsiv
Taten der Barmherzigkeit und der Selbsterniedrigung [bookmark: text375]F375.

		Als dieser zwiespältige Zustand, den die Legende als »den
Versuch, vor Gottes Hand zu fliehen«, beschreibt, einige Jahre
gedauert hatte, geschah es eines Tages, daß er in der Umgegend von
Assisi umherwanderte und an der kleinen Kirche von San Damiano
vorbeikam, »die (ich zitiere hier wieder Thomas von Celanos
»Legenda Secunda«) fast ganz verfallen und von allen Menschen
verlassen war. Vom Geiste getrieben, trat er ein und fiel in
inbrünstigem Gebet vor dem Kruzifix nieder, und nachdem er von
ungewohnten Heimsuchungen betroffen war, verließ er den Ort als
ein anderer, als der er hineingegangen war«.

		Hier haben wir also die erste Stufe der Bekehrung. Der Kampf
zwischen zwei entgegengesetzten Lebensidealen ist zu Ende. Ein
plötzlicher und scheinbar irrationaler Impuls zu einer
entscheidenden Handlung dringt aus der siedenden Tiefe ins
Oberflächenbewußtsein. Dem Impulse wird gehorcht, und nun erfolgt
sogleich das Hervorbrechen des transzendentalen Sinnes. Diese
»ungewohnte [bookmark: page255]Heimsuchung« bewirkt eine plötzliche und
unwillkürliche Veränderung im Bewußtsein des Menschen, wodurch er
buchstäblich »ein anderer Mensch« wird. Er ist wie einer, der
geschlafen hat und nun erwacht.

		Nun folgt die Verdichtung dieser neuen, zuerst fließenden
Wahrnehmung der Wirklichkeit zu einer Vision oder Stimme, der
direkte Appell der Wahrheit an das erwachte Selbst. »Und während er
so erregt dalag, geschah etwas Niegehörtes: das gemalte Bildnis des
gekreuzigten Christus öffnete die Lippen, und indem es ihn mit
Namen rief, sprach es: ›Franz, geh, und bessere mein Haus aus, das,
wie du siehst, in Trümmer zerfällt.‹ Und Franz zitterte, aufs
äußerste bestürzt, und gleichsam von diesen Worten emporgehoben und
fortgetragen. Und er schickte sich an zu gehorchen und richtete
sein ganzes Sinnen auf die Erfüllung dieses Befehls. Allein da er
fühlte, daß das, was über ihn gekommen, unaussprechlich war,
geziemt es auch uns, davon zu schweigen …« Von der Zeit an
»war er unermüdlich an der Wiederherstellung der Kirche tätig. Denn
wenn auch die Worte, die ihm gesagt waren, sich auf die göttliche
Kirche bezogen, die Christus mit seinem eigenen Blut erkauft hatte,
so strebte er nicht gleich nach solchen Höhen, sondern ging
allmählich von den Dingen des Fleisches zu denen des Geistes über
[bookmark: text376]F376«.

		In einem Augenblick ist seine ganze Welt vollständig umgeordnet.
Zögern und Zweifel gibt es nicht. Er weiß, daß die Wandlung, die
mit ihm vorgegangen ist, und die er nicht beschreiben kann,
zentrale Bedeutung hat für sein ganzes Leben. Keinen Augenblick
denkt er daran, der gebieterischen Stimme, die von einer höheren
Wirklichkeitsebene zu ihm spricht und das Opfer seiner Laufbahn
fordert, nicht zu gehorchen.

		Vergleichen wir nun mit der Erfahrung des hl. Franziskus die
einer andern großen Heiligen und Mystikerin, die wie er das aktive
Leben mit dem kontemplativen verband. Katharina von Genua,
die von Kindheit auf eine religiöse Natur gewesen zu sein scheint,
wurde durch Jahre der Einsamkeit und Trübsal, die aus einer
unglücklichen Heirat folgten, für die Erneuerung ihres Bewußtseins
vorbereitet. Auch sie hatte, wie der hl. Franziskus, – aber viel
mehr in Leid als in Freude – zwischen der Welt, die sie nicht
befriedigte, und der Religion, die ihr nicht mehr helfen konnte,
geschwankt. [bookmark: page256]Schließlich war sie in einen Zustand dumpfer
Verzweiflung geraten, wo sie sowohl sich wie das Leben haßte.

		Ihre Befreiung geschah ebenso plötzlich. Im Jahre 1474, als sie
26 Jahre alt war, »am Tage nach dem Feste des hl. Benediktus, ging
Katharina (auf Drängen ihrer Schwester, die eine Nonne war), zum
Beichtvater des Nonnenklosters, um bei ihm zu beichten. Sie war
nicht in der Stimmung dafür, aber ihre Schwester sagte: ›Geh
wenigstens und empfiehl dich seiner Fürbitte, denn er ist ein sehr
frommer Mann‹; und das war er in der Tat. Und plötzlich, als sie
vor ihm kniete, empfing sie in ihrem Herzen die Wunde der
unermeßlichen Liebe Gottes, mit einer so deutlichen Einsicht in ihr
eigenes Elend und ihre Fehler und Gottes Güte auf der andern Seite,
daß sie fast zur Erde fiel. Und wie sie die unendliche Liebe fühlte
und zugleich die Kränkungen, die sie diesem huldreichen Gott
zugefügt, wurde ihr Gemüt so von läuternder Liebe ergriffen, daß
sie fast außer sich war und alle armseligen Dinge dieser Welt um
sie her versanken; und sie rief in ihrem Herzen in inbrünstiger
Liebe: ›Keine Welt mehr! Keine Sünden mehr!‹ Und wenn sie tausend
Welten zu eigen gehabt hätte, so hätte sie sie in diesem Augenblick
alle von sich geworfen … Und sie ging heim, entzündet und tief
verwundet von einer so großen Liebe Gottes, die ihr innerlich
offenbart worden war zugleich mit ihrer eigenen Erbärmlichkeit, daß
sie wie außer sich war. Und sie schloß sich in einem Zimmer ein,
dem abgelegensten, das sie finden konnte, mit Weinen und heißem
Seufzen. Und in diesem Augenblick ward sie innerlich unterwiesen im
Gebet, aber ihre Zunge konnte nichts anderes sagen als dies: ›O
Liebe, kann es sein, daß du mich mit einer so großen Liebe gerufen
und mir in einem einzigen Augenblick offenbart hast, was Worte
nicht auszudrücken vermögen?‹« Auf diese innere Wahrnehmung des
Absoluten folgte eine innere Vision des kreuztragenden Christus,
die ihre Liebe und Selbsterniedrigung noch vermehrte. »Und sie rief
wiederum: ›O Liebe, nie mehr, nie mehr Sünden!‹ Und ihr Selbsthaß
war größer, als sie ertragen konnte [bookmark: text377]F377«.

		Von dieser Erfahrung sagt von Hügel: »Wenn die Beweise der
Wirklichkeit solcher Dinge in ihrer dauernden Wirkung und
Fruchtbarkeit bestehen, dann muß an jenem Festtage von Maria
Verkündigung in jener Klosterkapelle etwas zutiefst Wirkliches und
Bedeutungsvolles in der Seele jener traurigen und müden [bookmark: page257]sechsundzwanzigjährigen Frau sich zugetragen
haben [bookmark: text378]F378.« Es ist ganz gewiß, daß für die hl.
Katharina wie für den hl. Franziskus an diesem Punkte buchstäblich
ein vollkommen neues Leben begann. Der Mittelpunkt ihres Interesses
verschob sich, und ihr Bewußtseinsfeld wurde ein anderes. Sie
»erkannte in einem Augenblick, was Worte nicht ausdrücken können«.
Eine Hülle wurde von ihrem Herzen gerissen, so plötzlich, daß eine
Wunde zurückblieb. Zum ersten Male sah und erkannte sie die Liebe,
in die alles Leben eingetaucht ist, und antwortete auf ihren Ruf
mit der ganzen Kraft und Leidenschaft einer starken Natur.

		Die Bekehrung der Madame Guyon zum mystischen Leben, wie
sie selbst sie im achten Kapitel des ersten Teiles ihrer
Autobiographie erzählt – »wie ein heiliger Mönch sie dahin brachte,
Gott in ihrem Herzen zu finden, und welche wunderbaren Folgen dies
hatte« ist der charakteristische Titel dieses Kapitels – diese
Bekehrungsgeschichte liest sich wie eine abgeschwächte Version
derjenigen der hl. Katharina. Auch sie folgte auf eine Periode
großer Seelennot, die ebenfalls das Ergebnis einer unglücklichen
Ehe war. Aber da dem etwas zerfahrenen, unausgeglichenen und
sentimentalen Charakter der Madame Guyon der Gehalt, die Würde, die
Inbrunst und Zartheit fehlte, wie sie der hl. Katharina eigen war,
so wird auch der Bericht über ihre innere Entwicklung zu oft durch
eitle Selbstbespiegelung entstellt [bookmark: text379]F379.

		Madame Guyons Wert für den Erforscher der Mystik besteht zum
großen Teil in dieser Schwäche ihrer Oberflächenintelligenz, die
deshalb ihr geistiges Leben wenig oder gar nicht beeinflußte und
förderte. Ihrem Hauptprinzip der Passivität oder »Stille« getreu,
gibt sie sich ganz ihren inneren Impulsen hin, und so können wir in
ihrem [bookmark: page258]Falle
das Wirken dieser Impulse ungewöhnlich gut beobachten, da es weder
durch einen starken Intellekt noch durch einen disziplinierten
Willen gehemmt wird. Der Wind, der da wehet, wohin er will, saust
durch ihre Seele, und die Antwort, die sie gibt, ist mehr die eines
Wetterhahns als einer Windmühle. Sie folgt jeder Strömung, oft hält
sie einen Luftzug für den Odem Gottes; ihre eigenen Drehungen
erscheinen ihr ungeheuer wichtig. Allein wenn sie schildert, wie
sie zum tieferen Leben erwachte, so verleiht die natürliche
Intensität ihres Gefühls selbst ihrem überschwenglichen Stil eine
gewisse Würde.

		Madame Guyon hatte seit ihrer Kindheit einen übertriebenen Hang
zu frommen Übungen entwickelt. Mit 12 Jahren las sie eifrig in den
Werken des hl. François de Sales und der hl. Jeanne Françoise de
Chantal; sie bat ihren Beichtvater, sie die Kunst des inneren
Gebets zu lehren, und als er es nicht tat, versuchte sie es allein
zu lernen, doch ohne Erfolg [bookmark: text380]F380. Sie hatte damals den Wunsch, als Nonne in Madame de
Chantals Heimsuchungsorden einzutreten, ebenso wie die hl.
Katharina im selben Alter eine Augustinernonne zu werden wünschte;
aber da man das Verlangen zwölfjähriger kleiner Mädchen nach dem
Kloster selten ernst nimmt, sind wir nicht überrascht, in dem
Kapitel, das die Überschrift trägt: » Diverses croix chez M. son
pére« die Verweigerung der elterlichen Erlaubnis verzeichnet zu
finden. Zu einer ungewöhnlich schönen Jungfrau herangewachsen, ging
sie in Gesellschaft und genoß eine kurze Zeitlang ihr Leben auf
fast weltliche Weise. Ihre Heirat mit Jaques Guyon jedoch – eine
Heirat, deren Kontrakt sie unterzeichnete, ohne daß man ihr den
Namen des Bräutigams gesagt hatte – machte ihrer Fröhlichkeit ein
Ende. »Die ganze Stadt war erfreut über diese Heirat, und inmitten
all der Freude war ich die einzige Traurige … Kaum war ich
verheiratet, als mein früherer Wunsch, Nonne zu werden, mich wieder
überkam [bookmark: text381]F381.«

		Ihr junges Eheleben im Hause der Schwiegermutter war äußerst
unglücklich. Sie kam bald dahin, Trost in religiösen Übungen zu
suchen. »Da sie zum Lieben geschaffen war und um sich her nichts
fand, was sie lieben konnte, schenkte sie Gott ihre Liebe«, sagt
Guerrier kurz und bündig [bookmark: text382]F382. Aber sie war unbefriedigt; wie die meisten andern
Mystiker hatte sie schon ein unbestimmtes Gefühl, daß ihr [bookmark: page259]etwas fehlte, daß
eine wesentliche Kraft in ihr ungenützt blieb, und sie glaubte, daß
dieses Etwas dasselbe wäre wie das »Gebet der Stille« oder die
»Vergegenwärtigung Gottes«, die mystisch gesinnte Freunde ihr
geschildert hatten. Sie versuchte, bewußt dahin zu gelangen, und es
mißlang natürlich. »Ich konnte mir das nicht durch Vielfältigkeit
erwerben, was du selbst gibst und was nur in Einfältigkeit erfahren
wird [bookmark: text383]F383.«

		Als diese inneren Kämpfe fast zwei Jahre gedauert hatten und
Madame Guyon 19 Jahre alt war, kam die lang ersehnte, kaum noch
erhoffte Offenbarung wie bei der hl. Katharina plötzlich, fast wie
durch Zauber, und unter merkwürdig ähnlichen Umständen. Sie geschah
durch ein paar Worte eines Franziskanermönchs, den eine »geheime
Macht«, die in ihrem Interesse handelte, in ihre Nähe geführt hatte
und den aufzusuchen man ihr geraten hatte. Er war Einsiedler, dem
es widerstrebte, die Beichte von Frauen zu hören, und schien über
ihren Besuch durchaus nicht erfreut, was er später auf ihr
elegantes Äußeres zurückführte, »das ihn mit Furcht erfüllte«. »Er
näherte sich mir kaum und verhielt sich lange Zeit schweigend. Ich
jedoch sprach zu ihm und sagte ihm in wenig Worten von meinen
Schwierigkeiten bei der Gebetsübung. Er antwortete sogleich: ›Frau,
Ihr sucht draußen, was Ihr in Euch selber habt. Gewöhnt Euch, Gott
in Eurem Herzen zu suchen, und Ihr werdet ihn finden.‹ Nachdem er
dies gesagt hatte, verließ er mich. Am nächsten Morgen war er sehr
erstaunt, als ich ihn wieder aufsuchte und ihm sagte, welche
Wirkung diese Worte auf meine Seele gehabt hätten; denn sie waren
in der Tat wie ein Pfeil, der mein Herz ganz durchdrungen hatte.
Ich fühlte in diesem Augenblick eine tiefe Wunde, die mich
mit Liebe und Entzücken erfüllte – eine Wunde, so süß, daß ich
wünschte, sie möchte niemals heilen. Diese Worte hatten mir das ins
Herz gelegt, was ich so viele Jahre lang gesucht hatte, oder
vielmehr: sie ließen mich das finden, was schon da war. O mein
Gott, du warst in meinem Herzen, und du gebotest mir nur, in mich
selbst einzukehren, um deine Gegenwart zu fühlen. O unendliche
Güte, du warst so nahe, und ich lief hierhin und dorthin, um dich
zu suchen, und fand dich nicht!« Auch sie lernte, wie die hl.
Katharina, in diesem Augenblick die lange gesuchte Kunst des Gebets
und der Kontemplation. »Von jenem Augenblick an war mein Gebet von
jeder [bookmark: page260]Form,
Besonderheit und Bildersprache entleert; nichts von meinem Gebete
ging durch den denkenden Geist hindurch, sondern es war ein Gebet
freudiger Willensüberzeugung, wobei die Hingabe an Gott so groß,
rein und einfach war, daß sie die beiden andern Seelenkräfte in
vollkommener Passivität in sich sammelte [bookmark: text384]F384.«

		Nehmen wir jetzt das Beispiel eines weniger bedeutenden, aber
nicht weniger echten Mystikers, der ebenfalls eine lebendige
persönliche Schilderung seines Eintritts in das mystische Leben
hinterlassen hat. Rulman Merswin war ein reicher, frommer
und angesehener Straßburger Kaufmann. Im Jahre 1347, als er etwa 36
Jahre alt war, zog er sich vom Geschäft zurück, um sich ganz
religiösen Dingen widmen zu können. Es war die Zeit jener
religiösen Erneuerung innerhalb der katholischen Kirche in
Deutschland, die in weitem Umfange von den großen rheinischen
Mystikern Seuse und Tauler beeinflußt war und deren Vertreter sich
»Gottesfreunde« nannten, und Merswin selbst war einer von Taulers
Schülern [bookmark: text385]F385.

		Eines Abends, im Herbst des Jahres, wo er sich zurückgezogen
hatte, gegen Martini, schlenderte er allein in seinem Garten umher,
in fromme Betrachtungen versunken. Plötzlich sah er vor seinem
Geiste ein Bild des Gekreuzigten. In solch einer Phantasievision
ist natürlich nichts, was man im geringsten abnorm nennen könnte.
Die Gedanken eines frommen Katholiken, der sehr unter dem Einflusse
Taulers und seiner Schule stand, müssen auf seinen einsamen
Spaziergängen oft eine solche Richtung genommen haben. Merswin
wurde plötzlich von heftigem Haß gegen die Welt und gegen seinen
eigenen freien Willen ergriffen. »Indem er seine Augen zum Himmel
erhob, gelobte er feierlich, seinen eigenen freien Willen
aufzugeben und alle seine Habe in den Dienst Gottes zu stellen
[bookmark: text386]F386.« Auf die [bookmark: page261]vollständige Hingabe, die sozusagen das erdgebundene
Selbst befreite, folgte sogleich die erste rein mystische
Wahrnehmung. »Die Antwort von oben kam alsbald. Ein strahlendes
Licht umfing ihn, er vernahm eine göttliche Stimme von wunderbarer
Süße, es war ihm, als werde er emporgehoben und mehrmals rund um
den Garten getragen [bookmark: text387]F387.«
Optische Störungen, Stimmen und Schwebegefühle sind natürlich
wohlbekannte physische Begleiterscheinungen solcher Verschiebungen
der Bewußtseinsebene. Es gibt wenig Fälle, wo sich nicht eine oder
die andere zeigt, und bisweilen finden wir alle drei. Als Merswin
nach diesem Erlebnis wieder zu sich selbst kam, war sein Herz
erfüllt von einem neuen Bewußtsein des Göttlichen und von
begeisterter Liebe zu Gott, die ihn trieb, mit aller Energie die
Kasteiungen, die er zur Reinigung seiner Seele für nötig hielt, auf
sich zu nehmen. Von dieser Zeit ab entwickelte sich sein mystisches
Bewußtsein stetig. Daß es ein ganz andersartiges Bewußtsein war als
die aufrichtige Frömmigkeit, die ihn vorher veranlaßt hatte, sich
von seinen Geschäften zurückzuziehen, um sich der religiösen
Wahrheit zu widmen, beweist die Tatsache, daß er die Vision im
Garten als Bekehrung bezeichnet und von diesem Punkte an den
Beginn seines wahren Lebens datiert.

		Die Bekehrung von Merswins größerem Zeitgenossen Seuse
scheint [bookmark: page262]weniger
plötzlich gewesen zu sein. Er spricht davon ganz im allgemeinen am
Anfang seiner Autobiographie, wo er sagt, daß »des Dieners erster
Anfang in seinem 18. Jahre geschah [bookmark: text388]F388«. Er war damals, wie St.
Franziskus seiner Zeit, ruhelos und unbefriedigt, mit dem unklaren
Bewußtsein, daß das, was ihm Frieden geben könnte, irgendwo
vorhanden sei. Sein Charakter, der zugleich tief menschlich und
inbrünstig religiös war, mit leidenschaftlicher Liebe für sinnliche
Schönheit und doch unfähig, in ihr zu ruhen, hatte seine Einheit
noch nicht gefunden; auch gelangte er erst völlig dahin nach einer
Reinigungsperiode, die an Härte der Kasteiung in der Geschichte der
abendländischen Mystik nicht ihresgleichen hat. »Er fühlte, zu
welchen Dingen, die ihm begehrlich schienen, er sich auch wenden
mochte, in sich ein Unbefriedigtsein, und es war ihm, als müsse es
wohl etwas anderes sein, was sein wildes Herz zum Frieden bringen
sollte. Und es ward ihm weh in seiner unruhigen Weise … bis
ihn der milde Gott durch eine plötzliche Bekehrung davon befreite.
Man wunderte sich ob der geschwinden Änderung, die mit ihm
vorgegangen, und sprach der eine dies, der andere das. Wie es aber
in Wirklichkeit war, das traf niemand, denn es war ein
verborgener lichtreicher Zug von Gott, der plötzlich die
Umkehr bewirkte [bookmark: text389]F389.«

		Diese Bekehrung wurde vollendet durch ein stärkeres Emporströmen
der jetzt erwachten und tätigen übersinnlichen Kräfte. Seuse, den
man sich als einen großen, höchst kraftvollen Künstler vorstellen
könnte, hätte sein Genius nicht statt dessen die Bahn der
Heiligkeit gewählt, hatte sein Leben lang Visionen von besonderem
Glanz und besonderer Schönheit. Oft scheinen diese Visionen
sozusagen aus dem Unterbewußtsein heraufgeschwebt zu sein, ohne den
Lauf seines bewußten Lebens zu stören, gleichsam als bloße,
deutlich sichtbar gewordene Ausdrücke seines inbrünstigen
Erstrebens und seiner innern Gewißheit göttlicher Wirklichkeiten.
Die große ekstatische Vision – oder vielmehr innere Wahrnehmung,
denn sie wird nicht durch die Sinne wahrgenommen – womit diese
Reihe beginnt, ist jedoch von ganz anderer Art und stellt das
charakteristische Erlebnis der Ekstase [bookmark: page263]in seiner vollkommensten Form dar.
Es wird mit einer Detailfülle und Intensität geschildert, die es zu
einem besonders wertvollen Dokument des mystischen Lebens machen.
Es ist zweifelhaft, ob Seuse jemals mehr als dies sah; seine lange
mystische Erziehung bestand vielmehr in einer Anpassung seiner
Natur an die Wirklichkeit, die sich ihm damals offenbarte.

		»In seinem Anfang geschah es einmal, daß er am Tage St. Agnesen
in den Chor ging, nachdem der Konvent zu Mittag gespeist hatte. Er
war da ganz allein und stand in dem niedern Gestühl des rechten
Chores. Zur selben Zeit hatte er eine sonderliche Bedrängnis von
schwerem Leiden, das auf ihm lag. Und wie er so allein dastand,
trostlos, und niemand bei ihm noch um ihn war, ward seine Seele im
Leibe oder aus dem Leibe verzückt. Da sah er und hörte, was allen
Zungen unaussprechlich ist: Es war formlos und artlos und hatte
doch aller Formen und Arten freudenreiche Lust in sich. Sein Herz
war gierig und doch gesättigt, sein Sinn war lustig und
wohlgestimmt, sein Wünschen hatte sich gelegt und sein Begehren war
vergangen. Er starrte nur in den glanzreichen Widerglast, in dem er
seiner selbst und aller Dinge Vergessen trank. War es Tag oder
Nacht – er wußte es nicht. Es war vom ewigen Leben eine
ausströmende Süßigkeit in gegenwärtiger stillstehender ruhiger
Empfindung. Er sprach danach: ›Ist dies nicht das Himmelreich, so
weiß ich nicht, was Himmelreich ist; denn all das Leiden, das man
in Worte fassen kann, vermag billig die Freude nicht zu verdienen,
wenn man sie ewiglich besitzen soll.‹«

		Auch die körperlichen Begleiterscheinungen der Ekstase waren
vorhanden. »Diese überschwengliche Entrückung währte wohl eine
Stunde oder eine halbe; ob die Seele im Leibe blieb oder vom Leibe
geschieden war, er wußte es nicht. Als er wieder zu sich selbst
kam, da war ihm ganz und gar wie einem Menschen, der von einer
andern Welt gekommen ist. Dem Leibe ward von dem kurzen Augenblick
so weh, wie er nicht glaubte, daß einem Menschen außer dem Tode in
so kurzer Zeit geschehen könnte. Er kam mit einem tiefen Seufzen
wieder zu sich, und der Leib neigte sich ohne seinen Willen zur
Erde nieder wie bei einem Menschen, der in Ohnmacht sinken will. Er
schrie innerlich auf und seufzte im tiefsten Innern und sprach:
»Ach Gott, wo war ich? Wo bin ich nun?« Und sprach: »Ach,
herzinniges Gut, diese Stunde kann nimmermehr aus meinem Herzen
schwinden.« [bookmark: page264]Er
ging mit seinem Leibe, und auswendig sah und merkte ihm niemand
etwas an; aber Seele und Gemüt waren ihm inwendig voll himmlischen
Wunders; die himmlischen Blitze gingen hin und her in seiner
innersten Innerlichkeit, und es war ihm gleich, als schwebe er in
der Luft. Die Kräfte seiner Seele waren erfüllt mit süßem
Himmelsduft, wie wenn man eine gute Latwerge aus einer Büchse
schüttet, und die Büchse behält dennoch den guten Geruch.«

		Die letzten Worte des Kapitels endlich drücken die wahre
Bedeutung aus, die dieser Zustand ekstatischer Freude als erstes
Glied der langen Kette seiner mystischen Entwicklung hat: »Dieser
himmlische Duft verblieb ihm danach lange Zeit und verlieh ihm ein
himmlisches Sehnen nach Gott [bookmark: text390]F390.«

		Die mystische Tätigkeit beginnt also, wie alle andern
Tätigkeiten des Menschen, mit jener scharfen Anspornung des
Willens, wie nur das Gefühlsleben ihn geben kann.

		Seuse war ein Gelehrter und, seiner Anlage nach, Theologe.
Während der Zeit, die zwischen seiner Bekehrung und seinem Bericht
darüber liegt, war er ein Schüler Meister Eckeharts und studierte
die Werke des Dionysios und des hl. Thomas von Aquino. Seine
Schriften zeigen Vertrautheit mit den Kategorien der mystischen
Theologie, und dieser Umstand, ebenso wie die Tatsache, daß sie zu
Erbauungszwecken geschrieben waren, hat wohl bis zu einem gewissen
Grade die Sprache, in der seine Bekehrungsekstase geschildert ist,
beeinflußt.

		Als Gegenbeispiel will ich jetzt zwei authentische Schilderungen
mystischer Bekehrung geben, in der offenbar theologische
Gelehrsamkeit keine oder nur eine sehr kleine Rolle spielt. Beide
wurden mit wenig Jahren Abstand in Frankreich geschrieben und
stellen den Eindruck der Wirklichkeit auf zwei sehr
verschiedenartige Geister dar. Die eine ist das geheime Dokument,
worin ein großer Geist in Worten, die nur für seine eigenen Augen
bestimmt waren, über eine zweistündige Ekstase berichtet. Die
andere ist der schlichte, ungeschminkte Bericht eines einfachen
Bauern. Die erste ist natürlich das berühmte Memorial oder Amulett
Pascals, die zweite der Bericht des Bruders Laurentius.

		Das Memorial Pascals ist ein Fetzen Pergament, auf dem
rings um eine flüchtige Zeichnung des flammenden Kreuzes ein paar
seltsame [bookmark: page265]abgerissene Worte und Sätze geschrieben stehen, die
einzige Nachricht, die wir haben über eine der seltsamsten
ekstatischen Offenbarungen, die in der Geschichte der Mystik
verzeichnet sind. Nach Pascals Tode fand ein Diener eine Abschrift
dieses kleinen Dokuments, dessen Original verloren ist, in sein
Wams eingenäht. Er scheint es immer an sich getragen zu haben, als
ständiges Denkzeichen des himmlischen Erlebnisses, der Einweihung
in die Wirklichkeit, die es beschreibt. Außer dem, was wir diesen
wenigen Zeilen entnehmen können, haben wir keine direkte Kenntnis
der Vorgänge in Pascals innerm Leben; allein das wissen wir: diese
plötzliche Erleuchtung folgte auf eine lange Periode seelischer
Not, mit Gleichgültigkeit gegen seine sonstigen Interessen auf der
einen Seite, und auf der andern gänzlicher Unfähigkeit, die
Anziehungskraft der göttlichen Wirklichkeit zu fühlen, die seine
große Seele als das einzig angemessene Ziel der Sehnsucht
erkannte.

		Das Memorial beginnt:

		» L'an de grâce 1654

lundi, 23 novembre, jour de Saint Clément, pape

et martyr, et autres au martyrologe,

veille de Saint Chrysogone, martyr et autres,

depuis environ dix heures et demie du soir jusques

environ minuit et demie,

Feu.«

		»Von halb elf bis halb eins Feuer!« Das ist alles, was von
Beschreibung gegeben wird, doch offenbar genug, um dem Eingeweihten
das Geschehene ins Gedächtnis zu rufen. Das übrige sagt uns nur von
der leidenschaftlichen Freude und Gewißheit, die diese namenlose
Offenbarung – diese lange, flammende Vision der Wirklichkeit – im
Gefolge hatte. Es ist nur eine Reihe von erstaunten Ausrufen,
atemlos gestammelten Worten, jäh und wirr hervorbrechend, wobei der
Künstler in ihm gänzlich paralysiert war; die Namen der
übermächtigen Gefühle, die ihn eins nach dem andern durchfluteten,
wie das Feuer der Liebe seine Geheimnisse enthüllte, fachten eine
erwidernde Flamme der Demut und Begeisterung in seiner Seele
an.

		» Dieu d Abraham, Dieu d'Isaac, Dieu de
Jacob,

Non des philosophes et des savants.

Certitude. Certitude. Sentiment. Joie. Paix.« [bookmark: page266]

		»Nicht der Gott der Philosophen und Gelehrten!« ruft dieser
große Gelehrte und Philosoph staunend aus, als er so jäh von dem
Pfade der Wissenschaft auf den der Liebe gerissen wird.

		» Oubli du monde et de tout hormis Dieu«, sagt er
wiederum, als er sieht, wie alles aus seiner Welt hinweggefegt ist
bis auf diese eine transzendente Tatsache. Und » Le monde ne t'a
point connu, mais je t'ai connu. Joie! joie! joie! pleurs de
joie!« Man vergleiche mit dem klassischen Stil, der scharfen
und klaren Bestimmtheit der »Pensées«, mit der Ironie und dem
funkelnden Witz der »Provinciales« diese kurzen abgerissenen Sätze,
diese kindlich stammelnde Rede, in der ein souveräner Meister der
Sprache versucht, sein Staunen und Entzücken auszudrücken. Ich
kenne in der Geschichte der Mystik wenig, was zur gleichen Zeit
überzeugender und treffender wäre als dieser verborgene Talisman,
auf den der glänzende Gelehrte und Stilist, der erbarmungslose
Polemiker in harten, eckigen Worten, die jedoch von Leidenschaft
geladen scheinen – in der inartikulierten Sprache der Liebe – ein
Denkmal der Gewißheit, des Friedens, der Freude vor allem, der
immer wiederkehrenden alles übertreffenden Freude, hingeworfen hat,
die sein ekstatisches Wahrnehmen Gottes begleitet.

		» Mon Dieu, me quitterez vous?« sagt er dann wieder, als
das Feuer anscheinend zu ersterben, die Ekstase zu enden droht. »
Que je n'en sois pas séparé éternellement!« »Wirst du mich
verlassen? O laß mich nicht ewig von dir getrennt sein!« Dies ist
der eine unerträgliche Gedanke, der, wie Thomas von Aquino sagt,
der Visio beatifica ihre Herrlichkeit nehmen würde, wären wir nicht
sicher, daß sie nie verblassen kann [bookmark: text391]F391. Allein die Rhapsodie ist aus, die
Vision des Feuers geschwunden, und der übrige Teil des Memorials
enthält augenscheinlich Pascals Betrachtungen über sein Erlebnis,
nicht eine Wiedergabe dieses Erlebnisses selbst. Es endet mit dem
Losungswort aller Mystik »Hingabe«, – » Renonciation, totale et
douce«, wie Pascal sagt, das einzige Mittel, um dauernde
Trennung von der Wirklichkeit zu vermeiden [bookmark: text392]F392.

		Pascals lange Vision von Licht, Leben und Liebe war in hohem
Grade ekstatisch, ein unbeschreibliches, nicht mitzuteilendes
[bookmark: page267]Erlebnis, das
nur durch seine abgerissenen Worte der Gewißheit und Freude
angedeutet werden kann. Von seinem schlichten Zeitgenossen, Bruder
Laurentius, wurde jene übersinnliche Wirklichkeit, die
»nicht der Gott der Philosophen und Gelehrten ist«, in einem
Augenblick plötzlicher Intuition wahrgenommen, die merkwürdig
unmittelbar, unekstatisch und untheologisch, jedoch in ihren Folgen
durchaus dauernd war. Laurentius war ein einfacher Bauernsohn, der
zuerst als Soldat diente und dann Bedienter in einem vornehmen
französischen Hause war, wo er seiner Herrschaft dadurch Verdruß
bereitete, daß er alles zerbrach. Als er zwischen Fünfzig und
Sechzig war, trat er als Laienbruder in den Karmeliterorden ein,
und die Briefe, »geistlichen Maximen« und Gespräche, die in diese
Periode seines Lebens fallen, wurden nach seinem Tode im Jahre 1691
veröffentlicht. »Er erzählte mir,« sagt der anonyme
Berichterstatter der Gespräche, vermutlich M. Beaufort, der um 1660
Großvikar des Kardinals von Noailles war, »daß Gott ihm, als er
achtzehn war, mit seiner Bekehrung eine besondere Gnade erwiesen
habe. Daß er im Winter, als er einen seiner Blätter beraubten Baum
sah und bedachte, daß in kurzer Zeit die Blätter wieder neu
hervorsprießen und darauf die Blüten und Früchte erscheinen würden,
eine Anschauung der göttlichen Vorsehung und Macht empfangen habe,
die seitdem nie wieder in seiner Seele ausgelöscht sei. Diese
Erkenntnis habe ihn vollkommen von der Welt gelöst und in ihm eine
solche Liebe zu Gott entzündet, daß er nicht sagen könne, ob sie in
den mehr als vierzig Jahren, die er seitdem gelebt, noch zugenommen
habe [bookmark: text393]F393.«

		Solche Fälle, wo die sichtbare Natur der Stoff ontologischer
Wahrnehmungen ist und das Mittel, wodurch das Selbst zum Absoluten
empordringt, sind in der Geschichte der Mystik nicht selten. Die
geheimnisvolle, ursprüngliche Lebenskraft der Bäume und Wälder,
die, gesättigt mit Energie, doch gleichsam auf dem Grenzrain des
Traumes stehen, scheint irgendwie besonders dafür geeignet zu sein.
Der stille Zauber des Waldes, der wunderbare und stetige Kreislauf
seines Lebens, besitzt in besonderem Grade diese Macht, die
menschliche Seele aus ihren Fesseln zu lösen, kommt ihren
Sehnsüchten wunderbar entgegen, stillt ihre unbewußten Bedürfnisse.
Unbefleckt von der ätzenden Berührung des Bewußtseins, kann jenes
Leben den Kontakt mit dem »großen Leben des Alls« herstellen, und
durch [bookmark: page268]seinen
mächtigen Rhythmus kann der Mensch Botschaft empfangen von der
wahren und zeitlosen Welt »alles dessen, was da ist, war und sein
wird«. Ja, jede Art von Pflanzenleben, von der »Blume in der
Mauerritze« bis zu den »Urwäldern des Westens« kann für einen
bestimmten Typ von Menschen eine »Ausdrucksform des Unendlichen«
werden. So augenfällig tritt uns dies entgegen, wenn wir die
Geschichte der Mystik studieren, daß Steiner daraus den kaum
haltbaren Schluß gezogen hat: »Die Pflanze ist dasjenige
Naturwesen, welches in höheren Welten in einer gewissen Beziehung
ihrer Beschaffenheit in der physischen Welt gleicht [bookmark: text394]F394.«

		Wenn auch dieser Schluß nicht überzeugend ist, so bleibt doch
die Tatsache bestehen. Das Blumenkleid der Erde ist für manche
Mystiker ein Medium unaussprechlicher Wahrnehmung, eine Quelle
begeisterter Freude, das wahre Gewand Gottes. Ich brauche kaum
hinzuzufügen, daß der gesunde Menschenverstand diesen Sachverhalt
stets unannehmbar gefunden hat. »Der Baum, der einige zu
Freudentränen rührt,« sagt Blake, der diese Art sakramentaler
Wahrnehmung in hohem Grade besaß, »ist in den Augen anderer nur ein
grünes Ding, das im Wege steht [bookmark: text395]F395.«

		Eine solche Wahrnehmung des Göttlichen in der Natur, der wahren,
heiligen Bedeutung jenes reichen, rastlosen Lebens, in das wir
eingetaucht sind, kennzeichnet in Wahrheit mehr den Zustand der
Erleuchtung als den der Bekehrung. Daher werden wir die
bemerkenswertesten Fälle erst erörtern, wenn wir zur Betrachtung
dieses Zustandes kommen. Bisweilen jedoch, wie bei Bruder
Laurentius, nimmt schon das erste Erwachen des Selbst zum
Bewußtsein der Wirklichkeit diese Form an. Das Unerschaffene Licht
offenbart sich in den erschaffenen Dingen und durch sie. Diese
eigentümlich immanente Entdeckung des Absoluten kommt hauptsächlich
bei zwei Klassen von Menschen vor: bei ungelehrten, die in naher
Verbundenheit mit der Natur leben und denen ihre Symbole vertrauter
sind als die der Kirchen oder Schulen, und bei mystisch veranlagten
Menschen, die dem Dichter näher stehen als dem echten
Kontemplativen, für den in der Regel das Absolute »kein Bildnis
hat«. »Es war, als ob ich in eine andere Welt, in einen neuen
Daseinszustand einträte«, sagt ein von Starbuck angeführter Zeuge,
wie er von seiner [bookmark: page269]eigenen Bekehrung spricht. »Natürliche Dinge
waren verklärt. Mein geistiger Blick war so erleuchtet, daß ich
überall Schönheit sah. Die Wälder erklangen von himmlischer Musik.«
»O wie war ich verwandelt! Jedes Ding wurde neu. Meine Pferde und
Schweine und alles wurde verwandelt!« ruft ein anderer mit naivem
Staunen aus [bookmark: text396]F396. »Als ich des Morgens hinaus aufs Feld an meine Arbeit
ging,« sagt ein dritter, »erschien mir die Herrlichkeit Gottes in
Seiner ganzen sichtbaren Schöpfung. Ich erinnere mich noch gut, wie
wir Hafer mähten und wie jeder Halm und jede Ähre gleichsam mit
einer Art Regenbogenglorie geschmückt oder, wenn ich so sagen darf,
in Gottes Herrlichkeit gekleidet schien [bookmark: text397]F397.«

		Unter den Modernen besaß Walt Whitman in hohem Maße den
dauernden Sinn für diese Verklärung, für das »unsagbare, wundersame
Licht, das das Licht selbst erleuchtet« [bookmark: text398]F398. Aber Zeugnisse
für seine Existenz und für die sporadische Gabe, es wahrzunehmen,
finden sich in der ganzen Weltliteratur verstreut. Die Entdeckung
desselben bedeutet das Erwachen des mystischen Bewußtseins
hinsichtlich der Welt des Werdens, einen plötzlichen und scharfen
Bruch mit der alten oberflächlichen Art, die Dinge zu sehen. Der
menschliche Kinematograph hat irgendwie seinen Rhythmus geändert
und beginnt neue und wirklichere Aspekte der Außenwelt zu
verzeichnen. Mit diesem ersten Loskommen aus den Schranken seiner
konventionellen Welt empfängt das Selbst die sichere Gewißheit
eines großen und wahren Lebens, das sein eigenes umgibt, erhält und
verklärt. So erzählt Richard Jefferies, der im selben Alter wie
Seuse und Bruder Laurentius zum plötzlichen Bewußtsein der
Wirklichkeit erwachte: »Ich war nicht mehr als achtzehn Jahre alt,
als mir aus der ganzen sichtbaren Welt ein innerer und esoterischer
Sinn aufzuleuchten begann.« »Ich vertiefte und verlor mich jetzt
ganz in das Sein der Welt … und, indem ich so mein
abgesondertes Sein verlor, kam ich mir als ein Teil des Ganzen
vor.« »Ich habe das Gefühl, als stünde ich am Rande eines
unbekannten Lebens, ganz nahe, so daß ich es fast berühre – vor
Kräften, die, wenn ich sie fassen könnte, [bookmark: page270]mir eine ungeheure Daseinsweite
geben würden [bookmark: text399]F399.« Dies »unbekannte Leben«, das Richard Jefferies in
solchen Augenblicken intuitiver Erkenntnis begriff, ohne es jedoch
fassen zu können, was war es anderes als das Leben, das den großen
Mystikern bekannt ist?

		Solch ein Teilhaben an den tiefen Wirklichkeiten der Welt des
Werdens, an dem grenzenlosen Dasein eines göttlichen Ganzen – das
ein moderner Psychologe als »kosmisches Bewußtsein« bezeichnet hat
[bookmark: text400]F400, – ist, wenn
auch nicht das letzte Ziel der mystischen Wanderung, so doch ein
charakteristisches Merkmal derselben. Es stellt die eine Hälfte
seines eigentümlichen Bewußtseins dar, seinen Eintritt in die
Gemeinschaft mit der zweiten der dreieinigen Gotteskräfte, dem
Wort, das immerwährend durch alle Dinge geht [bookmark: text401]F401. Jefferies
stand wie so viele mystisch veranlagte Menschen am Rande eines
solchen transzendenten Lebens. Die »Himmelstür« stand angelehnt,
doch nicht weit geöffnet. Er sah durch den Spalt in die größere
Welt jenseits, doch unfähig, sich aus den Fesseln seiner Selbstheit
zu befreien, ging er nicht hindurch, um auf der Ebene der
selbständigen Geisteswelt zu leben.

		Rolle, Jefferies' Landsmann und fast sechs Jahrhunderte
älterer Vorläufer in bezug auf ekstatische Liebe und Verständnis
für die Dinge der Natur, soll unser letztes Beispiel für das
mystische Erwachen sein. Er hatte, wie sein Bruder im Geist, der
hl. Franziskus und andere typische Vertreter der Mystik, zu Anfang
eine Zeit des Kämpfens und Schwankens durchgemacht zwischen dem
Leben der Welt und einer halb unbewußten, aber immer stärker
werdenden Geistigkeit: zwischen dem Selbst der Oberfläche und dem
der Tiefe. »Meine Jugend war töricht, meine Kindheit eitel, meine
ersten Mannesjahre unrein [bookmark: text402]F402«, aber »als ich so zu meinem Unglück im Wohlsein
dahinlebte und die Zeit des jugendlichen Erwachens gekommen war,
war die Gnade meines Schöpfers nahe, die mein Verlangen von
weltlichen Dingen zurückhielt und in geistliche Anrufung
verwandelte, so daß die Seele von den niedern Dingen fort zum
Himmel emporgehoben ward [bookmark: text403]F403.« [bookmark: page271]

		Die wirkliche Wandlung des Lebens jedoch hob sich scharf und
charakteristisch von diesem vorbereitenden Zustande ab. Rolle
bringt sie in Verbindung mit dem Zustande, den er »Hitze« nennt:
der Form, in der sich die Glut seiner Seele auf das
Oberflächenbewußtsein übertrug. »Hitze nenne ich es, wenn der Geist
in Wahrheit entzündet ist in immerwährender Liebe und man nicht nur
hoffend, sondern als tatsächlich fühlt, daß das Herz in derselben
Weise brennt. Das Herz, das in Wahrheit zu Feuer geworden ist, gibt
das Gefühl brennender Liebe.« Diese brennende Hitze ist nicht eine
rein geistige Erfahrung. Es ist eine ungewöhnliche, aber nicht
einzig dastehende Form des psycho-physischen Parallelismus, ein
körperlicher Ausdruck der seelischen Angst und Wehen, die die »Neue
Geburt« begleiten. »Fürwahr, mehr habe ich gestaunt, als ich
zeige,« sagt er in seinem Prolog, »als ich zuerst fühlte, wie mein
Herz warm wurde und anfing zu brennen, wirklich zu brennen,
nicht in meiner Einbildung, sondern gleichsam von einem sinnlich
wahrnehmbaren Feuer. Ich staunte wahrlich, als dieser Brand in
meiner Seele aufschoß, und ein nie gekanntes Wonnegefühl überkam
mich; denn in meiner Unkenntnis solches heilenden Überflusses habe
ich oft nach meiner Brust gegriffen, um zu sehen, ob dies Brennen
irgendeine äußere körperliche Ursache hätte. Aber als ich sah, daß
es durch eine innere geistige Ursache entzündet, und daß es nicht
das Brennen fleischlicher Liebe oder Begierde war, erkannte ich
darin die Gabe meines Schöpfers [bookmark: text404]F404.« Weiterhin gibt er noch einen andern,
ausführlicheren Bericht. »Vom Anfang meiner Lebens- und
Sinnesänderung bis zum Öffnen der Himmelstür, das mir dein Antlitz
zeigte, auf daß das Herz himmlische Dinge schauen und sehen möge,
auf welchem Wege es seine Liebe suchen und eifrig ersehnen könne,
sind drei Jahre verflossen bis auf drei oder vier Monate. Die Tür
blieb geöffnet, und es währte nahezu ein Jahr bis zu der Zeit, wo
ich die Glut der immerwährenden Liebe wahrhaftig im Herzen fühlte.
Ich saß in einer Kapelle, und während ich die Süßigkeit des Gebets
und der Meditation genoß, fühlte ich plötzlich in mir eine
fröhliche und nie gekannte Hitze. Aber zuerst fragte ich mich
zweifelnd, von wem sie sein könnte, doch jetzt weiß ich längst, daß
sie nicht vom Geschöpf, [bookmark: page272]sondern von meinem Schöpfer war, denn ich fand
sie heißer und froher [bookmark: text405]F405.«

		Hierzu möchten wir eine Stelle nehmen, die ich für den schönsten
Ausdruck geistlicher Freude halte, den man in der mystischen
Literatur findet. Sie bildet gleichsam eine poetische Glosse zu der
eben beschriebenen Erfahrung; ihre Skizze des idealen mystischen
Lebens, wie Rolle es in Zukunft zu führen dachte, zeigt in wenigen
Zeilen den ganzen Zauber seiner Persönlichkeit, seine Einfalt und
Heiterkeit, seine Fähigkeit zu inbrünstiger Liebe. Wir sehen darin
die wundervolle echt franziskanische Seelenreinheit, die ihn
befähigte, in seiner Einsiedelei in Yorkshire zu leben, wie ein
anderer Bruder der Vögel einst auf den umbrischen Bergen lebte, der
Natur und Gott nahe.

		»Am Anfang meiner Bekehrung und meines hohen Vorsatzes dachte
ich, ich wollte sein wie das kleine Vöglein, das sich sehnt in
Liebe zu seinem Liebsten, aber in seiner Sehnsucht erfreut wird,
wenn er kommt, den es liebt. Und sich freuend singt es, und singend
sehnt es sich, aber in Süße und Glut. Man sagt, daß die Nachtigall
die ganze Nacht sich in Gesang und Melodie ergießt, um ihm zu
gefallen, der ihr Gefährte ist. Wieviel mehr sollte ich mit größter
Lieblichkeit meinem Jesus singen, der der Bräutigam meiner Seele
ist für dies ganze gegenwärtige Leben, das Nacht ist im Vergleich
mit der künftigen Klarheit [bookmark: text406]F406.«

		Wenn wir auf die wenigen hier angeführten Beispiele
zurückblicken, können wir, glaube ich, in ihnen gewisse
Ähnlichkeiten und Unterschiede bemerken, die von großem
psychologischen Interesse und Belang sind und die, wie wir sehen
werden, die weitere Entwicklung des mystischen Lebens beherrschen.
Wir sehen insbesondere an diesem Punkte, bevor die Reinigung oder
die Erneuerung der Persönlichkeit beginnt, wie das natürliche
Selbst, sein Herz und sein Gemüt, auf das Heraufströmen der neuen
Wahrheit, das die »mystische Bekehrung« bewirkt, reagiert. Dies
Reagieren ist höchst bedeutsam und gibt uns einen Schlüssel nicht
nur zu der künftigen Entwicklung des Mystikers, sondern auch zu der
Natur des religiösen Bewußtseins des Menschen überhaupt. [bookmark: page273]

		Wir haben gesagt [bookmark: text407]F407,
daß dies Bewußtsein in seiner vollen Entwicklung nicht nach einer,
sondern nach zwei Richtungen hin ausgedehnt scheint. Diese
Richtungen, diese beiden Grundarten, die Wirklichkeit zu begreifen,
können wir als den ewigen und den zeitlichen, den transzendenten
und den immanenten, den absoluten und den dynamischen Aspekt der
Wahrheit bezeichnen. Sie umfassen die zwiefache Erkenntnis eines
Gottes, der sowohl seiend wie werdend, nahe wie fern ist;
Gegensätze, die die Ekstase in einer höheren Synthese vereinigt.
Allein das erste Erwachen des mystischen Sinnes, das erste
Hereinbrechen des Übersinnlichen über die Seele, geschieht nur
unter einer von diesen beiden sich ergänzenden Formen der
Wahrnehmung. Eine Seite erwacht immer zuerst, und zwar die, wo die
Botschaft den geringsten Widerstand findet. Daher gehört die
mystische Bekehrung in der Regel zu einem von zwei deutlich
unterschiedenen Typen; und was den Ausdruck anbetrifft, so ist sie
bestimmt durch die mit der Naturanlage gegebene Neigung, die
Wirklichkeit als einen Ort, eine Person oder einen Zustand zu
objektivieren, welche, wie wir sahen, die Symbolsysteme der
Mystiker beherrscht [bookmark: text408]F408.

		Da ist also zunächst die Wahrnehmung eines hellen Glanzes: eine
räumliche, formlose, unaussprechliche Vision, wo das Selbst
gleichsam von der Erkenntnis dieser Welt zu einer unbestimmten,
doch wahrhaften Erkenntnis der höheren Welt emporgerissen wird. Der
Nebel teilt sich, und die Gottheit wird als transzendent
wahrgenommen. Nicht die persönliche Berührung der Liebe, die die
Seele verklärt, sondern die unpersönliche Herrlichkeit eines
verklärten Universums ist die beherrschende Note in diesem
Erlebnis, und die Reaktion des Selbst nimmt mehr den Charakter der
Ehrfurcht und Entzückung als den inniger Liebe an. Dieser Art war
die Bekehrung Seuses und in geringerem Grade die des Bruders
Laurentius. Dieser Art war auch das Licht, das Rulman Merswin sah
und die mystischen Wahrnehmungen Richard Jefferies' und zahlloser
anderer.

		Wenn dies Erlebnis vollständig sein, wenn es das Selbst ein für
allemal aus seinem »Kerker der Ichheit« befreien und auf den
mystischen Weg führen soll, so erfordert es von seiten des Selbst
als [bookmark: page274]Ergänzung
seiner anfänglichen Erweiterung einen Akt der Konzentration. Es muß
über das Stadium metaphysischer Verzücktheit oder fließenden
Glanzes hinauskommen und sich zu einer bestimmten Idee
kristallisieren, eine bestimmte persönliche Beziehung zwischen dem
Selbst und dem absoluten Leben herstellen. Die Kraft und
Wirksamkeit der Bekehrung vom Sinnlichen zum Geistigen, sagt
Eucken, hängt von der Lebhaftigkeit der Wahrnehmung der neuen
Wirklichkeit und von ihrer Macht über das Leben ab
[bookmark: text409]F409. Es genügt nicht, ein bloßer Zuschauer der
Wirklichkeit zu sein. Das erwachte Selbst soll nicht nur das
übersinnliche Leben wahrnehmen, sondern daran teilnehmen. Bei
Jefferies fand diese Kristallisation, dies heroische Streben nach
Teilnahme nicht statt, und so gelangte er nie in den Besitz der
»offenbarten Herrlichkeit«. Bei Seuse geschah dies und »erweckte in
ihm ein höchst lebhaftes Verlangen nach Gott«.

		In den meisten Fällen nimmt diese Kristallisation, die
persönliche und zwingende Konzeption, die der Geist sich nach einem
solchen unmittelbaren Erleben der Wirklichkeit bildet, einen
theologischen Charakter an. Oft stellt sie sich dem Bewußtsein in
Gestalt von Vision oder Stimme dar: in konkreter Gestalt, wie das
Kruzifix, das zum hl. Franziskus sprach, oder geistig, wie die
Visionen des Kreuzes bei Rulman Merswin oder der hl. Katharina von
Genua. Fast immer bezieht sich diese Konzeption, diese innere
Vorstellung des Göttlichen, auf die Liebe und das Leid im Herzen
der Dinge, auf den Zwiespalt zwischen der vollkommenen Liebe und
der unvollkommenen Welt, während die Vision des Transzendenten
verzückte Freude auslöst. Der Herzschlag Gottes klang, als wenn er
die Seele einlüde mit solchen Worten: »Komm und tu Buße, komm und
laß dich versöhnen, komm und laß dich trösten, komm und laß dich
segnen; komm, meine Freundin, und empfange alles, was der Freund
dem Freunde schenken kann … Komm, meine Braut, und genieße
meine Gottheit [bookmark: text410]F410.«

		Diese persönliche Berührung ist es, dieser individuelle Anruf
einer unmittelbaren Gegenwart, nicht das große Licht und die Visio
beatifica, worauf das erwachte Selbst am inbrünstigsten und
heroischsten antwortet. Nicht, weil er sich selbst entrückt war,
sondern weil die Gestalt am Kreuze ihn bei seinem Namen rief und
sagte: »Bessere [bookmark: page275]meine Kirche aus«, nahm der hl. Franziskus mit jener
Einfalt, jener Mißachtung weltlicher Werte, die seine Kraft
ausmachte, den Auftrag im buchstäblichen Sinne an und machte sich
sofort an die verlangte Arbeit, indem er Behagen und Herkommen
beiseite setzte und mit eigener Hand Steine herbeischaffte, um die
zerfallenen Mauern wieder aufzubauen.

		Bei vielen Bekehrungen zum mystischen Leben fehlt die
Erscheinung eines äußeren Glanzes, die leuchtende Vision der
übersinnlichen Geisteswelt ganz. Das Selbst erwacht mehr zu dem,
was in ihm, als dem, was draußen ist, dem immanenten, nicht dem
transzendenten Gott, der persönlichen, nicht der kosmischen
Beziehung. Wo die, die hinausblicken, die Offenbarung göttlicher
Schönheit empfangen, empfangen die, die hineinsehen, vielmehr die
Wunde göttlicher Liebe. Ich brauche nicht darauf hinzuweisen, daß
Richard Rolle und Madame Guyon extreme Beispiele dieses Typus sind,
aber wir finden ihn vielleicht in noch ausgeglichenerer Form in der
hl. Katharina von Genua.

		Beide, sowohl Madame Guyon wie die hl. Katharina, vergleichen
die Angst und überwältigende Plötzlichkeit jener innern
Offenbarung, das Zerreißen des festen Gewebes der Selbstheit und
das unvermeidliche Freiwerden ihres eigenen armen begrenzten
Selbst, mit einer Wunde. Es ist »die Wunde unermeßlicher Liebe«,
sagt die Legende der hl. Katharina: ein Gleichnis, in dem wir die
Heilige selbst sprechen zu hören vermeinen. »Eine Wunde, voll von
Entzücken,« sagt die überschwenglichere Französin, »ich wollte, sie
heilte nie.« Rolle nennt dies das ganze Wesen durchdringende
Entzücken eine große Hitze: die Hitze, die das Feuer der Liebe
entzünden soll. »Wie der Finger, wenn wir ihn ins Feuer stecken,
das Gefühl des Brennens hat, so empfindet auch die von Liebe
entbrannte Seele wahrlich die größte Hitze [bookmark: text411]F411.«

		Liebe, leidenschaftliche, allbeherrschende Liebe tritt hier an
Stelle der freudigen Ehrfurcht, die wir bei Bekehrungen des
transzendenten Typus als die charakteristische Reaktion auf die
Wirklichkeit beobachtet haben. Bei dem tiefen und starken
Temperament der großen Mystiker geht diese Liebe schnell, zuweilen
augenblicklich, vom Stadium des Fühlens zu dem des Wollens über.
Ihre Antwort auf die Stimme des Absoluten ist nicht bloß ein
Gefühlsausbruch, sondern [bookmark: page276]ein Willensakt: ein Akt, der oft so tief und
umfassend ist, daß er die vollständige Wandlung sowohl des äußern
wie des innern Lebens bewirkt. »Die göttliche Liebe«, sagt
Dionysios, »zieht die, die sie ergreift, über sich hinaus, so daß
sie nicht mehr sich selbst, sondern ganz dem geliebten Gegenstande
gehören [bookmark: text412]F412.«

		Merswins Schwur der Selbsthingabe, das leidenschaftliche und
entschlossene »Fort von der Welt! fort von der Sünde!« der hl.
Katharina von Genua, der naive und augenblickliche Entschluß des
hl. Franziskus zur Wiederherstellung der Kirche im buchstäblichen
Sinne, diese Dinge sind Bürgen für die Wirklichkeit der Wandlung.
Sie zeigen – symbolisieren, soweit dies auf sinnlicher Ebene
möglich ist – die unvermeidliche Antwort eines jeden lebendigen
Organismus auf einen frischen Antrieb von außen und seine Anpassung
an die neuen Bedingungen, die dieser Antrieb darstellt. Sie
vollenden den Vorgang der Bekehrung, der nicht einseitig, nicht ein
bloßes Einströmen einer neuen Wahrheit in das Oberflächenbewußtsein
ist, sondern vielmehr der Anfang eines Lebensprozesses, ein
Zusammenbrechen des alten und Aufbauen des neuen Lebens, ein
niemals endendes Geben und Nehmen zwischen dem Einzelnen und dem
Absoluten. Der Geist des Lebens ist geboren, und das erste Wort,
das er sprechen lernt, ist Abba, Vater. Er strebt nach seinem
Ursprung zurück, nach dem Leben in seiner intensivsten Offenbarung;
daher drängen ihn alle seine Triebe zu der Tätigkeit, die er als
untrennbar vom Leben empfindet. Er weiß sich selbst als Mitglied
jener mächtigen Familie, zu der die Sterne zählen, der Familie der
Söhne Gottes, die frei und schöpferisch, freudejauchzend das
Entzücken eines lebenden und strebenden Kosmos teilen.

		So sehen wir gleich am Anfang, wie tätig, wie durchaus
organisch, wie tief und weit lebendig das kontemplative Leben ist;
wie in Wahrheit sowohl auf der übersinnlichen wie auf der
sinnlichen Ebene das Gesetz der lebenden Wesen Handeln und
Gegenhandeln, Kraft und Energie ist. Das Erwachen des Selbst ist
ein Erwachen zu einer neuen und aktiveren Daseinsebene, zu neuen
und persönlicheren Beziehungen zur Wirklichkeit und daher zu neuen
und wesentlicheren Aufgaben. [bookmark: page277]

			[bookmark: foot367]Vgl.
Starbuck, The Psychology of Religion Kap. 29.
	[bookmark: foot368]Ebenda Kap. 12.
	[bookmark: foot369]Journal of George Fox Kap. I (Vol. I, p. 10,
12, 14; Übers. v. Marg. Stähelin S. 9-11).
	[bookmark: foot370]Conf. VII,
17.
	[bookmark: foot371]Plotin, Sechste Enneade IX, 7.
	[bookmark: foot372]Man vergleiche, wie
Augustin in seinen Konfessionen die Jahre der Ungewißheit und des
Kampfes beschreibt, die ihn für das plötzliche »Tolle, lege!« [Nimm
und lies! VIII, 29], den Abschluß des Schwankens und die Einführung
in das lange gesuchte Leben der Wirklichkeit,
vorbereiteten.
	[bookmark: foot373][Roß. Browning, The Guardian-Angel (Dramatic
Lyrics) str. V.]
	[bookmark: foot374]Thomas von Celano, Legenda Prima Kap. I, § 2.
	[bookmark: foot375]Thomas von Celano, Legenda Secunda Kap. V. (Das Folgende
Kap. VI.) Vgl. P. Sabatier, Leben des hl. Franz von Assisi, 2.
Kap., wo die Berichte der Quellen ausführlich vorgelegt
werden.
	[bookmark: foot376]Thomas von Celano, Legenda Secunda Kap.
VI.
	[bookmark: foot377]Vita e
Dottrina di Santa Caterina da Genova Kap. II, 1-5.
	[bookmark: foot378]von Hügel, The Mystical Element of
Religion II, p. 29.
	[bookmark: foot379]Aus der
Überschrift des 10. Kapitels (I. Teil) ihrer Selbstbiographie geht
klar hervor, daß, wenn nicht sie selbst, so doch ihre Herausgeber
sich der seltsamen Übereinstimmungen zwischen ihren Erfahrungen und
denen der hl. Katharina von Genua wenigstens zum Teil bewußt waren.
Besonders ist die Parallele zwischen der frühen Kindheit der beiden
so genau und ins einzelne gehend, daß ich geneigt bin, zu glauben,
die Kenntnis dieser Ähnlichkeit und die Befriedigung darüber habe
ihre Erinnerungen an diese Vergangenheit wenigstens teilweise
beherrscht oder beeinflußt. Solche wahrscheinlich unwillkürlichen
Beeinflussungen bilden einen merkwürdigen und bisher unbeachteten
Fall »unbewußten religiösen Plagiats«.
	[bookmark: foot380]Vie I,
4.
	[bookmark: foot381]Ebenda L 6.
	[bookmark: foot382]Madame Guyon p.
36.
	[bookmark: foot383]Vie I, 8.
	[bookmark: foot384]A.
a. O.
	[bookmark: foot385]Einen der besten englischen
Berichte über diese Bewegung und die großen Persönlichkeiten, die
an ihr beteiligt sind, findet man bei Rufus Jones, Studies in
Mystical Religion Kap. 13.
	[bookmark: foot386]A. Jundt, Rulman Merswin p. 19. Jundts
Bericht, den ich hier übersetze, bildet eine Zusammenziehung von
Merswins eigener Darstellung seiner Bekehrung, in seinem »Buch von
den vier Jahren seines anfangenden Lebens«, veröffentlicht von Carl
Schmidt, Die Gottesfreude im vierzehnten Jahrhundert (= Beiträge zu
den theologischen Wissenschaften V, Jena, 1854), S. 54-76. [Obige
Stellen s. ebenda S. 58.] Alles, was wir über Merswin wissen,
gründet sich auf die Gruppe von Dokumenten, zu denen diese
Konfession gehört, das »Buch von den zwei Mannen«, die Vision »von
den neun Felsen« usw. Die Echtheit dieser Dokumente ist in den
letzten Jahren mehrfach in Frage gestellt worden, und es ist wohl
kein Zweifel, daß sie durch den redaktionellen Eifer seiner
Anhänger sehr gelitten haben. Einige Kritiker gehen so weit, daß
sie sie als fromme Dichtungen ansehen, die als Zeugnisse für
Merswins Lebensgeschichte unbrauchbar sind. Dieser Ansicht, die von
Karl Reider (Der Gottesfreund von Oberland, 1905) vertreten wird,
kann ich nicht zustimmen. Die beste Lösung der vielen
Schwierigkeiten scheint mir die glänzende Hypothese Jundts zu
geben, daß wir in Merswin und dem geheimnisvollen Gottesfreunde aus
dem Oberlande, dem wir auf seiner geistlichen Laufbahn immer wieder
begegnen, einen merkwürdigen Fall geteilter Persönlichkeit haben.
Merswins eigenartige seelische Veranlagung, wie sie in seiner
Autobiographie geschildert wird, unterstützt diese Ansicht, die ich
weiterhin als angenommen voraussetzen werde. Es scheint mir
unglaubhaft, daß der lebendige Bericht von seiner Bekehrung, den
ich anführe, nichts als eine Tendenzdichtung ohne tatsächliche
Grundlage sei. Vgl. Jundts Monographie und ebenfalls Rufus Jones,
Studies usw. pp. 245-253, wo das ganze Problem erörtert
wird.
	[bookmark: foot387]Jundt a. a. O.
	[bookmark: foot388]Leben,
Einl. (Bihlmeyer S. 8, 4 f). Seuses Selbstbiographie ist in der
dritten Person geschrieben. Er spricht durchweg von sich als dem
»Diener der ewigen Weisheit«.
	[bookmark: foot389]A. a. O. (Bihlmeyer 8,
9-18).
	[bookmark: foot390]Leben, Kap.
II.
	[bookmark: foot391]Summa
Contra Gentiles III, 62.
	[bookmark: foot392]Der vollständige Text des Mémorial ist u. a. gedruckt in
Faugères Ausgabe der Pensées, Fragments et Lettres de Blaise
Pascal, 2. Aufl., Paris, 1897, Bd. I, 269.
	[bookmark: foot393]Brother Lawrence, The Practice of the
Presence of God p. 9.
	[bookmark: foot394]Wie erlangt man Erkenntnisse der höheren Welten? S.
44.
	[bookmark: foot395]Letters of
William Blake p. 62.
	[bookmark: foot396]The Psychology of Religion p.
120.
	[bookmark: foot397]James, Varieties of religious Experience p. 253. Diese
Erscheinung findet ihren wundervollen dichterischen Ausdruck in
John Masefields Gedicht »The Everlasting Mercy«
(1911).
	[bookmark: foot398]Whitman, The Prayer of Columbus.
	[bookmark: foot399]The Story of My Heart pp. 8, 9,
45, 181.
	[bookmark: foot400]Bucke, Cosmic Consciousness, a Study in the
Evolution of the Human Mind, Philadelphia 1905.
	[bookmark: foot401][Hymnus des Kleánthes, s. S. 154.]
	[bookmark: foot402]Fire of Love I,
13.
	[bookmark: foot403]Ebenda I,
16.
	[bookmark: foot404]Fire of
Love, I, 15 u. 1.
	[bookmark: foot405]Ebenda I,
16.
	[bookmark: foot406]Ebenda II,
12.
	[bookmark: foot407]S. oben S. 48.
	[bookmark: foot408]S. oben S.
169.
	[bookmark: foot409]Vgl. Boyce Gibson, Rudolph Eucken's
Philosophy p. 85.
	[bookmark: foot410]Mechthild von Hackborn, Liber
Specialis Gratiae II, I.
	[bookmark: foot411]The Fire of Love, I, I.
	[bookmark: foot412]Dionysios der Areopagit, Von den
göttlichen Namen IV, 13.


	
		
		Drittes Kapitel

Die Reinigung des Selbst

		Hier steht also das neu erwachte Selbst, das sich zum erstenmal
der Wirklichkeit bewußt geworden und von tiefer Liebe und Ehrfurcht
zu dieser Wirklichkeit ergriffen ist. Es sieht sich jedoch nicht
nur in eine neue Welt gestoßen, sondern auch an den Anfang eines
neu zu beginnenden Pfades gestellt. Rastlose Tätigkeit ist jetzt
seine Losung, Pilgerschaft seine Lebensaufgabe. »Daß eine Suche und
ein Ziel da ist, ist als einziges Geheimnis verkündet.« Die lange
und langsam fortschreitende seelische Entwicklung, wodurch es zur
Freiheit gelangen, fähig werden soll, auf höheren Ebenen der
Wirklichkeit zu leben, ist unter irgendeinem Symbol seinem
Bewußtsein gegenwärtig. Die, denen dies Geheimnis nicht offenbart
wird, sind keine Mystiker in dem genauen Sinne, wie das Wort hier
gebraucht wird, wie groß auch ihre zeitweilige Erleuchtung gewesen
sein mag.

		Was muß auf diesem Wege zur vollkommenen Vereinigung mit dem
Absoluten der erste Schritt sein, den das Selbst tut? Offenbar der,
sich von allen denjenigen Elementen des normalen Erlebens zu
befreien, die nicht in Einklang mit der Wirklichkeit stehen: von
Täuschung, Übel, Unvollkommenheit jeglicher Art. Aus falschen
Begierden und falschen Gedanken hat der Mensch sich eine falsche
Welt erbaut, wie ein Mollusk sich durch vorsätzliche und stete
Absorbierung von Kalk und Verschmähung jeder andern
Nahrungsaufnahme eine harte Schale bilden kann, die ihn von der
Außenwelt abschließt und die den Ozean, dem sie entnommen, nur in
einer verzerrten und unkenntlichen Gestalt darstellt. Diese harte
und gänzlich unnahrhafte Schale, diese einseitige Absonderung des
Oberflächenbewußtseins, bildet sozusagen eine kleine Höhle der
Täuschung für jede Einzelseele. Ein wirkliches und bewußtes
Hinaustreten aus dieser Höhle muß für jeden Mystiker, wie es bei
Platons Gefangenen der Fall war, der erste Schritt sein, mit dem
die Jagd des Selbst nach der Wirklichkeit beginnt. [bookmark: page278]

		Wie es in der schlichten Sprache der altmodischen Theologie
heißt: »Die Welt des Menschen trägt den Stempel seiner Sünde.« Wir
sehen eine Welt der Täuschung, weil wir ein Leben der Täuschung
führen. Wir kennen uns nicht selbst, daher kennen wir auch nicht
den wahren Charakter unserer Sinne; und so haben wir nicht den
richtigen Maßstab für das, was sie uns über unsere Beziehung zur
Außenwelt sagen. Diese Welt, von der wir ein verzerrtes Bild haben,
weil wir sie so sehen, wie unsere Selbstbefangenheit sie uns
widerspiegelt, muß von uns in ihrer Wirklichkeit und Göttlichkeit
geschaut werden. Dem geläuterten Blick der großen Mystiker erschien
sie in dieser Eigenschaft; ihre Schalen waren weit geöffnet, sie
kannten die Fluten des Meeres der Ewigkeit. Dieses lichte Erfassen
des Wahren ist es, was wir meinen, wenn wir von der Erleuchtung
sprechen, die dem zuteil wird, der die Prüfungen des Weges der
Reinigung getreulich auf sich nimmt.

		Das normale Selbst, wie es in der normalen Welt existiert – der
»alte Adam« des hl. Paulus – ist eines übersinnlichen Erlebens
gänzlich unfähig. Alle seine Tätigkeiten ordnen sich um ein
Bewußtseinszentrum, das nur zur materiellen Welt in Beziehung
steht. Im Augenblick, wo es erwacht, fühlt es plötzlich diese
Unfähigkeit. Es erkennt sich als endlich. Nun strebt es nach dem
Unendlichen. Es ist eingeschlossen in die harte Schale seiner
Individualität; es strebt nach Vereinigung mit einem größeren
Selbst. Es ist gefesselt; es sehnt sich nach Freiheit. Jeder seiner
Sinne ist auf Täuschung abgestimmt; es strebt nach Einklang mit der
absoluten Wahrheit. »Gott ist die einzige Wirklichkeit,« sagt
Patmore, »und wir sind nur insofern wirklich, als wir in Ihm sind,
und Er in uns [bookmark: text413]F413.« Welche Form also das mystische
Erleben auch annehmen mag, ihm muß eine Wandlung in der inneren
Haltung des Subjekts vorangehen; eine Wandlung, die es ins Reich
der Wirklichkeit einführt und es befähigt, sich in dauernde
Beziehung zu einem Objekt zu setzen, das kein Teil seiner normalen
Welt ist. Wenn daher das Ziel der Mystik auch nicht Gutsein ist, so
bringt sie dies doch ohne weiteres mit sich. Die Tugenden sind die
»Zierde der geistlichen Hochzeit«, weil diese Hochzeit ebensowohl
Vereinigung mit dem Guten wie mit dem Schönen und Wahren ist.

		Zuerst also muß das Selbst von allem gereinigt werden, was
[bookmark: page279]zwischen ihm
und dem Guten steht, indem es den Charakter der Täuschung oder
»Sünde« abtut und den Charakter der Wirklichkeit anlegt. Es hat das
eifrige Verlangen, dies zu tun, vom ersten Augenblick an, wo es
sich in dem alles offenbarenden Glanz des Unerschaffenen Lichtes
sieht. »Wenn die Liebe einmal das innere Auge der Seele öffnet,
damit sie diese Wahrheit sehe,« sagt Hilton, »dann beginnt die
Seele wahrhaft demütig zu werden, denn dann fühlt und sieht sie
durch den Anblick Gottes, wie sie ist, und hört auf, ihren Blick
und ihr Vertrauen auf sich selbst zu richten [bookmark: text414]F414.«

		So dient, wie bei Dante, die erste Stufe des Läuterungsberges
dazu, allen Stolz auszukehren und Demut an seine Stelle treten zu
lassen. Dieser Vorgang ist die unvermeidliche, man könnte fast
sagen: automatische Folge jeder noch so flüchtigen Vision der
Wirklichkeit; sie zeigt das erdgebundene Selbst in seiner wahren
Gestalt. Sein ganzes Leben lang hat es sein Kerzenlicht an andern
Kerzen gemessen. Nun ist es zum erstenmal draußen im Freien und
sieht die Sonne. »Dies ist der Weg,« sagt die Stimme Gottes zu der
hl. Katharina von Siena in der Ekstase, »wenn du zu vollkommener
Erkenntnis gelangen und mich, die ewige Wahrheit, kosten willst,
daß du nie aus der Erkenntnis deiner selbst hinausgehst; und wenn
du dich in das Tal der Niedrigkeit hinablassest, dann erkennst du
mich in dir, und aus dieser Erkenntnis wirst du alles, was dir
nötig ist, gewinnen … In der Selbsterkenntnis wirst du dich
demütigen, indem du siehst, daß du nicht durch dich selbst
existierst [bookmark: text415]F415.«

		Das erste, was das Selbst bemerkt, wenn es in jenem Augenblick
der Hellsichtigkeit den Blick auf sich zurückwendet oder, wie die
hl. Katharina sagt, »die Zelle der Selbsterkenntnis betritt«, ist
der furchtbare Gegensatz zwischen seinem bewölkten Kontur und dem
reinen, klaren Strahlenkranz der Wirklichkeit, zwischen seinem
wirren, sündigen Leben, seinem verkehrten, selbstbefangenen
Dahintreiben und dem klaren Auftriebe jenes Werdens, worin es
eingeschlossen ist. In diesem Augenblick geschieht es, daß sich der
Begeisterung und Ehrfurcht die Demut zugesellt. Der Vorbote des
neuen Selbst, das geboren werden soll, erscheint in Gestalt eines
Verlangens, einer leidenschaftlichen Begierde, der plötzlich
wahrgenommenen hassenswerten Selbstigkeit zu entfliehen und sich
der [bookmark: page280]Wirklichkeit, der Vollkommenheit, die es als Güte,
Schönheit oder Liebe geschaut, anzugleichen, ihrer würdig, kurz,
wahrhaft wirklich zu werden. »Diese Offenbarung«, sagt Gerlac
Petersen von jenem Erleben, »ist so gewaltig und so stark, daß der
ganze innere Mensch, nicht nur das Herz, sondern auch der Leib,
wunderbar bewegt und erschüttert wird und unfähig, es zu ertragen,
in sich zusammenbricht. Und auf diese Weise wird sein Inneres klar
und unbewölkt und, nach dem Maße seines Vermögens mit Ihm, den er
sucht, in Einklang gebracht [bookmark: text416]F416.«

		Die Lebensgeschichten der Mystiker sind reich an Beispielen von
der »Gewalt dieser Offenbarung«, von dem tiefen Gefühl der
Notwendigkeit, das das neu erwachte Selbst zu einem Leben voll
Unruhe und Kampf, oft zu äußerster Armut und Pein drängt, als dem
einzigen Mittel, wahres Erleben an Stelle des falschen zu setzen.
Hier ergreift das transzendentale Bewußtsein die Zügel, das, durch
klare Erkenntnis seines Zieles emporgehoben, nicht nur rechnet,
sondern sieht, daß solch ein Preis wohl den Verlust der Welt wert
ist. Es zwingt dem widerstrebenden Oberflächenbewußtsein ein klares
Bild seiner eigenen Unfähigkeit, seines häßlichen und
unvollkommenen Lebens auf.

		Die Liebe zum Ideal der Schönheit, die der mystischen Natur
eigen ist, gibt augenblicklich Antwort. »Fort von der Sünde!« war
der erste Ruf der hl. Katharina von Genua in jener entscheidenden
Stunde, wo sie beim Licht der Liebe die Häßlichkeit und
Verzerrtheit ihres vergangenen Lebens sah. Sie betrat sofort den
Weg der Reinigung, wo sie vier Jahre lang unter einem tiefen Gefühl
der Unvollkommenheit litt, Fasten, Einsamkeit und Kasteiung ertrug
und sich die widerwärtigsten Pflichten auferlegte in dem Bestreben,
zu der Selbstüberwindung zu gelangen, die sie mit den Geboten der
reinen Liebe, als welche sie die Wirklichkeit geschaut hatte, »nach
dem Maße ihres Vermögens in Einklang bringen« sollte. Die innere
Überzeugung, daß ein solcher Einklang, ein solches Hinausgelangen
über das Unwirkliche, möglich, ja naturgemäß ist, ist es, was den
Mystiker durch all die furchtbaren Jahre der Reinigung aufrecht
erhält, so daß er »nicht nur ohne Widerstreben, sondern mit
unermeßlicher Freude alles von sich wirft, was ihn hemmen kann
[bookmark: text417]F417«. [bookmark: page281]

		Für den, der das Absolute mit wahrer Inbrunst liebt, ist die
Reinigung so gut wie die Erleuchtung ein Vorrecht, eine bange
Freude. Sie ist ihm eine Bürgschaft wachsenden Lebens. »Laß mich
leiden oder sterben!« sagt die hl. Teresa, eine seltsame
Alternative in den Augen des gesunden Menschenverstandes, aber ein
notwendiges Entweder-Oder in der Sphäre des geistlichen Lebens. Wie
hart auch die Form sein mag, in der dieser Abbruch seiner alten
Welt sich vollzieht, und wie schmerzvoll die Tätigkeiten, zu denen
er dadurch gedrängt wird, der Mystiker erkennt in ihm doch einen
wesentlichen Teil des »großen Werkes«, und der Akt, mit dem er sich
dafür entscheidet, ist von seiner Seite nicht weniger ein Liebes-
als ein Willensakt. »Wenn die Seele von wahrer Liebe entbrennt, so
wird sie von allen Lastern gereinigt … denn indem der wahre
Liebende mit starkem und inbrünstigem Verlangen zu Gott
emporgehoben wird, mißfällt ihm alles, was ihn von Gottes Anblick
zurückhält [bookmark: text418]F418.« Wenn seine Augen einmal geöffnet sind, harrt er
sehnsüchtig, daß seine ungeordneten Triebe in Ordnung gebracht
werden und er dadurch zum Einklang mit dem übersinnlichen Leben
gelange. »Darum, meine einzige Freude,« ruft Seuse, »unterweise
mich, wie ich deine Liebeszeichen an meinem ganzen Leibe trage.«
»Nun, wohl auf, meine Seele, sammle dich gänzlich von aller
Äußerlichkeit in ein stilles Schweigen rechter Innerlichkeit, daß
du mit ganzer Kraft dich aufmachest, daß du dich verlaufest und
verirrest in die wilde Wüste eines unergründlichen Herzeleides
[bookmark: text419]F419.«

		In dieser Qual der Zerknirschung, diesem brennenden Gefühl der
Unwürdigkeit, haben wir den ersten Rückschwung des Selbst vom
anfänglichen Zustande mystischer Freude zu dem des Schmerzes. Es
ist sozusagen die Reflexbewegung, die der ersten Berührung Gottes
folgt. So lesen wir, daß Rulman Merswin, »hingerissen von der
Verzückung göttlicher Liebe«, sich nicht dem passiven Genuß dieses
ersten Kostens des absoluten Seins hingab, sondern dadurch zu
eifriger und unablässiger Selbstkritik getrieben wurde. Er ward
»von Haß gegen seinen Leib erfüllt und legte sich so harte
Kasteiungen auf, daß sein Körper ganz geschwächt wurde [bookmark: text420]F420«. [bookmark: page282]

		Es hat keinen Sinn, wenn Freunde des gesunden Menschenverstandes
an diesen und ähnlichen Beispielen von Selbsteinkehr und Buße
Anstoß nehmen und sie als krankhaft oder mittelalterlich
bezeichnen. Die Tatsache bleibt bestehen, daß nur eine solche
bittere Erkenntnis der Verkehrtheit seiner Lebenseinstellung, wie
sie ihm im Lichte inbrünstiger Liebe aufgeht, den Willen des
Menschen zu der schweren Aufgabe einer ganz neuen Einstellung
anspornen kann.

		»Mir ward die Gewißheit,« sagt Juliane von Norwich, »daß es uns
not tut, in Bangen und Büßen zu verharren bis zu der Zeit, wo wir
so tief in Gott geleitet sind, daß wir unsere eigene Seele recht
und wahrhaft erkennen [bookmark: text421]F421.«

		Dantes ganze Pilgerung auf den Läuterungsberg ist die
dramatische Darstellung dieser einen Wahrheit. Ebenso gründet sich
auch die berühmte Schilderung des Fegefeuers, die man der hl.
Katharina von Genua zuschreibt [bookmark: text422]F422,
augenscheinlich auf ein inneres Erleben dieses Läuterungsweges.
Darin überträgt sie auf die Seelen der Toten ihr persönliches
Bewußtsein von der Notwendigkeit der Reinigung als einer Phase in
dem organischen Entwicklungsprozeß der Seele. Es ist, wie sie am
Anfang bekennt, die Projektion ihrer eigenen seelischen Erlebnisse
auf den Hintergrund der geistigen Welt: sie ist ihrem Wesen nach
einfach die ins Jenseits verlegte Wiederholung jener eifrigen und
heldenhaften Bereitschaft zum Leiden, jener gewaltsamen Büßungs-
und Reinigungsakte, zu denen sie selbst gezwungen wurde durch die
Peitsche derselben seelischen Notwendigkeit: den Spiegel der Seele
von allem Rost der Täuschung zu reinigen, damit er das göttliche
Licht aufnehmen kann. »Es ist damit«, sagt sie, »wie mit einem
verhüllten Gegenstande. Dieser kann auf die Strahlen der Sonne
nicht antworten, nicht, weil die Sonne aufhört zu scheinen – denn
sie scheint ohne Unterlaß –, sondern weil die Hülle hindernd
dazwischentritt. Wenn daher die Hülle vergeht, [bookmark: page283]so wird sich der Gegenstand
wieder der Sonne darbieten und die Strahlen, die ihn treffen,
zurückwerfen in dem Maße, wie die Hülle schwindet. So sind auch die
Seelen mit Rost – d. h. mit Sünde – bedeckt, der von dem Feuer der
Läuterung allmählich aufgezehrt wird. Je mehr er aufgezehrt wird,
um so mehr spiegeln sie Gott, ihre wahre Sonne, wieder. Ihr Glück
nimmt zu in dem Maße, wie der Rost vergeht und sie dem göttlichen
Strahl bloßlegt … der eingeborene Trieb, sein Glück in Gott zu
suchen, entwickelt sich und wächst immer mehr durch das Feuer der
Liebe, die ihn mit solchem Ungestüm und mit solcher Gewalt auf sein
Ziel hintreibt, daß jedes Hindernis unerträglich scheint, und je
klarer dies Ziel ihm leuchtet, um so heftiger ist seine Qual
[bookmark: text423]F423.«

		»Zeigt uns zum Berg die rechte Bahn!« rufen die Seelen der
Jüngstverstorbenen in Dantes Vision [bookmark: text424]F424, von jenem eingeborenen Triebe in die läuternden
Flammen gedrängt. Einen solchen Trieb, ein so leidenschaftliches
Verlangen muß das strebende Selbst haben. Keine kühle, wohlerwogene
Erkenntnis der Notwendigkeit einer neuen Einstellung vermag es auf
den Weg der Reinigung zu bringen. Dies ist ein heroischer Akt, der
heroische Leidenschaften der Seele fordert.

		»Um alle Begierden zu überwinden und die Lust an allen Dingen zu
verleugnen,« sagt der hl. Johannes vom Kreuz, der auf diesem Gebiet
mystischer Suche die klassische Autorität ist, »muß an Stelle
unserer Liebe und Neigung zu ihnen, die bisher unsern Willen
entzündete, um sie zu genießen, ein anderes, größeres Feuer einer
andern, edleren Liebe treten, nämlich der zum Bräutigam, damit die
Seele, indem sie all ihre Lust an Ihm und ihre Stärke in Ihm hat,
eine solche Festigkeit und einen solchen Mut gewinne, daß es ihr
leicht wird, alles andere zu lassen und zu verleugnen. Um die Kraft
der sinnlichen Begierden zu überwinden, ist es nicht nur notwendig,
Liebe zum Bräutigam zu haben, sondern auch davon entbrannt zu sein,
und das in Sehnsucht und Bangen … wenn unsere geistliche Natur
nicht von anderem und edlerem Verlangen – nach dem, was geistlich
ist – entbrannt ist, so kann sie niemals ihre natürlichen,
sinnlichen Triebe besiegen, noch in die Nacht der Sinne eintreten,
noch findet sie die Kraft, sich von allen Dingen fernzuhalten
[bookmark: text425]F425.«
[bookmark: page284]

		»Man muß von Liebe entbrannt sein, und das in Sehnsucht und
Bangen.« Nur diese tiefe, inbrünstige Leidenschaft zu einem
geschauten Gegenstand der Liebe kann den Mystiker zu den
widernatürlichen Handlungen der Selbstverleugnung treiben, durch
die er seine niedere Liebe zur Sinnenwelt tötet, sich von den
Hemmungen der Begierden befreit und alle seine Energien um den
neuen, höheren Mittelpunkt seines Lebens sammelt. Seine Aufgabe
ist, wie ich sagte, ein Hinaustreten aus den Schranken der
Sinnenwelt, ein Aufsteigen zu einer höheren Ordnung der
Wirklichkeit. Sind seine Augen einmal der Ewigkeit geöffnet, sein
Trieb zum Absoluten aus seinem Schlafe geweckt, so sieht er in der
Vereinigung mit jener Wirklichkeit nicht nur seine Aufgabe, sondern
auch seine Freude und sieht zugleich, daß diese Vereinigung nur auf
einer Ebene möglich ist, wo Täuschung und Selbstigkeit keinen Raum
haben.

		Die innere Stimme sagt beständig zu ihm in den ungelegensten
Augenblicken: » Dimitte omnia transitoria, quaere aeterna
[bookmark: text426]F426 .« Daher steht die
Läuterung der Sinne und des Charakters, den sie haben aufbauen
helfen, in der mystischen Entwicklung immer an erster Stelle, wenn
auch flüchtige Zustände der Erleuchtung und Ekstase schon vorher
oder gleichzeitig sporadisch eintreten können und in der Tat häufig
eintreten. Da das geistige ebenso wie das körperliche Dasein
bekanntlich ein endloses Werden ist, so hat es auch gleichfalls
kein Ende. In gewissem Sinne besteht das ganze mystische Erleben in
diesem Leben in einer Reihe von Läuterungen, wodurch das Endliche
sich langsam der Natur seines unendlichen Urquells annähert, indem
es auf dem reinigenden Berge, wie die unermüdlichen Fische in
Rulman Merswins Vision, einen Teich nach dem andern erklimmt, bis
es seinen Ursprung erreicht. Die größten unter den kontemplativen
Heiligen ließen nicht etwa bei ihrem Aufstiege die Reinigung hinter
sich, im Gegenteil, je näher sie ihrem Ziel, dem Zustande der
Einigung kamen, je mehr empfanden sie ihre Unzulänglichkeit; denn
der wahre Liebende wird abwechselnd niedergedrückt und erhoben von
der Pein über seine Unwürdigkeit und der Wonne über sein Glück. Er
hat Augenblicke höchsten Entzückens, wo er nur weiß, daß das
Banner, das über ihm weht, die Liebe ist; aber dann kommen andere,
in denen er sich schmerzlich [bookmark: page285]bewußt ist, daß trotz seiner gänzlichen Hingabe
doch ein unausrottbarer Rest von Selbstigkeit bleibt, der »den
weißen Glanz der Ewigkeit trübt«.

		In diesem Sinne also ist die Reinigung ein unablässig dauernder
Vorgang. Das jedoch, was die mystischen Schriftsteller meinen, wenn
sie von dem Wege der Reinigung sprechen, ist vielmehr die langsame
und mühselige Vollendung der Bekehrung. Es ist die energische
Wendung vom unwirklichen zum wirklichen Leben, ein Neuordnen und
Bestellen seines Hauses, eine Einstellung des Geistes auf die
Wahrheit. Die Aufgabe dabei ist zunächst, alle Selbstliebe abzutun
und danach alle jene törichten Interessen, in denen das
Oberflächenbewußtsein befangen ist.

		»Das Wesen der Reinigung«, sagt Richard von St. Victor, »ist
Selbstvereinfachung.« Nichts kann geschehen, solange diese nicht
bis zu einem gewissen Grade fortgeschritten ist, solange die
verwickelten Interessen und verwirrten Beweggründe des Selbst nicht
vereinfacht und die falschen Komplikationen des weltlichen Lebens
nicht erkannt und abgetan sind.

		»Niemand«, sagt eine andere Autorität auf diesem Gebiet, »kann
erleuchtet werden, er sei denn zuvor gereinigt oder geläutert und
entledigt [bookmark: text427]F427.« Reinigung, die eine Erneuerung der Persönlichkeit in
Übereinstimmung mit der geschauten Wirklichkeit bedeutet, besteht
in diesen beiden wesentlichen Vorgängen: in dem Reinigen dessen,
was bleiben soll; in dem Abtun dessen, was fort soll. Daher läßt es
sich am besten in zwei Teilen erforschen, und ich glaube, es wird
im Interesse des Lesers sein, wenn wir die Reihenfolge der
»Theologia Deutsch« umkehren und zuerst die negative Reinigung oder
das Abtun aller Selbstheit betrachten und sodann die positive
Reinigung oder die Neuordnung der Persönlichkeit. Wir zerlegen also
den Gegenstand in folgende beiden Abschnitte: 1. die negative
Seite, das Abtun all der überflüssigen, unwirklichen und
schädlichen Dinge, die die kostbaren Kräfte des Selbst zerstreuen.
Dies geschieht durch Armut und Loslösung; 2. die positive
Seite: das Erheben dessen, was bleibt, der dauernden Elemente der
Persönlichkeit, zu ihrer höchsten Stufe, ihrer reinsten Form. Dies
wird bewirkt durch Kasteiung, die Gymnastik der Seele: ein
freiwilliges Aufsichnehmen von Pein und Mühsal. [bookmark: page286]

		1. Loslösung.

		Was ist nun, abgesehen von der offenbaren Notwendigkeit, Sünde
und Unvollkommenheit abzutun, die Eigenschaft, die dem Selbst bei
seinem Aufstieg zur Vereinigung mit dem Absoluten am besten
hilft?

		Die Mystiker aller Zeiten und Religionen stimmen in ihrer
Antwort überein. Die drei Tugenden, die der sichere Instinkt der
katholischen Kirche als Notwendigkeiten des Klosterlebens
festsetzte – die evangelischen Ratschläge der freiwilligen Armut
mit ihren Dependenzen: Keuschheit als Armut der Sinne und Gehorsam
als Armut des Willens – sind auch, zu ihrer höchsten Form erhoben
und durch das Feuer der Liebe veredelt, die wesentlichen Tugenden
des mystischen Strebens.

		Unter Armut versteht der Mystiker eine völlige
Selbstentäußerung, den Verzicht auf sowohl immateriellen wie
materiellen Reichtum, eine vollständige Loslösung von allen
endlichen Dingen. Unter Keuschheit versteht er die höchste
Reinheit der Seele, die Jungfrau ist für alles außer Gott; unter
Gehorsam die Verleugnung der Selbstheit, die Kasteiung des
Willens, die in völlige Demut, »heilige Gleichgültigkeit« gegen
alle Zufälle des Lebens einmündet. Diese drei Aspekte der
Vollkommenheit sind in Wahrheit eins, gehören ebenso notwendig
zusammen wie die drei Aspekte des Selbst. Ihre gemeinsame
Eigentümlichkeit ist diese: sie wirken dahin, daß das Subjekt sich
nicht als isoliertes und interessantes Einzelwesen mit persönlichen
Wünschen und Rechten betrachtet, sondern als einen winzigen Teil
des Kosmos, als ein ganz gewöhnliches Stückchen des All-Lebens, das
nur als Teil des Alls, als Ausdruck des göttlichen Willens, seine
Bedeutung hat. Losgelöstheit und Reinheit gehen Hand in Hand, denn
Reinheit ist nichts anderes als Losgelöstheit des Herzens, und wo
diese beiden vorhanden sind, da bringen sie den demütigen Geist des
Gehorsams mit sich, der ein Ausdruck der Losgelöstheit des Willens
ist. Wir können sie daher als drei Erscheinungsformen desselben
Dinges ansehen, nämlich der inneren Armut. »Selig sind, die da
geistlich arm sind, denn das Himmelreich ist ihrer«, ist das Motto
aller Pilger auf diesem Wege.

		»Gott ist ein lauteres Gut an sich selbst,« sagt Eckehart,
»daher will er nirgends wohnen als in einer lauteren Seele: in die
kann er sich ergießen und gänzlich in sie fließen. Was ist
Lauterkeit? Das bedeutet, daß sich der Mensch abgekehrt habe von
allen Kreaturen [bookmark: page287]und sein Herz so völlig hingerichtet habe nach
dem lauteren Gute, daß ihm keine Kreatur zum Trost gereicht und er
ihrer auch nicht begehrt, außer soweit er das lautere Gut, das Gott
ist, darin erfassen kann. Und so wenig das helle Auge irgend etwas
Fremdes in sich leiden kann, so wenig kann die lautere Seele
irgendeine Befleckung an sich leiden oder etwas, das zwischen sie
und Gott tritt. Ihr werden alle Kreaturen lauter und rein zu
genießen, denn sie genießt alle Kreaturen in Gott und Gott in allen
Kreaturen [bookmark: text428]F428.«

		»Ihr werden alle Kreaturen rein zu genießen!« Dies entspricht
wohl kaum der gewöhnlichen Vorstellung von einem Mystiker, die ihm
trotz eines hl. Franziskus, einer hl. Mechthild von Magdeburg,
eines Rolle, eines Seuse und zahlloser anderer, eine rechtschaffene
Furcht vor natürlichen Dingen zuschreibt. Allzu viele irregeleitete
Asketen vom Schlage des Curé von Ars, der nicht einmal an einer
Rose riechen wollte, aus Furcht, Sünde zu tun, haben den vulgären
Glauben in dieser Beziehung unterstützt; denn man vergißt im
allgemeinen, daß, wenn auch die meisten Mystiker Askese als Mittel
zu einem Zweck geübt haben, doch nicht alle Asketen Mystiker sind.
Wie es auch um andere Verleugner der Sinne stehen mag, soviel ist
gewiß, daß die reine Seele des Mystikers, der auf hohen Ebenen der
Wirklichkeit weilt und den Blick auf die übersinnliche Welt
gerichtet hat, imstande ist, mit der vollkommenen Losgelöstheit von
allem Irdischen jene tiefe und unschuldige Freude an natürlichen
Dingen als Hüllen und Gefäßen des Göttlichen zu verbinden, die dem
zuteil wird, der »alle Geschöpfe in Gott und Gott in allen
Geschöpfen sieht«. »Wer den Adel meiner Freiheit kennt und liebt,«
sagte die Stimme Gottes zu Mechthild von Magdeburg, »kann nicht
ertragen, mich allein um meiner selbst willen zu lieben, sondern er
muß mich in den Kreaturen lieben [bookmark: text429]F429.« Eine solche Kraft ist
charakteristisch für die Erleuchtung, die der erlangt, der alle
Prüfungen des Weges der Reinigung getreulich auf sich genommen hat,
denn der Folgesatz von »Selig sind, die reines Herzens sind«, ist
keine bloße poetische Behauptung. Die Annalen der Mystik beweisen,
daß er ein psychologisches Gesetz ist.

		Wie ist denn dieser Widerspruch zu lösen, daß der Mystiker, der
[bookmark: page288]es für eine
erste Notwendigkeit erklärt, »alle Kreaturen zu verlassen«, dennoch
eine Freude an ihnen findet? Die Lösung des Rätsels liegt in dem
alten Paradoxon der Armut, daß wir wahre Freiheit nur in Hinsicht
auf die Dinge genießen, die wir weder besitzen noch begehren. »Auf
daß du Freude an allen Dingen habest, suche Freude in keinem Dinge.
Auf daß du alles wissest, suche nichts zu wissen. Auf daß du alles
besitzest, suche nichts zu besitzen … In dieser Entblößung
findet der Geist Ruhe und Frieden, denn da er nichts begehrt, so
macht ihn kein ehrgeiziges Streben müde, noch wird er durch
Fehlschläge niedergedrückt, weil er im Zentrum seiner eigenen Demut
steht. Denn sobald er etwas begehrt, so wird er sogleich davon
gehetzt und ermüdet [bookmark: text430]F430.«

		Nicht die Liebe, sondern die Begierde – der casus possessivus,
die rechte Speise der Selbstheit – ist es, was die Beziehung
zwischen dem Selbst und der Außenwelt vergiftet und die Seele
»sofort hetzt und ermüdet«. Sobald man die Welt in »mein« und
»nicht mein« teilt, werden falsche Maßstäbe aufgestellt, und der
Geist wird von Ansprüchen und Begierden beunruhigt und geplagt. Wir
sind die Sklaven unseres eigenen Besitzes. Wir schleppen nicht
einen Schatz, sondern eine Kette mit uns. »Siehe,« sagt die
Theologia Deutsch, »also soll man aller Dinge los und ledig werden,
das ist: des Anmaßens. Wenn man denn der Dinge los wird, so ist das
die beste, vollkommenste, lauterste und edelste Erkenntnis, die im
Menschen jemals sein kann, und auch das alleredelste und lauterste
Lieben, Wollen und Begehren [bookmark: text431]F431.« »Der wird das Licht nicht schauen,« sagt
Plotin, »der da versucht, zum Schauen des Höchsten aufzusteigen,
während er noch mit den Dingen, die diesem Schauen hinderlich sind,
beschwert ist, denn er steigt nicht allein hinan, sondern
ist noch behaftet mit dem Trennenden, mit einem Wort, ist noch
nicht zur Einheit gelangt [bookmark: text432]F432.« Wenn wir jedoch die Armut auf
uns nehmen, alles Eigentumsrecht aufgeben, das Verbum »haben« in
jeder Zeitform und jedem Modus bei uns ausrotten, so zieht uns
nichts mehr herab, und sofort gehört der ganze Kosmos uns, und wir
ihm. Wir entfliehen der Ketzerei der Abgesondertheit, »gelangen zur
Einheit« und »gehen ein in das größere Leben des Alls«. Dann bewegt
sich das [bookmark: page289]Selbst, ein freier Geist in einer freien Welt,
auf seiner rechten Bahn, unabgelenkt durch die zum größten Teil
selbstauferlegten Verantwortlichkeiten seines gewöhnlichen
irdischen Daseins.

		Dies ist die Wahrheit, die der hl. Franz von Assisi erfaßt
hatte, und die er mit der Tatkraft eines Reformators und der
Feinfühligkeit eines Dichters auf jeden Umstand des inneren und
äußeren Lebens anwandte. Diese edle Freiheit ist es, die sein
Nachkomme im Geiste, Jacopone da Todi, in einer seiner herrlichsten
Oden preist:

		»Armut, o du hohes Wissen,

Die du jedes Ding kannst missen,

Achtest den Besitz geringe

Und besitzest alle Dinge …

		Gott wohnt nicht in engem Herzen,

Liebe macht es weit in Schmerzen,

Armut wird die Brust dir dehnen,

Daß drin Gott kann Wohnung nehmen …

		Armut nennet nichts ihr eigen,

Wird nach nichts Begehren zeigen,

Und doch über allem thronen,

In dem Geist der Freiheit wohnen [bookmark: text433]F433.«

		»Meine kleinen Brüder, die Vögel«, sagt der hl. Franziskus, der
größte Adept dieser hohen Weisheit. »Sonne und Wasser, meine
Geschwister, Erde, meine Mutter [bookmark: text434]F434.« Nicht meine
Diener, sondern meine Verwandten und Mitbürger, die man ruhig
lieben kann, solange man sie nicht begehrt. Fast ebenso singt auch
der sterbende Hindu-Asket:

		»O Mutter Erde, Vater Himmel,

Du, Bruder Wind, ihr Freunde, Licht und Wasser,

Zum letzten Gruß an euch falt' ich die Hände!

Denn heute darf ich mich dem Höchsten einen,

Weil alle Täuschung schwand

Und rein mein Herz geworden

Dadurch, daß ihr Gefährten mir gewesen [Gemeint ist augenscheinlich der berühmte Spruch des
Bhartrhari 1,10, 10, den Herder übertragen hat:

Abschied des Einsiedlers.

Erde, du meine Mutter, und du, mein Vater, der Lufthauch,

Und du Feuer, mein Freund, du mein Verwandter der Strom,

Und mein Bruder, der Himmel, ich sag' euch allen mit
Ehrfurcht

Freundlichen Dank. Mit euch hab' ich hienieden gelebt

Und geh' jetzt zur anderen Welt, euch gerne verlassend;

Lebt wohl, Bruder und Freund, Vater und Mutter, lebt wohl!

(Gedanken einiger Brahmanen 46; Werke 26, 416 Suphan.)].«
[bookmark: page290]

		Es ist die Aufgabe der Frau Armut, ihren Liebhabern diese
Freiheit dem All gegenüber zu verleihen, alle Täuschung
auszurotten, das Herz zu läutern und sie in »das große Leben des
Alls« einzuweihen. Wohl mochte der hl. Franz begehren, sich dieser
Zauberin zu vermählen, die das, was sie nimmt, zehnfach zurückgibt.
»Die heilige Armut«, sagte er, »ist ein so kostbarer und göttlicher
Schatz, daß wir nicht wert sind, ihn in unsern unwürdigen Gefäßen
zu besitzen, und zwar darum, weil sie jene himmlische Kraft ist,
durch die alles Irdische und Vergängliche unter die Füße getreten
wird, und wodurch alle Hindernisse aus dem Wege geräumt werden, daß
die menschliche Seele sich frei mit dem ewigen Gott vereinigen kann
[bookmark: text436]F436.«

		Die Armut ist der Vermittler zwischen Gott und dem menschlichen
Geiste. Die Vereinigung, nach der der Geist strebt, wird nie ohne
ihre guten Dienste, ihre energische Scheidung des Unwirklichen vom
Wirklichen stattfinden. Sie entkleidet den Menschen der Hülle, die
er so oft fälschlich mit sich selbst verwechselt, wertet alle Werte
um und zeigt ihm die Dinge, wie sie sind. So lesen wir in jenem
schönen Kapitel des Sacrum Commercium, wie da die Mönche »die
letzten steilen Höhen des Berges« erklimmen und auf dem Gipfel Frau
Armut »in ihrer Nacktheit thronend« finden, sie ihnen mit holdem
Segensgruß wehrt: »Warum eilt ihr so aus dem Tal der Tränen herauf
zum Berg des Lichtes? Wenn ich es etwa bin, die ihr sucht, seht,
ich bin nur ein kleines, armes, sturmzerzaustes Ding, bei dem kein
Trost zu finden ist.« Worauf die Brüder antworten: »Nimm uns nur in
deinen Frieden auf, dann werden wir Heil finden [bookmark: text437]F437.« [bookmark: page291]

		Diese selbe Wahrheit: der rettende Friede gänzlicher
Losgelöstheit von allem außer der göttlichen Wirklichkeit – eine
Losgelöstheit, die diejenigen, welche sie besitzen, zu Bürgern des
Alls macht, so daß die Mönche zu Frau Armut sagen konnten, als sie
ihr vom Berge von Assisi das ganze Land zu ihren Füßen zeigten: »
Hoc est claustrum nostrum, Domina [bookmark: text438]F438« – lehrt uns Meister Eckehart
in einem einfacheren Gleichnis.

		»Er war nämlich ein gelehrter Mann, der wohl acht Jahr lang
begehrte, daß ihm Gott einen Menschen zeigte, der ihn den Weg der
Wahrheit unterrichtete. Und als er in einer großen Begierde war, da
kam eine Stimme von Gott zu ihm und sprach: Gehe vor die Kirchen,
da wirst du einen Menschen finden, der wird dir den Weg zur
Seligkeit weisen.

		Und er ging hin und fand einen armen Menschen, dem seine Füße
zerrissen und voll Staubs und Unsauberkeit waren und alle seine
Kleider waren kaum drei Heller wert. Er grüßet ihn und spricht:
Gott gebe dir einen guten Morgen! Da antwortet er: Ich hatte noch
nie einen bösen Morgen. – Daß dir Gott Glück gebe! – Ich hatte
niemals Unglück! – Daß du selig seist, wie antwortest du mir also?
– Ich war noch nie unselig! – Bedeute mir doch dieses, denn ich
kann es nicht verstehen! – Er sprach: Gerne! du wünschest mir einen
guten Morgen. Ich hatte niemals einen bösen Morgen, denn so mich
hungert, so lobe ich Gott; frieret mich, hagelt es, schneiet es,
regnet's, ist's gut oder bös Wetter, so lobe ich Gott; bin ich
elend und verschmähet, so lobe ich Gott; und darum hatte ich noch
nie einen bösen Morgen. Du wünschest mir, daß Gott mir Glück gebe.
Ich hatte aber niemals Unglück, denn ich weiß mit Gott zu leben und
weiß, was er tut, das ist das Beste; und was mir Gott gibt oder
über mich verhänget, es sei Lieb oder Leid, das nehme ich fröhlich
von Gott als das Allerbeste, und darum hatte ich niemals Unglück.
Du wünschest mir, daß Gott mich selig mache. Ich war nie unselig,
denn ich begehre allein in Gottes Willen zu sein, und ich habe
meinen Willen in Gottes Willen ergeben also ganz, daß, was Gott
will, ich auch will. – Wenn dich aber Gott in die Hölle werfen
wollte, sagte der gelehrte Mann, was wolltest du dazu tun? – Mich
werfen in die Hölle? das hält ihn seine Güte. Doch so er mich in
die Hölle würfe, [bookmark: page292]so hätte ich zween Arme, damit ich ihn umfinge.
Der eine Arm ist wahrhafte Demut; denselben lege ich unter ihn, und
damit bin ich mit seiner heiligen Menschheit vereiniget. Und mit
dem rechten Arm der Liebe, so mit seiner heiligen Gottheit
vereiniget ist, umfinge ich ihn, daß er mit mir in die Hölle müßte.
Und also wollte ich lieber in der Hölle sein und Gott haben, als in
dem Himmel und Gott nicht haben. Da verstund dieser Meister, daß
wahre Gelassenheit mit gründlicher Demut der nächste Weg zu Gott
wäre.

		Weiter fragte dieser Meister: Von wannen bist du kommen? – Von
Gott! – Wo hast du Gott gefunden? – Da ich alle Kreaturen verließ!
– Wo hast du Gott gelassen? – In reinen Herzen und in gutwilligen
Menschen! – Der Meister fragte: Was bist du für ein Mann? – Ich bin
ein König! – Wo ist dein Königreich? – Das ist meine Seele, denn
ich kann meine inwendigen und auswendigen Sinne also regieren, daß
alle meine Begierden und Kräfte der Seele untertänig sein. Und
dieses Reich ist größer, denn ein Königreich auf Erden [bookmark: text439]F439. – Was
hat dich zu dieser Vollkommenheit gebracht? – Mein Stillschweigen,
meine hohen Gedanken und meine Vereinigung mit Gott! Denn ich
konnte in keinen Dingen ruhen, die geringer waren als Gott. Nun
hab' ich Gott gefunden und habe ewigliche Ruhe und Friede in Gott
[bookmark: text440]F440.«

		Die Armut bedeutet also, daß der Mensch die ihm eingewurzelte
Gewohnheit, seine Ruhe in Dingen zu suchen, die geringer sind als
Gott, d. h. die nicht den Charakter der Wirklichkeit haben, oder
solche Dinge ernst zu nehmen, gänzlich in sich ausrottet. Eine
solche Gewohnheit hat am sichersten »Weltmüdigkeit« und
Enttäuschung zur Folge, Fehler oder vielmehr seelische Krankheiten,
die sich bei den Mystikern nie zeigen, aber denen wenige, die ohne
jedes mystische Gefühl sind, zu entrinnen hoffen können. Daher hat
die verfeinerte Einsicht der Kontemplativen in der Armut stets ein
Gebot [bookmark: page293]der
Klugheit, eine höhere Form des gesunden Menschenverstandes gesehen.
Sie ist bei dem hl. Franziskus oder bei irgendeinem andern großen
Mystiker nie ein erstes Prinzip, ein Zweck an sich. Sie ist
vielmehr eine logische Folge des ersten Grundsatzes ihrer Weisheit:
von der überragenden Wichtigkeit einer klaren Anschauung der
Wirklichkeit für die Seele.

		Hier stimmen Ost und West überein: »Das Resultat ihrer
Wissenschaft«, sagt AI Ghazali von den Sufis, die, wie die ersten
Franziskaner, einen vollständigen Verzicht auf alle irdischen Güter
leisteten, »ist die Ausrottung aller heftigen Leidenschaften der
Seele, ihre Reinigung von tadelnswerten Eigenschaften und von allem
Unreinen, so daß das Herz sich von allem, was nicht Gott ist,
entleert durch stetes Gedenken an Gott [bookmark: text441]F441.«

		Alle diejenigen, die den Drang nach einer solchen übersinnlichen
Vision gefühlt haben, haben erkannt, daß irdische Besitztümer dabei
ein Hemmnis sind und beständig Zwiespalt im Herzen erwecken. Sie
maßen sich eine ungebührliche Bedeutung an, drängen sich der
Aufmerksamkeit auf und machen das Leben kompliziert. Daher müssen
sie im Interesse der inneren Einheit weggeschafft werden, was für
den wirklich Begeisterten kein größeres Opfer ist als die
wöchentliche Auskehrung des Hausunrates. »Darauf, als ich meine
Schwäche merkte«, sagt AI Ghazali von seiner persönlichen
Erfahrung, »und mein freier Wille gänzlich dahinfiel, da nahm ich
meine Zuflucht zu Gott wie ein Mensch, der in Not ist und keinen
Ausweg sieht. Und er, ›der den Unglücklichen erhört, wenn er ihn
anruft‹, erhörte mich und machte es meinem Herzen leicht, Ehren,
Reichtum und Familie zu verlassen [bookmark: text442]F442.«

		Andere haben es fertig gebracht, Selbsthingabe mit nur
teilweisem Verzicht auf äußere Güter zu vereinigen. Besitz hat für
fast jede menschliche Seele eine andere Bedeutung, und die wahre
Regel der Armut ist, daß man die Dinge aufgibt, die den Geist
unfrei und zwiespältig machen und ihn von seinem Wege zum Absoluten
abbringen, mögen diese Dinge nun Reichtümer, Gewohnheiten,
religiöse Bräuche, Freunde, Interessen, Neigungen oder Abneigungen
sein, – nicht die äußere Verzichtleistung um ihrer selbst willen.
Auf die innere Einstellung, nicht auf die äußere Handlung kommt es
in [bookmark: page294]Wirklichkeit an, Selbstentblößung würde nicht nötig
sein, hätten wir nicht die unausrottbare Neigung, den Dingen,
sobald sie unser eigen werden, falschen Wert beizulegen. »Was ist
Armut des Geistes anders als Demut des Herzens, durch die der
Mensch seine eigene Schwäche erkennt,« sagt Rolle, »indem er sieht,
daß er einzig und allein durch die Gnade Gottes zu vollkommener
Standhaftigkeit kommen kann und alles aufgibt, was ihn an dieser
Gnade hindert, und nichts begehrt, als seines Gottes froh zu sein.
Und wie aus einer Wurzel viele Zweige entspringen, so entspringen
aus freiwilliger Armut dieser Art ungeahnte Tugenden und Wunder.
Nicht wie bei denen, die ihre Kleider wechseln, aber nicht ihre
Seelen: diese scheinen Reichtümer aufzugeben und häufen doch
unaufhörlich Laster an … Wenn du in Wahrheit alles um Gottes
willen aufgibst, so sieh mehr darauf, daß du es verachtest, als daß
du es aufgibst [bookmark: text443]F443.«

		Aus Worten wie diesen geht hervor, daß die Armut der Mystiker
mehr ein geistiger als ein materieller Zustand ist. Losgelöstheit
ist die innere Wirklichkeit, und die franziskanische Armut ist eine
sakramentale Darstellung derselben für die Welt. Die geistlich
Armen, nicht die materiell Armen sind es, die selig gepriesen
werden. »Laß mich alles aufgeben,« sagt Gerlac Petersen, »so daß
ich in meiner Armut imstande sei, in innerer Freiheit und ohne
Schmerz Mangel zu leiden an allem, was das Herz des Menschen
begehren kann, außer an Gott selbst [bookmark: text444]F444.«

		»Ich spreche hier nicht von dem Verzicht auf Dinge,« sagt St.
Johannes vom Kreuz, »denn Verzicht bedeutet nicht Loslösung, wenn
die Begierde bleibt, – sondern von der Loslösung, die darin
besteht, daß man das Verlangen unterdrückt und die Lust meidet.
Dies ist es, was die Seele frei macht, wenn auch der Besitz noch
behalten wird [bookmark: text445]F445.«

		Jeder, in dem der mystische Trieb erwacht, entdeckt bald in sich
gewisse Neigungen oder Eigenschaften, die die Entwicklung dieses
Triebes hemmen. Oft sind diese Neigungen und Eigenschaften auf
ihrer eigenen Ebene durchaus berechtigt; allein sie schwächen die
Tatkraft des Selbst und hindern es, das höhere Leben, für das es
bestimmt ist und das seine ganze Kraft und Anteilnahme erfordert,
[bookmark: page295]zu
erreichen. Sie lenken seine Aufmerksamkeit ab, sie breiten sich
über den ganzen Raum seines Wahrnehmungsfeldes aus und setzen sein
Oberflächenbewußtsein so sehr in Tätigkeit, daß es kaum zur Ruhe zu
bringen ist. »Wo kann der jene reine und nackte Vision der
unwandelbaren Wahrheit haben, die ihm das Wesen aller Dinge
offenbart,« sagt Petersen wiederum, »der so mit andern Dingen
beschäftigt ist, die, wenn sie auch an sich nicht böse sind, doch
seine Gedanken und seine Phantasie in Anspruch nehmen und seinen
Geist verwirren und fesseln, daß sein Blick für den einzig Einen,
in dem alle Dinge sind, umwölkt wird [bookmark: text446]F446?«

		Nun ist die Art dieser ablenkenden Faktoren, die »den Geist
verwirren und fesseln«, bei fast jedem Individuum verschieden. Es
ist unmöglich, in irgendeinem Falle im voraus zu sagen, welche
Dinge das Selbst wird aufgeben müssen, damit sein übersinnliches
Bewußtsein wachse. »Macht es einen Unterschied, ob ein Vogel an
einem dünnen Faden oder an einem Seil festgehalten wird, solange
der Vogel angebunden ist und nicht fliegen kann, bis das Band, das
ihn hält, zerrissen wird? Zwar läßt ein dünner Faden sich leichter
zerreißen, doch immerhin, wird er nicht zerrissen, so kann der
Vogel nicht fliegen. Dies ist der Zustand einer Seele, die durch
irgendwelche Neigungen gebunden ist; sie kann nie zur Freiheit der
göttlichen Vereinigung gelangen, was für Tugenden sie auch besitzen
möge. Begierden und Neigungen wirken auf die Seele wie der
Sägefisch auf das Schiff; dies ist nur ein kleiner Fisch, aber wenn
er sich an ein Schiff klammert, da hindert er tatsächlich seine
Fahrt [bookmark: text447]F447.«

		»Was dem einen Speise ist, ist dem andern Gift«, ist ein Wort,
das besonders in solchen Dingen gilt. Hier kann und wird jeder nur
für sich selbst entscheiden, indem er alle die Triebe bei sich
ausrottet, die seine Selbstigkeit nähren, mögen sie den Augen der
Welt auch noch so unschuldig oder gar nützlich erscheinen. Die
einzige Regel ist, daß man rücksichtslos alles aufgibt, was
hindernd im Wege ist. »Wenn jemand Gott vollkommen lieben will, so
sucht er, alle Dinge, innere und äußere, die Gottes Liebe entgegen
sind, oder ihn davon ablenken, von sich abzutun [bookmark: text448]F448.« Dies
kann die gänzliche Selbstentblößung eines Franz von Assisi
bedeuten, der in dem [bookmark: page296]unerbittlichen Entschluß, nichts zu eigen zu
haben, buchstäblich seine Kleider ablegte [bookmark: text449]F449, oder
das kaum weniger drastische Verhalten einer Antoinette Bourignon,
die fand, daß ein Pfennig genügen konnte, um sie von Gott
fernzuhalten.

		»Als sie eines Nachts in tiefster Zerknirschung war,« erzählt
der Biograph dieser außerordentlichen Frau, »rief sie aus der Tiefe
ihres Herzens: ›O mein Gott, was muß ich tun, um dir zu gefallen?
Denn ich habe niemanden, der mich weise. Sprich zu meiner Seele,
und ich werde hören.‹ In dem Augenblick war ihr, als spräche jemand
in ihr: ›Gib alle irdischen Dinge auf. Sage dich los von der Liebe
zu den Geschöpfen. Verleugne dich.‹ Je mehr sie fortan in sich
selbst einkehrte, je mehr war sie geneigt, alles aufzugeben. Allein
sie hatte nicht den nötigen Mut zu dem vollständigen Verzicht, wozu
ihr höheres Bewußtsein sie drängte. Sie mühte sich, ihr inneres und
äußeres Leben in Einklang zu bringen, allein ohne Erfolg. Für eine
Natur, wie sie war, gab es keinen Kompromiß. ›Wann werde ich ganz
dein sein?‹ fragte sie immer wieder, und sie glaubte immer die
Antwort zu hören: Wenn du nichts mehr dein eigen nennst und dir
selber stirbst. Und wo soll ich dies tun, Herr? Er antwortete:
In der Wüste. Endlich wurde der Zwiespalt zwischen dem
Selbst der Tiefe und dem der Oberfläche unerträglich. Durch die
Leiden in einem teilnahmslosen Heim und noch mehr durch eine
drohende Heirat verstärkt, gewannen die innern Kräfte die Oberhand.
Sie ergab sich, und nachdem sie sich als Einsiedler verkleidet
hatte – sie war erst achtzehn Jahre alt und hatte niemanden, der
ihr hätte helfen und raten können – verließ sie etwa um vier Uhr
morgens ihr Zimmer und nahm nur einen einzigen Pfennig mit sich, um
sich Brot für den Tag zu kaufen, und da sie beim Hinausgehen die
innere Stimme sagen hörte: › Wo ist dein Glaube? Setzest du
deinen Glauben auf einen Pfennig?‹ warf sie ihn fort … So
ging sie fort, gänzlich befreit von der schweren Last der Sorgen
und der Güter dieser Welt [bookmark: text450]F450.«

		Ein wunderbares Beispiel für die Haltung des Mystikers in dem
seelenzerstörenden Zwiespalt der Interessen, dem natürlichen, aber
hoffnungslosen Bemühen des Menschen, aus beiden Welten Vorteil zu
ziehen, wodurch seine höhere Lebenskraft geschwächt wird, [bookmark: page297]begegnet in der
Läuterungsperiode der hl. Teresa. Bei ihr erstreckte sich diese
Periode des Kampfes zwischen dem Selbst der Tiefe und dem der
Oberfläche über eine lange Reihe von Jahren. Gleichzeitig hatte sie
Zustände der Erleuchtung und führte ein voll entwickeltes Leben der
Kontemplation, und diese Periode wurde erst abgeschlossen durch
jene »zweite Bekehrung«, die endlich ihre zerstreuten Interessen
vereinigte und sie entschieden und endgültig auf den Weg der
Einigung führte. Die fast männliche Stärke ihres Charakters, die
sie später im Zustande der Einigung zu so großen Leistungen
befähigte, widersetzte sich dem eindringenden übersinnlichen
Bewußtsein, ließ sich das Gebiet erst Zoll für Zoll abringen,
leistete jeder Forderung des wachsenden geistlichen Selbst
Widerstand. Erst ganz allmählich wurde das Feld erobert, die Sphäre
ihres tieferen Lebens erweitert, bis der Augenblick kam, wo sie
sich ein für allemal ihrem wahren Schicksal ergab [bookmark: text451]F451.

		In den Jahren des inneren Kampfes, der Buße und der zunehmenden
Erkenntnis des Unendlichen, die sie in dem Kloster der Inkarnation
zubrachte und in denen diese langsame Erneuerung des Charakters
stattfand, war das einzige, recht unschuldige Vergnügen, das Teresa
sich gestattete, die Unterhaltung mit ihren Freundinnen, die von
Avila ins Sprechzimmer des Klosters kamen, um durch das Gitter mit
ihr zu sprechen. Ihre Beichtväter, die nicht vertraut waren mit der
Natur des mystischen Genies und keine praktische Erfahrung in der
Leitung eines solchen hatten, sahen darin nicht etwas mit dem
Streben nach einem hohen kontemplativen Leben Unvereinbares. Aber
in dem Maße, wie ihr transzendentales Bewußtsein, ihre
Gebetszustände an Intensität zunahmen, fühlte Teresa mehr und mehr
den störenden Einfluß dieser flüchtigen Blicke in die Außenwelt.
Sie entzogen ihr einen Teil der Energie, die ganz und ungeteilt dem
neuen, tieferen, wirklicheren Leben gewidmet werden sollte, das
sich in ihr regte und das seine hohe Bestimmung nur erreichen
konnte, wenn sie sich ganz auf diese Aufgabe konzentrierte. Kein
Genie kann es sich leisten, seine Kräfte zu vergeuden, das
mystische [bookmark: page298]Genie am allerwenigsten. Teresa erkannte, daß,
solange sie sich diese persönlichen Befriedigungen gönnte, ihr
Leben mehr als Einen Brennpunkt hatte und sie sich nicht mit ganzem
Herzen dem Unendlichen hingeben konnte. Doch obgleich ihre inneren
Stimmen, ihre tiefsten Instinkte sie zum Verzicht drängten, fühlte
sie sich Jahre lang zu solchem Opfer außerstande. Um die Frage, ob
sie dies Opfer bringen sollte oder nicht, wurde die
Entscheidungsschlacht ihres Lebens geschlagen.

		»Der Teufel«, erzählt ihr großer Lobredner, der Augustinermönch
Luis de Leon, in seinem lebendigen Bericht von diesen langen innern
Kämpfen, »führte ihr diese sympathischen Menschen zu, und Gott kam
und zeigte sich bei dieser Unterhaltung bekümmert und traurig. Der
Teufel hatte seine Freude an dieser Kurzweil, allein als sie ihnen
den Rücken wandte und sich an ihr Gebet begab, verdoppelte Gott
seine Gnadengaben und ihre Wonne, als ob er ihr zeigen wollte, wie
falsch die Lockung, die sie am Gitter reizte, und daß seine Freuden
die wahren Freuden seien … So daß diese beiden Neigungen in
der Brust dieser gesegneten Frau miteinander kämpften, und die, die
sie ihr eingaben, taten jeder sein Äußerstes, sie am meisten zu
entflammen, und das Betpult löschte das aus, was das Gitter
schrieb, und bisweilen siegte das Gitter und verminderte die guten
Früchte, die das Gebet getragen hatte, und verursachte Angst und
Kummer, die ihre Seele bedrängten und verwirrten; denn obwohl sie
entschlossen war, ganz Gott zu gehören, konnte sie doch die Welt
nicht abschütteln, und bisweilen redete sie sich ein, sie könne
beide genießen, wodurch sie meistens, wie sie sagt, zum Genuß von
keinem von beiden kam. Denn die Freuden des Sprechzimmers wurden
ihr verbittert und in Wermut verwandelt durch die Erinnerung an das
stille, innige Zusammensein mit Gott, und ebenso nahmen, wenn sie
zu Gott zurückkehrte, und mit ihm zu sprechen begann, die Neigungen
und Gedanken, die sie vom Gitter mit fortnahm, von ihr Besitz
[bookmark: text452]F452.«

		Man vergleiche mit diesen heftigen Schwankungen zwischen dem
mystischen Bewußtsein und dem der Oberfläche – so charakteristisch
für die starke Willensnatur Teresas, die erst zur Ruhe kam, nachdem
jede Falte ihres Wesens von seelischen Erschütterungen heimgesucht
war – die symbolische Handlung der Selbstverleugnung, womit
Antoinette Bourignons »inneres Selbst« das Selbst der [bookmark: page299]Oberfläche
besiegte und seine Oberhoheit behauptete. Teresa mußte ihre
leidenschaftliche Teilnahme am menschlichen Leben aufgeben.
Antoinette, die nach dieser Richtung nie sehr in Versuchung kam,
mußte ihren letzten Pfennig hingeben. Was geselliger Umgang für
Teresas großzügige, tatkräftige Natur bedeutete, das bedeutete die
kluge Vorsicht für die von Natur berechnende und enge Antoinette:
eine Ablenkung, ein Hemmnis für die Entwicklung des alles
fordernden transzendentalen Genies, ein unüberwundener Rest des
»niederen Lebens«.

		Mancher Mystiker jedoch hat die vollkommene Loslösung mit einem
weit weniger radikalen Verzicht auf äußere Dinge vereinbar
gefunden, als diese beiden Frauen ihn zu ihrem Frieden brauchten.
Es kommt, wie wir schon sagten, nicht auf die Dinge an, die man
behält, sondern auf die Wirkung, die sie auf das Selbst üben. »Ein
grundloses Elend (gänzliche Abkehr von der Welt) ist,« sagt Tauler,
»daß dir vergeßlich sei, ob dir jemand je schuldig oder verbunden
sei, gleich wie dir alle Dinge vergeßlich sein werden in dem
letzten Hingange deines Todes [bookmark: text453]F453.« Armut in diesem Sinne läßt
sich vereinen mit einem gewohnheitsmäßigen und mechanischen
Gebrauch von Luxus, den das abgelenkte Selbst nicht einmal bemerkt.
So wird uns berichtet, daß dem hl. Bernhard von seinen Gegnern
Inkonsequenz vorgeworfen wurde, da er evangelische Armut predigte,
während er seine Reisen von Ort zu Ort auf einem prächtig
ausstaffierten Maultier machte, das die Cluniacenser Mönche ihm
geliehen hatten. Er äußerte große Zerknirschtheit, sagte aber, daß
er nie darauf geachtet hätte, worauf er ritte [bookmark: text454]F454.

		Bisweilen wird gerade die Tätigkeit, die der eine als hemmend
verworfen hat, dem andern ein Mittel geistlicher Erkenntnis. Ich
erwähnte das Beispiel des Curé von Ars, der unter andern Verboten,
die er sich auferlegte, sich nicht gestatten wollte, an einer Rose
zu riechen. In scharfem Gegensatz dazu steht der hl. Franziskus,
der den Blumen predigte [bookmark: text455]F455 und bei Anlage des
Klostergartens ein Plätzchen für Blumenzucht abteilen ließ, »damit
alle, die sie sähen, der ewigen Huld und Güte gedenken möchten
[bookmark: text456]F456«. So wird
uns auch von [bookmark: page300]seiner geistlichen Tochter, der hl. Douceline,
berichtet, daß sie, als sie eines Tages mit ihren Schwestern
draußen war, die Stimme eines Vogels hörte. »Welch lieblicher
Gesang!« sagte sie, und der Gesang trug sie geradewegs zu Gott
empor. Brachte man ihr eine Blume, so hatte ihre Schönheit
dieselbe Wirkung [bookmark: text457]F457. Hier werden wir an Platon erinnert. »Die
rechte Art zu gehen ist die, daß man die Schönheiten der Erde als
Stufen benutzt, auf denen man zu jener andern Schönheit emporsteigt
[bookmark: text458]F458.« Dies
ist auch die wahre Art der Heiligen Armut: der selbstlose Gebrauch,
nicht die selbstsüchtige Schmähung liebenswerter natürlicher
Dinge.

		Wenn man sagt, daß es auf einem so schwierigen Wege zur
Vollkommenheit bisweilen Überschreitung der Grenzen gegeben hat, so
sagt man damit nur, daß Askese eine menschliche, nicht eine
übermenschliche Kunst ist. Solche Überschreitungen finden sich
jedoch am häufigsten bei denjenigen Frommen, die es zur wahren
mystischen Intuition nicht gebracht haben. Eine solche Intuition,
die die Gemeinschaft mit dem tiefsten Leben in sich schließt, gibt
denen, die sie besitzen, eine gesunde Klarheit des Geistes, ein
seelisches Feingefühl, das sie in der Regel vor solchen
Auffassungen der Keuschheit bewahrt, wie sie der jugendliche
Heilige hatte, der sich in einem Schrank einschloß, um seine Mutter
nicht vorbeigehen zu sehen; vor einer Art Gehorsam, der die Stimme
des Beichtvaters mit der Stimme Gottes identifiziert; vor einer
Loslösung, wie sie die selige Angela von Foligno zeigte, die,
obwohl eine echte Mystikerin, mit mörderischer Freude den Tod der
Ihren, die Hemmungen für sie waren, ansah [bookmark: text459]F459. Die
Loslösung des Mystikers ist nichts anderes als die
Wiederherstellung der ursprünglichen Freiheit seiner Seele, sie ist
ein Zustand freudiger Demut, in dem er ausruft: »Nichts bin ich,
nichts habe ich, nichts bedarf ich!« Wenn man bis zu diesem Punkt
gelangt ist, so ist man der äußeren Täuschung entkommen, ist man
aufgenommen in die reinere Atmosphäre jener Welt, die nur Eine
Regel des Tuns [bookmark: page301]kennt – die, welche von St. Augustinus ein für
allemal aufgestellt wurde, als er in dem denkwürdigsten und am
meisten mißdeuteten aller Epigramme sagte: »Liebe und tu, was du
willst.«

		2. Kasteiung.

		Die Kasteiung habe ich als die positive Seite der Reinigung
bezeichnet: als die Erneuerung der dauernden Bestandteile der
Persönlichkeit im Hinblick auf die Wirklichkeit. Diese Elemente
haben bisher den Interessen des alten Selbst gedient, haben in der
Sinnenwelt für es gewirkt. Nun müssen sie den Bedürfnissen des
neuen Selbst und der übersinnlichen Welt, in der es sich bewegt,
angepaßt werden. Ihr Brennpunkt ist das alte Selbst, das niedere
Bewußtseinszentrum, und der Zweck der Kasteiung ist, das alte
Selbst zu töten, jenes niedere Zentrum zu beseitigen, damit das
höhere Zentrum, der »neue Mensch«, leben und atmen kann. Als die
hl. Teresa versuchte, die Ansprüche der Freundschaft mit denen der
Kontemplation in Einklang zu bringen, erkannte sie, daß eins oder
das andere weichen muß: wenn ein Haus mit ihm selbst uneins wird,
mag es nicht bestehen. [Mark. 2, 25.] »Was hindert und plagt dich
mehr«, sagt Thomas a Kempis, »als die Neigung deines Herzens, die
noch ihr volles, ungetötetes Leben hat? … wären wir uns selbst
ganz abgestorben, wäre unser Innerstes nicht im geringsten in das
geheime Spiel der Neigung verflochten, dann könnten auch wir
göttliche Dinge schmecken und etwas von der himmlischen
Kontemplation erfahren [bookmark: text460]F460.«

		Psychologisch ausgedrückt bedeutet Kasteiung »neue Bahnen der
Nervenentladung eröffnen«. Das will sagen, das mystische Leben muß
sich im Handeln ausdrücken, und dazu müssen neue Wege gefunden und
neue Gewohnheiten ausgebildet werden, die dem Menschen trotz aller
Begeisterung des neuen Selbst »gegen den Strich gehen«. Die
Energie, die in jedem lebenden Wesen beständig aufquillt, muß die
alte Bahn des geringsten Widerstandes verlassen und sich auf einem
neuen und schwierigeren Wege auswirken. Die alten verlassenen Pfade
müssen allmählich verschwinden. Wenn sie fort sind und das neue
Leben triumphiert hat, ist die Kasteiung zu Ende. Die Mystiker
wissen immer, wann dieser Augenblick kommt. Eine innere Stimme
mahnt sie dann, mit ihren Bußübungen aufzuhören. [bookmark: page302]

		Da nun, je größer und stärker der Mystiker ist, um so stärker
und widerspenstiger auch sein Charakter zu sein pflegt, so ist
diese Wandlung des Lebens und Überleitung der Kräfte von den alten
bequemen Bahnen zu den neuen oft eine stürmische Sache. Es ist eine
Periode wirklichen Kampfes zwischen den widerstrebenden Elementen
des Selbst, seinen niedern und höhern Antrieben: eine Periode
harten, mühseligen Ringens, bittern Leidens und reich an
Enttäuschungen. Trotzdem ist der Zweck dieser Abtötungen nicht Tod,
sondern Leben: die Erzeugung von Gesundheit und Kraft, die
Gesundheit und Kraft des menschlichen Bewußtseins sub specie
aeternitatis angesehen. »In dem wahrsten Tode aller
geschaffenen Dinge liegt das lieblichste und das natürlichste Leben
verborgen [bookmark: text461]F461.«

		»Dies Sterben«, sagt Tauler wiederum, »hat manchen Grad, wie
auch das Leben. Der Mensch könnte in einem Tage tausend Tode
sterben, und dieser Tode ist keiner, dem nicht sogleich ein
wonnigliches Leben antwortete. Dies muß notwendig so sein; Gott
kann dem Tode das nicht weigern noch widerstehen. Je stärker,
kräftiger und gründlicher der Tod ist, um so stärker, kräftiger und
gründlicher wird auch das Leben, das dem Tode antwortet; je eigener
der Tod, je eigener das Leben. Jegliches Leben bringt dem Menschen
Kraft und stärkt ihn zu einem viel stärkeren Sterben. Wenn ein
Mensch eines schmählichen Wortes stürbe, indem er das um Gottes
willen leidet, oder stürbe auch einer Zuneigung, inwendig oder
auswendig zu tun oder zu lassen wider seinen eigenen Willen an sich
selbst oder an einem andern, was das sei, in Lieb und Leid, in
Worten, in Werken, im Gehen, im Stehen; oder eine Lust in Geschmack
oder Gesicht zu lassen, oder sich nicht zu verantworten, wenn man
ihm Unrecht erzeigt, oder anderes, was es auch sei, woran man noch
ungestorben ist; so tut dies zuerst einem ungewohnten oder
ungestorbenen Menschen weher als einem gestorbenen … Dieser
Tode mag er einen noch so kleinen mit Ernst sterben, so antwortet
ihm ein solches Leben, das ihn stärkt, sogleich einen größeren Tod
zu sterben, so lange und so oft, daß es ihm nachmals viel
wonniglicher, lustiger und fröhlicher ist zu sterben als zu leben;
denn er findet das Leben in dem Tode, und das Licht leuchtet in der
Finsternis [bookmark: text462]F462.«

		Ebensowenig wie die Loslösung hat die Kasteiung ihren Zweck in
[bookmark: page303]sich
selbst. Sie ist ein Mittel, eine bestimmte Art von
Leistungsfähigkeit, eine bestimmte Art von Lebenskraft
hervorzubringen, wie es auf körperlichem Gebiet die Turnübungen
tun. Ist diese Leistungsfähigkeit, diese Lebenskraft einmal
erzeugt, diese Ausbildung beendet, so endet die Kasteiung, oft mit
überraschender Plötzlichkeit. Nach sechzehnjährigem Martyrium, sagt
Seuse von seiner eigenen Erfahrung, indem er wie gewöhnlich in der
dritten Person spricht, »da erschien ihm in einem Gesicht am
Pfingsttage ein himmlisches Gesinde und verkündigte ihm, daß Gott
es nicht länger von ihm haben wollte. Da ließ er davon ab und warf
alles (Eisen, Nägel, härenes Hemd usw.) in ein fließendes Wasser
[bookmark: text463]F463.« Von dieser Zeit ab hatten Kasteiungen dieser Art
in Seuses Leben ein Ende.

		Der unbekannte französische Ekstatiker, der den »Spiegel der
einfältigen Seelen« schrieb, und der englische Mystiker, der ihn
übersetzte, haben beide in kühner und präziser Sprache die
Bedingungen dargelegt und erklärt, unter denen die Seele »den
harten Dienst der Tugenden« aufgeben darf, der sie auf dem Wege der
Reinigung ganz in Anspruch genommen hat. Die Sprache des
französischen Buches ist geradezu und rücksichtslos, wohl danach
angetan, ängstliche Frömmigkeit zu entsetzen. »Tugenden, ich sage
euch auf immer Lebewohl!« ruft die Seele aus. »Nun wird mein Herz
freier und mehr in Ruhe sein, als es bisher gewesen. Ich habe wohl
erkannt, daß euer Dienst zu mühselig ist. Diese ganze Zeit habe ich
euch ungeteilt mein Herz gegeben, das wißt ihr wohl. Ich war euch
in allen Dingen gehorsam. Oh, damals war ich euer Knecht, aber nun
bin ich aus eurer Knechtschaft befreit [bookmark: text464]F464.«

		Dieser höchst überraschenden Äußerung hat der englische
Übersetzer eine eigenartige Erläuterung hinzugefügt. »Es drängt
mich,« sagt er, »etwas mehr über diese Sache zu sagen: Wenn eine
Seele sich auf den Weg zur Vollkommenheit begibt, so müht sie sich
zuerst Tag und Nacht, Tugenden zu erlangen, nach der Anweisung der
Vernunft, und so sie bemerkt, daß irgendein Gedanke, ein Wort oder
eine Tat aus bösen Antrieben entspringt, kämpft sie mit diesen
Trieben und spürt immer neue Laster in sich auf, um sie zu
vernichten. So erhalten die Tugenden die Herrschaft, und eine jede
Tugend ruft sie zum Kampf mit ihrem Gegner, d. h. mit einem Laster
auf. Viel [bookmark: page304]Bitternis und Qual des Gewissens fühlt die
Seele in diesem Kampf … Aber wie man erst lange auf die
bittere Schale der Nuß beißen muß, um zu ihrem süßen Kern zu
gelangen, just so ergeht es diesen Seelen, bis sie zum Frieden
gelangen. Sie haben so lange mit Lastern gekämpft und es mit Hilfe
der Tugenden erreicht, bis zum Kern der Nuß vorzudringen, nämlich
zur Liebe Gottes, die Süßigkeit ist. Und wenn die Seele diese Liebe
recht gekostet hat … dann ist ihr wunderbar leicht und froh
zumute. Dann ist sie Herrin und Gebieterin über die Tugenden, denn
dann hat sie sie alle in sich selbst … Und dann nimmt die
Seele Abschied von den Tugenden als ihren strengen Herren, in deren
Knechtschaft sie sich so lange hat plagen müssen, und ist von nun
ab die Herrin und Herrscherin, und sie sind die Untertanen.«

		Jacopone da Todi sagt dasselbe:

		»Die Schlacht ist nun geschlagen,

Der Tugend Streit beendet,

Des Geistes Kampf vollendet,

Voll Frieden ist die Stunde Lauda 91.
(Federmann S. 104.)

»La guerra è terminata

de le virtù battaglia

de la mente travaglia

cosa nulla contende.«.«

		So wurde auch bei der hl. Katharina von Genua nach vierjähriger
Bußzeit, in der das Gefühl der Sünde sie beständig verfolgte und zu
unaufhörlichen Kasteiungen drängte, »jeder Gedanke an solche
Kasteiungen in Einem Augenblick von ihr genommen, dergestalt
daß sie, selbst wenn sie mit diesen Kasteiungen hätte fortfahren
wollen, gar nicht dazu imstande gewesen wäre … Der Anblick
ihrer Sünden war nun von ihr genommen, so daß sie hinfort keine
Spur mehr von ihnen sah; es war, als wären sie in die Tiefe des
Meeres geworfen [bookmark: text466]F466.« Mit
andern Worten, das neue und höhere Bewußtseinszentrum, das sich
nunmehr endgültig fixiert hatte, behauptete sich und vernichtete
das alte. » La guerra è terminata«, die ganze Kraft einer
starken Natur strömt ungehemmt in den neuen Bahnen, und die
Kasteiung wird für das zur Einheit gelangte oder »erneuerte« Selbst
ohne weiteres unmöglich. [bookmark: page305]

		Die Kasteiung oder Abtötung verdankt ihren Namen der immer
wiederkehrenden Feststellung asketischer Autoren, daß die Sinne
oder der Leib der Begierde mit all den Lüsten, die durch
verschiedene Formen der Erscheinungswelt erregt werden, kasteit
oder getötet werden muß; was nichts anderes ist als die
Feststellung einer psychologischen Notwendigkeit von einem andern
Standpunkt aus. Alle selbstsüchtigen Triebe, die so tief
eingewurzelt sind, daß sie ganz mechanisch wirken, und die das
Selbst zwingen, das bequemere Teil zu wählen, werden von dem wach
gewordenen Auge des angehenden Mystikers als grobe Übertretungen
des Gesetzes der Liebe erkannt. »Dies also muß das Mühen und Ringen
des Mystikers sein, daß er Herz und Sinn von der fleischlichen
Liebe und Lust an allen irdischen Kreaturen, von eitlen Gedanken
und fleischlichen Vorstellungen und von lasterhafter Selbstliebe
abbringe, so daß die Seele keine Ruhe findet oder sucht in
irgendwelchen fleischlichen Gedanken oder weltlichen Neigungen
[bookmark: text467]F467.« Die Regel der Armut muß ebenso für alles andere, was
zum normalen Bewußtsein gehört, gelten wie für seinen Besitz und
seine Neigungen. Unter diesem stärkenden Einfluß wird das wirkliche
Leben gedeihen und das unwirkliche verkümmern und sterben.

		Dieser Abtötungsprozeß ist nicht darum nötig, weil der rechte
Gebrauch der Sinne der göttlichen Wirklichkeit widerstrebt, sondern
weil diese Sinne sich einen Platz angemaßt haben, der ihnen nicht
zukommt, indem sie sich zum Brennpunkt der Energie gemacht und nach
und nach der Lebenskraft des Selbst das Wasser abgegraben haben.
»Die Hunde haben das Brot gefressen, das den Kindern bestimmt war
[bookmark: text468]F468«. Die Sinne
sind stärker geworden als ihre Herren, haben das Bewußtseinsfeld
für sich allein mit Beschlag belegt, sich zu Herren eines
Organismus gemacht, der zu größerem Tun bestimmt war, und jene
Schranken des Ichs errichtet, die allesamt beseitigt werden müssen,
bevor das Selbst seine Bestimmung erfüllen und in das unbegrenzte
Leben des Einen eingehen kann. Wegen dieser falschen Verteilung der
Kräfte, dieser emsigen Gefräßigkeit des Kuckucks im Neste, muß der
Mystiker, »um dem Absoluten näherzukommen, alles, auch sich selbst,
aufgeben [bookmark: text469]F469«. »Es zeugt daher von [bookmark: page306]äußerster
Unwissenheit, wenn irgend jemand glaubt, je zu dem hohen Zustande
der Vereinigung mit Gott gelangen zu können, ehe er das Verlangen
nach natürlichen Dingen ausgetrieben hat«, sagt Johannes vom Kreuz
[bookmark: text470]F470, »und
auch das Verlangen nach übernatürlichen Dingen, insofern es sich um
Selbstliebe handelt, weil sie von dem, was im Zustande reiner
Vergottung vor sich geht, so weit wie nur möglich entfernt sind.«
Und wiederum: »Bis nicht die Begierden durch die Kasteiung der
Sinnlichkeit in Schlaf gelullt sind und die Sinnlichkeit selbst in
ihnen abgetötet ist, so daß sie dem Geiste nicht mehr widerstrebt,
gelangt die Seele nicht zur wahren Freiheit, um die Vereinigung mit
dem Geliebten zu genießen [bookmark: text471]F471.«

		Der Tod der Selbstheit im engen Sinne ist also der Hauptzweck
der Kasteiung. Die vielfachen Auswüchse des Charakters, die dem
Dasein dieses unwirklichen, aber komplizierten Gebildes dienen,
müssen weggeschnitten werden. Dann werden, wie bei den Bäumen des
Waldes, so auch am Menschengeiste neue kräftige Zweige
hervorschießen und sich der Luft und dem Licht entgegenstrecken.
»Ich lebe, doch nun nicht ich« [sondern Christus lebet in mir. Gal.
2, 20], soll das Bekenntnis des Mystikers sein, der diesen
»leiblichen Tod« erlitten hat. Das künftige Selbst wird auf einer
Ebene leben, wo seine Vorurteile und Neigungen so uninteressant
sind, daß es sie nicht mehr bemerkt. Es muß dieses Kinderspielzeugs
entwöhnt werden, und jedes Entwöhnen ist unangenehm. Der Mystiker
aber unterwirft sich ihm in der Regel ohne Widerstreben, getrieben
von dem lebhaften Bewußtsein seiner Unvollkommenheit und von der
intuitiven Erkenntnis, daß er größere Vollkommenheit erreichen muß,
um zur Erfüllung seiner Liebe zu gelangen. Oft gleicht der Eifer,
mit dem er den Weg der Reinigung betritt und die geistigen und
materiellen Werkzeuge der Kasteiung ergreift, »dem heldenhaften
Sprung« der soeben Gestorbenen, »ins Fegefeuer«, wenn sie sich im
Licht der göttlichen Liebe erblicken, wie es die hl. Katharina von
Genua in ihrem Traktat schildert. »So wie sie, in den göttlichen
Schmelzofen läuternder Liebe geworfen und mit dem Gegenstand ihrer
Liebe vereinigt, zufrieden war mit allem, was er in ihr wirkte, so,
erkannte sie, mußte es mit den Seelen im Fegefeuer sein
[bookmark: text472]F472.« [bookmark: page307]

		Dieser göttliche Schmelzofen läuternder Liebe fordert von der
eifrigen Seele nicht nur völlige Selbsthingabe, freiwillige Abkehr
von aller Unreinheit und äußerste Demut, sondern auch freiwilliges
und aktives Leiden, Selbsterziehung durch furchtbare Übungen. Wie
das Läuterungsfeuer das Gold von allen Schlacken reinigt, so
»reinigt das Feuer der Liebe die Seele, die ganz von ihren Flammen
erfaßt ist, von allen Lastern«. Wo die Loslösung vielleicht ein
Entschluß der Klugheit, eine praktische Folge der Erkenntnis des
wahren Wertes der Dinge ist, wird die Pein der Kasteiung ergriffen
als eine herrliche Gelegenheit, als ein Liebeszeichen, das die
erwachte Seele schüchtern dem alles fordernden Geliebten darbietet,
von dem die hl. Katharina von Siena die gewaltigen Worte hörte:
»Ich, das Feuer, der Opferempfänger, entriß ihnen das Dunkel und
gab das Licht [bookmark: text473]F473«. »Zur
Minne gehört nach altem Recht Leiden«, sagt die Ewige Weisheit zu
Seuse. »Nun ist kein Werber, der nicht ein Leider sei, und kein
Minner, der nicht ein Märtyrer sei. Darum ist es nicht unbillig,
wenn dem, der so hohe Minne pflegt, zuweilen Widerwärtiges begegnet
[bookmark: text474]F474.«

		Diese Mystiker haben die tiefe Überzeugung, daß Schöpfung,
Werden, Transzendenz, im besten Falle ein schmerzvoller Vorgang
ist. Diejenigen unter ihnen, welche Christen sind, weisen auf das
Leiden Christi hin als auf einen Beweis, daß der kosmische Aufstieg
zur Vollkommenheit, der Pfad der ewigen Weisheit, mit Notwendigkeit
den Weg des Kreuzes geht. Jenes alte furchtbare Gesetz des innern
Lebens, das so phantastisch klingt und doch so bitter wahr ist:
»kein Fortschritt ohne Schmerz« bewahrheitet sich hier. Es erklärt,
daß in der geistigen so gut wie in der materiellen Welt
Geburtswehen ertragen werden müssen, daß zweckgemäße Schulung dem
Athleten immer Schmerz bereitet. Daher treibt das Streben nach dem
Absoluten die Mystiker ebensosehr zu einer eifrigen, heldenhaften
Vereinigung mit der Wirklichkeit des Leidens wie mit der
Wirklichkeit der Freude [bookmark: text475]F475. [bookmark: page308]

		Diese göttliche Notwendigkeit des Schmerzes, dies notwendige
Teilhaben an den Wehen einer Welt des Werdens wird von Tauler
wunderbar geschildert in einer seiner »innern Zwiesprachen«
zwischen der kontemplativen Seele und ihrem Gott, die in den Werken
der Mystiker so häufig vorkommen und allen Lesern der »Nachfolge
Christi« vertraut sind. »Einst saß ein Mann in tiefen Gedanken und
betrachtete, wie Gott einen Menschen auf so freundliche und
holdselige Weise, den andern aber nicht anders als durch schwere
Strafen und Pein zu sich ziehe. Dem antwortete der Herr: ›Was
dünket dich edler und lieblicher zu sein als das, was mir am
ähnlichsten ist? Nun ist mir aber nichts ähnlicher als allerlei
Kreuz, Leiden und Trübsal. Denn wer hat doch jemals größeres Kreuz
ausgestanden, denn eben ich? Und wo sollte ich wohl herrlicher und
eigentlicher wirken können als in denen, die mir am ähnlichsten
sind? Solche sind aber diejenigen, welche in Kümmernis und
Trübseligkeit leben. Es hat auch meine göttliche Natur nichts so
herrlich in der menschlichen Natur gewirket als Kreuz und Leiden.
Je schwerer aber das Kreuz, desto größer ist die Liebe. Ich kann
aber doch, durch Liebe und Gerechtigkeit bewogen, keinem Menschen
mehr auflegen, als er ertragen kann, dessen Vermögen mir am besten
bekannt ist. Wer deswegen mit der unverwelklichen Krone vor meinem
himmlischen Vater dereinst grünen und prangen will, der muß zuvor
ritterlich und mannhaft unter dem Kreuze darum kämpfen, und wer in
das grundlose Meer meiner ewigen Gottheit versenkt zu werden
begehrt, der muß auch zuvor in das tiefe Meer der herben und
bitteren Anfechtungen tief genug eingetaucht werden. Ich schwimme
vor allen andern empor und tue wunderbare und übernatürliche Werke
in mir selbst: je übernatürlicher und tiefer sich aber ein Mensch
unter alles herablassen wird, desto übernatürlicher wird er über
alles gezogen und erhoben werden.‹« [bookmark: text476]F476 [bookmark: page309]

		Daher werben die Mystiker oft um den Schmerz, bisweilen in der
grobphysischen Form, die Seuse im fünfzehnten Kapitel seiner
Lebensgeschichte so lebendig und grauenvoll beschreibt, häufiger
noch in der verfeinerten Form der Marter, zu der einer sensitiven
Seele Einsamkeit, Ungerechtigkeit, Verständnislosigkeit, und vor
allem die freiwillige Berührung mit den Widerwärtigkeiten des
Lebens werden kann.

		Wenn man die verschiedenen Zeugnisse zusammenstellt, bemerkt
man, daß der Mystiker von Natur äußerst sensibel ist. Sein
leidenschaftliches Gefühl für geistige Schönheit, seine intuitive
Wahrnehmung der göttlichen Harmonie hat als Kehrseite eine
instinktive Abneigung gegen alles Häßliche, ein Zurückscheuen vor
Schmutz und Krankheit. Oft geht sein Ideal von Verfeinerung weit
über den bei seinen Zeitgenossen üblichen Maßstab des Schicklichen
hinaus, ein Umstand, der allein genügt, um ihn oft genug sich recht
unglücklich fühlen zu lassen. Diese außerordentliche
Empfindlichkeit, die ebenso zur normalen psycho-physischen
Ausrüstung des Mystikers zu gehören scheint wie zu dem gleich hoch
gespannten Naturell des Künstlers, ist eins der ersten Werkzeuge
der Selbstdisziplin, nach dem das erwachte Selbst greifen muß. Dann
muß zu dem Grundsatz der Demut: »Nichts ist der Liebe zu gering«
die weniger schmackhafte Ergänzung kommen: »Nichts sei ihr zu
ekelhaft«.

		Dafür zeigen sich sofort zwei Gründe. Der eine ist die
angeborene Verachtung für die Dinge der Erscheinungswelt, sowohl
für die angenehmen als für die unangenehmen, die Sehnsucht, von
allen Fesseln der Sinne frei zu sein, die mit der Leidenschaft für
unsichtbare Dinge zusammengeht. Wer in den Reizen der Erde nur
Täuschungen sieht, ist inkonsequent, wenn er den abstoßenden und
schmutzigen Dingen des Lebens größere Wirklichkeit zuschreibt.
Franz von Assisi führt seine eigenen Grundsätze nur folgerichtig zu
Ende durch, wenn er behauptet, daß der geringste Wurm so gut sein
Bruder sei wie der Vogel. Wirkliche Loslösung bedeutet die Aufgabe
jeglicher Art von Vorliebe, selbst solcher, die andern ein Zeugnis
von Tugend und Geschmack ist.

		Der zweite Grund ist noch edlerer Art. Er hängt zusammen mit dem
Grundsatz der Selbsthingabe, der die Haupttriebfeder des mystischen
Lebens ist. Für den kontemplativen Geist, der sich der Einheit in
der Mannigfaltigkeit – Gottes in der Welt – tief bewußt ist, ist
jedes [bookmark: page310]selbstlose Dienen ein Dienst des Absoluten,
den er liebt, und je schwerer dies Dienen ist, je mehr es seinen
selbstischen und ästhetischen Instinkten widerstrebt, je mehr
nähert er sich seinem Ideal. Das Ziel, wonach er strebt – obwohl
nicht immer bewußt –, ist da, wo alle Disharmonie, alle scheinbare
Häßlichkeit, in die konkrete Wirklichkeit, die er die Liebe Gottes
nennt, aufgelöst ist. Dann – so empfindet er dunkel – wird alles in
Gestalt einer kosmischen, gnadenvollen Schönheit sich zeigen, und
unter der Hülle der Verderbnis wird die Wahrheit ewigen Lebens
hervorleuchten.

		Es wird von dem hl. Franz von Assisi, bei dem die Liebe zum
Schönen ein Hauptwesenszug war, berichtet, wie er sich dazu zwang,
die Aussätzigen, vor deren Anblick und Geruch ihm ekelte, zu
besuchen, wie er ihnen diente und sie sogar küßte [bookmark: text477]F477. Nun wandelte sich das, was ihm vorher bitter
gewesen war, nämlich der Anblick und die Berührung der Aussätzigen,
in wahre Süßigkeit für ihn. Denn der Anblick von Aussätzigen war,
wie er selbst bekannte, ihm vorher so zuwider gewesen, daß er sich
nicht einmal in die Nähe des Ortes gewagt hatte, wo sie sich
aufhielten. Und wenn er einmal zufällig da vorbeikam oder sie
erblickte, so wandte er sein Antlitz zur Seite und hielt sich die
Nase zu, obschon er großes Mitleid mit ihnen empfand und ihnen
durch einen andern Almosen geben ließ. Aber durch Gottes Gnade
wurde er den Aussätzigen ein so vertrauter Freund, daß er, wie er
in seinem Testament erwähnt, oft bei ihnen weilte und ihnen demütig
diente.

		Ebenso gewöhnte er, der einst als ein vom Glück begünstigter
Jüngling in seines Vaters Hause ein verwöhnter Feinschmecker
gewesen war, nachdem er allen irdischen Gütern entsagt hatte, sich
daran, mit dem Bettelnapf von Tür zu Tür zu gehen, und auch hier
wurde ihm das, wovor ihn früher geekelt hatte, süß. »Und wenn er
das Gemisch von Speiseresten essen wollte,« erzählt die Legende,
»da scheute er zuerst davor zurück, denn er hatte sonst nie
dergleichen Abfälle ansehen, geschweige denn essen mögen. Doch
endlich überwand er sich und begann zu essen, und da schien es ihm,
als hätte der feinste Honig ihm nie so köstlich geschmeckt
[bookmark: text478]F478.«

		Das Ziel dieser Selbstzucht ist also wie das Ziel jeder
Läuterung Freiheit: Freiheit von den Fesseln der Sinne, den
»Hemmungen der [bookmark: page311]Begierde«, von den Folgen der Umgebung und
der weltlichen Erziehung, von Stolz und Vorurteilen, Neigungen und
Abneigungen, von Selbstigkeit in jeder Form. Ihre Wirkung ist ein
starker Rückschlag nach Seite der Freude der Selbsteroberung, der
Gewinnung des wahren Selbst. Ebendieselbe Handlung, die in dem
gefesselten Selbst sonst eine Regung von Widerwillen hervorrief,
wird ihm jetzt nicht nur gleichgültig, sondern eine Quelle des
Glücks. So war Margery Kempe »sehr betrübt und traurig, wenn sie
einen Aussätzigen, den sie auf dem Wege traf, nicht aus Liebe zu
Gott küssen konnte, was ihr in den Jahren der Jugend und des Glücks
gegen die Natur ging, denn damals hatte sie großen Abscheu
vor ihnen [bookmark: text479]F479«.

		Ich will den empfindlichen Leser mit einer ausführlichen
Schilderung der ekelhaften Proben verschonen, wodurch die hl.
Katharina von Genua und Madame Guyon sich von allem Ekel zu heilen
[bookmark: text480]F480 und diese Freiheit des
Geistes zu erlangen suchten. Sie suchten, wie der hl. Franziskus,
die hl. Elisabeth von Ungarn und zahllose andere
Wirklichkeitssucher, die Kranken und Unreinen auf und dienten ihnen
mit Demut und Liebe, scheuten nichts, um sich dem Leben in seiner
niedrigsten Form zuzugesellen, zwangen sich zur Berührung der
ekelhaftesten Dinge und versuchten, das Oberflächenbewußtsein zu
unterdrücken durch das herkömmliche asketische Mittel: allen,
selbst den natürlichsten und harmlosesten Neigungen konsequent
entgegenzuhandeln. »In den ersten vier Jahren, nachdem sie die süße
Wunde von ihrem Herrn erhalten hatte,« heißt es im Leben der hl.
Katharina von Genua, »legte sie sich schwere Kasteiungen auf, so
daß alle ihre Sinne abgetötet wurden. Sobald sie bemerkte, daß ihre
Natur nach irgend etwas verlangte, versagte sie es ihr und gab ihr
alles das, was sie verabscheute. Sie trug ein rauhes, härenes
Gewand, aß kein Fleisch noch irgend etwas, was sie gern mochte, aß
keine Früchte, weder frische noch getrocknete … und suchte
immer das zu tun, was ihrem Willen entgegen war, so daß sie immer
geneigt war, eher dem Willen anderer zu folgen als ihrem
eigenen.« … Während sie so alle ihre Sinne auf jede Weise
kasteite, [bookmark: page312]wurde sie mehrmals gefragt: »Warum tust du
dies?« Und sie antwortete: »Ich weiß nicht, aber ich fühle einen
inneren Drang dazu … und ich glaube, daß es Gottes Wille ist
[bookmark: text481]F481.«

		Ignaz von Loyola, der in seinem weltlichen Leben einst ein
vornehmer spanischer Edelmann mit verfeinerten Gewohnheiten gewesen
war, fand in diesen Gewohnheiten eine ausgezeichnete Gelegenheit
zur Kasteiung. »Da er früher viel Sorgfalt darauf verwandt hatte,
sein Haar nach der Sitte der Zeit zu pflegen – und er hatte einen
schönen Haarwuchs –, so entschloß er sich, es nunmehr so wachsen zu
lassen, wie es von selbst wuchs, ohne es zu kämmen oder zu
schneiden, und trug Tag und Nacht keine Kopfbedeckung. Aus
demselben Grunde ließ er auch die Nägel an Händen und Füßen
wachsen; denn auch in dieser Hinsicht war er früher zu sorgfältig
gewesen [bookmark: text482]F482.«

		Madame Guyon, die als verwöhnte Tochter der wohlhabenden Klasse
im Luxus ihres Standes erzogen war, fühlte sich in ihrem Streben
nach »Gleichmut« zu den primitivsten und krassesten Formen der
Kasteiung getrieben. Aber zweifellos infolge ihrer besondern
seelischen Veranlagung, die sich später in der Form von
Automatismus und Hellseherei äußerte, erzeugte diese intensive
Konzentration auf das übersinnliche Leben bei ihr eine teilweise
Gefühllosigkeit. »Obwohl ich einen sehr zarten Körper hatte,
zerrissen die Marterwerkzeuge mir das Fleisch, ohne daß ich
irgendwelchen Schmerz spürte. Ich trug Gürtel von Haar und scharfem
Eisen, oft hielt ich Wermut im Munde. Beim Gehen tat ich Steine in
meine Schuhe. Diese Dinge gabst du, mein Gott, mir zuerst ein,
damit ich auch der unschuldigsten Freuden beraubt würde
[bookmark: text483]F483.«

		Ihr wachsendes mystisches Bewußtsein bekämpfte ihr zartes und
verwöhntes Oberflächen-Selbst immer energischer. Die Impulse aus
der Tiefe, die ihren Neigungen so ganz entgegen waren, drängten
sich ihr mit einer Macht auf, daß sie in ihnen göttliche Befehle zu
vernehmen glaubte. »Du warst beständig bei mir, o mein Gott! und du
warst ein so strenger Zuchtmeister, daß du mich nicht über die
kleinsten Dinge hinweggehen ließest. Wenn ich irgend etwas tun
wollte, so hindertest du mich plötzlich und zwangst mich, daß ich,
[bookmark: page313]ohne zu
denken, alles tat, was du begehrtest, und alles, was meinen Sinnen
am meisten zuwider war, bis sie so gefügig geworden waren, daß sie
kein Verlangen und keinen Abscheu mehr kannten … Ich tat
nichts aus mir selber, sondern ich ließ mich von meinem Könige
führen, der in allen Dingen unumschränkt über mich herrscht
[bookmark: text484]F484.«

		Dieses Übergewicht des »innern Menschen«, des transzendentalen
Bewußtseins über das zerfahrene normale Ich, das sich mit den
vielfachen Täuschungen des täglichen Lebens abgibt, zu gewinnen,
ist, wie wir gesehen haben, der Hauptzweck der Reinigung. Es ist
daher fast unmöglich, daß irgendein Mystiker, welcher Religion,
welchem Volk oder Typ er auch angehöre, von diesen Kämpfen
verschont bliebe, denn keiner ist am Anfang der Bahn in einer
solchen Lage, daß er ihrer Hilfe nicht bedürfte. Neuplatoniker und
Mohammedaner kennen den Weg der Reinigung ebensogut wie die
christlichen Asketen. Sie alle wissen um das erste Geheimnis der
geistlichen Alchimisten, daß man den grünen Leuen zähmen muß, bevor
man ihm Flügel gibt. So kommt auch in Attars Allegorie von den
Tälern zuerst das Tal der Selbstentäußerung und Entsagung. So
berichtet auch der persische Mystiker Al Ghazali, den ich schon
erwähnte, über die Zeit, die seinem Bekenntnis zu den Grundsätzen
der Sufis und dem daraus sich ergebenden Verzicht auf Eigentum
unmittelbar folgte: »Dann reiste ich nach Syrien und blieb dort
ungefähr zwei Jahre, indem ich ganz in Zurückgezogenheit und
Einsamkeit und asketischen Übungen lebte und auf Läuterung meiner
Seele, Vervollkommnung meines Charakters und Reinigung des Herzens
bedacht war, um nur an Gott zu denken.« Am Ende dieser Zeit, die
ganz seiner Läuterung gewidmet war, wurde er durch die Umstände
gezwungen, in die Welt zurückzukehren, zu seinem großen Kummer, da
er »noch nicht den vollkommenen ekstatischen Zustand erreicht
hatte, außer in wenigen Augenblicken [bookmark: text485]F485«.

		Solche sporadischen flüchtigen Schimmer ekstatischer Vision in
den vorgeschrittenen Stadien der Reinigung scheinen zu den normalen
Erscheinungen der mystischen Entwicklung zu gehören. Die zunehmende
Einschränkung der niederen Bewußtseinszentren, der
Oberflächen-Intelligenz und ihrer mannigfachen Begierden, schafft
Raum für das Auftreten übersinnlicher Wahrnehmungen. Wir haben
[bookmark: page314]gesehen,
daß sich bei Fox in seinen ersten Stadien eben solch ein Wechsel
von Licht und Schatten auf dem mystischen Wege zeigte [bookmark: text486]F486. Auch bei dem am wenigsten
asketischen aller Seher, Jakob Boehme, war es so. »Nachdem ich aber
in mir einen gewaltigen Gegensatz befinde, als den Trieb in Fleisch
und Blut … so hab' ich mich dermaleins also hart im Streit
wider … meine eigene verderbte Natur gesetzet, wiewohl durch
Gottes Beistand, daß ich vermeinte, denselben angebornen bösen
Willen und Neiglichkeit zu überwinden und zu brechen, und mich der
Liebe Gottes in Christo einzueignen. – – – Auch nahm ich mir für,
nichts zu wollen, ohne was ich in seinem Licht und Willen
erkennete: Er sollte mein Wille und Tun sein. Welches zwar mir
nicht möglich war, und dennoch in einem ernsten Fürsatze stund und
im gar ernsten Streit und Kampf wider mich selber. – – – Rang also
in Gottes Beistand eine ziemliche Weile und Zeit ums
Ritterkränzlein, welches ich hernach … mit sehr großen Freuden
erlangete, da meiner Seele ein wunderlich Licht aufging, das der
wilden Natur fremd war. Darin erkannte ich erst, was Gott und
Mensch wären, und was Gott mit dem Menschen zu tun hätte, welches
ich zuvor nie verstund, und auf solche Weise nie suchte
[bookmark: text487]F487.«

		Mit diesen Worten überbrückt Boehme die Kluft zwischen Reinigung
und Erleuchtung, indem er zeigt, wie diese beiden Zustände oder
Wege nebeneinander hergehen und sich gegenseitig ergänzen, und wie
sie gleichsam die helle und die dunkle Seite des sich entwickelnden
mystischen Bewußtseins sind. Tatsächlich gehen sie im Erleben des
einzelnen häufig zusammen [bookmark: text488]F488,
und wenn man sie als vollständig und scharf von einander getrennt
darstellt, so mag dies Verfahren für Forschungszwecke wohl bequem
sein, aber als Darstellung des mystischen Lebens hat es höchstens
den Wert eines Diagramms. Das mystische Temperament gehört, wie wir
gesehen haben, vom psychologischen Standpunkte aus zu dem leicht
beweglichen oder labilen Typus, zu dem auch das Künstlertemperament
gehört. Es schwankt in seinem tastenden Suchen nach übersinnlicher
Wirklichkeit leicht zwischen den Extremen von Freude und Schmerz.
Oft erreicht es für einen Augenblick Höhen, auf denen es sich nicht
halten [bookmark: page315]kann, oft wird es von einer solchen
ekstatischen Schau des Vollkommenen in die Tiefe der Zerknirschung
und Verzweiflung herabgeschleudert.

		Die Mystiker haben ein anschauliches Bild für diesen wechselnden
Zustand, der sozusagen der charakteristische Übergang von den
bittern Kämpfen der Reinigung zum Frieden und Glanz der Erleuchtung
ist. Sie nennen ihn Ludus Amoris, das »Liebesspiel«, das
Gott mit der verlangenden Seele spielt. Es ist »das Schachspiel«,
sagt die hl. Teresa, »worin die Demut die Königin ist, ohne die
niemand den göttlichen König matt setzen kann [bookmark: text489]F489.« »Hier spielt Gott
mit der Seele ein beglückendes Spiel«, sagt Martensen [bookmark: text490]F490.« Das
»Liebesspiel« gehört entschieden zu dem Zustande der
Unvollkommenheit, des Kämpfens und Schwankens und der Unrast, der
der ersten Einswerdung des Selbst vorhergeht. Hat diese einmal
stattgefunden und ist die neue Ebene der Wirklichkeit erreicht, so
ist jenes Spiel zu Ende. So ward der hl. Katharina von Siena, der
gottbegnadeten Psychologin, in der Ekstase gesagt: »Mit den Seelen,
die zur Vollkommenheit gelangt sind, spiele ich das Liebesspiel des
Gehens und Wiederkehrens nicht mehr; welches das Spiel der Liebe
heißt, denn aus Liebe trenne ich mich, und aus Liebe kehre ich
zurück, doch nicht eigentlich Ich, der unwandelbare Gott, der sich
nicht bewegt, sondern das Gefühl, das meine barmherzige Liebe in
der Seele erweckt, ist es, das geht und wiederkehrt [bookmark: text491]F491.« Mit andern Worten, es ist
diese unvollkommen entwickelte geistige Wahrnehmung, die ermüdet
und versagt und das Selbst in das Dunkel und die Leere zurückwirft,
von wo es aufgestiegen ist.

		So hatte Madame Guyon während der ganzen Zeit der Erleuchtung
wiederholt Perioden der »Trockenheit« – dies ist der Fachausdruck
für solche seelische Müdigkeit. So hören wir von Rulman Merswin
[bookmark: text492]F492, daß nach der Periode harter körperlicher
Kasteiung, die auf seine Bekehrung folgte, ein Jahr kam, wo
»rasende Freude mit bittersten physischen und seelischen Leiden
abwechselten«. »Es ist das Liebesspiel,« sagt er, »das der Herr mit
seinem armen, unwürdigen Geschöpf spielte.« Erinnerungen an alle
seine alten Sünden trieben ihn [bookmark: page316]immer wieder zu übertriebenen Büßungen,
»krankhafte Versuchungen brachten mich so herunter, daß ich
fürchtete, den Verstand zu verlieren«. Diese seelischen Stürme
wirkten auf seinen physischen Organismus. Er hatte einen
Schlaganfall, verlor den Gebrauch seiner unteren Gliedmaßen und
glaubte sich dem Tode nahe. Als es jedoch am schlimmsten mit ihm
stand, und alle Hoffnung zu Ende schien, gebot ihm eine innere
Stimme, sich vom Bett zu erheben. Er gehorchte und fand sich
geheilt. In dieser ganzen Zeit traten häufig Ekstasen ein. In
solchen Augenblicken der Verzücktheit fühlte er seinen Geist von
einem neuen Lichte durchstrahlt, so daß er intuitiv die Richtung
wußte, die sein Leben nehmen mußte, und die Notwendigkeit und
Heilsamkeit seiner Prüfungen erkannte. »Gott zeigte sich
abwechselnd strenge und milde; auf jeden Anfall von Verzweiflung
folgte die Verzückung der übernatürlichen Gnade.« In dieser
wechselnden Art, von diesen beständigen Schwankungen hin- und
hergerissen, machte Merswin, dem die seelische Labilität des
künstlerischen und des mystischen Typus in höchstem Maße eigen war,
die Zustände der Reinigung und der Erleuchtung durch. Sie scheinen
in seinem Bewußtsein gleichzeitig nebeneinander hergegangen zu
sein, indem erst der eine und dann der andere hervortrat und zur
Herrschaft kam. Daher gelangte er nicht zu dem Zustande völliger
Seelenruhe, der für die vollständige Erleuchtung charakteristisch
ist und normalerweise »das erste mystische Leben« abschließt. Er
gelangte von diesen heftigen Schwankungen zwischen mystischer
Freude und mystischem Schmerz unmittelbar zu dem Zustande, den er
»die Schule der leidenden Liebe« nennt. Diese entspricht, wie wir
sehen werden, wenn wir zu ihrer näheren Betrachtung kommen, genau
dem, was andere Mystiker »die dunkle Nacht der Seele« nennen, und
mit ihr beginnt »das zweite mystische Leben« oder die Via
Unitiva.

		Ein solch lange andauerndes Nebeneinander von schmerzvollen und
freudevollen Zuständen in der sich entwickelnden Seele, bis sie
endlich ihr Gleichgewicht findet, ist durchaus nicht selten und
darf bei keinem Versuch, den mystischen Typus zu analysieren, außer
acht gelassen werden. Obgleich es für die Forschung zweckmäßig ist,
eine gewisse Scheidung vorzunehmen und das, was im Leben
unentwirrbar verschlungen ist, als getrennte Dinge zu behandeln, so
dürfen wir doch keinen Augenblick vergessen, daß solch ein
Verfahren [bookmark: page317]künstlich ist. Der Kampf des Selbst, um sich
von der Täuschung loszumachen und das Absolute zu erreichen, ist
ein Kampf des Lebens. Daher wird und muß er immer etwas von der
Freiheit und Ursprünglichkeit des Lebens haben und wird vielmehr
künstlerischen als wirtschaftlichen Gesetzen folgen. Er wird bald
nach der Licht-, bald nach der Schattenseite des Erlebens
hinneigen, und diese Schwankungen werden bisweilen groß, bisweilen
klein sein. Temperament und Umgebung, Inspiration und Belehrung,
alles wird dabei mitwirken.

		Es gibt in diesem Kampf drei Faktoren.

		1. Das unwandelbare Licht der ewigen Wirklichkeit, das reine
Sein, »das ewig leuchtet und das nichts trüben kann«.

		2. Das mehr oder weniger dichte Gewebe von Täuschung, das das
sinnliche Selbst umstrickt, verwirrt und verlockt.

		3. Das Selbst, das, sich beständig wandelnd, bewegend, mühend, –
kurz, beständig werdend, – in allen Fasern lebendig,
zugleich der Unwirklichkeit und der Wirklichkeit angehört.

		In dem sich stets verschiebenden Verhältnis zwischen diesen drei
Faktoren, der dadurch erzeugten Energie und der geleisteten Arbeit,
finden wir vielleicht die Ursache der unzähligen Arten von
Anspannung und Qual, die man in ihrer objektiven Form den Weg der
Reinigung nennt. Nur einer von den drei Faktoren bleibt sich immer
gleich: das Absolute, nach dem die Seele strebt. Wenn auch alles
andere im Flusse ist, dies Ziel steht fest. Diese alte und doch
ewig neue Schönheit, »an der keine Wandelbarkeit, nicht der
Schatten eines Wechsels ist«, das einzig Eine Plotins, das All
Eckeharts und St. Johanns vom Kreuz, die ewige Weisheit Seuses, der
Ungelotete Abgrund Ruysbroecks, die reine Liebe der hl. Katharina
von Genua – wartet gestern, heute und immerdar, daß sein Geschöpf
die Augen öffne.

		Im Augenblick der Bekehrung öffneten sich diese Augen für einen
kurzen Moment, erhielten gleichsam einen blendenden unvergeßlichen
Schimmer des Unerschaffenen Lichtes. Sie müssen lernen, offen zu
bleiben, der Liebe fest ins Auge zu sehen, so daß, wie es in der
schönen Bildersprache der Mystiker heißt, der »treue Diener« zum
»heimlichen Freund« wird [bookmark: text493]F493. Dann geschieht es, sagt Boehme, [bookmark: page318]daß »allda
dann der göttliche Freudenanblick in der Seele aufgehet, als ein
neues Auge, darinnen die feurige Seele des göttlichen Lichtes Ens
und Wesen in sich empfähet [bookmark: text494]F494«. Eine so schwere Kunst läßt sich
nicht mit einem Schlage erwerben. Im Gegenteil, es stimmt mehr zu
allem, was wir über die Bedingungen des Wachstums wissen, daß der
vollkommenen Entwicklung eine teilweise vorangeht, verwirrende
Augenblicke von Helligkeit, flüchtige Schimmer, weil das neue, noch
ungeübte »Auge, das in die Ewigkeit sieht«, noch schwach und die
Kraft des »Auges, das in die Zeit sieht«, noch ungebrochen ist.
Daher das Spiel von Licht und Dunkel, Verzücktheit und
Zerknirschung, das die Kluft zwischen dem Zustande der Reinigung
und dem der Erleuchtung überbrückt. Beide Zustände behaupten
abwechselnd das Feld und verdrängen einander; denn »die beiden
Augen der Seele können nicht zugleich miteinander ihre Arbeit tun
[bookmark: text495]F495«.

		Um ein anderes, vertrauteres Bild zu gebrauchen: das göttliche
Kind, das in der Stunde der mystischen Bekehrung im Seelenfunken
geboren wurde, muß, wie andere Kinder, lernen, allein zu gehen.
Jede Bemühung, aufrecht zu stehen, hat zuerst ein herrliches Gefühl
zunehmender Kraft und dann einen Fall zur Folge; jeder Fall ist nur
der Anlaß zu einem neuen Versuch, das schwierige Gleichgewicht zu
erlangen, das erst kommt, wenn das erste Stadium der Kindheit
vorüber ist. Es gibt erst viele eifrige Versuche, viele Hoffnungen,
viele Enttäuschungen. Endlich und, wie es scheint, ganz plötzlich,
kommt der Augenblick: das Schwanken ist vorbei, die Muskeln haben
ihre Aufgabe gelernt, sie stellen sich automatisch auf ihren Dienst
ein, und das neue Selbst bemerkt plötzlich, daß es aufrecht und
sicher steht, es weiß nicht wie. Dies ist der Augenblick, der die
wirkliche Grenze bildet zwischen dem Zustande der Reinigung und dem
der Erleuchtung.

		Diese Entwicklung des »neuen« oder geistlichen Menschen, von
seinem ersten Erwachen bis zu seiner Erleuchtung, wird von Jakob
Boehme auf sehr poetische und zugleich klare Weise geschildert.
»Wann sich der Eckstein Christus (d. h. das göttliche Prinzip, das
im Menschen verborgen ist) in dem verblichenen Bilde des Menschen,
in seiner herzlichen Bekehrung und Buße, beweget, so erscheint
Jungfrau Sophia in der Bewegung des Geistes Christi in dem [bookmark: page319]verblichenen
Bilde vor der Seele in ihrem jungfräulichen Schmucke, vor welcher
sich die Seele in ihrer Unreinigkeit entsetzet, daß alle ihre
Sünden erst in ihr aufwachen und vor ihr erschrecken und zittern.
Denn allda geht das Gericht über die Sünde der Seele an, daß sie
auch wohl in ihrer Unwürdigkeit zurückweicht und sich vor ihrem
schönen Buhlen schämt, in sich gehet und sich vernichtet, als ganz
unwürdig, ein solches Kleinod zu empfahen. Den Unsern verstanden,
so dieses Kleinod geschmeckt haben, und sonst niemand wissend.

		Aber die edle Sophia naht sich in der Seelenessenz und küsset
sie freundlich und tingieret mit ihren Liebesstrahlen das finstre
Feuer der Seele und durchscheinet die Seele mit ihrem Liebeskusse.
So springet die Seele in ihrem Leibe vor großen Freuden in Kraft
der jungfräulichen Liebe auf, triumphieret und lobet den großen
Gott, kraft der edeln Sophia.

		Dessen ich allhie eine kurze Andeutung stellen will, wie es
zugehe, wann die Braut den Bräutigam herzet. Dem Leser, der
vielleicht noch nicht an dem Orte gewesen sein möchte, da die Braut
den Bräutigam herzet, zum Nachdenken, ob er lüsterte, uns
nachzufahren und auch an den Reigen zu treten, da man mit Sophia
spielet [bookmark: text496]F496.« [bookmark: page320]
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		Viertes Kapitel

Die Erleuchtung des Selbst

		In diesem Kapitel kommen wir zum erstenmal zu der Betrachtung
des Bewußtseinszustandes, den die landläufige Vorstellung als dem
Mystiker eigentümlich ansieht: eine Form geistigen Lebens, eine Art
der Wahrnehmung, die von der des »normalen« Menschen
grundverschieden ist. Von den Erlebnissen und Erfahrungen, die
seiner Erleuchtung vorausliegen, kann man dies nicht sagen. Sein
Erwachen zum Bewußtsein des Absoluten – obwohl es oft von so
wunderbaren Umständen begleitet und von einer Intensität des
Erlebens ist, die es von andern seelischen Umwälzungen dieser Art
abzuheben scheint – stellt doch nur auf höherer Ebene jene
eigentümlichen Bekehrungsvorgänge dar, die dem religiösen
Gefühlsleben Tiefe und Wirklichkeit geben. Die Reinigung, die er
sich danach zur Aufgabe macht, ist – obwohl sie in der Regel
gewisse Züge zeigt, die ausschließlich der mystischen Entwicklung
angehören – doch den Kasteiungen der asketischen, nicht notwendig
mystischen Frömmigkeit sehr ähnlich. Es ist die höchste uns
bekannte Form jenes Auswahl- und Zucht-Verfahrens, jenes
Beschneidens und Ziehens der Menschenpflanze, das das Wesen aller
Erziehung ausmacht und eine notwendige Stufe jeder Entwicklung zu
höherem Leben ist. Hier übernimmt der Mystiker nur in drastischerer
Form die Grundsätze, die alle diejenigen, welche nach einem
intensiveren Leben streben, alle Freiheitssucher, alle wahren
Liebenden, annehmen müssen, obwohl er mit Ophelia sagen darf, daß
diese » wear their rue with a difference [bookmark: text497]F497«.

		Allein bei dem mächtigen Rückschwung in den Sonnenschein, der
der Lohn ist für den mühsamen Abstieg in die »Höhle der
Selbsterkenntnis«, scheidet er sich von diesen andern Pilgern. Die,
die noch eine kleine Strecke mit ihm gehen, – gewisse Propheten,
[bookmark: page321]Dichter,
Künstler, Träumer – tun es kraft jenes mystischen Geistes, jenes
Instinktes für die übersinnliche Wirklichkeit, den Seher und
schöpferische Geister so oft besitzen. Diese Menschen haben ein
gewisses Maß – bisweilen ein großes – von Erleuchtung; sie sind die
Eingeweihten der Schönheit oder der Weisheit, wie der große
Mystiker der Eingeweihte der Liebe ist. Er hat nunmehr in der
übersinnlichen Welt, in die auch sie ab und zu eindringen können,
wirklich Fuß gefaßt, hat die Kunst der Gemeinschaft – wenn auch
noch nicht der Einswerdung – mit dem »großen Leben des Alls«
gelernt, und zieht daraus Kraft und Freude. Er hat wirklich und
tatsächlich wie einer, dessen Noviziat beendet ist, den »inneren
Chor betreten, wo die Seele, der Sophia, der göttlichen Weisheit,
die Hand zum Tanze reicht«, und indem er sich in den großen
Rhythmen der Geisteswelt bewegt, fühlt er, daß er seinen Platz
gefunden hat.

		Wie plötzlich und erstaunlich diese Wandlung des Bewußtseins dem
Selbst, das sie erfährt, auch scheinen mag, dem Psychologen
erscheint sie als ein normaler Teil der organischen Entwicklung,
die mit dem Erwachen des transzendentalen Sinnes begann. Indem das
Selbst auf die Weisungen, die es bei diesem Erwachen erhält,
eingeht, sich zu ihrer Ausführung tauglich macht, seine zerstreuten
Kräfte auf das Eine konzentriert, findet es sich nach langen und
mannigfachen Läuterungsprozessen zu einer neuen Ordnung der
Wirklichkeit durchgedrungen. Es ist zum lebendigen Bewußtsein einer
Welt emporgestiegen, die immer da war, und in der sein eigentliches
Wesen – der Grund, der von Gott ist – immer wurzelte. Ein solches
Bewußtsein ist »transzendentales Gefühl« in excelsis, eine
tiefe, unmittelbare Erkenntnis des »geheimen Planes«.

		Wie der Chor sich um den Chorführer bewegt, sagt Plotin in einer
Stelle, die Boehmes Bild eigenartig vorwegnimmt, so bewegen wir
alle uns um das Prinzip aller Dinge. Aber weil unsere
Aufmerksamkeit abgelenkt wird, indem wir unsere Augen auf Dinge
außerhalb des Chors richten, auf alle die törichten Verworrenheiten
der Welt des Scheins, auf die täglichen kleinen Begebenheiten des
Daseins, das wir Leben nennen, bemerken wir es nicht. Anstatt daher
frei und bewußt am großen Leben des Alls mitzuwirken, wodurch
allein unser persönliches Leben seinen Wert erhalten kann, bewegen
wir uns wie Sklaven oder Marionetten; und des Ganzen nicht achtend,
zu dem unsere kleinen Schritte beitragen, bemerken wir nichts vom
[bookmark: page322]Rhythmus
der Welten. Da unser Geist vom Chorführer in der Mitte, dem
»zeugenden Wort«, das den Rhythmus angibt, abgelenkt ist, sehen wir
Ihn nicht. Wir sind von den Täuschungen der Sinne ganz in Anspruch
genommen, das »Auge, das auf die Ewigkeit blickt«, ist müßig. »Aber
wenn wir auf Ihn blicken,« sagt Plotin, »dann winkt uns das Ziel
und die Ruhe, und wir disharmonieren nicht mit Ihm, indem wir in
Wahrheit einen gottbegeisterten Reigen um Ihn herum aufführen. In
diesem Reigen schaut der Geist die Quelle des Lebens, die Quelle
der Vernunft, das Prinzip des Seienden, die Ursache des Guten, die
Wurzel der Seele [bookmark: text498]F498.«
Solch ein Anschauen, solch ein Erheben des Bewußtseins von einer
selbst-zentrischen zu einer Gottzentrischen Welt, ist das
eigentliche Wesen der Erleuchtung.

		Man wird bemerkt haben, daß in diesen angeführten Stellen das
Streben der Mystiker noch nicht auf die höchste Vereinigung
gerichtet ist, auf »die Flucht des einzig Einen zum einzig Einen«,
wie Plotin die höchste Seligkeit der befreiten Seele bildlich
ausdrückt. Das erstrebte Ideal ist eine Vision und eine Erkenntnis,
die das Resultat bewußter Harmonie mit der göttlichen Welt des
Werdens ist, nicht ein Eintauchen in das Prinzip des Lebens,
sondern ein freiwilliges und harmonisches Sichbewegen um dieses
Prinzip, auf daß wir »tanzend das erkennen, was geschieht«. Dies
trifft auf fast jede Erleuchtung zu, von der wir eine authentische
Schilderung besitzen, und dies unterscheidet sie von mystischer
Einswerdung in jeder Form. Alle freudigen und erhöhten mystischen
Bewußtseinszustände, in denen das Gefühl der Ichheit noch besteht,
in denen das Verhältnis des Selbst zum Absoluten noch das des
Subjekts zum Objekt seiner Liebe und Freude ist, gehören zur
Erleuchtung, die in der Tat eine ungeheure Entwicklung des
intuitiven Lebens zu höheren Ebenen bedeutet. Alle wahrhaften und
ursprünglichen [bookmark: page323]Wahrnehmungen des Göttlichen in Symbolen wie im
religiösen Leben, alle Phasen dichterischer Inspiration,
»Wahrheitsblitze«, sind Tätigkeiten des erleuchteten Geistes.

		Die einfachste und allgemeinste Form der Erleuchtung ist die,
»Gott in der Natur zu sehen«, ein flammendes Bewußtsein von der
»Andersartigkeit« natürlicher Dinge zu erlangen. Die meisten
Menschen haben unter dem Zauber der Gefühlserregung oder der
Schönheit solche jähen visionären Erkenntnisse gehabt. Wo ein
solches Bewußtsein dauernd ist, wie bei vielen Dichtern
[bookmark: text499]F499, da hat es zur Folge die teilweise, doch
oft überwältigende Wahrnehmung des allen Lebewesen immanenten
unendlichen Lebens, die manche modernen Schriftsteller des Namens
»Natur-Mystik« gewürdigt haben. Auf der höchsten Stufe dieser
Wahrnehmung wird der Schleier von dem Licht, das dahinter ist, ganz
vertilgt, und der Glaube geht in Schauen über, wie bei Blake, in
dem der Mystiker den Dichter verschlungen hat.

		»Mein Freund,« sagt dieser große Geist in einem seiner
charakteristischsten Briefe, der unmittelbar nach einer visionären
Erleuchtung, wie sie ihm viele Jahre nicht zuteil geworden war,
geschrieben wurde, »entschuldigen Sie meine Begeisterung oder
vielmehr Tollheit, denn ich bin wirklich trunken von geistigem
Schauen, jedesmal wenn ich einen Bleistift oder Stichel zur Hand
nehme [bookmark: text500]F500.« Mancher große Maler, Philosoph oder Dichter, jeder
inspirierte Musiker vielleicht, hat diesen unbeschreiblichen
Wirklichkeitsrausch erfahren in den Augenblicken der Erhebung, wo
er sein Meisterstück konzipierte. Dies ist der »rettende Wahnsinn«,
von dem Plato in seinem Phaidros spricht, die Ekstase des
»Gottberauschten Menschen«, des Liebenden, des Propheten und des
»von Leben trunkenen« Dichters. Wenn der christliche Mystiker, sein
Erstgeburtsrecht fordernd, ruft: » Sanguis Christi, inebria
me!«, so heischt er eben diese Gabe himmlischer Lebenskraft,
einen Trunk von dem Wein absoluten Lebens, der in den Adern der
Welt fließt. Die, denen dieser Becher gereicht wird, erlangen einen
höheren Grad von Lebenskraft und infolgedessen ein schärferes
Wahrnehmungsvermögen und lebhafteres Bewußtsein als andere
Menschen. Es ist der Preis der Reinigung, der Übergang »vom Tode
zum Leben«. [bookmark: page324]

		Blake erkannte, daß es sein Beruf war, diese mystische
Erleuchtung, diese Vision der Wirklichkeit den andern Menschen
zugänglich zu machen, »die Tore der Wahrnehmung freizumachen«. Sie
hielten ihn darum für einen Wahnwitzigen.

		»… Ich ruhe nicht von meinem großen Werk,

Die ewigen Welten zu erschließen und des Menschen

Untersterblich Auge innenwärts zu öffnen auf die Welt des
Denkens,

Die Ewigkeit, die sich in seinem Geiste, dem Schoße Gottes,
breitet.

O Heiland, deinen Geist der Demut und der Liebe geuß auf
mich,

Lösch' alle Selbstheit aus in mir, sei du mein ganzes Leben
[bookmark: text501]F501!«

		Die Mysterien des Altertums waren allesamt Versuche – oft auf
dem falschen Wege einer rein magischen Einweihung –, »die
unsterblichen Augen des Menschen nach innen zu öffnen«, seine
Wahrnehmungskräfte so zu steigern, daß sie die Botschaften einer
höheren Wirklichkeitsebene vernehmen konnten. Trotz allen eifrigen
Theoretisierens ist es uns unmöglich, zu sagen, wie weit sie es in
diesem Unternehmen brachten. Bei denen, die ein natürliches Organ
für das Unendliche hatten, haben Symbole und Riten, die ohne
Zweifel mit ekstatischen Suggestionen geladen waren, und die oft
den tatsächlichen Verlauf des Mystischen Weges dramatisch
darstellten, sehr wahrscheinlich irgendeine Wandlung des
Bewußtseins [bookmark: text502]F502
hervorgebracht, obwohl schwerlich eine so vollständige Umordnung
der Persönlichkeit, wie sie beim Mystiker eintritt, wenn er den
Zustand der Erleuchtung endgültig erreicht hat. So behauptet Platon
auch nur, daß der, der eben erst die Weihe empfangen, die
unsterbliche Schönheit unter sterblichen Hüllen sieht.

		»O Seligkeit,

in Frieden mit Gott,

teilhaftig der Weihen,

in Reinheit des Wandels

im Thiasos ziehn,

im Bergwalde schweifen,

zu sühnen die Seele

mit läuternden Bräuchen [bookmark: text503]F503.« [bookmark: page325]

		So sangen die Eingeweihten der dionysischen Mysterien, des
Kultes, in dem die Griechen alles das ausgedrückt haben, was sie
von der Möglichkeit einer Erhöhung des Bewußtseins durch
Reinigungsriten zu den Ekstasen der Erleuchtung wußten. Der bloße
primitive Rausch dieser Ekstasen ist selten lebendiger ausgedrückt
worden als hier. Man vergleiche mit ihrer halb orientalischen Glut,
ihrem selbstbefangenen Stolz auf die erlangte Reinigung und auf die
geistige Überlegenheit, die das Adeptentum mit sich brachte, die
tiefere und lieblichere Erfahrung des katholischen Dichters und
Heiligen, der den Geist westlicher Mystik am schönsten darstellt.
Auch seine Sünden wurden »wie ein Leichentuch von ihm genommen
Rückweis auf die oben angeführte Stelle aus
Euripides' Bakchen, die in der freieren englischen Übersetzung
lautet:

Wose sins are lifted pall-wise

As he worships on the Mountain.«, wie eine Wolke im
Sonnenschein göttlicher Liebe schmilzt; allein hier ist nicht das
kleine Selbst, das erhöht werden muß, der Mittelpunkt des
Interesses, sondern das größere Selbst, das es dieser Erhöhung
gewürdigt hat.

		O Flammenmal voll Wonnen!

O Wunde, die begnadet!

O holde Hand! Berührung, die berauschet,

Wie Trunk vom Lebensbronnen,

Und aller Schuld entladet:

Hast tötend Tod in Leben umgetauschet! [bookmark: text505]F505

		Hier ist die Freude ebenso leidenschaftlich, das Bewußtsein
eines erhöhten Lebens ebenso intensiv, aber es wird beherrscht von
den ausgesprochen christlichen Begriffen der Demut, Hingabe und
innigen Liebe.

		Wir haben gesehen, daß allen wahren Künstlern, ebenso wie allen
reinen Mystikern, bis zu einem gewissen Maße das Leben der
Erleuchtung zuteil wird, daß sie, wenn nicht wahre Bürger, so doch
zeitweilige Gäste des Landes der Sehnsucht sind. Sie haben mit
Blake aus dem Becher geistiger Schau getrunken, der der Kelch des
Lebensgeistes ist; sie haben den göttlichen Rausch gespürt, immer
wenn die Schönheit sie zum Schaffen inspirierte. Einige haben nur
[bookmark: page326]daran
genippt. Einige, wie Johann von Parma, haben einen tiefen Zug getan
und damit das mystische Erbe mit allen seinen Verpflichtungen
angetreten. Aber alle, die die Schönheit von Angesicht zu Angesicht
geschaut haben, sind vom Gral gespeist worden, und durch dies
sakramentale Mahl sind sie zu Teilhabern am Weltmysterium
geworden.

		In einem der schönsten Kapitel der »Fioretti« wird erzählt, wie
Bruder Jakob von la Massa, »dem Gott die Tür Seiner Geheimnisse
öffnete«, in einer Vision sah, wie Christus dem hl. Franziskus
diesen Kelch des Lebensgeistes in die Hände gab, damit er seinen
Brüdern daraus zu trinken gäbe.

		»Dann kam der hl. Franziskus, um seinen Brüdern den Kelch des
Lebens darzubieten. Und er bot ihn zuerst dem Bruder Johann von
Parma, der ihn hastig nahm und ihn mit Andacht leerte. Und alsbald
ging ein Glanz von ihm aus wie von der Sonne. Und darauf gab
Franziskus ihn all den andern Brüdern der Reihe nach, und es waren
nur wenige unter ihnen, die ihn mit der gebührenden Ehrfurcht und
Andacht nahmen und ihn ganz leerten. Die wenigen, welche ihn mit
Andacht tranken und ganz leerten, wurden alsbald leuchtend wie die
Sonne; aber die, die alles verschütteten, wurden schwarz und dunkel
und ungestalt und schrecklich anzusehen; aber die, die ihn teils
tranken, teils verschütteten, wurden teils leuchtend und teils
dunkel, je nach dem Verhältnis, wie sie davon getrunken oder
verschüttet hatten. Allein der erwähnte Bruder Johannes
überstrahlte alle, da er den Kelch des Lebens am vollständigsten
geleert hatte, wobei er am tiefsten in den Abgrund des ewigen
göttlichen Lichtes geschaut hatte [bookmark: text506]F506.«

		Kein anderes Gleichnis könnte wohl das Zustandekommen
vollkommener Erleuchtung so anschaulich machen wie dies wundervolle
Bild: dieses tiefe, inbrünstige, hastige Trinken – d. h. ohne
vorsichtiges und selbstbedachtes Zögern – von dem himmlischen Wein
des Lebens, jenem Wein, von dem Rolle sagt, daß er die Seele »durch
liebliche Kontemplation mit einer großen Fröhlichkeit erfüllt
[bookmark: text507]F507«. Johann von Parma, der Held der Geistlichen
Franziskaner, auf den diese herrliche Allegorie gedichtet ist,
vertritt alle die Mystiker, die, »da sie den Kelch vollständig
geleert«, die Gabe erlangt haben, in [bookmark: page327]den Abgrund des ewigen göttlichen Lichtes zu
schauen. In den Brüdern, die ihn teils tranken, teils
verschütteten, so daß sie teils leuchtend, teils dunkel wurden,
»nach dem Verhältnis, wie sie davon getrunken oder verschüttet
hatten«, können wir ein passendes Gleichnis sehen für den Künstler,
Musiker, Propheten, Dichter oder Träumer, der mehr oder weniger
erleuchtet ist, je nach dem Maße von Selbsthingabe, mit dem er den
Becher der Begeisterung getrunken hat. »Laßt mich ungehindert
sein,« sagt die Seele zu den Sinnen in Mechthild von Magdeburgs
Vision, »ich will ein wenig trinken von dem unvermischten Wein
[bookmark: text508]F508.« Beim Künstler verhindern die Sinne etwas den
vollkommenen Rausch der Seele.

		Wir haben gesehen, daß das Entwicklungsstadium, das die Mystiker
als den Weg der Erleuchtung bezeichnen, ein weites Erfahrungsgebiet
umfaßt, ja, die ganze Erfahrung, die sich aus der Berührung eines
geläuterten und erhöhten Bewußtseins mit der Welt des Werdens, von
der es eingeschlossen wird, ergibt, und dazu einen großen Teil
derjenigen Erfahrung, die aus der Berührung eines solchen
Bewußtseins mit dem Absoluten erfolgt. Dies ist die ausgedehnteste
und am dichtesten bevölkerte Provinz des Reiches der Mystik. Die
verschiedenartigsten Seher, wie Seuse und Blake, Boehme und Madame
Guyon, Mechthild von Magdeburg, Fox, Rolle, die hl. Teresa und
zahllose andere, haben uns Berichte über ihren dortigen Aufenthalt
gegeben. Auch bei solchen, die wir nicht mit Recht zu den
eigentlichen Mystikern zählen können, wie bei Platon und Heraklit,
Wordsworth, Tennyson und Walt Whitman, bemerken wir gewisse
Anzeichen, daß auch sie, mehr als die meisten Dichter und Seher,
mit den Erscheinungen des erleuchteten Lebens vertraut waren. Wir
werden es daher bei unserer Betrachtung dieser Stufe mystischer
Entwicklung mit einer großen Masse von anscheinend unvereinbarem
Material zu tun haben: da jeder Grad von Hellsichtigkeit, jede Art
von Naturanlage uns Zeugnisse ihrer Beziehung zur übersinnlichen
Welt hinterlassen hat.

		Daß Gott unendlich ist, bedeutet, daß Er auf unendlich
mannigfache Weise begriffen und vorgestellt werden kann. Der Kreis,
dessen Mittelpunkt überall und dessen Peripherie nirgends ist, läßt
sich von jedem Winkel aus mit Sicherheit finden. Die Geschichte der
Mystik, [bookmark: page328]besonders der Teil, der es mit dem Wege der
Erleuchtung zu tun hat, ist ein Beweis für diese Tatsache. Hier, wo
»das erste mystische Leben«, der bewußte Verkehr mit der
Wirklichkeit erreicht ist, kommt das Selbst, das zwischen zwei
Bewußtseinsformen geschwankt und sich seinen zunehmenden intuitiven
Erkenntnissen des Absoluten abwechselnd widersetzt und
leidenschaftlich hingegeben hat, eine Zeitlang zur Ruhe. Die
widerstrebenden Elemente seines Charakters sind zum großen Teil auf
dem Wege der Reinigung hinweggewaschen. Die »dunkle Nacht der
Sinne« ist vorüber, obwohl die furchtbarere »Nacht des Geistes«
noch bevorsteht. Zeitweise wenigstens hat der Geist auf höherer
Ebene »seine Einheit gefunden« und, wie er glaubt, ein dauerndes
Bewußtsein der göttlichen und wirklichen Welt erlangt. Die Tiefe
und der Reichtum seiner Natur werden entscheiden, wie intensiv dies
Bewußtsein sein wird.

		Doch wie weit sich diese neue Wahrnehmung der Wirklichkeit nun
auch erstrecken möge, zuerst erscheint sie dem erleuchteten Selbst
als endgültig und vollkommen. Wie der wahre Liebende immer
überzeugt ist, daß er in seiner Braut die Eine Rose der Welt
gefunden hat, so ist der Mystiker sicher, daß seine Aufgabe nun
erfüllt ist. In der ersten Begeisterung seiner Aufnahme in das
»vollkommene Land« kann er sich kein höheres Entzücken als dieses,
kein innigeres Erleben der Seele vorstellen. Noch nichts ahnend von
dem letzten Akt der Vereinigung, bis an den das innere Auge und Ohr
nicht reicht, ruft er mit vollkommener Sicherheit aus: » Beati
oculi qui exterioribus clausi, interioribus autem sunt intenti
[bookmark: text509]F509«, und
ganz versunken in diese neue selige Schau, vergißt er, daß sie
denen zuteil wird, die noch »auf dem Wege« sind. Mehr Erfahrung ist
nötig, damit er lernt, wieviel himmlische Geheimnisse noch auf
seine Entdeckung warten; wie machtlos die himmlische Speise, die er
hier erhält, ist, seinen »Hunger nach dem Absoluten« zu stillen;
wie weit entfernt vom wahren Ziel des Seins noch dies Sichsonnen in
den Strahlen des Unerschaffenen Lichtes, dies Sichbewegen um das
Prinzip der Dinge ist. Nur die allergrößten Seelen, die Galahads
der mystischen Suche, erfahren dies und durchmessen die ganze Länge
der »königlichen Heerstraße«, die den Menschen zu seinem Ursprung
zurückführt. »Von den vielen, die nach Bethlehem kommen, werden nur
wenige bis Golgatha gelangen.« Die übrigen bleiben hier, in diesem
irdischen [bookmark: page329]Paradiese, auf diesen blumigen Wiesen, wo
das befreite Selbst ganz nach Lust umherwandelt und uns, so gut es
kann, bald diesen bald jenen Winkel des Landes der Seele
beschreibt.

		In diesen Schilderungen der Freude der Erleuchtung, in den
Ergüssen der Liebe und Wonne, die zu diesem Zustande gehört, finden
wir die lyrischen Stellen der mystischen Literatur. Hier stehen
Dichter, Mystiker und Musiker auf gemeinsamem Boden, denn nur durch
die Vermittlung der Kunst, nur durch künstlerische Suggestion und
musikalischen Rhythmus läßt sich das Wunder jener Vision
ausdrücken. Wenn das Gute, Wahre und Schöne, – Licht, Leben und
Liebe – vom Herzen wahrgenommen wird, so kann, ob nun das Herz
einem Liebenden, einem Maler oder einem Heiligen gehört, diese
Wahrnehmung nur in lebendiger, d. h. in künstlerischer Form
angemessen wiedergegeben werden.

		Hier also küssen sich Genie und Heiligkeit, und jedes sieht bei
dieser hehren Begegnung einen Augenblick mit den Augen des andern.
Und so ist es natürlich und unvermeidlich, daß der Mystiker hier
alle künstlerischen Ausdrucksmittel spielen läßt: die wundervolle
Bildersprache Julianens und Mechthildens von Magdeburg, Seuses
dichterische Visionen, St. Augustins Glut und Glanz, die
himmlischen Harmonien des hl. Franziskus und Richard Rolles. Auch
Symbole spielen eine große Rolle, nicht nur in der Schilderung der
Erleuchtung, sondern auch in diesem Vorgang selbst: die Intuitionen
vieler Mystiker stellen sich dem Oberflächenbewußtsein unmittelbar
in symbolischer Form dar. Wir müssen uns daher gefaßt machen auf
eine große Verschiedenheit und Flüssigkeit des Ausdrucks bei den
Schriftstellern, die versucht haben, uns das Geheimnis dieses
Bewußtseinszustandes mitzuteilen. Wir haben ein sehr mannigfaltiges
Erlebnismaterial zu prüfen und auch, soweit dies möglich ist, zu
klassifizieren, einiges, das von Freund und Feind in gleicher Weise
als rein »mystisch« anerkannt wird, einiges, in dem sich das Wirken
der dichterischen Phantasie deutlich zeigt, einiges, das »seelische
Phänomene« und andere abnorme Tätigkeiten des Geistes umfaßt. Man
darf sich durch das seltsame und scheinbar widerspruchsvolle
Aussehen dieser Dinge nicht von ihrer Erforschung abschrecken
lassen.

		Nun gibt es drei Haupttypen des mystischen Erlebens, die immer
wiederkehren und vorwiegend auf der Stufe der Erleuchtung. Ich
[bookmark: page330]glaube, daß diese drei Typen als die
Haupteigentümlichkeiten dieser Stufe angesehen werden können,
obwohl es mit ihrer Erörterung noch nicht getan ist. Bei wenigen
Lebensformen zeigt sich die Spontaneität des Individuums so
sichtbar wie hier, und bei wenigen ist das allemal tödliche
Verfahren der Klassifizierung so gewagt.

		Die drei charakteristischen Erlebnisse, die ich meine, sind:

		1. Ein freudiges Wahrnehmen des Absoluten, das, was viele
asketische Schriftsteller »die Vergegenwärtigung Gottes ( the
practice of the Presence of God)« nennen. Dies ist jedoch nicht
mit jenem einzigartigen Gefühl der Einswerdung mit dem Göttlichen
zu vergleichen, das einer späteren Stufe der mystischen Entwicklung
eigentümlich ist. Das Selbst, obwohl geläutert, empfindet sich
immer noch als ein getrenntes Wesen. Es ist nicht in seinen
Ursprung untergetaucht, sondern steht ihm anschauend gegenüber.
Dies ist eher das »Verlöbnis« als die »Hochzeit« der Seele.

		2. Diese Klarheit des Schauens kann auch in bezug auf die
Erscheinungswelt genossen werden. Die eigentlichen physischen
Wahrnehmungskräfte sind wunderbar gesteigert, so daß das Selbst
eine tiefere Bedeutung und größere Wirklichkeit in allen
natürlichen Dingen sieht, oft überzeugt ist, daß es endlich »das
Geheimnis der Welt« weiß. Um mit Blake zu sprechen: »Die Tore der
Wahrnehmung sind freigemacht«, so daß »alles dem Menschen
erscheint, wie es ist, unendlich [bookmark: text510]F510.«

		Diese beiden Formen der Wahrnehmung stellen offenbar jene
zwiefache Intuition einer transzendent-immanenten Wirklichkeit dar,
jenes Sichausdehnen des Bewußtseins nach zwei Richtungen, bis es
sowohl die Welt des reinen Seins wie die Welt des Werdens
[bookmark: text511]F511 umfaßt, worin wir
eines der unterscheidenden Kennzeichen des mystischen Typs
erkannten.

		3. Zugleich mit dieser zwiefachen Ausdehnung des Bewußtseins ist
die Energie des intuitiven oder übersinnlichen Selbst ungeheuer
gesteigert. Die seelischen Umwälzungen des Läuterungsweges haben
dazu gedient, es zum Mittelpunkt des Lebens zu machen und alle die
Elemente, die seine Tätigkeit hemmten, aus dem Charakter
auszumerzen. Nun bemächtigt es sich der gewöhnlichen
Ausdrucksmittel und zeigt sich häufig in Gestalt von a) Stimmen, b)
Gesprächen [bookmark: page331]zwischen dem Oberflächenbewußtsein und
einer andern Intelligenz, die sich göttlich nennt, c) Visionen, und
bisweilen d) automatischer Schrift. Diese automatische Tätigkeit
jener wachsenden, aber noch unterbewußten Kräfte, die den »neuen
Menschen« bilden, nimmt im Verlauf des mystischen Lebens stetig
zu.

		Die Erleuchtung erscheint nun gewöhnlich in der Hauptsache unter
einer von diesen drei Formen oder auch unter allen dreien. Oft
treten alle auf, doch scheint in der Regel eine von ihnen
vorzuherrschen. Das wird in jedem einzelnen Fall bedingt durch die
seelische Beschaffenheit des Selbst, je nachdem es seiner Anlage
nach zur »reinen Kontemplation«, zur »Hellsichtigkeit« oder zum
automatischen Ausdruck, zu Emanation oder Immanenz, zu einer
metaphysischen, künstlerischen oder gefühlsmäßigen Auffassung der
Wahrheit hinneigt. Die Verbindungsmöglichkeiten zwischen diesen
verschiedenen Faktoren sind so unzählig wie die Möglichkeiten des
Lebens selbst.

		In Bruder Laurentius' »Vergegenwärtigung Gottes«, in St.
Bernhards Gespräch mit dem Wort, in Richard Rolles » state of
song«, wo er »die lieblichste himmlische Melodie vernahm, die
in seiner Seele wohnte«, haben wir wundervolle Ausdrücke der ersten
Form des erleuchteten Bewußtseins. Jakob Boehme wird mit Recht als
ein typisches Beispiel der zweiten angesehen, die sich auch in
einer ihrer anziehendsten Gestalten bei Franz von Assisi findet.
Seuse und die hl. Teresa können vielleicht als Beispiele der
dritten Form gelten, da bei ihnen die Gesichts- und
Gehörerscheinungen besonders hervortraten. Das vorbereitende
Studium dieser Eigentümlichkeiten nacheinander wird uns helfen, die
vielen Fäden zu entwirren, die die seelischen Gewebe dieser großen
komplizierten mystischen Typen ausmachen. Der übrige Teil dieses
Kapitels wird sodann der Analyse der beiden Hauptformen des
erleuchteten Bewußtseins gewidmet werden: seiner Wahrnehmung der
Wirklichkeit in der ewigen und in der zeitlichen Welt. Das wichtige
Thema der Stimmen und Visionen erfordert ein Kapitel für sich.

		1. Das Bewußtsein des Absoluten oder »Gefühl der Gegenwart
Gottes«.

		Dies Bewußtsein ist in seinen mannigfachen Formen vielleicht das
konstanteste von allen charakteristischen Merkmalen der
Erleuchtung, [bookmark: page332]und es ist das, was diesen Zustand für
die mystische Seele zur intensivsten Freude macht. Damit meine ich
nicht, daß der Mensch Monate oder Jahre in einer beständigen
Ekstase der Vereinigung mit dem Göttlichen verbringt.
Zwischenperioden seelischer Ermüdung oder »Trockenheit«, die
letzten Spuren der Reinigung, die herannahende Finsternis der
»dunklen Nacht« – alles dies kann, wie es häufig der Fall ist,
jenen Zustand unterbrechen; ebenso wie plötzliche Erkenntnisblitze,
die von der Erleuchtung nicht zu unterscheiden sind, beständig die
Eintönigkeit des Läuterungsweges unterbrechen. Allein die Seele hat
die Berührung dieses persönlichen Lebens, das im Weltall
allgegenwärtig ist, gespürt und kann sie nie vergessen, wenn sie
ihr auch entzogen wird. Der »Geist, der seine Arme nach Gott
ausstreckt«, versichert, daß er Ihn berührt hat, und sein
Normalzustand ist hinfort ein tiefes und freudiges Bewußtsein
Seiner Gegenwart mit »vielen heimlichen Berührungen lieblicher
geistlicher Gesichte und Gefühle, die uns in dem Maße zuteil
werden, wie unsere Einfalt sie ertragen kann [bookmark: text512]F512«. Wo
der Mystiker eine weniger bestimmte oder mehr pantheistische
Sprache vorzieht, können seine Wahrnehmungen die Form der »Harmonie
mit dem Unendlichen« annehmen, – dieselbe göttliche Musik, in eine
tiefere Tonart transponiert.

		Dies »Gefühl der Gegenwart Gottes« ist keine bloße Metapher.
Unzählige Aussagen beweisen, daß es ein ebenso deutliches
Bewußtsein ist wie das, welches andere Menschen von der Farbe, der
Wärme oder dem Licht haben oder zu haben glauben. Es ist eine
wohlbekannte, obwohl meistens vorübergehende Erfahrung im
religiösen Leben, wie der Heimkehrinstinkt der Vögel, eine
Tatsache, die sich weder leugnen noch erklären läßt. »Wie man jene
Gegenwart fühlt, läßt sich besser durch eigene Erfahrung als durch
Beschreibung erkennen,« sagt Hilton, »denn sie ist das Leben und
die Liebe; die Macht und das Licht, die Freude und der Friede einer
auserwählten Seele. Und daher kann der, der sie einmal wahrhaft
empfunden hat, sie nicht ohne Schmerz missen, noch aufhören, sich
danach zu sehnen, sie ist so gut an sich und so wohltuend … Er
kommt bisweilen heimlich, wenn du Ihn am wenigsten gewahrst, aber
du erkennst Ihn sehr wohl, bevor Er wieder geht, denn Er bewegt und
[bookmark: page333]wendet dein Herz mächtig, so daß du Seine
Güte schaust, und dann schmilzt dein Herz wonnesam in die Milde
Seiner Liebe, wie Wachs am Feuer [bookmark: text513]F513.«

		Moderne Psychologen haben sich viel Mühe gegeben, den
pathologischen Charakter dieses Bewußtseinszustandes festzustellen,
ihn in dem gastlichen Bereich der »psychischen Halluzinationen«
unterzubringen [bookmark: text514]F514. Die Mystiker jedoch, die soviel feiner zwischen
wahrer und falscher übersinnlicher Erfahrung zu unterscheiden
wissen, zweifeln nie an der Gültigkeit dieses »Gefühls der
Gegenwart Gottes«. Selbst wenn ihre Theologie dem widerspricht, so
lassen sie sich dadurch nicht stören.

		So schreibt die hl. Teresa mit der ihr eigenen Einfachheit und
Unmittelbarkeit über ihre Erfahrung: »Am Anfang geschah es mir, daß
ich Eines nicht wußte: ich wußte nicht, daß Gott in allen Dingen
ist, und als Er mir so nahe zu sein schien, hielt ich es für
unmöglich. Und doch war es mir ebenso unmöglich, nicht zu glauben,
daß Er gegenwärtig war, denn es war mir sozusagen augenscheinlich,
daß ich Seine lebendige Gegenwart da fühlte. Einige ungelehrte
Leute pflegten zu mir zu sagen, daß Er nur durch Seine Gnade
gegenwärtig wäre. Das konnte ich nicht glauben, da Er, wie gesagt,
selbst gegenwärtig zu sein schien; so war ich in großer Bedrängnis.
Ein sehr gelehrter Mann aus dem Orden des hl. Dominikus befreite
mich von diesem Zweifel: er sagte mir, daß Er gegenwärtig sei, und
wie Er Zwiesprache mit uns hielte. Dies war ein großer Trost für
mich [bookmark: text515]F515.«

		Und weiter: »Ein innerer Friede und die geringe Kraft, die
Freude oder Schmerz hat, diese Gegenwart der drei Personen (solange
sie dauert) zu verscheuchen, und zwar ohne daß man daran zweifeln
kann, dauern in solcher Weise, daß ich deutlich an mir das erfahre,
wovon St. Johannes [14, 23] sagt: › Er wohnt in der Seele,
und nicht nur dies durch Gnade, sondern Er läßt sie auch diese
Gegenwart wahrnehmen [bookmark: text516]F516.‹« Hier zeigt
sich Theresens starke Hinneigung zur Immanenz.

		Ein solches Gefühl der göttlichen Gegenwart verträgt sich
durchaus [bookmark: page334]mit dem täglichen Leben und den normalen
geistigen Tätigkeiten seines Besitzers, der nicht notwendig ein
Ekstatiker oder ein dem Wirken in der Welt fernstehender,
entrückter Visionär ist. Allerdings ist das übersinnliche
Bewußtsein jetzt ein für allemal zum Mittelpunkt seines Interesses
geworden, und seine Wahrnehmungen und Weisungen beherrschen und
erleuchten sein tägliches Leben. Das Ziel der Erziehung im
platonischen Sinne ist erreicht: seine Seele hat sich »von der
werdenden Welt abgewandt zur Betrachtung des Seienden und des
Glänzendsten unter dem Seienden [bookmark: text517]F517«.

		Bei vielen labilen oder Künstlertemperamenten wird dies
intuitive Bewußtsein des Absoluten so unbändig, daß es beständig
durchbricht, sich gewaltsam des Bewußtseinsfeldes bemächtigt und
als Ekstase und Verzücktheit in Erscheinung tritt. Bei andern
weniger beweglichen Temperamenten wallt es auf in einem
leidenschaftlichen Erfassen, in einer »Liebesflamme«, in der das
Selbst »Gott im Seelengrunde begegnet«. Dies ist »reine
Kontemplation«, jener Zustand tiefer Versenkung, in dem das Subjekt
zugleich »zu sehen, zu fühlen und zu denken« scheint. Durch diese
spontane Übung all seiner Kräfte unter der Herrschaft der Liebe
erlangt der Mystiker jene Vision des Herzens, die »noch innerlicher
vielleicht als die Visionen des Traumes oder der Ekstase
[bookmark: text518]F518« jene Fähigkeiten, die sie außer Tätigkeit
zu setzen scheint, aufs höchste ausdehnt, wie ein Kreisel
»schläft«, wenn er sich aufs geschwindeste dreht. » Ich schlafe,
aber mein Herz wachet.« [Hohel. 5, 2.] Dieser Akt der
Kontemplation, diese frohe Hingabe an ein überwältigendes
Bewußtsein der Gegenwart Gottes, hinterläßt im Geiste kein scharf
umrissenes Bild, sondern nur die Gewißheit, daß wir emporgehoben
wurden zu einem wirklichen Schauen dessen, was kein Auge gesehen
hat.

		Der hl. Bernhard hat uns in einer seiner Predigten einen
einfachen, freimütigen und offenbar persönlichen Bericht über
solche »heimlichen Berührungen«, solche unzweifelhaften, doch nicht
faßbaren Kontakte der Seele mit dem Absoluten hinterlassen.

		»Habt ein wenig Geduld mit meiner Torheit,« sagt er, »denn ich
möchte euch, wie ich versprochen habe, erzählen, wie solche Dinge
bei mir geschehen. Es ist zwar ohne Bedeutung. Aber ich biete mich
[bookmark: page335]dar, um
euch zu dienen; und wenn ihr Nutzen davon habt, so werde ich mich
über meine Torheit trösten. Ich bekenne also und sage in meiner
Torheit, daß das Wort auch mich heimgesucht hat, und sogar öfter.
Aber obwohl Er häufig in meine Seele eingegangen ist, habe ich
niemals gefühlt, wann Er eingegangen ist. Ich habe gefühlt, daß Er
da war; ich erinnere mich, daß Er dagewesen ist; bisweilen habe ich
auch Seine Ankunft vorausfühlen können, aber fühlen niemals. Auch
Sein Fortgehen nicht. Denn von wannen Er kam, als Er in meine Seele
einging, noch wohin Er sich wandte, als Er sie wieder verließ, auf
welchem Wege Er ein und ausging, das weiß ich noch heute nicht; wie
denn auch gesagt ist: du weißt nicht, von wannen Er kommt und wohin
Er fähret [Joh. 3, 8]. Auch ist das nicht zu verwundern, denn Er
ist es, zu dem gesagt ist: man spüret deinen Fuß nicht [Psalm 77,
20]. Gewiß ist Er nicht durch die Augen eingetreten, denn Er ist
ohne Gestalt und Farbe. Aber auch nicht durch die Ohren, denn Er
gab keinen Laut. Auch nicht durch die Nase, denn Er mischt sich
nicht mit der Luft, sondern mit dem Geiste … Auf welchem Wege
ist es denn eingetreten? Oder vielleicht ist es überhaupt nicht
eingetreten, weil es nicht von außen gekommen ist? Denn es ist ja
nicht eins von den Dingen, die außen sind. Doch ist es auch nicht
von innen gekommen, denn es ist gut, und ich weiß, daß in mir
nichts Gutes ist. Ich bin auch über mich emporgestiegen, und siehe
da! das Wort ragte noch darüber hinaus. Meine Neugier trieb mich
auch, unter mich hinabzusteigen, und doch fand ich es in noch
größerer Tiefe. Wenn ich nach außen blickte, so fand ich, daß es
außerhalb meiner war; und wenn nach innen, so war auch es im
Innern. Und ich erkannte, daß wahr ist, was ich gelesen hatte: in
Ihm leben, weben und sind wir [Ap.-Gesch. 17, 28] [bookmark: text519]F519.«

		Ein solches Emporgehobenwerden, ein solcher Bewußtseinszustand
wie der, den der hl. Bernhard hier zu schildern versucht, scheint
den Geist einen Augenblick in einen Zustand hineinzureißen, der von
dem wirklicher »Einigung« schwer zu unterscheiden ist. Dies ist es,
was die Kontemplativen passive oder eingegossene Kontemplation oder
auch »das Gebet der Einigung« nennen, ein kurzer Vorschmack des
Zustandes der Einigung, den die Mystiker oft eine kurze Zeitlang
auf dem Wege der Erleuchtung genießen und der sie in [bookmark: page336]der Überzeugung
bestärkt, daß sie nun wirklich das Absolute erreicht haben. Es ist
jedoch nur ein Vorgeschmack jenes Erreichens, die verfrühte
Anspannung einer Seele, die noch im Zustande der Erleuchtung ist,
von dem die »Theologia Deutsch« sagt, daß er »dem zunehmenden
Menschen geziemt« [bookmark: text520]F520.

		Diese ziemlich feine Unterscheidung zwischen zeitweiliger
Vereinigung und dem Leben der Einigung kommt vielleicht am besten
heraus in einem Gespräch zwischen der Seele und dem Selbst in Hugo
von St. Victors mystischem Traktat »De Arrha Animae«.

		Die Seele sagt: »Sag' mir, was ist jenes Süße, dessen bloße
Erinnerung mich so heftig und lieblich rührt und bewegt, daß ich
sogleich, ich weiß nicht wie, ganz mir selbst entfremdet und aus
mir fortgezogen werde? Ich werde plötzlich erneuert und ganz
verwandelt und mir ist wohl zumute, mehr als Worte sagen können.
Mein Bewußtsein wird erheitert, all mein vergangenes Elend und all
mein Schmerz ist vergessen. Meine Seele jubiliert, mein Geist wird
hell, mein Herz entbrennt, meine Begierden haben ihr Genügen, ihre
Lust; ich bin weit fort und weiß nicht, wo ich bin, und mir ist,
als hielte ich etwas in liebender Umarmung, und ich weiß nicht, was
es ist; und doch strebe ich mit allen Kräften, es immer
festzuhalten und nie zu verlieren. Meine Seele strebt in
Freudigkeit, daß sie nie weiche von dem, was sie für immer umarmt
halten möchte, und als ob sie darin das Ziel all ihrer Wünsche
gefunden hätte, ist sie voll höchsten, unsagbaren Frohlockens und
sucht nichts, begehrt nichts weiter, als immer so zu bleiben. Ist
dies denn mein Geliebter? Sage es mir doch, auf daß ich Ihn kennen
und, wenn Er wiederkommt, Ihn anflehen möge, mich nicht zu
verlassen, sondern immer bei mir zu bleiben.«

		Der Mensch sagt: »Es ist in Wahrheit dein Geliebter, der dich
besucht; allein Er kommt in unsichtbarer, verborgener,
unbegreiflicher Gestalt. Er kommt, um dich zu berühren, nicht, um
von dir gesehen zu werden; um dich wachzurütteln, nicht um von dir
verstanden zu werden. Er kommt nicht, um Sich ganz in dich zu
ergießen, sondern um Sich zum Kosten darzubieten; nicht, um dein
Verlangen zu erfüllen, sondern um deine Liebe auf Sich zu ziehen.
Er gibt dir einen Vorschmack Seiner Liebe, bringt nicht die Fülle
vollkommener [bookmark: page337]Sättigung. Und der Mahlschatz deines Verlöbnisses
besteht hauptsächlich darin, daß Er, der in Zukunft Sich dir zum
Anschauen und zu dauerndem Besitz geben wird, Sich jetzt bisweilen
zum Kosten bietet, auf daß du erkennst, wie süß Er ist. Dies soll
dich inzwischen über Seine Abwesenheit trösten, wenn du immer
wieder durch Seinen Besuch erquickt wirst, damit du nicht die Kraft
verlierst [bookmark: text521]F521.«

		Der wirkliche Unterschied zwischen dem Leben der Erleuchtung und
dem der Einigung ist der, daß bei der Erleuchtung die
Individualität des Subjekts – wie tief auch sein religiöses
Bewußtsein, wie innig auch seine Gemeinschaft mit dem Unendlichen
sein mag – abgesondert und intakt bleibt. Sein erhöhtes Bewußtsein
der Wirklichkeit beherrscht viel mehr den übrigen Teil seines
Lebens, als daß es ihn auslöscht, und kann seine Geschicklichkeit,
mit den Vorfällen des normalen Lebens in der rechten Weise fertig
zu werden, erhöhen. So fand Bruder Laurentius, daß sein lebendiges
Gefühl für die Wirklichkeit, sein Bewußtsein der Gegenwart Gottes
und die daraus sich ergebende Losgelöstheit und Freiheit weltlichen
Dingen gegenüber ihn bei den schwierigsten Aufgaben aufrecht hielt
und unterstützte, wie z. B. als er nach Burgund geschickt wurde, um
Wein für das Kloster zu kaufen, was für ihn ein sehr unwillkommener
Auftrag war, da er nichts von Geschäften verstand und lahm war und
im Schiff nicht umhergehen konnte, sondern sich über die Fässer
wälzen mußte. Er sagte zu Gott, daß dies Seine Sache wäre, die
er da zu tun hätte, und fand nachher, daß alles gut verrichtet
war … So erging es ihm auch bei seiner Arbeit in der Küche,
gegen die er von Natur eine große Abneigung hatte [bookmark: text522]F522.

		Der Geist, dessen Interesse auf ein höheres Ziel gerichtet ist,
läßt sich durch seine eigenen Neigungen und Abneigungen nicht
ablenken und verrichtet die ihm zugewiesene Aufgabe auf tüchtige
und erfolgreiche Weise. Wo dies nicht der Fall ist, liegt die
Schuld eher an der normalen Ausstattung als an der mystischen
Veranlagung des Subjekts. Die hl. Katharina von Genua fand in
dieser göttlichen Gefährtschaft die Kraft, die ihr Hospital zu
einem Erfolg machte. Die hl. Teresa war eine bewundernswerte
Hausfrau und erklärte, daß es ihr sehr leicht würde, ihren Gott
zwischen den Töpfen und Pfannen [bookmark: page338]zu finden [bookmark: text523]F523. Allem Anschein
zum Trotz würde Maria wahrscheinlich eine bessere Köchin geworden
sein als Martha, hätten die Umstände ihr diese Tätigkeit
aufgezwungen.

		Bei Menschen von schwachem oder unklarem Verstande jedoch kann
dieses tiefe Sichversenken in das Gefühl der göttlichen
Wirklichkeit leicht in Mono-Ideismus ausarten. Dann zeigt sich die
»dunkle Seite« der Erleuchtung: eine Sucht nach übersinnlichen
Freuden, die »geistliche Völlerei«, die St. Johannes vom Kreuz
verdammt. »Ich machte viele Fehler,« sagt Madame Guyon pathetisch,
»indem ich mich zu sehr meinen innern Freuden hingab … Ich
pflegte mit meiner Arbeit in einer Ecke zu sitzen, aber ich konnte
kaum etwas tun, weil der Reiz dieser Freuden mich so packte, daß
ich die Arbeit aus der Hand fallen ließ. So brachte ich ganze
Stunden zu, ohne imstande zu sein, die Augen zu öffnen, oder zu
wissen, was mir geschah … so still und süß und friedlich war
mir zumute, daß ich mich manchmal fragte: Kann der Himmel selbst
friedlicher sein als ich? [bookmark: text524]F524«

		Hier sehen wir, wie Madame Guyon sich wie eine fromme Katze in
den Strahlen des Unerschaffenen Lichtes sonnt und schon hinneigt zu
den Überspanntheiten des Quietismus mit seinem gefährlichen
»Doppelwesen von Passivität und Glückseligkeit«. Die heroische
Seite des mystischen Berufes ist vollkommen außer Tätigkeit. Das
»triumphierende Geistesleben«, das aufzunehmen die ihr
eigentümliche seelische Veranlagung ihr erlaubte, wurde als Quelle
persönlicher und sanfter Freuden behandelt, nicht als ein Bronnen,
aus dem sie neue Lebenskraft für große und aufopfernde Tätigkeit
schöpfte.

		Die früheren Biographen der hl. Katharina von Genua haben
behauptet, daß sie in der Krisis ihrer Bekehrung vom Leben der
Reinigung unmittelbar zum Leben der Einigung übergegangen sei und
niemals die charakteristischen Kennzeichen der Erleuchtung
aufgewiesen habe. Dies wurde überzeugend widerlegt von Baron von
Hügel [bookmark: text525]F525, obwohl auch er in ihrem Falle geneigt ist, die
gewöhnliche Reihenfolge der mystischen Zustände abzulehnen. Doch
die Schilderung von Katharinens Zustand nach den vier Jahren ihrer
großen [bookmark: page339]Kasteiung, wie sie im sechsten Kapitel der »Vita e
Dottrina« enthalten ist, gibt uns ein fast vollkommenes Bild
gesunder Erleuchtung des nach innen gerichteten oder »immanenten«
Typus, und man tut gut, sie mit der oben angeführten Stelle aus
Madame Guyons Leben zu vergleichen.

		Ohne Zweifel gab es Stunden, wo das Erleben der hl. Katharina
gleichsam ihre Erfahrungen vorwegnahm und wo sie sich nicht nur von
dem innewohnenden Licht erleuchtet, sondern zeitweise ganz darin
eingetaucht fühlte. Diesen Augenblicken verdanken wir solche
wundervollen Aussprüche wie den im fünften Kapitel, der, für sich
genommen, wie eine Schilderung des wahren Zustandes der Einigung
erscheint. Einmal sagte sie: »Ich sehe und fühle nicht, daß ich
eine Seele habe, noch Leib, noch Herz, noch Wille, noch Neigung,
noch irgend etwas außer reiner Liebe [bookmark: text526]F526.« Ihr normaler Bewußtseinszustand war jedoch
offenbar nicht der, den Juliane von Norwich das »Einssein mit der
Seligkeit« nennt, sondern vielmehr eine innige, dauernde
Gemeinschaft mit einer objektiven Wirklichkeit, die sie jedoch
immer als etwas von sich Unterschiedenes empfand. »Nach den
besagten vier Jahren«, berichtet das folgende Kapitel der »Vita«,
»ward ihr ein gereinigter, freier und gotterfüllter Sinn gegeben,
in den nichts anderes mehr eindringen konnte. Wenn sie Predigt oder
Messe hörte, war sie dermaßen in ihre inneren Gefühle versenkt, daß
sie das, was außerhalb ihrer gesagt oder getan wurde, weder hörte
noch sah. Aber in ihrem Innern, im süßen göttlichen Licht, sah und
hörte sie andere Dinge, indem sie ganz in den innern Genuß
versunken war; und es stand nicht in ihrer Macht, anders zu
handeln.« Katharina ist also immer ein Zuschauer des Absoluten, sie
fühlt sich nicht eins mit ihm. »Und es ist etwas Wunderbares, daß,
während sie innerlich so in Anspruch genommen war, der Herr ihr nie
erlaubte, die Herrschaft über sich zu verlieren. Sondern, wenn man
ihrer bedurfte, kam sie immer wieder zu sich, so daß sie imstande
war, auf das, was man sie fragte, zu antworten, und der Herr führte
sie so, daß niemand über sie klagen konnte. Und ihr Sinn war so von
göttlicher Liebe erfüllt, daß es ihr schwer wurde, mit andern zu
reden; und durch dies beständige Schmecken und Fühlen Gottes geriet
sie mehrmals in eine solche Verzückung, daß sie sich verbergen
mußte, [bookmark: page340]um
nicht gesehen zu werden.« Es ist jedoch klar, daß Katharina selbst
sich der Flüchtigkeit und Unvollkommenheit dieses Zustandes
intensivster Freude bewußt war. Ihr wachsendes höheres Selbst,
unbefriedigt vom Sonnenschein des Weges der Erleuchtung, dem Genuß
der Reichtümer Gottes, strebte schon nach der Vereinigung mit dem
Göttlichen. Bei ihr, wie bei allen wahrhaft heroischen Seelen, hieß
es Liebe um Liebe, nicht Liebe um Freude. Sie rief zu Gott, weil er
ihr so viele Tröstungen gab: » Non voglio quello che esce da te,
ma sol voglio te, o dolce Amore [bookmark: text527]F527 !«

		» Non voglio quello che esce da te.« Wenn die wachsende
Seele so weit gelangt ist, hat sie den Weg der Erleuchtung fast
beendet. Sie hat das Ziel gesehen, »das Land, das keine bloße
Vision, sondern eine Heimat ist« [bookmark: text528]F528, und ist eifrig bestrebt weiterzukommen. So sagt auch
Gertrude More: »Keine Erkenntnis, die wir hier von dir haben
können, kann meine Seele befriedigen, die unaufhörlich nach dir
sucht und verlangt … Ach, mein Herr und Gott, was ist alles,
das du einer liebenden Seele geben kannst, die nach dir allein
seufzt und schmachtet und alle Dinge als Kot achtet, um nur dich zu
gewinnen? Was ist alles, sage ich, solange du nicht dich selbst
gibst, der du das Eine bist, das allein not ist und das allein
unsere Seelen befriedigen kann? War es irgendwie ein Trost für die
hl. Maria Magdalena, als sie dich suchte und statt deiner zwei
Engel fand? Wahrlich ich kann nicht glauben, daß das ihr eine
Freude war. Denn die Seele, die ihre ganze Liebe und Sehnsucht auf
dich gerichtet hat, kann nirgends wahre Befriedigung finden denn
allein in dir [bookmark: text529]F529.«

		Wie ist diese geheimnisvolle mystische Erleuchtung beschaffen?
Welches ist – abgesehen von der Botschaft, die sie bringt – die
Form, in der sie sich am häufigsten dem Bewußtsein zeigt? Die
[bookmark: page341]Erleuchteten
versichern uns allesamt, daß ihr scheinbar symbolischer Name ganz
realistisch zu verstehen ist, daß sie ihnen als eine Art Glanz, ein
Überflutetwerden der Persönlichkeit mit neuem Licht erscheint. Eine
neue Sonne steigt am Horizont auf und verklärt ihre Dämmerwelt.
Immer wieder schildern sie ihr Erleben unter dem Bilde irgendeiner
Lichterscheinung. Häufig, wie z. B. wenn sie von ihrer ersten
Bekehrung sprechen, berichten sie von der tatsächlichen
überwältigenden Wahrnehmung eines strahlenden Lichtes von
wunderbarem Glanze als Begleiterscheinung ihrer innern
Wandlung.

		» Sopr' ogne lengua amore

bonta senza flgura

lume fuor di mesura

resplende nel mio core [bookmark: text530]F530«

		sang Jacopone da Todi. »Unsagbar wundersames Licht!« sagt
Whitman. »Das fließende Licht der Gottheit«, sagt Mechthild von
Magdeburg, indem sie versucht, das zu beschreiben, was ihre Welt
von der normaler Menschen unterscheidet. » Lux vivens
dicit«, sagte die hl. Hildegard von ihren Offenbarungen, die
ihr in einem eigentümlichen Licht erschienen, das glänzender war
als der Glanz der Sonne [bookmark: text531]F531. Es ist »eine einströmende Helle«,
sagt die hl. Teresa, »ein Licht, das keine Nacht kennt, sondern
das, da es immer hell strahlt, durch nichts getrübt werden kann«
[bookmark: text532]F532.

		»Und nun, als ob sich Tag zu Tag geselle,

Erschien es mir, daß Er, der solches kann,

Die Welt mit einer zweiten Sonn' erhelle«,

		ruft Dante aus, als er in die Sphäre des Himmels eingeführt
wird. »Ein Licht ist dort«, wiederholt er immer wieder.

		»Und was ich sag', ist nur ein blasser Schein«

		ist sein letztes Wort bei seinem Bestreben zu beschreiben, wie
die Seele das Wesen wahrnimmt [bookmark: text533]F533. [bookmark: page342]

		Es scheint in der Tat, als ob das Erreichen neuer
Bewußtseinsebenen den Mystikern die Fähigkeit gibt, einen Glanz
wahrzunehmen, der immer da ist, allein unserm beschränkten Blick
nicht zugänglich, für den er höchstens ein »leuchtendes Dunkel«
ist. »In der Ewigen Natur oder im Reiche des Himmels«, sagt Law,
»besteht die Körperlichkeit in Leben und Licht [bookmark: text534]F534«: Die Zeugnisse über diesen Punkt
sind so gehäuft, daß sie auf jedem andern Wissensgebiet als Beweis
gelten würden, daß in der Tat ein wirkliches, wunderbares,
unbeschreibliches Licht da ist, »das das Licht selbst erleuchtet«
und der Erkennung durch die Menschen harrt [bookmark: text535]F535.

		Man beachte, mit welchem Realismus der hl. Augustinus sich
ausdrückt an der berühmtesten Stelle seiner »Bekenntnisse«, wo wir
sehen, wie ein geborener Psychologe sich verzweifelt abmüht, einen
höchst positiven Zustand mit Hilfe von Negationen zu beschreiben.
»Ich stieg hinab in meine innerste, tiefste Seele, und du führtest
mich. Und ich vermochte es, weil ja du mein Helfer wardst. Ich trat
ein und sah nun mit dem Auge meiner Seele, so schwach es war, hoch
droben über diesem Auge meiner Seele und über meinem Geist das ewig
unveränderliche Licht des Herrn. Es war nicht das gemeine Licht,
das jedem Fleische leuchtet. Es war auch nicht vom Wesen dieses
Lichtes, nur größer etwa und als leuchte es unendlich vielmal
heller und fülle allen Raum mit seiner Strahlengröße. Nein, es war
dieses Licht nicht, es war ein anderes, ganz anderes als alles
dies. Es lag auch nicht auf meiner Seele so, wie das Öl auf Wasser
liegt, noch wie der Himmel droben über der Erde sich wölbt. Nein,
es war über mir, weil es mich erschaffen hat, und ich war unter
ihm, weil ich von ihm geschaffen bin. Wer die Wahrheit kennt, der
kennt dies Licht, und wer dies Licht kennt, kennt die Ewigkeit. Die
Liebe kennt es [bookmark: text536]F536.« [bookmark: page343]

		Hier haben wir wie bei der hl. Teresa, Katharina von Genua und
Jacopone da Todi eine ausgesprochen »immanentale« Schilderung des
Zustandes der Erleuchtung. Das Selbst erkennt durch den Akt, den
die Mystiker »Selbsteinkehr« nennen, durch das bewußte
Einwärtsrichten seiner Aufmerksamkeit, seiner Willenskräfte die
Wirklichkeit in seinem Herzen: »die spielende Flut der Liebe, die
von Gott heimlich in die Seele fließt und sie mit aller Kraft
wieder zu sich hinzieht [bookmark: text537]F537.«
Allein die entgegengesetzte oder transzendentale Neigung – die
herrliche kosmische Vision der Unendlichkeit außerhalb des Subjekts
– das Streben nach außen über die Grenzen dieser Sinnenwelt hinaus
einem göttlichen Licht zu,

		»das zeigt den Schöpfer den Geschöpfen klar,

die nur in seinem Anschaun Frieden finden [bookmark: text538]F538«,

		das wunderbare, gestaltlose Aufgehen in dem göttlichen Dunkel,
zu dem die Seele aufzusteigen bestimmt ist – diese
Vorstellungsweisen sind gleich charakteristisch für den Weg der
Erleuchtung. Wie bei der Bekehrung so kann auch hier die
Wirklichkeit als transzendent oder immanent, positiv oder negativ
wahrgenommen werden. Sie ist zugleich nahe und fern, und für einige
ist das, was fern ist, am leichtesten zu finden. Für einen
bestimmten Geistestyp ist die wahre Vergegenwärtigung Gottes nicht
ein beglücktes Erfülltsein vom Innern Lichte, sondern ein
ehrfurchtsbanges Anschauen des Absoluten, der »nackten Gottheit«,
der Quelle und des Ursprungs von allem, was da ist. Es ist
ein Aufstieg zu der höheren Wahrnehmungsebene, wo »die einfachen,
absoluten, unveränderlichen Geheimnisse der Theologie im
überlichten Dunkel des Verborgenes offenbarenden Schweigens
enthüllt werden, in einem Dunkel, das in überhellem Glanze
erstrahlt und das unsichtbar und unfaßbar mit seinem Licht die
augenlosen Geister überströmt [bookmark: text539]F539«.

		Mit einem solchen Erleben der Ewigkeit, einer solchen Vision des
dreieinigen, allumfassenden Absoluten, der »das Universum mit Liebe
bindet«, endet Dante seine »Göttliche Komödie«, und die mystische
Freude, mit der die Erinnerung an sie ihn erfüllt, ist ihm [bookmark: page344]Gewähr, daß er in
Wahrheit die »Rosa Inviolata«, das flammende Herz der Dinge gesehen
hat.

		»O Gnadenmeer, daß ich mich unterfing,

Daß meine Blick' am Lichte haften blieben,

Eindringend, bis das Schauen dort verging!

In seiner Tiefe schloß, vereint durch Lieben,

Wie in ein einzig Buch sich alles ein,

Was durch das Weltall steht getrennt geschrieben,

Substanz und Akzidenz nach Art und Sein

Gleichsam in eins verschmolzen und verwoben,

Und was ich sag', ist nur ein blasser Schein.

Die Urform dieses Knotens sah ich droben,

Das glaub' ich, und dies Wort, es kund zu tun,

Hat höher noch in mir die Freud' erhoben.

		*

		O gegen mein Anschaun welch ärmlich Ding

Mein Wort! und gegen das erblickte Sein

Ist mein Anschaun – zuviel noch sagt ›gering‹.

Ewiges Licht, du ruhst in dir allein;

Allein dich kennend und von dir verstanden,

Liebst du verstehend dich und freust dich dein [bookmark: text540]F540.«

		In Dante sehen wir die transzendente und unpersönliche Form der
Erleuchtung auf ihrer höchsten Stufe. Es scheint auf den ersten
Blick fast unmöglich, daß diese ausgedehnte Vision des
Undifferenzierten Lichtes und solche intimen und persönlichen
Wahrnehmungen der Gottheit wie Lady Julianens Gespräche mit ihrem
»freundlichen und liebwerten Herrn« und Katharinens vertraulicher
Umgang mit der göttlichen Liebe in demselben System Raum finden.
Und doch sind dies alles Schilderungen desselben Seelenzustandes,
alle beschreiben die Erreichung derselben Wirklichkeitsstufe.

		In einer wundervollen, in der mystischen Literatur ganz einzigen
Stelle schildert Angela da Foligno die Lichtvision, durch die ihr
die Wahrheit offenbart wurde: die zwiefache Wahrnehmung eines
[bookmark: page345]Absoluten,
das zugleich demütig und allmächtig, persönlich und transzendent,
das die unvorstellbare Synthese von »unaussprechlicher Macht« und
»tiefer Demut« ist.

		»Und alsbald wurden die Augen meiner Seele aufgetan, und ich sah
die Fülle der Gottheit, in der ich die ganze Welt begriff, diesseit
wie jenseit des Meeres, und das Meer und den Abgrund und alle
Dinge, und ich sah in ihnen nichts als die göttliche Macht. Und es
war so unbeschreiblich wunderbar, daß die Seele in übergroßem
Staunen rief: ›diese ganze Welt ist von Gott erfüllt!‹ Und ich
begriff, daß die ganze Welt etwas ganz Geringes war. Und ich sah,
daß die Macht Gottes alles erfüllte und über alles hinausging. Er
sagte zu mir: ›Ich habe dir etwas von meiner Macht gezeigt …
nun sieh meine Demut!‹ Und ich sah eine so tiefe Demut Gottes gegen
die Menschen und alle Dinge, daß meine Seele, da sie seine
unaussprechliche Macht begriff und dabei so tiefe Demut sah, voll
Staunens war und sich selbst für nichts achtete [bookmark: text541]F541.«

		Man darf nie vergessen, daß alle offenbar einseitigen
Schilderungen der Erleuchtung, ja, das Erleben dieser Erleuchtung
selbst, durch das Temperament bestimmt wurden. »Das Licht, dessen
Lächeln das Weltall entzündet«, ist immer dasselbe, aber das
Selbst, durch das es hindurchgeht und auf dessen Bericht wir
angewiesen sind, hat schon die modelnden Einflüsse von Umgebung und
Herkunft, Kirche und Staat erfahren. Selbst die Sprache, der sich
das Selbst in seinem Bemühen, dem Erlebten Ausdruck zu geben,
bedient, verkettet es mit zahllosen Philosophien und
Glaubensformeln. Seine Antwort auf die göttliche Liebe wird ihrer
Art nach dieselbe sein, in der seine Natur auf irdische Liebe
antworten würde, nur zum höchsten Grade erhoben. Wir erhalten, wenn
es uns sein Erlebnis übermittelt, mit diesen zugleich alle jene
Elemente, die das Subjekt unwillkürlich und unbewußt hinzugetan
hat. Daher kann die Wahrnehmung der göttlichen Wirklichkeit fast
jede Form annehmen, von den metaphysischen Ekstasen, die wir bei
Dionysios und in geringerem Grade beim hl. Augustinus finden, bis
zu den einfachen, fast verstandesmäßig nüchternen Aussagen des
Bruders Laurentius oder der lieblichen Intimität einer Juliane oder
Mechthild. [bookmark: page346]

		Bisweilen – so reich und mannigfach ist die Natur des großen
Mystikers – geht die erhabene und unpersönliche Sprache der
dionysianischen Theologie, ohne daß es irgendwie störte, Hand in
Hand mit Gleichnissen von rührender Schlichtheit, die den
gewöhnlichsten Vorfällen des täglichen Lebens entnommen sind.
Seuse, bei dem die Erleuchtung und die Reinigung sechzehn Jahre
lang gleichzeitig dauerten und abwechselnd das Feld des Geistes
beherrschten und bei dem die Schwankungen zwischen härtester
Kasteiung und höchster ekstatischer Freude jäh und heftig waren,
ist ein charakteristisches Beispiel einer solchen Geisteshaltung.
Seine Erleuchtung gehörte zum großen Teil dem »immanentalen« und
intimen Typus an, allein sie war nicht ohne Spuren mystischer
Transzendenz, die in jenen zarten und entzückenden Stellen, wo der
Diener der Ewigen Weisheit von seiner Liebe zu sprechen versucht,
mit plötzlichem Glanz hervorbricht.

		So schildert er in einem der ersten Kapitel seiner
Lebensbeschreibung, wie er, »während er nach seiner Gewohnheit an
die allerlieblichste Weisheit dachte, sein liebesuchendes Herz
fragte: ›Ach, mein Herz, sieh, woher fließt alle Liebe und alle
Freundlichkeit? Woher kommt alle Zartheit, Schönheit, Herzenslust
und Lieblichkeit? Kommt es nicht alles von dem ausströmenden
Urquell der bloßen Gottheit? Wohlauf denn, Herz und Sinn und Gemüt,
hinein in den grundlosen Abgrund aller lieblichen Dinge! Wer will
mich nun hindern? Ach, ich umfange dich heute nach meines
brennenden Herzens Begierde!‹ Und dann drang in seine Seele der
urquellhafte Ausfluß alles Guten, in dem er geistlich alles fand,
was schön, lieblich und begehrenswert war; das alles war darin in
unaussprechlicher Weise. Hierdurch ward er's gewohnt, wenn er
Loblieder hörte singen oder süßes Saitenspiel erklingen oder von
irdischer Liebe hörte singen und sagen, so ward ihm sein Herz und
Gemüt geschwinde mit einem weltentrückten Blick auf sein
lieblichstes Lieb gelenkt, daraus alle Liebe strömt. Wie oft das
traute Lieb mit liebeverweinten Augen, mit ausgebreitetem
unergründlichen Herzen umfangen und in das liebeselige Herz
lieblich gedrückt wurde, das wäre nicht zu sagen. Ihm war es dabei
oft gerade so, als wenn eine Mutter ihr saugendes Kindlein unter
den Armen gefaßt auf dem Schöße stehen hat und es reckt sich mit
seinem Köpfchen und mit den Bewegungen seines Körperchens zur
liebkosenden Mutter auf und zeigt seine [bookmark: page347]Herzensfreude mit lachenden
Gebärden – also reckte sich oft sein Herz im Leibe hin nach der
lustvollen Gegenwart der Ewigen Weisheit in tief empfundener
Durchströmung [bookmark: text542]F542.«

		2. Die Vision der Welt im Zustande der Erleuchtung.

		Im deutlichen Zusammenhange mit dem »Gefühl der Gegenwart
Gottes« oder der Fähigkeit, das Absolute wahrzunehmen, steht das
andere Kennzeichen des erleuchteten Bewußtseins: die Vision »eines
neuen Himmels und einer neuen Erde« oder einer erhöhten Bedeutung
und Wirklichkeit der Erscheinungswelt. Das Wort Julianens: »Gott
ist alles, was ich als gut erkenne, und alles, was da Gutes in den
Dingen ist, ist Er [bookmark: text543]F543«, bildet gleichsam das Verbindungsglied zwischen beiden.
Auch hier müssen wir deutlich unterscheiden zwischen vag poetischer
Sprache – »das Licht, das nie war«, »jeder gewöhnliche Busch, von
Gott entbrannt« – und Schilderungen, die sich auf ein konkretes und
bestimmtes seelisches Erleben beziehen.

		Dies Erleben bildet in seiner höchsten Form das Gegenstück und
die Ergänzung des Erlebens der Gegenwart Gottes. Das will sagen: es
hat einen sakramentalen, nicht einen asketischen Charakter. Es
bringt vielmehr die Ausdehnung als die Konzentration des
Bewußtseins mit sich, hat zur Folge, daß man den vollkommenen Einen
in den Vielen entdeckt, die von Ihm entflammt sind, nicht, daß man
die Vielen verläßt, um den Einen zu finden. Sein charakteristischer
Ausdruck ist:

		»Geladen ist die Welt mit Gottes Größe,

Sie flammt hervor wie Blitz geschwung'ner Klinge [bookmark: text544]F544«,

		nicht: »richte deine Gedanken auf deine eigene Seele, worinnen
Er verborgen ist«. Es erscheint in der Regel in Gestalt einer
außerordentlich gesteigerten geistigen Helle – gleichsam einer
Verschärfung der Sinne – einer Art Hellsichtigkeit, die in den
geringsten Dingen einen wundersamen Glanz, eine bisher nie geahnte
Schönheit und Wirklichkeit erkennen läßt. [bookmark: page348]

		»Von dem Augenblick an, wo die Seele in eingegossenem Gebet den
Eindruck Gottes empfangen hat«, sagt Malaval, »sieht sie Ihn
überall vermöge eines der Geheimnisse der Liebe, das nur denen
bekannt ist, die es erfahren haben. Die einfache Vision reiner
Liebe, die wunderbar tief eindringt, macht nicht an der äußeren
Schale der Schöpfung halt, sie dringt bis zur Gottheit vor, die
darinnen verborgen ist [bookmark: text545]F545.«

		So läßt Browning David sagen:

		»Ich brauch' nur die Augen zu öffnen, – und wie ich
sie ahnte,

Vollkommenheit, so steht sie vor mir, und Gott blickt mich an

Aus dem Stern, aus dem Stein und der Scholle, dem Leib und der
Seele [bookmark: text546]F546.«

		Blakes »Im Sandkorn eine Welt sehen«, Tennysons »Blume in der
Mauerritze«, Vaughans »Busch und Eiche wissen, daß ich bin« und
ähnliche Worte sind genaue, wenn auch etwas abgenützte Berichte von
in diesem Bewußtseinszustande »geschauten Dingen«, von »dieser
einfachen Vision reiner Liebe«, deren Wert Eckehart zusammenfaßt in
die tiefen Worte: »das Geringfügigste, was man in Gott erkennt, wie
wenn einer eine Blume erkennte, so wie sie ein Wesen in Gott hat,
das stünde höher als die ganze Welt [bookmark: text547]F547«. Viele mystischen Dichter von der Art
eines Wordsworth und Walt Whitman besaßen diese Form der
Erleuchtung in hohem Grade. Der amerikanische Psychologe Bücke hat
sie eingehend analysiert unter dem Namen »kosmisches Bewußtsein
[bookmark: text548]F548«. In ihrer
höchsten Entwicklung sieht man sie bei Fox, Boehme und Blake.

		Wir wollen zunächst die Erfahrung Jakob Boehmes betrachten,
einmal, weil wir von ihm eine besonders ausführliche und
vollständige Schilderung aus erster Hand haben, sodann, weil er
eins der vielseitigsten und am besten überlieferten Beispiele
mystischer Erleuchtung ist, der zugleich mit einem intensiven
Bewußtsein göttlicher Geleitschaft alle jene Erscheinungen von
Hellsichtigkeit, [bookmark: page349]Automatismus und erhöhten geistigen Kräften
verbindet, die zwar eigentlich dazu gehören, doch sich selten bei
demselben Individuum gleichzeitig entwickeln.

		In Boehmes Leben, wie es uns in der Einleitung der englischen
Gesamtausgabe seiner Werke [bookmark: text549]F549 geschildert
wird, finden wir drei deutlich unterschiedene Eintritte der
Erleuchtung, alle dem äußern, pantheistischen Typus angehörig. Bei
der ersten Erleuchtung, die stattfand, als er noch sehr jung war,
ward er »mit göttlichem Licht umfangen und stand sieben Tage lang
in höchster göttlicher Beschaulichkeit und Freudenreich«
[bookmark: text550]F550. Diese Erleuchtung können wir wohl gleichsetzen
mit dem mystischen Erwachen, so wie Seuse es erfuhr. Um das Jahr
1600 geschah die zweite Erleuchtung, die mit einem tranceähnlichen
Bewußtseinszustande begann, als Folge des starren Schauens auf ein
blankes Zinngefäß. Ich erwähnte dies schon in einem früheren
Kapitel [bookmark: text551]F551. Dies brachte
jene besondere Hellsichtigkeit für die innere Wirklichkeit der
Erscheinungswelt mit sich, kraft deren er, wie er selbst sagte, in
die tiefsten Gründe der Dinge hineinschaute. »Er glaubte, es sei
nur eine Phantasie, und um diese sich aus dem Sinne zu schlagen,
ging er vors Tor ins Grüne. Aber hier ward er inne, daß er den
Dingen, selbst Gras und Kräutern, ins Herz schaute und daß die
wirkliche Natur mit dem übereinstimmte, was er in seinem Innern
gesehen hatte [bookmark: text552]F552.« Über dieses selbe Erlebnis und die Hellsichtigkeit, die
es begleitete, sagt ein anderer Biograph: »Da er als in etwas
zweifelhaft, um solche vermeinte Phantasie aus dem Gemüte zu
schlagen, zu Görlitz vor dem Neißtore … ins Grüne gegangen,
und doch nichtsdestoweniger solchen empfangenen Blick je länger je
mehr und klarer empfunden, als daß er vermittelst der angebildeten
Signaturen oder Figuren, Lineamenten und Farben, allen Geschöpfen
gleichsam in das Herz und in die innerste Natur hineinsehen
können …, wodurch er mit großen Freuden überschüttet,
stillgeschwiegen, Gott gelobet, seiner Hausgeschäfte und
Kinderzucht wahrgenommen, und mit jedermann fried- und freundlich
umgegangen und von solchem seinem empfangenen Lichte [bookmark: page350]und innern Wandel mit
Gott und der Natur wenig oder nichts gegen jemanden gedacht
[bookmark: text553]F553.«

		Soweit wir aus seinen eigenen hier und da zerstreuten Angaben
schließen können, muß Boehme von dieser Zeit ab im fast beständigen
und zunehmenden Bewußtsein der übersinnlichen Welt gelebt haben,
obwohl wir Zeugnisse haben, daß auch er, wie alle andern Mystiker,
Perioden von Dunkelheit kannte, »heftige Anstöße« erlitt und
zeitweise Kämpfe mit jenem »mächtigen Contrarium«, dem niedern
Bewußtsein. Im Jahre 1610 – vielleicht als Resultat dieser
periodischen Kämpfe – wiederholte sich die Erleuchtung von 1600 in
gesteigerter Form, und in Folge davon, um einen Bericht von den
Geheimnissen, die er geschaut, zu hinterlassen, schrieb er sein
erstes und schwierigstes Werk, »Aurora oder die Morgenröte im
Aufgang«. Die Stelle, wo der »inspirierte Schuhmacher« versucht,
uns seine Vision der Wirklichkeit zu schildern und etwas von dem
leidenschaftlichen Ringen seiner Seele und von der
unaussprechlichen Erkenntnis der Dinge, zu der er gelangt ist,
mitzuteilen, gehört zu denen, die in allen, die auch nur in
bescheidensten Ansätzen die Fähigkeit zu mystischer Wahrnehmung
haben, das Heimweh der Verbannten wecken, die plötzlich die Laute
ihrer Heimat hören. Es ist eine »musikalische Stelle«, die zum
ganzen Menschen, nicht nur zum Intellekt, spricht. Im Rhythmus und
in der Gefühlsweise gleicht sie einer Brahmsschen Romanze. Wer sich
ihr mit empfänglichem Gemüte hingibt, wird durch ein wunderbares
Gefühl erweiterten Lebens, durch ein beglückendes Bewußtsein der
Wahrheit, belohnt. Hier ist ein Mensch, der wie je einer jeden Nerv
anspannt, um »zu sagen, was er schaute«, und es ist offenbar, daß
er viel geschaut hat, vielleicht soviel wie Dante, obwohl ihm das
dichterische Genie fehlte, um uns seine Vision anschaulich
wiederzugeben. Gerade die Sonderbarkeit des Ausdrucks, die
unerwarteten Harmonien und Dissonanzen, die gebildeten und
wohlgeordneten Geistern auf die Nerven gehen, bezeugen, daß der
Geist des Lebens von innen nach Ausdruck ringt. Boehme erscheint,
wie Blake, als ein »von geistiger Schau Trunkener«, ein
»Gottberauschter«.

		»In solchem meinem gar ernstlichen Suchen und Begehren«, sagt
er, »(darinnen ich heftige Anstöße erlitten, mich aber ehe des
Lebens [bookmark: page351]verwegen, als davon ausgehen und ablassen wollte),
ist mir die Pforte eröffnet worden, daß ich in einer Viertelstunde
mehr gesehen und gewußt habe, als wenn ich wäre viel Jahre auf
hohen Schulen gewesen, dessen ich mich so hoch verwunderte, wußte
nicht, wie mir geschahe, und darüber mein Herz ins Lob Gottes
wendete.

		Denn ich sahe und erkannte das Wesen aller Wesen, den Grund und
Ungrund; item, die Geburt der heiligen Dreifaltigkeit, das
Herkommen und den Urstand dieser Welt und aller Kreaturen durch die
göttliche Weisheit. Ich erkannte und sah in mir selber alle drei
Welten, als erstens die göttliche, englische oder
paradiesische; und dann zweitens die finstere Welt, als den
Urstand der Natur zum Feuer; und zum dritten diese äußere
sichtbare Welt, als ein Geschöpf und Ausgeburt, oder als ein
ausgesprochen Wesen aus den beiden inneren geistlichen Welten. Ich
sahe und erkannte das ganze Wesen in Bösem und Gutem, wie eins von
dem andern urständete, und wie die Mutter der Gebärerin
wäre …

		Ich mußte gleich anfangen, in diesem sehr großen Geheimnis zu
arbeiten, als ein Kind, das zur Schule gehet. Im Innern sahe ich es
wohl, als in einer großen Tiefe, denn ich sahe hindurch als in ein
Chaos, da alles inne lieget; aber seine Auswickelung war mir
unmöglich.

		Es eröffnete sich aber von Zeit zu Zeit in mir, als in einem
Gewächse: wiewohl ich zwölf Jahre damit umging, und dessen in mir
schwanger war, und einen heftigen Trieb in mir befand, ehe ich es
konnte in das Äußere bringen; bis es mich hernach überfiel als ein
Platzregen: was der trifft, das trifft er. Also ging es mir auch,
was ich konnte ergreifen, in das Äußere zu bringen, das schrieb ich
auf [bookmark: text554]F554.«

		Etwas Ähnliches wie diese hellsichtige Vision der Wirklichkeit
der Dinge, diese plötzliche Beleuchtung der Erscheinungswelt durch
das Licht der übersinnlichen Welt, erlebte George Fox in seinem
vierundzwanzigsten Jahre, worüber er in seinem Tagebuch berichtet
[bookmark: text555]F555. Hier ist es, ebenso wie bei Boehme, klar, daß die
bedauerliche Bekanntschaft mit der »Lehre von den Signaturen« die
Sprache und die Symbole, worin er seine intuitive Vision der
Wirklichkeit, so wie sie im göttlichen Lichte existiert, schildert,
bis zu einem gewissen Maße bestimmt hat. [bookmark: page352]

		»Nun war ich im Geist bei dem flammenden Schwert vorbei ins
Paradies Gottes eingedrungen. Alle Dinge waren wie neu, und die
ganze Schöpfung hatte für mich einen andern Geruch, über alles, was
Worte ausdrücken können … Die ganze Schöpfung wurde mir
offenbar, und es wurde mir gezeigt, wie alle Dinge mit dem Namen
benannt wurden, der ihrem Wesen und ihren Kräften entsprach. Ich
war unschlüssig, ob ich nicht sollte Heilkunde treiben zum Nutzen
der Menschheit, als ich sah, wie die Natur und die Kräfte aller
Dinge mir so geoffenbart wurden vom Herrn … Der Herr führte
mich in große Dinge ein, und wunderbare Tiefen wurden mir
geoffenbart, die alles übertrafen, was Worte beschreiben können.
Aber wer sich dem Geist Gottes unterwirft und hineinwächst in das
Ebenbild und die Kraft des Allmächtigen, der wird das Wort der
Weisheit empfangen, das alle Dinge offenbar macht, und wird dazu
gelangen, die verborgene Einheit in dem ewigen Wesen zu
erkennen.«

		»Die verborgene Einheit in dem ewigen Wesen zu erkennen« – sie
zu erkennen mit unanfechtbarer Gewißheit, in dem allumfassenden
Bewußtseinsakt, mit dem wir die Persönlichkeit derer, die wir
wahrhaft lieben, erfassen – dies heißt, das erleuchtete Leben in
seiner Fülle leben, indem man »alle Kreaturen in Gott, und Gott in
allen Kreaturen genießt.«

		Diese Art von Hellsichtigkeit scheint in ungeheuer gesteigerter
Form das zu sein, was jedem wahren Dichter eigen ist als Bewußtsein
des »Andersseins« der natürlichen Dinge; des Gefühls einer Einheit
in der Gesondertheit, eines mächtigen, wirkenden Lebens über das
hinaus, was das Auge sehen kann, einer wunderbaren Wirklichkeit,
die durch die Hülle der Erscheinungen hindurchleuchtet, – ein
Bewußtsein, das häufig denen eigen ist, die eins sind mit dem
Leben; das oft, wie bei Blake, den Zustand der Erleuchtung dauernd
begleitet, und das bei jeder Art von Bekehrung unfehlbar, wenn auch
flüchtig, auftritt. Das Selbst wird sich gleichsam jener Welt des
Werdens, jenes großen und vielfarbigen Lebensstromes, bewußt, in
den das kleine Einzelleben eingetaucht ist. Sowohl im heulenden
Sturm wie im zirpenden Heimchen hört es den lauten Ruf des Wortes,
»das immerwährend durch alle Dinge geht [bookmark: text556]F556«. Es
nimmt tätig [bookmark: page353]und
mit offenen Augen an der großen Reise des Sohnes zum Vaterherzen
teil, und da es mit geläutertem Blick alle Dinge und Geschöpfe so
sieht, wie sie in jener höheren Ordnung sind, entdeckt es auch in
ihnen das Streben der Schöpfung, zu ihrem Ursprung zurückzukehren,
das das Geheimnis des Weltalls ist.

		So besteht eine Harmonie zwischen dem Mystiker und dem Leben in
allen seinen Formen. Ungetäuscht durch den Schein, sieht, fühlt und
erkennt er es in einem einzigen Akt tief eindringenden liebenden
Verstehens. »Und das leibliche Augenlicht ward trübe,« sagt
Juliane, »aber das geistige Licht erhellte meinen Verstand, und ich
weilte in ehrfürchtiger Freude in dem, was ich schaute [bookmark: text557]F557.« Das Herz eilt den plumpen
Sinnen voraus und sieht – vielleicht nur einen Augenblick,
vielleicht auf einen langen, seligen Zeitraum – eine unentstellte
und wirklichere Welt. Alles wird im Licht der Liebe und
infolgedessen unter dem Aspekt der Schönheit geschaut, denn
Schönheit ist mit den Augen der Liebe geschaute Wirklichkeit. Es
gilt hier dasselbe, was von einer andern, noch beseligenderen
Vision gesagt wird: essere in carità è qui necesse
[bookmark: text558]F558. Solchem ehrfürchtigen und
freudevollen Blick sind die geringsten Vorfälle des Lebens von
strahlender Schönheit. Die Londoner Straßen sind Pfade der
Lieblichkeit, die Omnibusse selbst erscheinen wie buntgewandete
Engel, mit zutraulichen kleinen Seelen auf dem Schoße [bookmark: text559]F559.

		Oft, wenn wir unsere Künstler tadeln, daß sie häßliche Dinge
malen, versuchen sie nur, uns eine Schönheit zu zeigen, gegen die
wir blind sind. Sie haben einen Vorsprung vor uns gewonnen und den
Zustand »vierfacher Schau« erreicht, den Blake für sich in Anspruch
nahm und in dem der Seher die ganze sichtbare Welt verklärt sieht,
weil er »die alten mürben Lumpen des Sinnes und des Gedächtnisses
abgelegt« und »eine reine, unverdorbene Phantasie angetan hat
[bookmark: text560]F560«. In
diesem Zustande von Hellsichtigkeit werden Symbol und Wirklichkeit,
Natur und Einbildungskraft als Eins erkannt, und in ihm werden alle
großen Kunstwerke hervorgebracht, da diese ihre Größe der
Einwirkung der Wirklichkeit auf den künstlerischen Geist [bookmark: page354]verdanken. »Ich
weiß,« sagt wiederum Blake, »daß diese Welt eine Welt der
Einbildungskraft und Vision ist. Ich sehe alles, was ich male, in
dieser Welt, aber nicht jeder sieht auf gleiche Weise. Dem Auge
eines Geizhalses ist ein Goldstück weit schöner als die Sonne, und
ein abgenutzter Geldbeutel hat für ihn schönere Formen als ein
Weinstock voller Trauben. Der Baum, der einige zu Freudentränen
rührt, ist in den Augen anderer nur ein grünes Ding, das im Wege
steht. Einige sehen die Natur ganz verzerrt und lächerlich, von
diesen werde ich nicht meinen Maßstab nehmen, und einige sehen die
Natur überhaupt kaum. Aber für die Augen des Phantasiemenschen ist
die Natur die Phantasie selbst. Wie der Mensch ist, so pflegt er zu
sehen. Wie das Auge geformt ist, so sind auch seine Kräfte. Ihr
seid sicherlich im Irrtum, wenn ihr sagt, die Visionen der
Phantasie seien in dieser Welt nicht zu finden. Für mich ist diese
Welt eine einzige ununterbrochene Vision der Phantasie, und ich
fühle mich geschmeichelt, wenn man mir dies sagt [bookmark: text561]F561.«

		Wenn man den mystischen Weg ansieht als einen Aufstieg zum
Übersinnlichen, eine Entwicklung des Selbst zur freien und bewußten
Teilnahme am absoluten Leben und zur allmählichen Aneignung dieses
Lebens durch den Kontakt zwischen dem Subjekt und der
übersinnlichen Welt in der Tiefe des menschlichen Wesens, dem
Seelengrunde oder Funken der Seele, dann ist dies erleuchtete
Verstehen der Dinge, dies Freimachen der Wahrnehmungstore, sicher
das, was wir beim Aufsteigen zu höheren Bewußtseinszentren erwarten
dürfen. Die Oberflächen-Intelligenz, von der Herrschaft der Sinne
befreit, wird mehr und mehr durchdrungen von der übersinnlichen
Persönlichkeit, von dem neuen Menschen, der von Natur ein Bürger
der selbständigen Geisteswelt und dessen Bestimmung, mystisch
gesprochen, eine »Rückkehr zu seinem Ursprung« ist. Daher das
Einströmen neuer Lebenskraft, eine erhöhte Kraft geistigen
Schauens, eine gewaltige Steigerung seiner intuitiven Kräfte.

		In solchen Augenblicken der Hellsichtigkeit und erhöhten
Wahrnehmung, wie Blake und Boehme sie beschreiben, sehen der
Mystiker und der Künstler tatsächlich sub specie
aeternitatis den vierfachen Fluß des Lebens – jene Welt des
Werdens, in der, wie Erigena sagt, »jedes sichtbare und unsichtbare
Geschöpf eine Theophanie oder Erscheinung Gottes ist«, – wie alle
ihn sehen könnten, [bookmark: page355]wenn Vorurteil, Selbstbefangenheit oder
andere Täuschung ihren Blick nicht trübte. Aus diesem liebenden
Schauen entspringt sehr oft jene schöne Sympathie mit allen
lebendigen Naturwesen und jene außerordentliche Macht über sie, die
im Leben der mystischen Heiligen immer wieder zutage kommt, zum
Erstaunen für den trägen Geist gewöhnlicher Menschen, die durch den
»Strom der Gewohnheit« [bookmark: text562]F562 von aller Verbindung sowohl mit ihrem natürlichen als
mit ihrem übernatürlichen Ursprung abgeschnitten sind.

		Doch ist es nicht so sehr erstaunlich, daß der hl. Franz von
Assisi, der fühlte und wußte – nicht nur »glaubte« –, daß jedes
lebende Geschöpf wirklich und tatsächlich eine »Theophanie oder
Erscheinung Gottes« ist, in dem festen Bewußstein lebte, mit diesen
seinen Brüdern und Schwestern das große und wundervolle Leben des
Alls zu teilen. Und daher können wir es ihm billigerweise auch
nicht als Exzentrizität zurechnen, wenn er nach seinen
Überzeugungen handelte, seinen kleinen Brüdern, den Vögeln,
predigte [bookmark: text563]F563, sich die
freundliche Gefälligkeit des Falken zunutze machte [bookmark: text564]F564,
die Freundschaft des Fasans genoß [bookmark: text565]F565, den gefangenen Turteltauben,
seinen einfältigen, unschuldigen und keuschen Schwestern Trost
zusprach [bookmark: text566]F566, oder
seinen Bruder Wolf zu einem besseren Leben überredete [bookmark: text567]F567.

		Der wahre Mystiker, den man so oft wegen »Verleugnung der Welt«
schmäht, verleugnet nur die enge und künstliche Welt des Ichs und
findet dafür die Geheimnisse jenes mächtigen Universums, das er mit
der Natur und mit Gott teilt. Wunderbare Berührungen, von denen
die, welche nur das Leben der Sinne führen, nichts wissen, stellen
sich her zwischen seinem Wesen und dem Wesen aller andern Dinge. In
jener Erneuerung seines Bewußtseins, die dem »mystischen Erwachen«
folgt, ist das tiefe und ursprüngliche Leben, das er mit der ganzen
Schöpfung teilt, aus seinem Schlaf gerüttelt. So ist die Schranke
zwischen menschlichem und nicht-menschlichem Leben, die den
Menschen zu einem Fremdling auf Erden wie im Himmel macht,
beseitigt. Das Leben flüstert jetzt seinem Leben zu, alle Dinge
sind seine Vertrauten und erwidern seine brüderliche Sympathie.
[bookmark: page356]

		So erscheint es dem »armen kleinen Manne von Assisi«, dessen
Freund, der Fasan, seine Zelle einem ihm selbst natürlicheren
Wohnort vorzog, als etwas ganz Einfaches und Selbstverständliches,
daß er als Abgesandter der erschreckten Bevölkerung von Gubbio zu
seinem furchtbaren Bruder Wolf sich aufmacht. Das Resultat dieser
Zusammenkunft ließe sich, in gewöhnliche Sprache übersetzt, mit der
Erfahrung vieler vergleichen, die diese seltsame und nicht
mitteilbare Macht über die Tiere haben.

		»O Wunder! Sobald St. Franziskus das Zeichen des Kreuzes machte,
schloß der furchtbare Wolf den Rachen und hielt in seinem Lauf
inne, und auf das Geheiß des hl. Franziskus kam er sanft wie ein
Lamm zu ihm und legte sich zu seinen Füßen nieder … Und da St.
Franziskus seine Hand ausstreckte, um das Pfand entgegenzunehmen,
hob der Wolf seine rechte Tatze stracks empor und legte sie artig
in die Hand des hl. Franziskus, indem er ihm so das Treupfand gab,
wie er es vermochte. Darauf sagte St. Franziskus: ›Bruder Wolf, ich
befehle dir im Namen Jesu Christi, daß du mit mir kommst ohne
Zaudern in die Stadt, damit wir im Namen des Herrn diesen Frieden
abschließen.‹ Und der Wolf ging gehorsam mit ihm wie ein
sanftmütiges Lamm. Als die Bürger das sahen, waren sie aufs höchste
verwundert … Danach lebte der Wolf noch zwei Jahre in Agobio;
er ging artig von Tür zu Tür, ohne jemand ein Leid zu tun und ohne
von jemand ein solches zu erleiden, und wurde freundlich von den
Leuten gefüttert. Und wenn er so im Freien oder in den Häusern
umherlief, geschah es niemals, daß ihm ein Hund nachbellte. Endlich
nach zwei Jahren starb Bruder Wolf vor Alter. Darüber betrübten
sich die Brüder sehr, denn, wenn sie ihn so sanftmütig durch die
Straßen wandern sahen, erinnerten sie sich um so lebhafter der
Tugend und der Heiligkeit des hl. Franziskus [bookmark: text568]F568.«

		Bei einem andern Mystiker, der dem englischen Leser weniger
vertraut ist als der hl. Franziskus, bei Rosa von Lima, der
Heiligen von Peru, nahm diese tiefe Sympathie mit allen Wesen und
Dingen der [bookmark: page357]Natur eine besonders liebliche Form an. Ihr
war die ganze Welt ein heiliges Märchenland, in dem jedes lebende
Wesen sein Antlitz der Ewigkeit zuwandte und sich in Anbetung
Gottes mit ihr vereinte. Es heißt in ihrer Biographie, daß sie,
»wenn sie bei Sonnenaufgang durch den Garten zu ihrer Zelle ging,
die Natur aufrief, mit ihr den Urheber aller Dinge zu preisen. Dann
neigten sich die Bäume, wie sie vorüberging, und falteten mit
harmonischem Rauschen die Blätter zusammen. Die Blumen schwankten
auf ihren Stengeln und öffneten ihre Blüten, um die Luft mit
Wohlgeruch zu füllen und priesen so auf ihre Weise Gott. Zugleich
fingen auch die Vögel an zu singen und kamen und setzten sich Rosa
auf Hände und Schultern. Die Insekten begrüßten sie mit frohem
Gesumm, und alles, was Leben und Bewegung hatte, stimmte ein in das
Konzert zum Lobe des Herrn [bookmark: text569]F569«.

		Weiter – und hier vernehmen wir ein Echo des reinen
franziskanischen Geistes, die Fröhlichkeit des Troubadours Gottes:
»In ihrer letzten Fastenzeit kam jeden Abend bei Sonnenuntergang
ein kleiner Vogel mit bezaubernder Stimme und setzte sich auf einen
Baum vor ihrem Fenster und wartete, bis sie ihm das Zeichen zu
singen gab. Sobald Rosa ihren kleinen gefiederten Chorsänger sah,
machte sie sich bereit, Gottes Lob zu singen und forderte den Vogel
zum musikalischen Wettkampf heraus mit einem Liede, das sie zu
diesem Zweck komponiert hatte. ›Beginne, liebes Vöglein,‹ sagte
sie, ›beginne deinen lieblichen Gesang! Laß deine kleine Kehle, die
so voll süßer Melodien ist, sie ausströmen, auf daß wir zusammen
den Herrn preisen. Du preisest deinen Schöpfer, ich meinen süßen
Erlöser, so rühmen wir zusammen die Gottheit. Öffne deinen kleinen
Schnabel, fange an, und ich will dir folgen, und unsere Stimmen
sollen sich verschmelzen zu einem Sang heiliger Freude.‹

		Und alsbald begann der kleine Vogel zu singen und durchlief
seine ganze Tonleiter bis zu seinem höchsten Ton. Dann verstummte
er, damit die Heilige ihren Sang anstimmen könnte … So
feierten sie eine ganze Stunde lang die Größe Gottes und wechselten
ganz regelmäßig ab, so daß, wenn der Vogel sang, Rosa schwieg, und
wenn sie zu singen anhob, der Vogel verstummte und ihr mit
wunderbarer Aufmerksamkeit zuhörte. Endlich, um die sechste Stunde,
[bookmark: page358]entließ
ihn die Heilige, indem sie sagte: ›Flieg fort, mein kleiner
Chorsänger, flieg weit fort! Ich aber preise meinen Gott, der mich
nie verläßt [bookmark: text570]F570.‹

		Der Mystiker, dessen Erleuchtung eine Form wie diese annimmt,
der mit einer solchen Intensität das Band der Liebe fühlt, das »die
zerstreuten Blätter des ganzen Universums in ein Buch bindet«,
wohnt in einer Welt, die den verlangenden Blicken anderer Menschen
für immer verschlossen ist. Er dringt durch die Hülle der
Unvollkommenheit und schaut die Schöpfung mit dem Auge des
Schöpfers. »Das Bild wird ihm auf dem Berge gezeigt« [Ebräer 8,6].
»Das ganze Bewußtsein«, sagt Récéjac, »wird unter dem Blick der
Liebe, dem nichts entgeht, mit Licht überflutet, das in unbekannte
Tiefen leuchtet. In diesem Zustande ist die Intensität des Schauens
und die Sicherheit des Urteils gleich groß, und die Dinge, die der
Seher mit sich heimbringt, wenn er in das alltägliche Leben
zurückkehrt, sind keine bloßen Teileindrücke oder
wissenschaftlichen Spezialkenntnisse oder dichterischen
Vorstellungen. Es sind vielmehr Wahrheiten, die die Welt und das
Leben, mit einem Worte, das ganze Bewußtsein umfassen
[bookmark: text571]F571.«

		Es ist merkwürdig, wie man in den verschiedenen
Erfahrungsschematen, die klarblickende Philosophen und Seher uns
hinterlassen haben, gewisse Anzeichen bemerken kann, daß sie
längere oder kürzere Perioden dieses höheren Bewußtseins gehabt
haben, das Récéjac als die Hochzeit der schauenden Phantasie mit
dem sittlichen Aufstieg bezeichnet. Ich halte es wenigstens für
sehr wahrscheinlich, daß Platons Ideenlehre einer solchen Intuition
ihren Ursprung verdankt; denn die Philosophie ist, wenn sie auch
von reiner Vernunft redet, doch häufiger auf psychologische
Erfahrung gegründet. Die platonischen Behauptungen über die
wirkliche Existenz der Idee eines Hauses, eines Tisches oder eines
Bettes und derlei peinlich konkrete und praktische Anwendungen der
Ideenlehre, die viele Metaphysiker verdrossen haben, finden auf
einer solchen psychologischen Basis ihre Erklärung. Die erleuchtete
Schau, in der »alle Dinge neu werden«, umfaßt sowohl die
einfachsten wie die erhabensten Dinge, und wie die Erfahrung lehrt,
tut sie dies, indem sie alle Gegenstände, wie Monet den Heuschober,
als »Erscheinungsformen [bookmark: page359]des Lichts« sieht. Blake sagte, daß seine
Hütte in Felpham ein Schattenbild der Engelswohnungen sei
[bookmark: text572]F572, und ich erwähnte
bereits das Beispiel des bekehrten Methodisten, der seine Pferde
und Schweine auf der ideellen Ebene sah [bookmark: text573]F573.

		Weiter, wenn Plotin, der bekanntlich ekstatische Zustände hatte,
mit der Sicherheit eines Erforschers der »intelligiblen Welt« redet
und uns fragt: »Welch anderes Feuer könnte ein besseres Bild geben
von dem Feuer dort als das Feuer hier? Oder welche andere Erde von
der Erde dort als diese? [bookmark: text574]F574«, so bemerken wir hinter dem Aufputz der neuplatonischen
Philosophie etwas von dieser Erfahrung aus erster Hand. Die
unbekannten Geister, denen wir die hebräische Kabbalah verdanken,
gaben ihm gleichfalls Raum in ihrem Schema vom Aufstieg der Seele
zur Wirklichkeit. Die erste »Sephira« oberhalb Malkuth, der Welt
der Materie oder der niedrigsten Stufe auf jenem Baum des Lebens,
der von den zehn Emanationen der Gottheit gebildet wird, ist, sagen
sie, »Yesod«, das »urbildliche Universum«. In diesem befinden sich
die Wirklichkeiten, Urbilder oder Ideen, deren Schatten die Welt
des Scheins ausmachen, in der wir wohnen. Der Pfad, auf dem die
Seele den Baum des Lebens ersteigt, führt sie zuerst von Malkuth zu
Yesod, d. h. das menschliche Bewußtsein schreitet von den normalen
Täuschungen des Menschen aufwärts zu einer wirklicheren Wahrnehmung
der Welt, einer Wahrnehmung, die in der urbildlichen Ebene oder der
Welt der platonischen Ideen ihr Symbol hat. »Alles in der
zeitlichen Natur«, sagt William Law, »ist dem Ewigen entsprungen
und ist sein greifbares, sichtbares Erzeugnis; wenn es uns also
gelingt, das Grobe und Zeitliche, Tod und Dunkel, davon
abzusondern, so erkennen wir es in seinem ewigen Zustande … In
der Ewigen Natur oder dem Himmlischen Reiche besteht die
Körperlichkeit aus Leben und Licht; sie ist der glorreiche Leib des
Lichtes oder das Gewand, worin das Licht gekleidet ist, und daher
hat sie alle Eigenschaften des Lichtes in sich und unterscheidet
sich von dem Lichte selbst, seiner Helle und Schönheit, nur als der
Behälter und Entfalter all seiner Farben und Kräfte [bookmark: text575]F575.«

		Als Law dies schrieb, glaubte er vielleicht den englischen
Lesern die einzigartige Botschaft seines Meisters Jakob Boehme zu
[bookmark: page360]vermitteln. Tatsächlich verkündete er nur das,
was eine lange Reihe praktischer Mystiker seit Jahrhunderten den
tauben Ohren der Menschheit gepredigt hatte. Er sagte im
achtzehnten Jahrhundert, was Gregor von Nyssa im vierten und
Erigena im neunten gesagt hatten, als sie das Geheimnis jener Rosa
Inviolata kündeten, die nie entweiht werden kann, weil nur die
Augen der Liebe sie zu schauen vermögen.

		Dieser selbe Glaube an die vollkommene Welt der Urbilder, die
sich hinter den Symbolen der Sinne birgt und ihnen einen Teil ihrer
Wirklichkeit leiht, läßt sich in der Hermetischen Philosophie
entdecken, die natürlich in weitem Umfange von der Kabbalah
beeinflußt ist. Er findet seine praktische Anwendung in der
»okkulten Erziehung«, der die Neophyten sich unterwerfen müssen:
eine geistige und sittliche Schulung, die zu dieser Art von
Hellsichtigkeit führen soll. Eine solche Hellsichtigkeit – bei der
wahren Mystik nur eine Nebenerscheinung, die nie gesucht, wenn auch
oft erlangt wird – ist das Ziel, wonach die Magie bewußt strebt
[bookmark: text576]F576. Kein Magier zeigte sich
jemals imstande, wie die hl. Katharina auszurufen: Non voglio
quello che esce da te.

		Jenes erleuchtete und klare Bewußtsein der Verwandtschaft der
innern und äußern Welt – des »verborgenen Schatzes und seines
Schreins«, des lebenspendenden Absoluten und seines Ausdrucks in
Zeit und Raum –, das wir in diesem Kapitel betrachtet haben, ist
auf seiner höchsten Stufe ein Zustand schönen Gleichgewichts; ein
gesunder Ausgleich zwischen dem innern und äußern Leben. Durch das
Zusammenwirken von Liebe und Willen, das das Geheimnis des Herzens
ist, wird die ganze Welt in Gott geschaut und erkannt, und Gott
wiederum in der ganzen Welt. Es ist ein Zustand gesteigerten
Gefühls, der, da er durch Liebe erzeugt wird, notwendigerweise nun
seinerseits Liebe erzeugt. Die scharfe Unterscheidung zwischen
seiner nach innen und seiner nach außen gerichteten Form, die ich
der Bequemlichkeit halber bei meiner Darstellung übernommen habe,
ist den Adepten selbst selten bewußt. Sie, die »gereinigt, gespeist
und geheiligt« sind, sind in eine Geisteswelt aufgenommen, wo
solche plumpen Unterscheidungen wenig Bedeutung haben. Alles ist in
gleicher Weise ein Teil des »neuen Lebens« friedlicher Liebe, und
jene allmähliche Vernichtung der Selbstheit, die zum Wesen [bookmark: page361]mystischer
Entwicklung gehört, genügt allein, um sie daran zu hindern,
zwischen der innern, persönlichen Gefährtschaft des Wirklichen und
seiner äußeren, unpersönlichen Wahrnehmung eine Trennungslinie zu
ziehen. Wahre Erleuchtung besteht, wie jedes wirkliche und tiefe
Erleben, vielmehr in dem Atmen einer bestimmten Atmosphäre, dem
Leben auf gewissen Bewußtseinsebenen, als in der Erlangung eines
besonderen Wissens. Sie ist gleichsam ein Ruheplatz auf der
»steilen Treppe der Liebe«, wo das Selbst sich umblickt und rings
um sich her eine verklärte Welt sieht, strahlend von demselben
göttlichen Lichte, das in seinem eigenen Herzen wohnt und es
aufwärts führt.

		»Wenn des Menschen Sehnsucht fest auf seinen Schöpfer gerichtet
ist und er von der Sterblichkeit und Verderbnis des Fleisches
befreit ist,« sagt Rolle von der geläuterten Seele, die den Zustand
der Erleuchtung erreicht hat, »dann ist es kein Wunder, daß er,
indem er männlich seine Kraft gebraucht, sobald ihm der Himmel
geöffnet wird, mit seinem Geist die hohen Himmelsbürger schaut und
danach eine höchst wohlige Hitze fühlt, wie von einem brennenden
Feuer. Dann wird er mit wunderbarer Lieblichkeit gelehrt und
sogleich mit melodischen Klängen erfreut. Dies ist vollkommene
Liebe, die niemand kennt als der, der sie empfangen hat. Und den,
der sie empfangen hat, verläßt sie nie; süß ist sein Leben, und in
Gewißheit wird er sterben [bookmark: text577]F577.«

		Süß mag zwar das Leben des erleuchteten Mystikers sein, aber
nicht ruhig, wie viele glauben. Erleuchtung ist ein Symptom des
Wachstums, und Wachstum ist ein Lebensprozeß, der keine Ruhe kennt.
Wohl wird der Geist von himmlischem Frieden überströmt, doch es ist
kein müßiger, sondern ein tätiger Friede. »Eine höchst geschäftige
Ruhe«, wie Hilton sagt, eine fortschreitende Aneignung des
Göttlichen. Das ungestüme Drängen eines innewohnenden Geistes, der
nach seiner Heimat im Herzen der Wirklichkeit strebt, macht sich
mehr und mehr fühlbar, in dem Maße, wie das Eindringen des
übersinnlichen Selbst in das normale Bewußtsein fortschreitet, das
Wachstum des »neuen Menschen« sich seinem Ziele nähert.

		Daher lassen die großen Wirklichkeitssucher sich in der Regel
nicht lange durch die erhabenen Freuden der Erleuchtung täuschen.
Nun sie sich des Absoluten, den sie mit ganzer Seele suchen, mit
[bookmark: page362]solcher
Intensität bewußt geworden sind, fühlen sie auch, daß sie Ihn wohl
erkannt, doch noch nicht erreicht haben. Selbst während sie die
beseligende Freude der göttlichen Gegenwart, des Lebens in einer
göttlichen, idealen Welt, kosten, fühlen sie doch, daß etwas noch
fehlt. Sol voglio Te, o dolce Amore. Daher ist das, was sie
jetzt genießen, und was über das Begreifen anderer Menschen geht,
nicht ein dauernder Zustand; oft besteht er gleichzeitig mit jener
Herzenspein, die Tauler »stürmische Liebe« nennt. Je größer der
Mystiker ist, je früher wird ihm klar, daß das himmlische Manna,
das ihm gereicht wurde, noch nicht das ist, womit die Engel
gespeist werden. Etwas Geringeres genügt ihm nicht, und wie seine
Erleuchtung fortschreitet, wächst auch in ihm das Bewußtsein, daß
er nicht für die sonnigen Ufer der geistigen Welt bestimmt ist,
sondern für »die weite und stürmische See der göttlichen«.

		»Hier«, sagt Ruysbroeck von der Seele, die von dem
Unerschaffenen Licht erleuchtet wurde, »beginnt ein ewiger Hunger,
der nie befriedigt wird, nämlich ein inwendiges Begehren und Ringen
der ›Minnenden Kraft‹ und des geschaffenen Geistes nach einem
ungeschaffenen Gut. Da der Geist genießen will und dazu von Gott
aufgefordert und eingeladen wird, so will er durchaus dieses Ziel
erreichen. Siehe, hier setzt ein ewiges Begehren und
Vorwärtsstreben ein in ewigem Entbehren. Das sind die ärmsten
Menschen, die es gibt, denn sie sind hungrig und gierig und
unersättlich. Wie sie auch essen und trinken, sie werden auf dieser
Stufe niemals satt, denn dieser Hunger ist ewig … Hier gibt's
viele Gerichte von Speise und Trank, von denen niemand weiß, als
der sie genießt, aber volle Sättigung im Genuß, das ist das
Gericht, das da fehlt, und darum erneuert sich der Hunger
immerfort. Zwar fließen beim Berühren (Gottes) Honigbäche voll
jeglicher Wonne, denn auf alle erdenklichen Weisen, die der Geist
ersinnen kann, kostet er diese Wonne, aber es bleibt alles
geschöpflicher Art und unter Gott; daher der ewige Hunger und die
Ruhelosigkeit. Würde Gott einem solchen Menschen alle Gaben, die
sämtliche Heiligen haben, verleihen und dazu alles, was Er
überhaupt bieten kann, nur nicht sich selbst, – das gähnende
Begehren des Geistes bliebe hungrig und ungestillt [bookmark: text578]F578.« [bookmark: page363]
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		Fünftes Kapitel

Stimmen und Visionen

		Wir kommen nun zu jenem ewigen Kampfplatz, der Einzelerörterung
jener abnormen seelischen Phänomene, die in der Geschichte der
Mystiker so ständig auftreten. Ich meine Visionen, Stimmen,
automatische Schrift und jene dramatischen Zwiegespräche zwischen
dem Selbst und irgendeinem andern Faktor – der Seele, der Liebe,
der Vernunft oder der Stimme Gottes –, die bisweilen einer
gesteigerten und unbeherrschten Einbildungskraft zu entspringen
scheinen, bisweilen den Grad von Halluzinationen erreichen.

		Hier sind nun Menschen gemäßigter Richtung in Gefahr, zerdrückt
zu werden zwischen den zwei »Großmächten«, die sich dies Gebiet
seit lange streitig machen und sich angenehm die Zeit damit
vertreiben, einander die Haare auszuraufen. Auf der einen Seite
haben wir die Rationalisten (wie man sie seltsamerweise zu nennen
pflegt), die glauben, die Sache ein für allemal entschieden zu
haben durch den Hinweis auf die unzweifelhaften Parallelen zwischen
den körperlichen Symptomen starker geistiger Anspannung und denen
gewisser Krankheitsformen. Diese Erwägungen, die noch unterstützt
werden durch so bequeme Worte wie »Autosuggestion« und »psychische
Halluzination«, die das Geheimnis nur in einer andern und weniger
anziehenden Form wieder einführen, machen es ihnen möglich, die
Eigentümlichkeiten der großen Kontemplativen mehr zu bemitleiden
als zu tadeln. Besonders die moderne französische Psychologie kann
sich darin nicht genug tun und würde, wenn man sie gewähren ließe,
die Zellen der Salpêtrière mit katholischen Kalenderheiligen
füllen. Der moderne Interpret, sagt Rufus Jones, sieht in den
Wundmalen des hl. Franz von Assisi eher ein Zeichen von Schwäche
als von Stärke, nicht »Kennzeichen eines Heiligen«, sondern
»Kennzeichen seelischer und physischer Anomalie [bookmark: text579]F579«. Dies ist [bookmark: page364]eine sehr gemäßigte Darlegung des
»rationalistischen« Standpunktes von einem Schriftsteller, der für
gewisse Seiten der Mystik tatsächlich Sympathie hat. Doch mag man
wohl bezweifeln, ob jene Flamme lebendiger Liebe, die in einem
überwältigenden Augenblick Leib und Seele in eins verschmelzen
konnte, bei einem Heiligen wirklich ein Zeichen von Schwäche war;
ob Blake ganz so von Sinnen war wie einige seiner Ausleger, oder ob
die Wunderkräfte des hl. Paulus und der hl. Teresa sich mit
Epilepsie und Hysterie völlig erklären lassen; ob es endlich so
wissenschaftlich ist, wie es den Anschein hat, wenn man alle
Visionen und Stimmen – vom »wandernden Willy [bookmark: text580]F580« bis zur Offenbarung Johannis – als
Fälle einer ungesunden Gehirntätigkeit zusammenwirft.

		Im Gegensatz zu dem allen scheinen nun die keiner Verständigung
zugänglichen Anhänger des Übernatürlichen entschlossen, ihren
Feinden in die Hände zu spielen. Sie versteifen sich ohne
ersichtlichen Grund auf die objektive Wirklichkeit und den
absoluten Wert der Visionen, Stimmen und andern Erfahrungen, die
man auf jedem andern Lebensgebiete als harmlose Erzeugnisse einer
lebhaften Phantasie ansehen würde, und führen psychische
Erscheinungen, die bei einem gewissen intuitiven Geistestyp die
ganz normale, wenn auch seltene Art sind, in der sich Wahrnehmungen
der übersinnlichen Welt auswirken, als Beispiele für wunderbare
Aufhebung des Naturgesetzes an [bookmark: text581]F581.

		Eine materialistische Frömmigkeit dieser Art, die uns glauben
machen möchte, daß der hl. Antonius von Padua wirklich das
Jesuskind in den Armen hielt, und daß der Heilige Geist in Wahrheit
der seligen Angela von Foligno sagte, er liebe sie mehr als
irgendeine andere Frau im Tal von Spoleto, und sie kenne ihn besser
als die Apostel selbst [bookmark: text582]F582, ist der
beste Freund, den die Rationalisten besitzen. Sie verwandelt Träume
in Wunder und Wunder in Träume und zieht die symbolischen Visionen
des mystischen Genies auf das [bookmark: page365]Niveau frommer Halluzination herab. Selbst die
tiefe und schöne Bedeutung der Vision des heiligen Herzens, die die
hl. Margaret Mary Alacoque hatte – ein bildlicher Ausdruck für eine
der tiefsten Intuitionen der menschlichen Seele, die zum Anschauen
göttlicher Liebe emporgehoben ward – wurde durch die grob
materialistische Deutung, die man ihr aufzwang, geschädigt. So
wurden auch die wundervollen Traumbilder Seuses, die göttlichen
Heimsuchungen, wie sie Franz von Assisi, Katharina, Teresa und
andere Heilige erlebten, herabgesetzt durch ihre vermeintliche
Erhöhung in die Sphäre des »Übernatürlichen«, – ein Verfahren, das
für ihre Wahrheit und Schönheit ebenso verhängnisvoll war wie das
Ausstopfen von Vögeln [bookmark: text583]F583.

		Alles dies geschieht im Gegensatz zu den großen Mystikern
selbst, die einstimmig ihre Schüler vor der Gefahr warnen,
»Visionen« und »Stimmen« zuviel Wichtigkeit beizulegen oder sie
ungeprüft als unmittelbare Botschaften von Gott hinzunehmen.
Gleichwohl sind solche Visionen und Stimmen so häufige
Begleiterscheinungen des mystischen Lebens, daß man sie nicht
beiseite lassen kann. Die Boten der unsichtbaren Welt pochen
beständig an die Tore der Sinne und nicht nur an die des Gehörs und
Gesichts. Mit andern Worten: übersinnliche Wahrnehmungen –
Berührungen zwischen dem endlichen Sein des Menschen und dem
unendlichen Sein, in das er eingeschlossen ist – können sich durch
fast jede Art der automatischen Sinnestätigkeit ausdrücken.
Seltsame Wohlgerüche und Geschmacksempfindungen, körperliche
Berührungsempfindungen, inneres Feuer, von allen solchen
Begleiterscheinungen geistlicher Erlebnisse wird uns immer wieder
berichtet [bookmark: text584]F584. Die Symbole, unter denen
der Mystiker dem Absoluten nahezukommen sucht, werden leicht [bookmark: page366]vergegenständlicht und stellen sich dem
Bewußtsein als Teil der Erfahrung dar, statt als Arten ihrer
Deutung. Die Erkenntnis, die bei solchem Nahekommen erlangt wird,
ist vollkommen transzendental. Sie besteht in einem
undifferenzierten Akt des Gesamtbewußtseins, in dem das Leben, von
der Liebe angespornt, sich zum Leben hindrängt. Denken, Fühlen,
Schauen, Berührung – alle sind hoffnungslos unzulänglich, um sie zu
fassen, und doch können alle vielleicht auf jene intensive
Wahrnehmung hindeuten, von der sie zerstreute Teile sind. »Und wir
werden ohne Ende in Gott sein«, sagt Juliane von diesem höchsten
Erleben, »und Ihn wahrhaft schauen und ganz fühlen, Ihn geistig
hören und Ihn köstlich riechen und süß schmecken [bookmark: text585]F585«.

		Alle sogenannten »Halluzinationen der Sinne«, denen wir in der
Geschichte der Mystik begegnen, müssen wir also bei unserm
psychologischen Studium der mystischen Suche ganz nüchtern und
vorurteilsfrei betrachten. Die Frage darf für den Kritiker nur die
sein: Stellen diese Automatismen, die sich immer wieder als zum
kontemplativen Leben gehörig zeigen, nichts weiter vor als die
altbekannten Träume und Phantasien des Visionärs, wie sie sich
seinem Oberflächenbewußtsein in konkreter Form objektiviert
darstellen, oder können sie auch genommen werden als – wenn man
will symbolische – Darstellungen einer Tatsache, Kraft oder
Persönlichkeit, irgendeiner sieghaften geistigen Macht außerhalb
seiner selbst? Ist die Vision nur ein zum Bilde gewordener Gedanke
oder ist sie das gewaltsame Bemühen des Selbst, einen bestimmten
Eindruck, den sein tieferes Wesen erhielt, irgendeine Botschaft,
die es von außen empfing [bookmark: text586]F586, zu übersetzen, wodurch dies
scharf umrissene Bild erzeugt und vor sein Bewußtsein gestellt
wird?

		Die Antwort scheint zu sein, daß die Vision oder die Stimme
beides sein kann: und daß sowohl die Pathologie wie die Religion in
ihrem Eifer übereilt vorgegangen sind, als sie diese Erscheinungen
für ihre Zwecke in Anspruch nahmen. Viele – vielleicht die [bookmark: page367]meisten –
Stimmen geben nur die Antwort, die das Subjekt sich schon
eingegeben hat [bookmark: text587]F587, viele
– vielleicht die meisten – Visionen sind von Träumen und Begierden
erzeugte Bilder [bookmark: text588]F588.
Einige sind krankhafte Halluzinationen, einige sogar Symptome von
Geistesgestörtheit. Alle borgen wahrscheinlich ihre Gestalt, ganz
abgesehen von ihrem Inhalt, von Vorstellungen, die schon im Geiste
des Schauenden gegenwärtig sind.

		Aber es gibt einige unter ihnen, wie sie von kraftvollen und
reichen Seelen erlebt werden, die für die, die sie haben,
entscheidend sind. Diese bringen den Einfältigen und Unwissenden
Weisheit, den von Zweifel Gequälten plötzliche Ruhe. Sie
durchfluten den ganzen Menschen mit neuem Licht, begleiten die
Bekehrung oder den Übergang von einem geistigen Zustand in einen
andern, treten auf in Augenblicken der Unentschlossenheit und
bringen autoritative Befehle oder Weisungen, die der Neigung des
Selbst entgegen sind, oder geben eine sichere Kenntnis von einem
bisher unbekannten Gebiet des Geisteslebens. Es ist klar, daß
solche Visionen einer andern und höheren Erfahrungsebene angehören
als die strahlenden Erscheinungen der Jungfrau Maria, die
ergreifende Schau der Leiden Christi, die im Leben der Heiligen so
häufig sind und nicht einen einzigen Zug enthalten, der sich nicht
aus der religiösen Begeisterung oder vorherigen Kenntnis des
Subjekts ableiten ließe [bookmark: text589]F589. Dies sind, wie Godfernaux sie sehr treffend
bezeichnet, nur »Bilder, die auf der bewegten Tiefe des Gefühls
treiben [bookmark: text590]F590«, nicht symbolische
Botschaften von einer andern Bewußtseinsebene. Es muß also
irgendeine Probe angestellt, irgendein Maßstab gefunden werden,
wenn wir die Visionen und Stimmen, die Symptome wirklicher
transzendentaler Tätigkeit sind, von denen unterscheiden sollen,
die nur einer aufs [bookmark: page368]höchste gesteigerten Einbildungskraft, einer
intensiven Träumerei oder sogar einer seelischen Krankheit
entspringen. Der Maßstab muß meiner Meinung nach derselbe sein, den
wir für ekstatische Zustände brauchbar finden werden, nämlich
inwieweit sie lebenerhöhend wirken.

		Die Visionen und Stimmen, die die Mittel sind, mittels derer das
»schauende Selbst« dem Absoluten in Wahrheit nahekommt, die
Formeln, unter die ontologische Wahrnehmungen gebracht werden,
erweisen sich für dieses Selbst als Quellen, die ihm Energie und
Mut und Liebe spenden. Sie geben ihm eine ganz andersartige Kraft,
Erkenntnis und Richtung und lassen es körperlich, geistig und
seelisch in besserem Zustande zurück, als sie es fanden. Die
Visionen aber, die ihren Ursprung nicht der Berührung der Seele mit
der Wirklichkeit außerhalb verdanken – die, theologisch gesprochen,
»nicht von Gott kommen« – haben diese Wirkung nicht. Im besten
Falle sind sie nur das Resultat einer Überschau, die das Selbst
über seine Schätze hält, im schlimmsten Falle sind sie Träume –
bisweilen krankhafte Träume – eines lebhaften, reichen, aber
unbeherrschten Unterbewußtseins.

		Da es nun aber zur Ausstattung der Naturanlage des Mystikers
gehört, daß sein Unterbewußtsein lebhaft und reich ist, und da die
unfeste nervöse Organisation, die damit verbunden ist, ihn zu
Krankheit und Erschöpfung neigen läßt, so ist es nicht
überraschend, daß das visionäre Erleben auch der größten Mystiker
von gemischtem Typus ist. Hat die automatische Tätigkeit der Sinne
in einem Menschen einmal begonnen, so kann sie ebensogut zum
Ausdruck von Torheit wie von Weisheit dienen. In den Augenblicken,
wo die Inspiration nachläßt, können alte vergessene abergläubische
Vorstellungen an ihre Stelle treten. Wenn Juliane von Norwich in
ihrer Krankheit die »entsetzliche Erscheinung« des bösen Feindes
sah, rot mit schwarzen Flecken, der mit seinen Klauen ihre Kehle
würgte [bookmark: text591]F591; wenn die hl. Teresa vom Teufel heimgesucht ward, der
einen Geruch von Schwefel hinterließ, oder wenn sie ihn auf ihrem
Brevier sitzen sah und ihn durch Besprengung mit Weihwasser
vertrieb [bookmark: text592]F592, so
müssen wir vernünftigerweise zugeben, daß wir hier Visionen haben,
die nach der psychopathischen Seite neigen und kaum etwas [bookmark: page369]anderes ausdrücken
als Erschöpfung und zeitweiligen Verlust des innern Gleichgewichts,
wodurch das intensive Bewußtsein der Wirklichkeit des Bösen eine
konkrete Gestalt annehmen konnte [bookmark: text593]F593.

		Allein wenn wir dies auch zugeben, so folgt daraus noch nicht,
daß alles visionäre Erleben des Betreffenden krankhaft ist;
ebensowenig wie der »Oedipus Tyrannus« den »Prometheus Unbound«
[bookmark: text594]F594
in seinem Werte herabsetzt oder wie gelegentliche
Verdauungsstörungen den ganzen Ernährungsprozeß unwirksam machen.
Das Wahrnehmungsvermögen und die schöpferische Kraft des Mystikers
gehen bisweilen in die Irre, ebenso wie bei andern großen
Künstlern. Daß Visionen oder Stimmen bisweilen das Mittel sind,
wodurch die Seele bewußt die Nahrung, die sie braucht, assimiliert,
ist begreiflich; es ist sicher ebenso begreiflich, daß sie durch
dasselbe Mittel der Oberflächenintelligenz Dinge darbietet, die
eher eine ungesunde als eine gesunde Reaktion hervorrufen.

		Wenn wir ein für allemal aufhören wollten, Visionen und Stimmen
als etwas Objektives zu betrachten, und uns damit begnügten, sie
als symbolische Ausdrucksformen anzusehen, als Wege, auf denen die
unterbewußte Tätigkeit des tieferen Selbst zum
Oberflächenbewußtsein gelangt, so würden viele von den
Widersprüchen verschwinden, die sich im visionären Erleben
bemerkbar machen und die die Frommen verwirren und die Agnostiker
entzücken. Visionäre Erfahrung ist das äußere Zeichen einer
wirklichen Erleuchtung, oder kann es wenigstens sein. Sie ist ein
Bild, das der Geist aus zwar schon vorhandenem Rohmaterial
herstellt, wie der Künstler sein Bild aus Leinwand und Farbe
herstellt. Aber wie das Bild aus Farbe und Leinwand nicht nur die
Frucht der Berührung zwischen Pinsel und Leinwand ist, sondern auch
einer tiefern Berührung zwischen dem schöpferischen Genius des
Künstlers und der sichtbaren Schönheit oder Wahrheit, so können wir
auch die Vision des Mystikers als die Frucht einer noch
geheimnisvolleren Berührung zwischen dem [bookmark: page370]Visionär und einer
übersinnlichen Schönheit oder Wahrheit ansehen. Eine solche Vision
ist gleichsam die »Akzidenz«, die eine unsichtbare »Substanz«
darstellt und einschließt, das gemalte Leinwandbild, das den
wunderbaren Anblick, die ekstatische Wahrnehmung des Guten oder
Bösen – denn beide Extreme haben diese Möglichkeit, – die die
tiefere, wirklichere Seele erreicht hat, dem Oberflächenbewußtsein
zu zeigen versucht. Die übersinnlichen Kräfte bedienen sich zu
diesem Zweck des Materials, das sie unter den Glaubens- und
Erinnerungsschätzen des Selbst finden [bookmark: text595]F595. So sieht
Plotin die himmlische Aphrodite, Seuse die Ewige Weisheit, die hl.
Teresa die Menschheit Christi, Blake die seltsamen Gestalten seiner
prophetischen Bücher, andere noch ausgesprochenere symbolische
Gegenstände. Ignaz von Loyola z. B. sah in einem Augenblick der
Hellsichtigkeit »die heiligste Dreifaltigkeit in Gestalt dreier
Orgeltasten« und bei einer andern Gelegenheit die heilige Jungfrau,
»ohne die einzelnen Glieder unterscheiden zu können [bookmark: text596]F596«.

		Visionen und Stimmen stehen also etwa in derselben Beziehung zum
Mystiker, in der Gemälde, Dichtungen und musikalische Kompositionen
zum großen Maler, Dichter und Musiker stehen. Sie sind der
künstlerische Ausdruck und das schöpferische Erzeugnis a) des
Denkens, b) der Intuition, c) der unmittelbaren Wahrnehmung. Alle
diese würden bereitwillig zugeben, wie konventionell und
unvollkommen notwendigerweise diese Umschriften des wahrgenommenen
Guten, Wahren und Schönen sind, die wir ihrem künstlerischen Genie
verdanken, wie wenig sie der Wirklichkeit entsprechen. Aber damit
ist nicht gesagt, daß sie sinnlos oder wertlos sind. Ebenso ist es
bei dem Mystiker, dessen Schaffen dem künstlerischen Schaffen
[bookmark: page371]näher steht,
als man allgemein zugibt. Bei beiden Typen geht eine unablässige
und unwillkürliche Übertragungsarbeit vor sich, indem sie die
Wirklichkeit in den Ausdrucksformen der Scheinwelt zu deuten
versuchen. Beide vermögen dies kraft einer besonderen
Geistesbeschaffenheit.

		Bei diesen Menschen nimmt der Zustand der Träumerei leicht einen
visionären Charakter an: der Gedanke wird zum Bilde, zum Ton oder
Rhythmus, je nach der Veranlagung. Konkrete Bilder, harmonische
Klänge, flüchtig und kaum mit den Sinnen zu fassen, und dennoch
deutlich erkennbar, steigen geheimnisvoll, ohne daß der Wille dabei
beteiligt ist, vor dem Geiste auf. So sieht der Maler wirklich sein
ungemaltes Bild, der Romanschreiber hört die Unterhaltung seiner
Personen, der Dichter empfängt seine Rhythmen im voraus fertig, der
Musiker lauscht einer wirklichen Musik, die »dem Geiste tonlose
Melodien flötet«. Beim Mystiker zeigt sich beständig dieselbe Art
von Tätigkeit. Tiefe Meditation nimmt bildhafte Gestalt an.
Symbole, die sich seiner Einbildungskraft darbieten, werden zu
wirklichen Gegenständen. Er hört in seinem Herzen die Botschaft,
nach der er sich sehnt. Daher diese »inneren Stimmen« und
»imaginativen Visionen«, die bisweilen – wie bei Seuse – von den
gewöhnlichen Begleiterscheinungen angespannter künstlerischer
Tätigkeit nicht zu unterscheiden sind.

		Während jedoch die Automatismen des Künstlers seinem Werke
zugute kommen, haben die Automatismen des Mystikers in ihrer
höchsten Form es mit der Erneuerung der Persönlichkeit zu tun, die
das Wesen des mystischen Lebens ist. Sie zeigen dem Selbst, wie
weit er dem Absoluten nahegekommen ist, und führen es weiter
aufwärts. Auch sind beide, Stimme und Vision, koordiniert und gehen
zusammen; sie bestätigen einander und wirken zusammen, um das
höhere Leben des Selbst zu fördern. So hörte die hl. Katharina von
Siena vor ihrer »mystischen Hochzeit« eine Stimme, die auf alle
ihre Gebete antwortete: »Ich will dich im Glauben mir vermählen«,
und die Vision, in der diese Vereinigung vollzogen wurde, wurde
wiederum von einer Stimme eingeleitet, die da sagte: »Ich will
heute das Fest des Verlöbnisses deiner Seele feierlich mit
dir begehen, und wie ich dir versprach, so will ich dich mir im
Glauben vermählen [bookmark: text597]F597«. »Solche Automatismen wie diese«, sagt
Delacroix, »sind [bookmark: page372]keineswegs vereinzelt und ohne Zusammenhang. Sie
sind systematisch und fortschreitend, sie werden durch ein inneres
Ziel geleitet, sie haben vor allem einen teleologischen Charakter.
Sie zeugen von dem beständigen Eingreifen eines Wesens, das
zugleich weiser und mächtiger ist als die gewöhnliche
Persönlichkeit oder Vernunft; sie sind die Form, in der sich eine
verborgene und beharrende Persönlichkeit eines höheren Typus dem
bewußten Selbst offenbart. Sie sind ihre Stimme, die Projektionen
ihres Lebens nach außen. Sie übertragen dem bewußten Selbst die
Suggestionen des unterbewußten, und sie ermöglichen die beständige
Durchdringung des bewußten Selbst durch diese tieferen Tätigkeiten.
Sie stellen eine Verbindung her zwischen diesen beiden
Daseinsebenen und unterwerfen durch ihre gebietende Natur das
Niedere dem Höheren [bookmark: text598]F598«.

		Stimmen.

		Die einfachste und in der Regel auch die erste Art, wie sich der
Automatismus zeigt, ist in Gestalt von Gehörserscheinungen oder
»Stimmen«. Der Mystiker wird ein Etwas gewahr, das entweder
deutlich hörbar oder ohne Worte wahrnehmbar zu ihm spricht und ihm
plötzliche und unerwartete Befehle und Antriebe gibt. So wird ihm
seine Berührung mit dem göttlichen Leben durch ein Mittel zum
Bewußtsein gebracht, das ihm vom Verkehr mit dem Menschen her
vertraut ist. Sein Unterbewußtsein, das ganz mit übersinnlichen
Wahrnehmungen angefüllt, »mit dem Absoluten eins«, vom
Unerschaffenen Licht erleuchtet, aber vom Oberflächenbewußtsein,
das es langsam erzieht, noch immer abgesondert ist, erscheint
diesem Selbst der Oberfläche wie ein anderes Wesen. Daher werden
seine Botschaften oft buchstäblich als Stimmen vernommen, entweder
1. als »unmittelbare« oder unartikulierte Stimme, die der auditive
Mystiker so gut kennt, aber so schwer definieren kann; 2. als
deutliche innere Stimme, die vollkommen artikuliert, doch als nur
im Geiste sprechend erkannt wird; 3. als äußere Stimme, die von
außen zum Subjekt zu sprechen scheint und vom äußeren Ohr vernommen
wird – eine Halluzination, die wir alle im Traum, schlafend oder
wachend, erfahren haben. Diese herkömmliche Klassifizierung der
Gehörserscheinungen entspricht auch genau den drei Haupttypen
[bookmark: page373]der
Visionen: 1. der intellektuellen, 2. der imaginativen, 3. der
körperlichen Vision.

		Von diesen drei Arten von Stimmen ist nach der einstimmigen
Meinung der Mystiker die erste und am wenigsten »wunderbare« bei
weitem die beste. Sie gehört in der Tat einer ganz andern
Bewußtseinsebene an als das gesprochene innere oder äußere »Wort«.
»Deutliche innere Worte«, sagt Madame Guyon, »können uns leicht
täuschen. Oftmals sind sie vom Teufel eingegeben, und wenn sie von
unserm guten Engel kommen (denn Gott selbst spricht nie auf diese
Weise), so meinen sie nicht immer das, was sie sagen, und man
findet selten, daß das, was sie vorhersagen, eintrifft. Denn wenn
Gott uns durch seine Engel solche Worte sagen läßt, so versteht Er
sie auf Seine Weise, und wir nehmen sie auf unsere Weise auf, und
dadurch täuschen wir uns. Das Wort, das Gott ohne Mittler spricht,
ist nichts anderes als Sein Wort (Logos) in der Seele, ein
substanzielles, schweigendes und unartikuliertes Wort, ein Leben
und Kraft spendendes Wort, wie geschrieben steht: dixit et facta
sunt. Dies Wort ist keinen Augenblick stumm oder unfruchtbar;
es ertönt unablässig im Zentrum der Seele, die dafür bereitet ist,
und kehrt so rein zu seinem Ursprung zurück, wie es von ihm ausging
[bookmark: text599]F599.«

		»Laß deinen guten Geist in mein Herz eingehen und dort gehört
werden, ohne daß er spricht, und laß ihn ohne Worte alle Wahrheit
künden«, sagt ein Gebet, das dem hl. Ambrosius zugeschrieben wird
[bookmark: text600]F600 und das die Wirksamkeit dieser unmittelbaren oder
»intellektuellen« Worte genau beschreibt. Dynamische Botschaften
dieser Art, gebieterische Eingebungen, die die Schranken der Rede
vermeiden, führt das Selbst stets auf direkte göttliche Einwirkung
zurück. Sie sind von einer fraglosen Autorität und bringen neue
Erkenntnis oder neues Leben mit sich. Sie sind in Wahrheit nicht
Botschaften, sondern tatsächliche »Invasionen« aus der Tiefe, ein
plötzliches Auftauchen des verborgenen Kindes des Absoluten, das
die Mystiker den »Seelenfunken« nennen und von dem mit Recht gesagt
ist: » Abyssus abyssum invocat«.

		»Deutliche innere Worte« dagegen sind nicht allemal verbindlich
für die, die sie hören, obwohl die hl. Teresa, deren glänzende
Selbstkritiken unsere beste Informationsquelle für mystische [bookmark: page374]Gehörserscheinungen sind, ihnen einen höheren
Platz im seelischen Erleben anweist, als Madame Guyons Begeisterung
für »nacktes Gebet« es ihr zu tun erlaubt. Auch sie ist der
Ansicht, daß jene, obwohl sie »von Gott kommen«, nicht von
unmittelbarem Kontakt mit dem Göttlichen herrühren; aber daß sie
sich von jenen »Worten«, die ein bloßes Erzeugnis bewußt tätiger
Phantasie sind, ebensosehr durch das Gefühl von Gewißheit, Frieden
und innerer Freude, das sie hervorbringen, unterscheiden wie durch
die Tatsache, daß sie sich auch der widerstrebenden Aufmerksamkeit
aufzwingen und Erkenntnis mit sich bringen, die vorher nicht im
Bewußtsein vorhanden war. Das will sagen, daß sie wirklich
automatische Darstellungen der Resultate mystischen Schauens sind,
nicht bloße Umordnungen von Gedankeninhalten [bookmark: text601]F601.
Daher führen sie dem Selbst der Oberfläche neuen Stoff zu und haben
einen tatsächlichen Wert für das Leben.

		Die lediglich selbsterzeugten sprachlichen Äußerungen oder
Umordnungen des Denkens, »die der gesammelte Geist in sich formt
und bildet« und die von echten automatischen Gehörserscheinungen
oft schwer zu unterscheiden sind, werden von Philipp von der
Trinität, St. Johannes vom Kreuz und andern mystischen Theologen
als »sukzessive Worte« bezeichnet. Sie halten es für höchst
wichtig, daß der Mystiker solche Halluzinationen von wirklichen
übersinnlichen Wahrnehmungen, die sich ihm in auditiver Form
darstellen, unterscheiden lernt.

		»Ich bin entsetzt«, sagt St. Johannes vom Kreuz, in seiner
gewohnten nüchternen Art, »über das, was heutzutage bei uns
vorgeht. Ein jeder, der eben angefangen hat zu meditieren und der
sich im Zustande der Sammlung dieser Worte bewußt wird, hält sie
sogleich für ein Werk Gottes und behauptet: ›Gott hat zu mir
gesprochen‹ oder ›Ich habe eine Antwort von Gott erhalten‹. Aber
dies ist nicht wahr; so einer hat nur zu sich selbst gesprochen.
Auch gibt das Verlangen nach diesen Worten, die die Menschen
ermutigen, ihnen selbst solche Worte ein, und dann wähnen sie, Gott
habe gesprochen [bookmark: text602]F602.« Dies sind die Worte eines Menschen, der
zugleich der geistig gesundeste Heilige und der scharfsinnigste
Psychologe war, Worte, die unsere modernen ungestümen Liebhaber des
»Unterbewußten« sich wohl zu Herzen nehmen könnten. [bookmark: page375]

		Echte Gehörsphänomene stellen sich gewöhnlich ein, wenn der
Geist im Zustande tiefer Versunkenheit, ohne einen bewußten
Gedanken ist, das will sagen, im günstigsten Augenblick für den
Kontakt mit der übersinnlichen Welt. Sie übertragen irgendeine
Seite jener unaussprechlichen Wirklichkeit, die der Mystiker
schauend genießt, in artikulierte Sprache, verleihen jenen
hellseherischen Intuitionen, jenen prophetischen Ahnungen, die auf
ihn einstürmen, sobald er sich dem Einfluß des Übersinnlichen
hingibt, greifbare Gestalt. Bisweilen jedoch nimmt die mystische
Intuition die Form plötzlichen unhemmbaren Aufwallens von
Erkenntnis aus der Tiefe der Persönlichkeit an. Dann brechen die
Stimmen zuweilen jäh mitten in die normale Tätigkeit des Selbst
ein. In solchen Fällen macht sich ihr objektiver und
unkontrollierbarer Charakter am schärfsten fühlbar. Doch wie sie
auch in Erscheinung treten, sie sind, wie die hl. Teresa sagt,
»sehr bestimmt geformt, aber dem leiblichen Ohr nicht vernehmbar.
Dennoch werden sie viel klarer verstanden, als wenn das Ohr sie
hörte. Es ist unmöglich, sie nicht zu verstehen, wie sehr man ihnen
auch widerstreben mag … Die Worte, die der Verstand formt,
haben keine Wirkung, aber wenn der Herr spricht, so ist Wort und
Werk eins … Die menschliche Rede ist etwas Undeutliches, was
wir halb im Schlafe vernehmen, aber die göttliche Rede ist so klar,
daß keine Silbe davon verloren geht. Es kann auch vorkommen, daß
der Verstand und die Seele so verwirrt und zerstreut sind, daß
jener keinen einzigen Satz richtig zusammenfügen könnte, und
gleichwohl vernimmt die Seele vollkommene und erhabene Rede, die
sie, selbst wenn sie auch noch so sehr gesammelt wäre, nicht selbst
hätte formen können und die mit dem erster. Worte sie völlig
umwandelt [bookmark: text603]F603«.

		Das ganze mystische Leben der hl. Teresa wurde von Stimmen
beherrscht, ihre Wirksamkeit als Gründerin wurde von ihnen
geleitet. Sie berieten sie in kleinen wie in großen Dingen. Oft
hinderten sie sie in ihren Plänen, widersetzten sich ihrem
persönlichen Urteil, verboten ihr eine Gründung, an der ihr lag,
oder geboten eine, die unpraktisch oder unmöglich schien. Sie
kümmerten sich um ihre Reisen, ihre Häuserkäufe, warnten sie vor
kommenden [bookmark: page376]Geschehnissen [bookmark: text604]F604«. Selten
widerstrebte sie ihnen, obwohl es immer wieder geschah, daß das,
was sie von ihr forderten, der Gipfel der Torheit schien, und
obgleich sie sie häufig in Ungemach und Schwierigkeiten brachten,
hatte sie nie Grund, dies blinde Vertrauen auf Weisungen, die sie
als unmittelbar von Gott kommend ansah und die sicher einem
größeren, mit höheren Bewußtseinsebenen in Berührung stehenden
Leben entsprangen, zu bereuen.

		So weit entfernt von bloßen vagen Eingebungen sind die
»deutlichen inneren Worte«, die der Mystiker im Geiste hört, daß
Seuse imstande ist, festzustellen, die hundert Meditationen über
das Leiden Christi, die ihm auf diese Weise eingegeben wurden,
seien auf Deutsch und nicht auf Lateinisch gesprochen [bookmark: text605]F605. Die Stimmen, die die hl. Teresa hörte, waren alle
von dieser inneren Art, – einige »deutlich« und einige
»substantiell« oder unartikuliert – wie die entsprechenden Visionen
bei ihr fast durchweg von der intellektuellen oder imaginativen Art
waren, d. h. niemals auf einer Halluzination der Sinne beruhten.
Oft jedoch wird die Grenze überschritten, und der Mystiker glaubt,
die Stimme mit dem äußeren Ohr zu vernehmen, wie die hl. Jeanne
d'Arc die Stimmen, die ihr Schicksal lenkten, oder der hl. Franz
von Assisi, als die Gestalt vom Kreuze zu ihm sprach. Dann haben
wir die dritte Form, die »äußeren Worte«, die die Mystiker
meistenteils mit Mißtrauen und Abneigung betrachten.

		Bisweilen nimmt die Gehörserscheinung mehr einen musikalischen
als verbalen Charakter an, eine Form der Wahrnehmung, die
wahrscheinlich der Naturanlage des Einzelnen entspricht, in dessen
musikliebender Seele die rhythmische Süße der göttlichen Harmonie
antwortende Saiten anschlägt. Das Leben des hl. Franziskus, der hl.
Katharina von Siena und Richard Rolles bietet dafür augenfällige
Beispiele [bookmark: text606]F606, aber auch Seuse, bei dem der Automatismus seine
reichsten und mannigfachsten Formen annahm, hat in seiner
Autobiographie einige charakteristische Beispiele hierfür
gegeben.

		»Einstmals saß er so zur selben Zeit in seiner Ruhe, da hörte er
etwas inwendig in sich so herzlich erklingen, daß sein ganzes Herz
bewegt ward, und die Stimme sang mit einem lauten süßen Hall,
[bookmark: page377]währenddem der
Morgenstern aufging, und sang diese Worte: › Stella Maria maris
hodie processit ad ortum, der Meerstern Maria ist heute
hervorgegangen.‹ Dieser Gesang hallte so übernatürlich schön in
ihm, daß sein ganzes Gemüt außer sich geriet und fröhlich
mitsang … Einst zur Fastnacht hatte er sein Gebet
hinausgezogen, bis daß der Wächter den Tag blies. Da dachte er:
›Sitz ein klein wenig, ehe du den lichten Morgenstern empfängst.‹
Und da ihm also ein ganz klein wenig die Sinne zur Ruhe kamen, da
erhoben die himmlischen Jünglinge mit hoher Stimme das schöne
Responsorium: Illuminare, illuminare Jerusalem usw. Und es erklang
über die Maßen süß mitten in seiner Seele. Da sie kaum ein klein
wenig gesungen hatten, ward seine Seele des himmlischen Getönes so
voll, daß der schwache Leib es nicht mehr erleiden konnte; und das
Herz ging ihm auf und die Augen gingen ihm über, und inbrünstige
Tränen flössen ihm herab [bookmark: text607]F607.«

		In naher Beziehung zu den Phänomenen der automatischen Worte auf
der einen Seite und zu denen der Prophetie oder Inspiration auf der
andern stehen die in der mystischen Literatur so häufigen
Offenbarungen, die die Form des Dialogs annehmen: die intimen
Zwiegespräche zwischen der göttlichen Wirklichkeit und der Seele.
Juliane von Norwich, die hl. Katharina von Siena und auch zum
großen Teil die sei. Angela von Foligno scheinen ihre Offenbarungen
in dieser Weise erhalten zu haben. Wir glauben, wenn wir sie lesen,
den Ausgießungen des göttlichen Geistes beizuwohnen, der auf Seinem
Wege durch das menschliche Bewußtsein irgendeine Ausdrucksform
ergreift. Wir fühlen bei der Mystikerin einerseits eine Einheit mit
dem Absoluten, die sie für den Augenblick wirklich zur »Stimme
Gottes« macht, während wir in ihr andrerseits doch das
fortbestehende, wohl erhöhte, aber noch nicht ganz in der Gottheit
aufgegangene Individuum spüren, dessen Fragen hier und da die
Offenbarungen, die ihm durch sein tieferes Bewußtsein vermittelt
werden, unterbrechen.

		Berichte über Zwiegespräche dieser Art, die offenbar
wahrheitsgetreu und in gutem Glauben geschrieben sind, haben wir
von Seuse, Tauler, Mechthild von Magdeburg, Angela von Foligno, der
hl. Teresa und zahlreichen andern Mystikern. Das dritte Buch der
Nachfolge Christi enthält einige hervorragend schöne Beispiele, die
[bookmark: page378]vielleicht,
aber nicht sicher, ihren Vorzug literarischer Kunst verdanken. Das
Selbst, das von dem innigen Gefühl göttlicher Gefährtschaft ganz
erfüllt ist, empfängt seine Botschaften in der Form von »deutlichen
inneren Worten«, als ob eine andere Stimme in seinem Geiste
spräche, und zwar mit einer solchen Autorität und Spontaneität, daß
für Zweifel in bezug auf ihren Charakter kein Raum bleibt. Oft
werden, wie bei den Offenbarungen Julianens, die Reden der
»göttlichen Stimme«, ihre Antworten auf die eifrigen Fragen des
Selbst, durch visionäre Vorstellungen veranschaulicht. Da diese
Dialoge im allgemeinen mehr auf der Stufe der Erleuchtung als auf
der der Einigung vorkommen, so ist dem Selbst, das ein klares
Bewußtsein seiner Gesondertheit behält und diese Stimme als eine
persönliche, von seiner eigenen Seele unterschiedene erkennt, diese
gesprächsweise Art des Verkehrs natürlich: es stellt Fragen und
gibt Antworten, und in dieser dramatischen Form drückt sich nach
und nach der Inhalt seiner Eingebungen aus. Wir haben hier also
eine extreme Form jener Spaltung des Bewußtseins, die wir alle bis
zu einem gewissen Grade erfahren, wenn wir »mit uns selbst
streiten«. In diesem Falle jedoch ist einer der Sprechenden das
Werkzeug einer vom eigenen Ich verschiedenen Macht, das dem Geiste
neue Weisheit und neues Leben mitteilt.

		Die eigenartige rhythmische Sprache echt mystischer Dialoge
dieser Art – denn oft, wie in Seuses »Büchlein der Ewigen
Weisheit«, ist sie absichtlich übernommen als ein literarisches
Ausdrucksmittel – beweist ihren automatischen Charakter
[bookmark: text608]F608. Sobald der Ausdruck dem
kritischen Einfluß der Oberflächenintelligenz entzogen ist, neigt
er immer dazu, dithyrambische Form anzunehmen. Rhythmus, Farbe und
gehobene Sprache spielen hier eine wichtigere Rolle als der
analytische Verstand ihnen im allgemeinen zubilligt. Diese
Erscheinung läßt sich leicht bei prophetischen Äußerungen
beobachten wie auch bei automatischer Schrift. Sie bildet einen
interessanten Übergang zur Poesie, die – insofern sie echt und
unmittelbar ist – zum großen Teil auf unterbewußter Tätigkeit
beruht. Das Leben, das sich von der Sprache nicht fassen läßt, ist
doch imstande, sich irgendwie durch Rhythmus mitzuteilen, und die
mystische Wahrheit ist mehr als alles andere die Mitteilung eines
größeren Lebens. Daher dürfen wir es nicht übelnehmen, wenn die
[bookmark: page379]Stimme des
Absoluten, wie sie uns von den Mystikern vermittelt wird, die
allein imstande sind, sie zu hören, oft den »hohen Stil«
annimmt.

		Vision.

		Wir kommen jetzt von dem Bestreben des tieferen Selbst, dem
Selbst der Oberfläche die Wahrheit zu sagen, zu dem
Bestreben dieser selben geheimnisvollen Macht, ihm die Wahrheit zu
zeigen, oder, psychologisch gesprochen, wir kommen von den
auditiven zu den visuellen Automatismen. Das Wort »Vision« hat
einen sehr vagen Sinn und wird sowohl von Freunden als von Feinden
der Mystiker gebraucht, um ein weites Erfahrungsgebiet zu
beschreiben oder zu verdunkeln, von formloser Intuition über grobe
Augentäuschung zu den spontanen Phantasiebildern des
Künstlergeistes. Hierher gehört auch die persönliche und heimliche
Vision, in der der Liebende die vollkommene Liebe schaut, sowie die
großen Bilder hellseherischer Propheten, die gleichsam die Augen
des Menschengeschlechtes sind. Von diesen beiden Hauptarten der
Vision, sagt Dionysius der Karthäuser, muß die erste
geheimgehalten, die zweite allgemein verkündet werden. Die erstere
ist mehr echt mystischer, die andere mehr prophetischer Art. Wenn
wir nun auch die prophetische Vision von unserer Untersuchung
ausschließen, so bleibt doch für die rein mystische Art eine große
Mannigfaltigkeit der Erfahrung übrig. Die fließende und formlose
Vision der Dreieinigkeit, wie sie die hl. Teresa sah, und ihre
konkreten Visionen Christi, die poetischen Träume Mechthilds von
Magdeburg, Seuses in bildhafter Klarheit geschaute Allegorien,
selbst Blakes Seele eines Flohs, alle diese fallen unter dieses
Kapitel.

		Da nun aber niemand als die Visionäre selbst wissen kann, was es
wirklich heißt, eine Vision zu haben, so wird es von Interesse
sein, zu sehen, was sie über diesen Gegenstand zu sagen haben, und
festzustellen, wie weit ihre Selbstkritik mit den Schlüssen der
Psychologie übereinstimmt. Wir vergessen leicht, während wir eifrig
diese Dinge erörtern, daß es in Wahrheit denen, die nie eine Stimme
oder Vision erlebt haben, ebenso unmöglich ist, verständig darüber
zu reden, wie es den Daheimgebliebenen unmöglich ist, auf Grund der
Berichte von Kriegskorrespondenten über die Leidenschaften des
Schlachtfeldes zu diskutieren. Kein Bericht über eine Vision kann
uns in Wahrheit das Erleben des Menschen vermitteln, dem sich
[bookmark: page380]seine
Wahrnehmungen oder Einbildungen in Form einer Vision darstellen.
»Wir können uns nicht oft genug daran erinnern,« sagt Récéjac, »daß
der mystische Akt in Beziehungen zwischen dem Absoluten und der
Freiheit besteht, die sich nicht mitteilen lassen. Wir werden z. B.
nie wissen, wie der Bewußtseinszustand eines Bürgers der alten Welt
war, der sich rückhaltslos den Inspirationen des heiligen Feuers
oder irgendeines andern Symbols, das das Unendliche beschwor,
hingab [bookmark: text609]F609.« Auch werden wir nie, wenn wir nicht
selbst das Glück haben, es zu erreichen, das Geheimnis des
Bewußtseins kennen, das imstande ist, das Übersinnliche in
visionärer Form wahrzunehmen.

		Das erste, was wir bei dieser Untersuchung bemerken, ist, daß
die Mystiker es fast einstimmig ablehnen, irgendeiner Art von
visionärem Erleben Bedeutung beizulegen [bookmark: text610]F610. Die natürliche Scheu und strenge Selbstkritik, die sie
den Gehörserscheinungen gegenüber haben, ist hier noch sehr
gesteigert, und dies sollten sowohl ihre entschiedeneren Feinde wie
ihre Verteidiger beherzigen. »Wenn es geschieht,« sagt Hilton über
Automatismen im allgemeinen, »daß du irgendein Licht oder eine
Helligkeit mit deinem leiblichen oder geistigen Auge siehst, das
andere nicht sehen, oder wenn du einen angenehmen, wunderbaren Laut
mit dem Ohr vernimmst oder einen plötzlichen lieblichen Geschmack
in deinem Munde spürst, dessen Ursache du nicht kennst, oder eine
Glut in deiner Brust wie Feuer oder irgendein Wohlgefühl in
irgendeinem Teile deines Leibes, oder wenn ein Geist dir körperlich
erscheint wie ein Engel, um dich zu trösten oder zu unterweisen,
oder irgendein Gefühl, von dem du weißt, daß es nicht aus dir
selber kommt, noch von irgendeinem leiblichen Geschöpf, so hüte
dich alsdann und hernach und achte klug auf die Regungen deines
Herzens; denn wenn du merkst, daß die Freude und das Wohlgefallen
an dem, was du gesehen und gefühlt, dein Herz von dem innerlichen
Verlangen nach Tugenden und nach der geistlichen [bookmark: page381]Erkenntnis und dem Empfinden
Gottes abzieht, so daß du den Blick deines Herzens und deiner
Liebe, deiner Freude und deiner Ruhe hauptsächlich auf jene Gefühle
und Visionen richtest, als seien sie ein Teil der himmlischen
Freude und der Seligkeit der Engel … dann ist große Gefahr,
daß dies Gefühl von dem Feinde kommt, und daher mußt du, wenn es
auch noch so angenehm und wundervoll ist, es abweisen und darfst
ihm nicht nachgeben [bookmark: text611]F611.« Fast jeder Meister des kontemplativen Lebens
hat in demselben Sinne gesprochen, keiner vielleicht so entschieden
wie jener ernste und männliche Liebhaber des Unsichtbaren, St.
Johannes vom Kreuz, der auch die »geistlichsten« Täuschungen
unerbittlich niederkämpfte in seinem Eifer, Geist und Charakter von
jedem Makel des Unwirklichen zu reinigen.

		»Geistliche Menschen«, sagt er, »neigen gelegentlich zu
Vorstellungen von übernatürlichen Erscheinungen und Dingen. Sie
sehen bisweilen die Formen und Gestalten, die dem andern Leben
angehören, wie Heilige oder gute oder böse Engel, oder auch
wunderbare Erscheinungen von Licht und Helligkeit. Sie hören
seltsame Worte und sehen dabei bisweilen die, die sie äußern,
bisweilen auch nicht. Zu Zeiten haben sie Sinneswahrnehmungen von
süßen Wohlgerüchen, ohne zu wissen, woher sie kommen … Doch
wenn auch alle diese Erscheinungen auf göttlichem Wege an die
körperlichen Sinne gelangen können, so dürfen wir uns doch nie auf
sie verlassen und sie ermutigen, wir müssen sie vielmehr fliehen,
ohne zu prüfen, ob sie gut oder böse sind. Denn je äußerlicher und
körperlicher sie sind, um so weniger Gewißheit haben wir, daß sie
von Gott kommen. Es ist natürlicher, daß Gott sich durch den Geist
mitteilt – der der Seele größere Gewähr und größeren Gewinn bringt
– als durch die Sinne, die gewöhnlich viel Gefahr und Täuschung
bergen, da sie geistliche Dinge so beurteilen und abschätzen, wie
sie sie empfinden, während sie doch in Wirklichkeit so verschieden
von ihnen sind wie Leib und Seele, Sinnlichkeit und Vernunft
[bookmark: text612]F612.«

		Weiter: »Im hohen Zustande der Liebesvereinigung teilt Gott sich
der Seele nicht in der Verkleidung von imaginativen Visionen,
Gleichnissen oder Bildern mit, auch ist dafür kein Raum, sondern
von [bookmark: page382]Angesicht
zu Angesicht … Daher muß die Seele, um zu dieser vollkommenen
Einigung emporzusteigen, sich hüten, ihr Vertrauen auf imaginative
Visionen, Formen und Bilder zu setzen, denn diese Dinge können
niemals als angemessenes oder annäherndes Mittel zu einem so hohen
Zweck dienen; sie sind vielmehr ein Hindernis auf dem Wege und
daher zu meiden und abzuweisen [bookmark: text613]F613.«

		Im gleichen Sinne äußert sich Madame Guyon. Ekstasen,
Verzückungen und Visionen, sagt sie, stehen weit tiefer als »reines
Gebet«, das stumme Sichversenken in Gott, das sie zur Zeit ihrer
Bekehrung lernte. »Visionen werden von denjenigen Kräften
wahrgenommen, die tiefer stehen als der Wille, und sie sollten sich
immer im Willen auswirken, und danach sollten sie sich verlieren im
Erleben dessen, was man in solchen Zuständen gesehen, erfahren oder
gehört hat, denn sonst wird die Seele nie zu vollkommener Einigung
gelangen. Andernfalls wird das, was sie erreicht und was sie
vielleicht gar Einigung nennt, nur eine mittelbare Einigung sein,
das heißt ein Einströmen der Gaben Gottes in ihre Kräfte (d. h.
Erleuchtung), aber das ist nicht Gott selbst. Es ist daher sehr
wichtig, daß man die Seelen verhindert, sich auf Visionen und
Ekstasen zu verlassen, denn dies kann sie fast für ihr ganzes Leben
hemmen. Überdies sind solche Gnadengaben auch der Täuschung
unterworfen … Von solchen Gnadengaben sind die Visionen und
Ekstasen diejenigen, die am wenigsten rein und am meisten der
Täuschung ausgesetzt sind. Verzückungen und Offenbarungen
(gesteigerte und jähe Intuitionen) sind es nicht so sehr, doch sind
sie es auch in nicht geringem Grade.« »Die Vision«, sagt Madame
Guyon weiter, »ist niemals Gott selbst, und kaum jemals Jesus
Christus, wie die, die sie gehabt haben, meinen … mir scheint,
daß die Erscheinungen, die wir für Christus selbst halten, dem
strahlenden Widerschein der Sonne in den Wolken gleichen, den die
Nichtwissenden für die Sonne selbst halten, während es nur ihr
Widerschein ist. So spiegelt sich Christi Bild in unserm Geiste in
dem, was wir › Intellektuelle Vision‹ nennen, die die
vollkommenste ist … Phantome und fromme Bilder drücken sich
gleichfalls der Phantasie ein. Es gibt auch körperliche Visionen,
die von allen am wenigsten geistlich sind und am meisten der
Täuschung unterliegen [bookmark: text614]F614.« [bookmark: page383]

		Die Vision ist also in den Augen des wahren Kontemplativen im
besten Falle eine sehr unvollkommene, schiefe und unzuverlässige
Art der Wahrnehmung: sie ist unlenkbar, launisch, oft irreführend,
und je mehr Sinnestäuschung damit verbunden ist, um so verdächtiger
wird sie. Alle aber unterscheiden verschiedene Klassen visionärer
Erfahrung und machen einen scharfen Unterschied zwischen dem Wert
der Vision, die mehr »gefühlt« als gesehen wird, und der
eigentlichen optischen Täuschung, die außerhalb des Subjekts mit
dem physischen Auge wahrgenommen wird.

		Wir können bei den Visionen, ebenso wie wir es bei den Stimmen
getan haben, – denn beide sind vom psychologischen Standpunkte aus
genau parallele Erscheinungen – von seiten des Selbst eine
fortschreitende Veräußerlichung der Vorstellungen oder Intuitionen,
die die Basis aller automatischen Zustände bilden, aufzeigen. Drei
Hauptgruppen werden von den Mystikern unterschieden und immer
wieder aus ihrer Erfahrung illustriert. Es sind 1. die
intellektuelle, 2. die imaginative, 3. die körperliche Vision, die
1. dem substantiellen oder unartikulierten, 2. dem inneren und
deutlichen, 3. dem äußeren Wort entsprechen. Mit den ersten beiden
müssen wir uns jetzt beschäftigen. Die körperliche Vision hat wenig
Besonderheiten, die für den Erforscher reiner Mystik von Interesse
sein könnten. Wie das »äußere Wort« ist sie kaum etwas anderes als
eine mehr oder weniger unbeherrschte Objektivierung von
Erinnerungen, Gedanken oder Intuitionen – oder, wie Madame Guyon
scharfsinnig bemerkt, irgendeines frommen Bildes, das sich dem
Geiste eingeprägt hat –, die bei manchen Menschen sich zu einer
richtigen Sinnestäuschung steigern können.

		1. Die intellektuelle Vision. Die »intellektuelle Vision«
ist wie das »substantielle Wort«, wie die Mystiker es uns
schildern, von so ungreifbarer, geistiger und formloser Art, daß es
sehr schwer ist, sie von dem Akt reiner Kontemplation, dem sie
gewöhnlich entspringt, zu unterscheiden. Diese Zustände und
Wahrnehmungen der Seele stehen einander so nahe – ihre
verschiedenen Bezeichnungen sind so oft nur Versuche verschiedener
Individuen, dasselbe Erlebnis gleichnisweise zu beschreiben –, daß
wir in Gefahr geraten, ungenau zu werden, sobald wir mit der
Klassifizierung anfangen. Die intellektuelle Vision scheint, soweit
wir sie verstehen können, ein Etwas zu sein, das ungesucht vor dem
Geiste auftaucht und von dem ganzen [bookmark: page384]Selbst gesehen und wahrgenommen wird
vermittels eines Sinnes, der weder Gesicht noch Gefühl, sondern
beides zugleich ist. Sie ergreift das innerste Wesen und ist doch
unbeschreiblich; sie ist bestimmt, doch ist es unmöglich, sie zu
bestimmen. Angela von Foligno schildert an einer Stelle ihrer
»Tröstungen« mit großer Lebendigkeit die aufeinanderfolgenden
Zustände der Erleuchtung, in denen man aufsteigt bis zu den
Intuitionen, die die Substanz dieser »formlosen Vision« und ihrer
Ergänzung, des »formlosen Wortes« bilden, und diese Schilderung
gibt uns eine weit bessere Vorstellung als es die sorgfältigste,
psychologische Analyse jemals tun könnte.

		»Man muß nämlich wissen,« sagt Angela, »daß Gott bisweilen in
die Seele kommt, wenn sie Ihn weder gerufen noch gebeten hat. Und
Er entzündet in der Seele ein Feuer, eine Liebe, eine sonst
ungewohnte Süßigkeit, an der sie sich sehr entzückt und erfreut.
Und sie glaubt, daß dies von Gott ist, der mit Seiner Gegenwart in
ihr wirkt, aber das ist doch nicht gewiß. Wiederum erkennt die
Seele, daß Gott in ihr ist, weil sie, wenn auch nicht Ihn selbst,
so doch Seine Gnade sieht, deren sie sich aufs höchste erfreut.
Dennoch ist es auch so noch nicht gewiß. Wiederum erkennt sie, daß
Gott zu ihr gekommen ist, weil Gott mit lieblichen Worten zu ihr
spricht, an denen sie große Freude hat, und sie fühlt ihn mit einem
Gefühl von Entzücken, an dem sie große Freude hat. Aber noch bleibt
ein Zweifel bestehen, wenn auch nur ein geringer … Und wenn
der höchste Gott zu der vernünftigen Seele kommt, so wird es ihr
zuweilen verliehen, Ihn zu schauen, und sie sieht Ihn ohne
körperliche Gestalt in sich, und sieht Ihn klarer, als ein
sterblicher Mensch einen andern sterblichen Menschen sehen kann.
Denn die Augen der Seele sehen Eine Gegenwart, die geistig,
nicht körperlich ist und worüber ich nichts zu sagen vermag,
weil Sprache und Einbildungskraft versagen. Dieser Anblick aber
erfüllt die Seele mit unaussprechlicher Freude, und sie hat für
nichts anderes mehr Augen als allein für dies Eine, das sie ganz
erfüllt. Und dies Hinsehen und Erblicken, in dem sie den
allmächtigen Gott sieht und auf nichts anderes mehr hinblicken
kann, ist so tief, daß ich es zu meinem großen Schmerze niemandem
deutlich machen kann, denn es ist etwas, das man weder berühren,
noch sich vorstellen, noch abschätzen kann [bookmark: text615]F615.« [bookmark: page385]

		Die intellektuelle Vision scheint also eng zusammenzuhängen mit
dem »Bewußtsein der Gegenwart Gottes«, von dem wir im vorigen
Kapitel handelten, obwohl die Kontemplativen selbst erklären, daß
sie davon verschieden sei [bookmark: text616]F616. Sie unterscheidet sich von
dem mehr oder weniger unbestimmten Bewußtsein göttlicher Immanenz
offenbar durch die Tatsache, daß sie, wenn auch dem Auge nicht
sichtbar, doch im Raum genau lokalisiert werden kann. Des Mystikers
Allgemeinbewußtsein des Göttlichen ist hier gesammelt in einem
Brennpunkte, dem er dann sofort irgendeinen theologischen oder
symbolischen Charakter beilegt. Das Resultat ist ein so konkretes,
bestimmtes und ausgeprägt persönliches Gefühl göttlicher Gegenwart,
daß es, wie die hl. Teresa sagt, überzeugender wirkt als das
Schauen des leiblichen Auges. Diese unsichtbare Gegenwart wird von
den christlichen Mystikern im allgemeinen lieber der Menschheit
Christi als dem unbedingten Absoluten gleichgesetzt. »Im Gebet der
Einigung und Ruhe«, sagt die hl. Teresa, »sind gewisse Einwirkungen
der Gottheit vorhanden, aber in der Vision ist die heiligste
Menschheit Christi mit jenen gegenwärtig, die uns Gefährte sein und
uns Gnaden erweisen will [bookmark: text617]F617.« »Es begibt sich, daß, wenn eine Seele gar nicht daran
denkt, daß ihr eine solche Gnade zuteil werden wird«, sagt sie an
einer andern Stelle, »und auch niemals daran gedacht hat, dieselbe
zu verdienen, sie plötzlich unsern Herrn Jesum Christum neben sich
fühlt, wenn sie lhn auch weder mit den Augen des Leibes noch mit
denen der Seele sieht. Dies nennt man, ich weiß nicht warum,
eine intellektuelle Vision … Intellektuelle Visionen
entschwinden nicht schnell wie die imaginativen, sondern dauern
viele Tage, bisweilen länger als ein Jahr … Wir wissen, daß
Gott bei allem, was wir tun, gegenwärtig ist, aber so schwach ist
unsere Natur, daß wir diese Wahrheit oft aus den Augen verlieren.
Hier aber ist ein solches Vergessen unmöglich, weil der Herr, der
der Seele nahe ist, sie wach hält; und da sie in einer fast
ununterbrochenen tätigen Liebe dem hingegeben ist, den sie neben
sich sieht oder wahrnimmt, so werden ihr die genannten
Gnadenbeweise noch häufiger zuteil [bookmark: text618]F618.« [bookmark: page386]

		In einem solchen Zustande – worauf sich der Ausdruck »Vision«
kaum anwenden läßt – ist das Bewußtsein, wie man bemerken wird, auf
seinem höchsten und die Sinnestäuschung auf ihrem tiefsten Punkt.
Nichts ist sichtbar, selbst den Augen des Geistes, wie im
Parallelfalle, beim »substantiellen Wort«, nichts gesprochen wird.
Es ist reine Wahrnehmung, im einen Falle der Persönlichkeit, im
andern der Erkenntnis. »Ein unmittelbares Schauen der bloßen
Gottheit,« sagt Seuse hierüber, »das ist rechte, lautere Wahrheit
ohne allen Zweifel, und je übersinnlicher und bildloser eine Vision
ist, je mehr sie jenem bloßen Schauen gleicht, desto edler ist sie
[bookmark: text619]F619«.

		Wir verdanken der hl. Teresa den schönsten Originalbericht, den
wir über diesen merkwürdigen Bewußtseinszustand haben. Er kam
plötzlich über sie nach einer Periode seelischer Not und erschien
ihr als eine Antwort auf ihr widerwillig getanes Gebet, sie möchte
auf andere Weise geleitet werden als durch »innere Worte«, die nach
der Ansicht ihres Beichtvaters »so verdächtig« seien. »Ich konnte
mich nicht zwingen,« sagt sie, »die Veränderung zu wünschen, auch
konnte ich nicht glauben, daß ich unter dem Einfluß des Satans
stände. Obgleich ich mein Bestes tat, das Eine zu glauben und das
Andere zu wünschen, stand es doch nicht in meiner Macht.« Sie
befreite sich aus diesem innern Zwiespalt, indem sie sich ganz in
den Willen Gottes ergab, und es scheint die Folge dieser
Entspannung, dieser willigen Empfänglichkeit gewesen zu sein, daß
die neue Form des Automatismus sich plötzlich bei ihr entwickelte,
wodurch die früheren Stimmen bestätigt und gerechtfertigt wurden
und das verwirrte Selbst der Oberfläche Friede und Sicherheit
fand.

		»Zwei Jahre verbrachten ich und andere im Gebet, daß der Herr
mich entweder einen andern Weg führen oder mir die Wahrheit dieses
Weges deutlich machen möge – denn die Ansprachen, die der Herr an
mich richtete, waren sehr häufig –, da widerfuhr mir folgendes:

		An einem Festtage des glorreichen Apostels Petrus befand ich
mich im Gebet, da sah ich Christus dicht neben mir stehen, oder
besser gesagt, ich fühlte Ihn, denn mit den Augen des Körpers oder
der Seele erblickte ich nichts, aber es schien mir, daß Er dicht
neben mir stand, und ich bemerkte auch, wie es mich dünkte, daß Er
es war, [bookmark: page387]der
zu mir sprach. Da ich von der Möglichkeit einer solchen Vision
durchaus nichts wußte, so hatte ich zuerst große Furcht und tat
nichts als weinen; sobald Er jedoch nur ein Wort der Beruhigung zu
mir sagte, kam ich wieder zu mir und war ruhig und getröstet und
ohne alle Furcht. Jesus Christus schien mir beständig zur Seite zu
gehen; da es aber keine imaginative Vision war, so sah ich keine
Gestalt, aber ich hatte ein ganz deutliches Gefühl, daß Er immer an
meiner rechten Seite war, und daß er Zeuge war von allem, was ich
tat. Und sobald ich mich nur ein klein wenig gesammelt hatte oder
nicht gar zu zerstreut war, fühlte ich immer Seine nahe Gegenwart.
Ich ging alsbald in großer Bedrängnis zu meinem Beichtvater, um es
ihm zu sagen. Er fragte mich, in welcher Gestalt ich den Herrn
sähe. Ich antwortete ihm, daß ich Ihn gar nicht sähe. Darauf fragte
er, wie ich denn wisse, daß es Christus sei. Ich erwiderte ihm, ich
wisse nicht wie, aber ich könne nicht umhin, wahrzunehmen, daß Er
neben mir sei … Es gibt keine Ausdrücke, um es zu erklären –
für uns Frauen namentlich, die wir wenig unterrichtet sind;
Gelehrte werden es besser erklären können.

		Denn wenn ich sage, daß ich Ihn weder mit den Augen des Leibes
noch mit denen der Seele sehe, weil hier keine imaginative Vision
vorliegt, wie verstehe ich nur und überzeuge mich mit größerer
Deutlichkeit, als ob ich Ihn sähe, daß Er neben mir steht? Denn
wenn man etwa glaubt, es sei, als ob jemand im Finstern oder blind
ist und einen andern, der neben ihm ist, nicht sieht, so stimmt
dieser Vergleich nicht. Es mag wohl einige Ähnlichkeit damit haben,
aber nicht viel, denn der Blinde nimmt den andern durch die Sinne
wahr: er hört ihn sprechen und sich bewegen oder berührt ihn. Hier
ist nichts von alledem, man sieht auch keine Dunkelheit, sondern Er
tut Seine Gegenwart der Seele auf eine Weise kund, die klarer ist
als die Sonne. Ich sage nicht, daß man Sonne und Klarheit sieht,
sondern ein Licht, welches, ohne daß man es erblickt, den Verstand
erleuchtet, so daß die Seele ein so großes Gut genießt. Das hat
große Segnungen zur Folge [bookmark: text620]F620.«

		Bei der imaginativen Vision ist, ebenso wie bei den
»innern Worten«, keine Sinnestäuschung vorhanden. Das Selbst sieht
zwar scharf und deutlich, aber es ist sich vollkommen bewußt, daß
[bookmark: page388]es dies
seinem kostbarsten Organ, »dem innern Auge, das das höchste Glück
der Einsamkeit ist« ( that inward eye which is the bliss of
solitude »Oft, wenn ich auf dem Lager
liege

Und mich in müß'gen Träumen wiege,

Schaut plötzlich sie der inn're Blick,

Einsamer Stunden höchstes Glück;

Dann wird von Wonne hingerissen

Mein Herz und tanzt mit den Narzissen.«

Wordsworth, Die Narzissen (The Daffodils).), verdankt. Die
imaginative Vision ist die spontane und automatische Tätigkeit
einer Kraft, die alle Künstler, alle phantasievollen Menschen,
besitzen. Soweit es sich um den dabei in Tätigkeit gesetzten
geistigen Apparat handelt, besteht kein fundamentaler, sondern nur
ein gradweiser Unterschied zwischen Wordsworths imaginativer Vision
der »tanzenden Narzissen« und Seuses tanzenden Engeln, deren Tanzen
war »wie ein himmlisches Herauswallen und Wiederhineinwallen in den
unbegreiflichen Abgrund der göttlichen Verborgenheit [bookmark: text622]F622.« Beide
sind ausgezeichnete Beispiele »passiver imaginativer Vision«,
obwohl im ersten Falle der Schauende sich bewußt ist, daß das
geschaute Bild der Erinnerung entspringt, während es im zweiten
spontan und traumartig aus dem Unterbewußtsein aufsteigt und
Elemente enthält, die auf Liebe, Glauben und unmittelbare
Erkenntnis der Wahrheit zurückzuführen sind.

		Solche passiven imaginativen Visionen – worunter ich geistige
Bilder verstehe, die das Selbst schaut, aber an deren
Hervorbringung es nicht mitwirkt, – nehmen beim Mystiker in der
Hauptsache zweierlei Form an: a) rein symbolische, b)
persönliche.

		a) Bei der symbolischen Form gibt es keine geistige Täuschung:
das Selbst ist sich dessen bewußt, daß die Wahrheit ihm »unter
einem Bilde« gezeigt wird. So erfahren wir von Rulman Merswins
»Vision von den neun Felsen«, daß er sie sah als ein scharf
umrissenes Bild, dessen allegorische Bedeutung gleichzeitig seinem
Geiste aufging. Seuses Leben ist überreich an solchen symbolischen
Visionen; es scheint, daß er immer am Rande einer solchen
Phantasiewelt lebte, und daß ihm die Wahrheit in dieser Form am
leichtesten einging. So »geschah es eines Morgens früh, daß er auch
von dem himmlischen Gesinde in einem Gesichte umgeben war. Da
begehrte er von einem der klaren Himmelsfürsten, daß er ihm zeige,
in [bookmark: page389]welcher
Weise Gottes verborgene Wohnung in seiner Seele gestaltet sei. Da
sprach der Engel zu ihm: ›Nun tu einen fröhlichen Einblick in dich
und sieh, wie der liebreiche Gott mit deiner liebenden Seele Sein
Liebesspiel treibt.‹ Geschwind sah er hin und sah, daß der Leib
über seinem Herzen so lauter ward wie ein Kristall, und sah mitten
im Herzen die ewige Wahrheit ruhig sitzen in liebreicher Gestalt,
und bei Ihm saß des Dieners Seele in himmlischem Sehnen; sie war
liebreich auf Seine Seite geneigt und von Seinen Armen umfangen und
an Sein göttlich Herz gedrückt, und lag also verzückt und trunken
von Liebe in des geliebten Gottes Armen [bookmark: text623]F623.«

		Wir sehen, wie sich in dieser Vision die Leidenschaft des
Mystikers für das Absolute, seine Wahrnehmung der göttlichen
Gegenwart in seiner Seele, mit den konstituierenden Faktoren der
dichterischen Phantasie vereinigt und in einer allegorischen Form
ausdrückt. Sie ist in Wahrheit ein geschautes Gedicht, das durch
unmittelbare Berührung mit der Wahrheit inspiriert wurde. Von
derselben Art sind viele von den großen Bildern der Ewigkeit, in
denen Mystiker und Seher des aus und über sich hinausstrebenden
Typus ihre tiefen Erkenntnisse der Wahrheit darstellen. In solchen
Fällen ist, wie Beatrice Dante sagte, als er die große Vision des
Lichtstromes hatte, der geschaute Gegenstand das schattenhafte
Abbild der übersinnlichen Wirklichkeit, die anzuschauen das Selbst
noch nicht die Kraft hat.

		Und sah ein Licht, das wie die Stromflut war,

Schimmernd von Blitzen, und die Ufer schienen

Geschmückt mit Frühlingsfülle wunderbar;

Und aus dem Flusse stiegen auf zu ihnen

Lebend'ge Funken, die im Blumenflor

Einsanken wie in Gold gefaßt Rubinen;

Dann stiegen sie wie duftberauscht empor

Und tauchten wieder in die Wunderwellen,

Und wie sie schwanden, traten andre vor.

		*

		So sprach die Sonne meines Angesichts:

»Der Fluß, aus welchem die Topase fahren, [bookmark: page390]

Das heit're Lachen dieser Blumenau

Sind schattenhaft Präludien des Wahren;

Nicht weil die Wahrheit herbe wär' und rauh,

Nein, es geschieht so deiner Schwäche wegen,

Die nicht hinanragt an so hohe Schau [bookmark: text624]F624.«

		In den letzten beiden Zeilen dieser wundervollen Strophen kommt
die ganze Philosophie der Vision zum Ausdruck. Es ist eine
Anpassung des Übersinnlichen an unsere menschlichen
Unzulänglichkeiten in einer symbolischen Nachbildung der
Wirklichkeit. Diese symbolische Nachbildung wird als tief
bedeutungsvoller, lebendiger und dramatischer Traum geschaut, und
da dieser Traum eine unmittelbare Darstellung der Wahrheit ist und
den Schauenden mit der Atmosphäre der Ewigkeit vertraut macht, so
gebührt ihm der Vorrang vor der prosaischen, immerwährenden Vision,
die wir die »wirkliche Welt« nennen. In ihm sind – wie in den
sinnlichen Träumen unserer gewöhnlichen Erfahrung – Sehen und Hören
oft vereinigt. Viele von den Visionen der hl. Mechthild von
Hackborn gehören zu diesem zusammengesetzten Typus. »Dann war es,
als sähe sie im Herzen Gottes eine sehr schöne Jungfrau, die einen
Ring in der Hand hielt, in dem ein Diamant war, mit dem sie ohne
Unterlaß das Herz Gottes berührte. Und die Seele fragte die
Jungfrau, warum sie so das Herz Gottes berührte. Sie antwortete:
›Ich bin die göttliche Liebe, und dieser Stein bezeichnet die
Schuld Adams. Sogleich, als Adam sündigte, trat ich dazwischen und
nahm die ganze Schuld auf mich; und indem ich so das Herz Gottes
unablässig berührte und zum Mitleid und Erbarmen bewegte, ließ ich
Ihn nicht ruhen, bis ich in einem Augenblick den Sohn Gottes vom
Herzen des Vaters in den Schoß der Jungfrau Maria legte.‹ – Ein
anderes Mal sah sie, wie die Liebe in Gestalt einer sehr schönen
Jungfrau das Konsistorium umwandelte und dabei sang: ›Den Umkreis
des Himmels habe ich allein umwandelt.‹ [Jesus Sirach 24, 8.] In
diesen Worten bekannte sie, wie allein die Liebe sich die Allmacht
der göttlichen Majestät unterworfen und Seine unerforschliche
Weisheit gleichsam betört und Seine allersüßeste Güte ganz
ausgegossen, und, [bookmark: page391]indem sie die Strenge der göttlichen
Gerechtigkeit gänzlich besiegt und in Milde verkehrt hat, den Herrn
der Majestät zu unserm Elend geneigt hat [bookmark: text625]F625.«

		Die imaginative Vision dieser Art ist wahrscheinlich weit
häufiger, als man im allgemeinen annimmt, und ihr Vorhandensein ist
durchaus möglich, ohne daß der geistige Gleichgewichtszustand, den
man gewöhnlich als »gesund« bezeichnet, gestört zu sein braucht.
Bei vielen zur Meditation neigenden Menschen erscheint sie
unwillkürlich als Gipfel einer Gedankenkette, zu der sie sich
bisweilen als Illustration, bisweilen als Widerspruch verhält. Ob
nun das Bild sich schwach von einem nebelhaften Hintergrunde
abhebt, ob es plötzlich scharf umrissen, leuchtend und lebendig
auftaucht, immer gibt es einen stärkeren Eindruck der Wirklichkeit,
als durch die normalen Geistesfähigkeiten erreicht werden kann.

		b) Der symbolische und künstlerische Charakter der Visionen, die
wir besprochen haben, ist unverkennbar. Es gibt jedoch noch eine
andere Form von imaginativer Vision, die etwas zarter zu behandeln
ist. Bei dieser ist das Bildmaterial, dessen die unterbewußten
Kräfte sich bedienen oder das jenes unbekannte Andere, das der
Mystiker immer über sich fühlt, vor seinen Geist hinstellt, so
lebendig, so nah verwandt mit seinen konkreten
Glaubensvorstellungen und seinen geistlichen Leidenschaften und
drückt seine Auffassungen von Gott so vollkommen aus, daß es nicht
immer als seiner Art nach symbolisch erkannt wird. Ein einfaches
Beispiel hierfür ist die Vision Christi, die so viele katholische
Ekstatiker bei der Messe im Augenblick der Konsekration erleben
[bookmark: text626]F626. Ein anderes Beispiel ist die berühmte
Vision, in der der hl. Antonius von Padua das Christuskind umarmte.
Die hl. Teresa ist eine von den wenigen Mystikern, die den wahren
Charakter dieser Art von Automatismen erkannt haben, die – ebenso
[bookmark: page392]wie ihre
reineren Formen, die intellektuellen Gottesvisionen – vielmehr eine
lebendige Vorstellung einer Person, die Gewißheit einer lebendigen
Gegenwart mit sich bringen als die Erkenntnis neuer Tatsachen.
»Bisweilen schien mir«, sagt sie von ihren eigenen imaginativen
Visionen Christi, »das, was ich sah, ein Bild zu sein, aber
meistens war es nicht so, sondern Christus selber, nach der
Klarheit, in welcher es Ihm gefiel, sich mir zu zeigen. Etliche
Male war das Schauen so undeutlich, daß ich meinte, es sei ein
Bild, aber nicht wie ein Gemälde, so vollkommen diese auch sein
mögen und so viele gute ich deren auch gesehen. Es wäre Torheit, zu
meinen, eines habe mit dem andern irgendwelche Ähnlichkeit, denn
sie unterschieden sich ebenso wie ein lebendiger Mensch von seinem
Porträt, das, so gut dasselbe auch getroffen sein mag, doch nicht
lebentäuschend sein kann, denn man sieht sofort, daß es ein totes
Ding ist [bookmark: text627]F627.«

		»Diese Vision«, sagt sie an einer andern Stelle, »geht schnell
wie ein Blitz vorüber … Wenn ich hier auch Bild sage, so
bedeutet das hier nicht ein gemaltes Bild, sondern ein wahrhaft
lebendiges, das bisweilen zu der Seele spricht und ihr große
Geheimnisse offenbart [bookmark: text628]F628.«

		Es scheint also, daß diese flüchtige und blendende Vision der
göttlichen Persönlichkeit einen wirklichen Kontakt der Seele mit
dem absoluten Leben darstellen kann, – einen Kontakt, der sich
sofort in das Bild umsetzt, unter dem der Mensch sich seinen Gott
vorzustellen pflegt. Bei den christlichen Kontemplativen wird dies
Bild natürlicherweise die historische Gestalt Christi sein, wie Er
in der geistlichen Literatur und Kunst dargestellt wird
[bookmark: text629]F629. Die lebenerhöhende Kraft einer solchen plötzlichen
Offenbarung jedoch, das tiefe Gefühl von Wirklichkeit, das sie mit
sich führt, rechtfertigen [bookmark: page393]es, wenn wir sie nicht zu den lebhaften Träumen
zählen, sondern zu den echt mystischen Zuständen, in denen »der
immanente Gott, der formlos ist, aber jede Form annehmen kann, sich
in der Vision ausdrückt, wie Er sich in Worten ausgedrückt hat
[bookmark: text630]F630«. Immer fühlt das Selbst, das sie erfährt, Gewißheit
und Freude. Sie ist sozusagen ein Liebesbrief für die liebeglühende
Seele, der mit der Namensunterschrift des Geliebten den Duft seiner
Persönlichkeit mit sich bringt.

		Diese konkrete Vision Christi hat die echt mystische Eigenschaft
der Unaussprechlichkeit, indem sie dem Selbst in einer Gestalt von
unsagbarer Schönheit erscheint, verklärt von jenem überirdischen
Lichte, das so ständig als ein wesentlicher Zug alles
transzendenten Lebens erwähnt wird. Hier zeigt sich des Künstlers
erhöhtes Bewußtsein von der Schönheit als einer Form der Wahrheit,
wie es sich auf übersinnlicher Ebene auswirkt. So wurde die hl.
Teresa, als sie nur die Hände Gottes sah, durch ihre leuchtende
Schönheit in anbetende Ekstase versetzt [bookmark: text631]F631. »Wenn ich mich jahrelang bemüht hätte,
mittels meiner Einbildungskraft etwas so Schönes zu ersinnen,« sagt
sie von der imaginativen Vision Christi, »so würde ich es nicht
vermocht haben, noch hätte ich gewußt, wie ich es anfangen sollte,
denn es geht über alles hinaus, was man sich vorstellen kann, schon
allein die Weiße und der Glanz. Es ist kein Glanz, welcher blendet,
sondern eine milde Weiße, eine einströmende Helle, die das Auge
aufs höchste entzückt und es nicht ermüdet, ebensowenig wie die
Klarheit, da sie uns eine so göttliche Schönheit enthüllt. Es ist
ein so ganz anderes Licht als jenes irdische Licht, daß selbst die
Helle der Sonne, die wir sehen, uns im Vergleich mit jener Klarheit
und jenem Licht so verdunkelt erscheint, daß man die Augen gar
nicht wieder auftun möchte. Kurz, es ist derart, daß, wenn jemand
auch einen noch so großen Verstand hat, er doch sein Leben lang
nicht dahin gelangen könnte, es sich vorzustellen. Gott aber stellt
es so schnell vor uns hin, daß man nicht einmal Zeit haben würde,
die Augen zu öffnen, wenn das überhaupt nötig wäre. Es macht aber
nichts, ob sie geöffnet oder geschlossen sind; wenn der Herr will,
daß wir sehen, so sehen wir, auch wenn wir nicht wollen
[bookmark: text632]F632.« [bookmark: page394]

		Es gibt noch eine andere höchst wichtige Klasse visueller
Automatismen, für die ich die Bezeichnung aktive imaginative
Visionen gewählt habe. Während die passive Vision der Ausdruck
von einem Denken, Wahrnehmen oder Wünschen des tieferen Selbst ist,
ist die aktive Vision der Ausdruck einer Veränderung, die in jenem
Selbst vorgeht, und begleitet gewöhnlich irgendeine seelische
Krise. Diese Vision hat immer einen dramatischen Charakter: der
Mensch, der sie erlebt, hat das Gefühl, daß er selbst handelt,
nicht nur zuschaut. Solche Visionen können in mancher Hinsicht den
Charakter des Traumes haben, sie können rein symbolisch sein, sie
können theologisch »realistisch« sein. Sie können eine Reise durch
Hölle, Fegefeuer und Himmel, einen Ausflug ins Märchenland, ein
Ringen mit dem Engel auf dem Wege enthalten. Wie auch ihre äußere
Form sein mag, immer sind sie mit inneren Folgen verbunden. Sie
sind der automatische Ausdruck tiefer unterbewußter Tätigkeit,
nicht nur das Mittel, wodurch das Selbst in seinem Bewußtsein des
Absoluten gestärkt und bereichert wird, sondern das äußere und
sichtbare Zeichen seines Fortschreitens zu neuen Bewußtseinsebenen.
Daher ist es nicht überraschend, daß eine dynamische Vision dieser
Art oft den Anfang des Lebens der Einigung bildet. Solche
imaginativen Visionen hatten der hl. Franz von Assisi und die hl.
Katharina von Siena im Augenblick ihrer Stigmatisierung, eine
solche war die Durchbohrung der hl. Teresa, der himmlische Bote,
der Seuse seinen Übergang von der »niederen« zur »höheren« Schule
des Heiligen Geistes ankündete [bookmark: text633]F633. Aber vielleicht das am meisten pittoreske und
überzeugendste Beispiel unter allen solchen Seelendramen ist das,
das in der Kunst als die »mystische Hochzeit der hl. Katharina von
Siena« bekannt ist.

		Wir haben schon gesehen, daß Katharina, die seit ihrer Kindheit
von imaginativen Visionen und innern Worten heimgesucht wurde,
immer wieder eine Stimme vernahm, die ihr das Versprechen dieses
heiligen Verlöbnisses wiederholte, und daß diese Stimme am letzten
Tage der Fastnacht des Jahres 1366 zu ihr sagte: »Ich will heute
das [bookmark: page395]Fest des
Verlöbnisses deiner Seele feierlich mit dir begehen, und wie ich
dir versprach, so will ich dich mir im Glauben vermählen.« »Und
alsbald,« berichtet die Legende, »während der Herr noch zu ihr
sprach, erschien Seine Mutter, die glorreiche Jungfrau, der hl.
Johannes, der Evangelist, der glorreiche Apostel Paulus und ihr
Ordensvater, der hl. Dominikus, und mit ihnen erschienen der
Prophet David, der den Psalter in der Hand hielt, und während er
mit überaus lieblicher Melodie spielte, nahm die jungfräuliche
Mutter Gottes Katharinens rechte Hand in ihre heilige Hand, und
indem sie Katharinens Finger dem Sohn reichte, bat sie Ihn, sie
sich im Glauben zu vermählen. Worauf der Eingeborene Sohn Gottes in
huldvoller Einwilligung einen goldenen Ring hervorzog, der mit vier
Perlen geschmückt war, die einen Diamant von wunderbarer Schönheit
umschlossen, und indem er diesen Ring an den Ringfinger von
Katharinens rechter Hand steckte, sagte er: ›Siehe, ich vermähle
dich mir, deinem Schöpfer und Erlöser, in dem Glauben, den du immer
fleckenlos bewahren wirst, bis du das Fest deiner ewigen Hochzeit
im Himmel mit mir feierst. Und nun, meine Tochter, verrichte
hinfort tapfer und ohne Zaudern die Dinge, die meine Vorsehung dir
auferlegen wird, denn da du jetzt mit der Stärke des Glaubens
gewappnet bist, wirst du alle deine Gegner glücklich überwinden.‹
Darauf verschwand die Vision, aber jener Ring blieb immer an ihrem
Finger, nicht dem Blick anderer sichtbar, sondern nur dem Blick der
Jungfrau selbst; denn oft gestand sie mir, wenn auch verschämt, daß
sie den Ring immer an ihrem Finger sähe und es keinen Augenblick
gebe, wo sie ihn nicht sähe [bookmark: text634]F634.« [bookmark: page396]

		Es ist nicht schwer, die Materialien zu sondern, aus denen diese
Vision sich zusammensetzt. Was ihre äußeren Umstände betrifft, so
sind sie insgesamt der Legende der hl. Katharina von Alexandria
entnommen, mit der ihre Namensgenossin, die »Färbertochter von
Italien«, von frühester Kindheit an vertraut gewesen sein muß
[bookmark: text635]F635.
Caterina Benincasa zeigte eine charakteristische künstlerische
Empfänglichkeit und Lebendigkeit der Auffassung, wodurch der Stoff
dieser alten Geschichte für sie zum Träger eines tiefen
persönlichen Erlebens wurde; wie die zeitgenössischen Maler der
Schule von Siena ihren Gegenstand, ihre Methode und ihre
Komposition zwar der traditionellen byzantinischen Malweise
entlehnten, aber sie doch zum Ausdruck ihrer eigenen starken
überlegenen Persönlichkeit umschufen. Für uns ist jedoch das,
worauf es ankommt, nicht, in welcher Weise nun die zweite Katharina
eine traditionelle Geschichte auf sich anwandte und in ihrem
Erleben verwirklichte, sondern die Tatsache, daß dies für sie die
sakramentale Form wurde, unter der sie sich ihrer Verbundenheit mit
Gott tief und dauernd bewußt wurde. Lange vorbereitet durch die
zunehmende Bereitschaft ihres tieferen Selbst, infolge deren sie
das wiederholte Versprechen ihres Geliebten vernahm, war die
Vision, als sie nun eintrat, nicht durch ihre äußeren Umstände,
sondern durch ihre dauernde Wirkung auf ihr Leben bedeutungsvoll.
Durch sie wurde sie zu einer neuen Bewußtseinsebene emporgehoben
und gelangte in den Zustand geistlicher Ehe und liebevoller
Ergebung in den Willen Christi, den Richard von St. Victor die
»dritte Stufe inbrünstiger Liebe« nennt.

		Von derselben aktiven Art ist die berühmte große Vision oder
vielmehr das wirkliche Erlebnis der Durchbohrung bei der hl.
Teresa, worin Phantasie und Gefühl sich vereinigen in dem
Bestreben, die Pein unersättlicher Liebe auszudrücken. »Ich
erblickte«, sagt sie, »zur Linken neben mir einen Engel in
leiblicher Gestalt; dergleichen pflege ich nur sehr selten zu
sehen. Wenn mir auch häufig Engel erscheinen, so geschieht es, ohne
daß ich dieselben sehe, ausgenommen bei der vorigen Vision, von der
ich gesprochen habe. In dieser Vision sollte ich ihn nach des Herrn
Willen also sehen: Er war nicht groß, sondern klein, sehr schön,
sein Angesicht so feurig, daß er zu den höchsten Engeln zu gehören
schien, die ganz Flamme zu sein scheinen; es sind wohl die, die wir
Seraphim nennen … In [bookmark: page397]seiner Hand erblickte ich einen langen
goldenen Speer, und auf der Spitze desselben schien er eine kleine
Flamme zu halten. Es war mir, als ob er mir den Speer mehrmals
durch das Herz stieße, der bis in die Eingeweide hineindrang und
sie beim Herausziehen mit sich nahm, und er ließ mich ganz
entbrannt von großer Liebe zu Gott. Der Schmerz war so groß, daß
ich stöhnen mußte, und so überschwenglich war die Süße, die dieser
heftige Schmerz mit sich brachte, daß ich nicht wünschen konnte,
davon befreit zu werden, und die Seele sich nun mit nichts
Geringerem als Gott begnügte. Der Schmerz ist nicht körperlich,
sondern geistig, wenn auch der Körper gleichwohl daran teilnimmt,
sogar in hohem Maße. Das Liebeskosen, das nun zwischen der Seele
und Gott stattfindet, ist so süß, daß ich zu Seiner Güte flehe, Er
möge es den kosten lassen, der da meint, daß ich lüge [bookmark: text636]F636.«

		Endlich muß noch gesagt werden, daß die dynamische Vision eine
rein intellektuelle Form annehmen kann, wie bei der Seligen Angela
von Foligno. »Danach ward ich im Geist erhoben, und ich fand mich
ganz innen in Gott, wie ich es nie zuvor an mir erfahren hatte. Und
es war mir, als befände ich mich inmitten der Dreieinigkeit, in
höherem und größerem Maße, als ich es sonst gewohnt war, und ich
empfinge größere Gaben als gewöhnlich, und unablässig würden mir
Gaben gegeben, die mich mit Freude und Wonne und unaussprechlichem
Entzücken erfüllten. Dies ging weit über alles, was ich jemals
erfahren hatte. Und es fanden in meiner Seele so
unaussprechliche göttliche Wirkungen statt, daß kein Heiliger
noch Engel sie zu schildern noch zu erklären vermöchte. Und ich
erkenne, daß diese göttlichen Wirkungen und diesen tiefen Abgrund
kein Engel noch irgendein anderes Geschöpf zu begreifen vermag. Und
es scheint mir, daß alles, was ich darüber sage, Lästerung und
Blasphemie ist [bookmark: text637]F637.«

		Automatische Schrift.

		Die seltenste automatische Tätigkeit, von der wir in Verbindung
mit der Mystik hören, ist die »automatische Schrift«. Wir haben von
dieser Form unterbewußter Tätigkeit schon in einem früheren [bookmark: page398]Kapitel
[bookmark: text638]F638 gesprochen, wo wir die
beiden ausgeprägtesten Beispiele, Blake und Madame Guyon,
erörterten. Wie bei Stimmen und Visionen, so gibt es auch bei
dieser Art automatischer Tätigkeit Grade der Intensität, von der
»Inspiration«, dem unwiderstehlichen Impuls zu schreiben, den alle
Künstler kennen, bis zu der extremen Form, bei der die Hand des
bewußten Selbst das Werkzeug einer andern Persönlichkeit geworden
zu sein scheint. Sie spielt wahrscheinlich bis zu einem gewissen
Grade bei allem literarischen Schaffen der großen Mystiker mit,
deren schöpferische Kraft, wie die der meisten Dichter, von der
Kontrolle des Willens und der Oberflächenintelligenz in weitem Maße
unabhängig ist.

		Es wird berichtet, daß die hl. Katharina von Siena ihren großen
Dialog ihren Schreibern diktierte, während sie sich im Zustande der
Ekstase befand, womit vermutlich ein Bewußtseinszustand gemeint
ist, ähnlich dem »trance« der Medien, wo das tiefere Bewußtsein die
Zunge regiert. Wäre sie selbst mehr an den Gebrauch der Feder
gewöhnt gewesen – sie lernte erst nach Beginn ihres apostolischen
Lebens schreiben –, so hätte dies tiefere Bewußtsein sich wohl
zweifellos durch automatische Schrift ausgedrückt. Doch auch so
trägt der Dialog im Rhythmus und im Pathos seiner Sprache alle
Anzeichen echt automatischen Schaffens in seiner höchsten Form. Die
Bündigkeit seines Stils, der freie Gebrauch von Metaphern, die
eigenartige Mischung von Intimität und Distanz in seinem Ton,
verbinden ihn mit der prophetischen Literatur und sind durchaus
charakteristisch für eine reiche unterbewußte Energie, die
außerhalb der Kritik und Kontrolle des Normalbewußtseins steht
[bookmark: text639]F639.

		So kamen auch die Schriften Rulman Merswins, wenn wir die
scharfsinnige und interessante Theorie M. Jundts [bookmark: text640]F640 über seinen psychischen Zustand
annehmen, fast alle auf diese Weise zustande. Und auch Blake
erklärte auf seinem Sterbebett, daß das Verdienst an allen seinen
Werken nicht ihm gebühre, sondern »seinen himmlischen Freunden
[bookmark: text641]F641«, d. h.
der Eingebung einer Persönlichkeit, die zu [bookmark: page399]Ebenen der Wahrheit und
Schönheit Zutritt hatte, welche seinem Oberflächenbewußtsein
unbekannt waren.

		Die hl. Teresa war ungefähr derselben Meinung in bezug auf ihre
großen mystischen Werke: sie verglich sie mit dem Plappern eines
Papageis, der das, was sein Herr ihn gelehrt hatte, nachspricht,
ohne es zu verstehen. Wir können kaum zweifeln, daß ihre
Schriftstellerei – wie wir es von einer erwarten können, die so von
Visionen und Stimmen heimgesucht war – zum großen Teil
unwillkürlich, inspiriert und »automatisch« war. Sie schrieb
meistens, nachdem sie die heilige Kommunion empfangen hatte, – also
dann, wenn ihr mystisches Bewußtsein am lebendigsten und tätigsten
war – und immer schnell, ohne zu zögern oder zu verbessern. Ideen
und Bilder quollen aus ihrem reichen und lebendigen Unterbewußtsein
zu schnell für ihre eifrige, eilende Feder herauf, so daß sie
bisweilen ausrief: »Oh, daß ich viele Hände hätte, um zu schreiben,
so daß nichts vergessen würde! [bookmark: text642]F642« Im Zustande der
Einigung genügte eine leise Anregung, um ihren Bewußtseinszustand
zu verändern und sie ganz unter die Herrschaft ihres tieferen
Selbst zu stellen. Oft, sagte sie, wenn sie am »Castillo Interior«
arbeitete, wirkte ihr Werk auf sie zurück. Sie wurde plötzlich zu
der Stufe der Kontemplation, die sie gerade zu beschreiben
versuchte, emporgehoben und fuhr in diesem Zustande der Versenkung
oder Verzücktheit fort zu schreiben, wobei sie deutlich merkte, daß
ihre Feder von einer andern als ihrer eigenen Kraft geführt wurde
und Ideen ausdrückte, die ihr Oberflächenbewußtsein nicht kannte
und die sie mit Staunen erfüllten.

		Bei der Zeugenaussage während des Prozesses ihrer
Heiligsprechung erklärte eine ihrer früheren Nonnen, Maria de San
Francisco von Medina, daß sie, als sie einmal die Zelle der
Heiligen betrat, während diese am »Castillo Interior« schrieb, sie
so in Kontemplation versunken fand, daß sie nichts von der
Außenwelt merkte. »Wenn wir ganz in ihrer Nähe ein Geräusch
machten,« erzählte eine andere, Maria del Nacimiento, »hörte sie
weder auf zu schreiben, noch beklagte sie sich über Störung.« Diese
beiden Nonnen und ebenso Ana de la Encarnacion, die Priorin von
Granada, versicherten, daß sie mit ungeheurer Schnelligkeit schrieb
und nie haltmachte, um etwas auszustreichen oder zu verbessern,
eifrig bemüht, wie sie sagte, »das [bookmark: page400]aufzuschreiben, was der Herr
ihr eingegeben hatte, bevor sie es vergäße«. Diese und viele andere
erklärten, daß sie, wenn sie so schrieb, wie ein anderes Wesen
erschien, und daß auf ihrem Antlitz ein Ausdruck von wunderbarer
Schönheit lag und ein überirdischer Glanz, der nachher wieder
verschwand [bookmark: text643]F643.

		Was nun Madame Guyon anbetrifft, deren Naturanlage fast
ebensoviel vom Medium als vom Mystiker hatte und deren Hang zum
Quietismus und zu geistiger Passivität sie fast ganz ihren
unterbewußten Impulsen auslieferte, so zeigen sich bei ihr
abwechselnd die Phänomene der Hellseherei, Prophetie, Telepathie
und automatischen Schrift in verwirrendem Übermaß.

		»Ich war selbst überrascht«, sagte sie, »über das, was du mich
zu schreiben veranlaßtest und woran ich keinen Anteil hatte, außer
daß meine Hand sich bewegte; und damals geschah es, daß mir die
Gabe zuteil ward, dem innern Geist gemäß zu schreiben und nicht
meinem eigenen Geist gemäß, was ich bis dahin nie gekannt hatte.
Auch war meine Art zu schreiben eine ganz andere geworden, und
jeder war erstaunt, weil ich mit einer solchen Leichtigkeit
schrieb.«

		Weiter: »Sobald ich anfing, in der Heiligen Schrift zu lesen,
trieb es mich, die Stelle, die ich gelesen hatte, hinzuschreiben;
und sogleich wurde mir auch ihre Deutung gegeben. Während ich die
Stelle schrieb, dachte ich nicht im geringsten an die Deutung. Doch
sobald ich sie geschrieben hatte, konnte ich sie deuten, wobei ich
mit unbegreiflicher Geschwindigkeit schrieb. Vor dem Schreiben
wußte ich nicht, was ich schreiben würde; während ich schrieb, sah
ich, daß ich Dinge schrieb, die ich nie gewußt hatte, und mir wurde
offenbar, daß ich Schätze von Wissen und Verstehen in mir hatte,
von deren Besitz ich nichts geahnt hatte … Du bewirktest, daß
ich mit einer so völligen Willenlosigkeit schrieb, daß ich aufhören
und wieder anfangen mußte, wie es dir beliebte. Du prüftest mich
auf jede Weise: plötzlich mußte ich schreiben, dann plötzlich
aufhören und dann wieder anfangen. Wenn ich bei Tage schrieb, wurde
ich oft plötzlich unterbrochen und schrieb oft die Worte nur halb
zu Ende, und nachher gabst du mir, was dir gefiel. Nichts von dem,
was ich schrieb, war in meinem Geiste, ja, mein Geist war so
gänzlich unbeteiligt, daß er ganz wie leer war; ich war so
losgelöst von dem, was ich schrieb, daß es mir fremd vorkam …
Alle Fehler in meinen [bookmark: page401]Schriften rühren davon her, daß ich, da
ich an die Einwirkungen Gottes noch nicht gewöhnt war, ihnen oft
unfolgsam war und dachte, ich täte gut, mit dem Schreiben
fortzufahren, wenn ich Zeit hätte, ohne daß ich mich dazu getrieben
fühlte, weil ich glaubte, die Arbeit beenden zu müssen. So ist es
leicht, die Teile, die schön und inspiriert sind, von denen zu
unterscheiden, die ohne Geschmack und Gnade sind. Ich habe sie so
gelassen, wie sie sind, damit man den Unterschied zwischen dem
Geist Gottes und dem menschlichen oder natürlichen Geist sehen
kann … Ich schrieb ununterbrochen weiter und mit
unbegreiflicher Geschwindigkeit, denn die Hand konnte kaum Schritt
halten mit dem diktierenden Geiste, und während dieser langen
Arbeit änderte ich mein Verfahren niemals, noch benutzte ich je
irgendein Buch. Der Schreiber konnte, wie sehr er sich auch
befleißigte, in fünf Tagen nicht abschreiben, was ich in einer
einzigen Nacht geschrieben hatte … Im Anfang machte ich viele
Fehler, da ich noch nicht eingeübt war auf das Wirken des
göttlichen Geistes, der mich zum Schreiben trieb. Denn er ließ mich
mit Schreiben aufhören, wenn ich Zeit zum Schreiben hatte und es
ohne Störung hätte tun können, und wenn ich ein großes Bedürfnis
nach Schlaf hatte, dann gerade zwang er mich zum Schreiben …
Ich füge dem, was ich über meine Schriften gesagt habe, noch hinzu,
daß ein beträchtlicher Teil des Buches der Richter verloren ging.
Da ich aufgefordert wurde, es zu vollenden, schrieb ich das
Verlorene noch einmal. Lange nachher, als ich umzog, fand es sich
an einem Platz, wo niemand es hätte vermuten können, und die alte
und neue Fassung stimmten vollständig überein – ein Umstand, der
die Gelehrten, die ihre Prüfung unternahmen, sehr in Erstaunen
setzte [bookmark: text644]F644.«

		Ein weit größerer und stärkerer Mystiker als Madame Guyon, Jakob
Boehme, war gleichfalls bei seiner schriftstellerischen Arbeit ein
mehr oder weniger hilfloses Werkzeug einer andern Macht, die
verschieden war von seinem normalen Selbst. Es ist nach dem, was er
selbst darüber sagt, unzweifelhaft, daß sein erstes Buch, die
»Aurora«, das er nach seiner großen Erleuchtung im Jahre 1610
schrieb, keine überlegte schriftstellerische Arbeit war, sondern
ein [bookmark: page402]Fall von inspirierter oder automatischer
Schriftstellerei. Dies seltsame Werk, voll von Aussprüchen von
einem tiefen, doch blendenden Dunkel, wurde vom Ortsgericht
verdammt, und es wurde Boehme verboten, weiterzuschreiben. Sieben
Jahre lang gehorchte er. Dann »ergriff ihn eine neue Bewegung von
oben«, und unter dem Druck dieses unterbewußten Impulses – den er
charakteristischerweise als von außen, nicht von innen, kommend
empfand – begann er aufs neue zu schreiben. Auch dieser zweite
schriftstellerische Ausbruch war fast ganz automatisch seinem Typus
nach. Er stand durchaus unter der Herrschaft seines höheren
Bewußtseins, und sein Oberflächenverstand konnte nur wenig
Kontrolle üben. »Die Kunst hat hier nicht geschrieben,« sagt er von
sich selbst, »es mögen auch wohl in vielen Worten Buchstaben
fehlen, auch öfter ein gemeiner Buchstabe für einen Versal gesetzet
sein; er hat auch keine Zeit gehabt, zu bedenken nach dem rechten
Verstande des Buchstabens, sondern alles nach dem Geiste gerichtet,
welcher öfters ist in Eil gegangen, daß dem Schreiber die Hände
wegen der Ungewohnheit gezittert. Und ob ich wohl könnte etwas
zierlicher und verständiger schreiben, so ist dies die Ursach, daß
das brennende Feuer öfters zu geschwinde treibet: dem muß die Hand
und Feder nacheilen; denn es gehet als ein Platzregen, was es
trifft, das trifft es [bookmark: text645]F645.«

		Keine Schilderung könnte uns einen lebendigeren Eindruck geben
von der Spontaneität und Gewaltsamkeit solcher automatischen
Zustände, von dem Heraufquellen neuer Erkenntnis, von der Hast der
Satzbildung, die so groß ist, daß die Hand des Schreibenden kaum
Schritt halten kann mit dem »brennenden Feuer«, dem sturzhaften
Gebären seines inneren Geistes. Wie bei der Vision, so beeinflußt
auch hier der Inhalt dieses inneren Geistes, der aufgehäufte Schatz
von Erinnerungen, die Form der Botschaft; daher bei Boehme das
Vorherrschen jener dunkeln Bildersprache der Kabbala und Alchimie,
die auch dem eifrigsten Leser ein Hindernis ist und die von seiner
früheren Bekanntschaft mit den Werken eines Paracelsus, Weigel und
Sebastian Franck [bookmark: text646]F646 herrührt. Eine solche
Sprache spricht jedoch ebensowenig gegen die »Gewalt hinter der
Feder«, wie die Form, unter der die hl. Katharina von Siena die
mystische Hochzeit auffaßte, ihrer Erreichung des Lebens der
Einigung Abbruch tat. In [bookmark: page403]der Frucht solchen automatischen
Schaffens, solchen »Ringens mit dem Engel auf dem Wege«, bietet der
Mystiker der übrigen Menschheit den Kelch des Lebensgeistes. Wir
können wohl den Ursprung des Zierats auf dem Kelch erkennen, aber
wir können gerechterweise nicht behaupten, daß er den Wein
fälsche.

		Wir haben es in diesem ganzen Abschnitte mehr mit den Mitteln
als mit den Zielen zu tun gehabt, mit Mitteln, nach denen der
ringende Mensch griff, der sich bei seinen Versuchen, jenes
Absolute, das die Summe aller seiner Wünsche ist, irgendwie zu
fassen, zu begreifen, zu genießen und anzubeten, noch nicht ganz
vom »Bilde« freigemacht hat. Niemand wird jemals zum Verständnis
dieser Phase des mystischen Bewußtseins gelangen, der entweder
Verachtung für die Geister, die das Göttliche auf so einfältige und
bisweilen kindische Weise vergegenständlichen, oder abergläubische
Verehrung für das Bild an sich, unabhängig von der formlosen
Wirklichkeit, auf die es hindeutet, mitbringt. Zwischen diesen
beiden Extremen liegt unsere Hoffnung, den wahren Platz der
Automatismen auf dem mystischen Wege zu finden, indem wir in ihnen
Beispiele sehen, wie die Mittel, durch die wir Bewußtsein von der
Erscheinungswelt erhalten, tauglich gemacht werden für die
Wahrnehmung jener andern Welt, deren Erreichung das erhabenste Ziel
der Menschheit ist. [bookmark: page404]

			[bookmark: foot579]Studies in Mystical Religion p. 165. Wer
»rationalistische« Denkweise in extremer Form kennenlernen möchte,
den verweise ich auf die Werke von Prof. Janet, besonders
L'Automatisme psychologique und L'État mental des
hystériques.
	[bookmark: foot580][Gewöhnliche Bezeichnung für Geisteskranke, die an
Visionen leiden; geht vermutlich auf Walter Scotts »Wandering
Willy's Tale« zurück.]
	[bookmark: foot581]Über den
Unterschied zwischen dem »Normalen« und dem »Durchschnittlichen« in
dieser Hinsicht vgl. Granger, The Soul of a Christian p.
12.
	[bookmark: foot582]Vgl. B. Angelae de
Fulginio Visionum et Instructionum Liber Kap. I.
	[bookmark: foot583]Poulain, Les Grâces
d'Oraison Kap. 20, und das gründliche Werk von Ribet, La Mystique
Divine vertreten diesen supranaturalistischen Standpunkt. Man hat
den Eindruck, daß im Vergleich mit der rationalistischen Theorie
der Stigmatisierung, von der wir oben sprachen, der letztgenannte
Verfasser seiner Sache kaum einen Dienst erweist, wenn er den
Wundmalen der Heiligen und dem Abdruck einer Kröte, Fledermaus,
Spinne »oder irgendeines andern abstoßenden Gegenstandes« auf dem
Körper derer, die mit dem Teufel verkehrt haben, gleiche Geltung
zuerkennt (III, p. 482).
	[bookmark: foot584]S. unten Zitate aus Hilton und St.
Johannes vom Kreuz. Auch Rolle, The Fire of Love, Prologue; E.
Gardner, St. Catherine of Siena p. 15; Von Hügel, The Mystical
Element in Religion I, p. 178-181.
	[bookmark: foot585]Revelations of Divine Love Kap. 43. Ich habe die kühne
Sprache des Originals, die moderne Fassungen etwas abgeschwächt
haben, wiederhergestellt.
	[bookmark: foot586]Hier, wie auch
sonst, möge der Leser freundlich bedenken, daß jede konkrete
Sprache nur gleichnishaft zu verstehen ist, wenn sie sich auf
seelische Zustände bezieht.
	[bookmark: foot587]Wenn z. B. Margarethe Ebner,
die berühmte »Gottesfreundin«, eine Stimme sagen hörte, Tauler, in
dem Kreise, dem sie angehörte, ein Gegenstand großer Verehrung, sei
der Mann, den Gott am meisten liebe, und in ihm wohne Gott wie
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		Sechstes Kapitel

Innenkehr

I. Teil. Sammlung und Ruhe.

		Bei unserer Betrachtung des Ersten mystischen Lebens, seiner
Reinigung und Erleuchtung, haben wir einen Prozeß organischer
Entwicklung, die Entfaltung einer Persönlichkeit, im einzelnen
analysiert und betrachtet. Man kann diese Entwicklung mit gleichem
Recht entweder ein Aufsteigen des Bewußtseins zu höheren Ebenen
nennen oder eine Erneuerung des Bewußtseins, bewirkt durch das
Auftauchen und Wachsen eines Faktors, der im gewöhnlichen Menschen
schlummert, doch beim voll entwickelten mystischen Typus bestimmt
ist, lebenbeherrschend zu werden. Wir haben gesehen, wie dieser
Faktor, dieser Seelenfunke, mit seiner eingeborenen Fähigkeit, das
Absolute wahrzunehmen, erwacht. Wir haben gesehen, wie er das alte
sinnengenährte und selbstbefangene Leben des normalen Menschen
angreift und erobert und es in eine neue, vom Unerschaffenen Licht
erleuchtete Welt einführt. Dies sind die Vorgänge, die zusammen das
»erste mystische Leben« ausmachen, eine vollkommene Rundung in der
Spirale, die vom Menschen zu Gott emporführt.

		Was wir gesehen haben, ist also ein Lebensprozeß, die
Herstellung einer gewissen Harmonie zwischen dem Selbst und der
Wirklichkeit; und wir haben diesen Lebensprozeß so betrachtet, als
enthielte er nichts, was sich nicht auf natürliches und spontanes
Wachstum, auf unwillkürliche Anpassung des Organismus an jene
weitere oder höhere Welt, deren er sich allmählich immer mehr
bewußt wird, zurückführen ließe.

		Allein neben diesem organischen Wachstum her geht eine andere
Art der Tätigkeit, die für den Mystiker charakteristisch ist, eine
Form, unter der sein Bewußtsein am besten arbeitet und seine
Wahrnehmung des Unendlichen reicher und bestimmter wird. Wir sind
[bookmark: page405]dieser
Tätigkeit schon ein oder das andere Mal begegnet, haben ihren
Einfluß mit in Rechnung stellen müssen, ebenso wie wir beim Studium
anderer künstlerischer Typen das Medium, worin sie arbeiten, auch
nicht ganz beiseite lassen können.

		Kontemplation ist das Medium des Mystikers. Sie ist für
ihn das, was die Harmonie für den Musiker, was Form und Farbe für
den Bildhauer und Maler, was der Rhythmus für den Dichter ist: das
Vehikel, mittels dessen er das Gute und Schöne am besten
wahrnehmen, in Verbindung mit dem Wirklichen treten kann. Wie
»Stimme« oder »Vision« das Mittel ist, wodurch sein tieferes
Bewußtsein seine Entdeckungen an das Oberflächenbewußtsein
weitergibt, so ist die Kontemplation das Mittel, wodurch es diese
Entdeckungen macht, das Übersinnliche wahrnimmt. Das Wachsen seines
Genius hängt daher von seinem Fortschreiten in dieser Kunst ab, und
dies beruht zum großen Teil auf Selbsterziehung.

		Der Maler kann, wie groß auch seine natürliche Begabung sein
mag, kaum ganz ohne technische Übung auskommen; der Musiker tut
klug daran, sich wenigstens mit den Elementen des Kontrapunktes
vertraut zu machen. So auch der Mystiker. Zwar scheint es zuweilen,
als ob er ganz plötzlich auf die Höhe gelangte, als ob er ohne
vorherige Vorbereitung zur Ekstase hinaufgehoben würde, wie es auch
vorkommen kann, daß ein Dichter durch ein plötzliches Meisterwerk
die Welt in Erstaunen setzt. Allein, wenn sie nicht durch Disziplin
unterstützt werden, so werden diese plötzlichen und vereinzelten
Erleuchtungen nicht lange vorhalten und nicht für die Erzeugung
großer Werke ausreichen. » Ordina quest'amore, o tu che
m'ami« ist eine gebieterische Forderung, die das Gute, Wahre
und Schöne, die jegliche Form der Wirklichkeit an die menschliche
Seele stellt. Der Liebende und der Philosoph, der Heilige, der
Künstler und der Forscher, alle müssen entweder gehorchen oder das
Ziel verfehlen.

		Das transzendentale Genie gehorcht also den Gesetzen, die für
alle Arten von Genie gelten, indem es für Ausbildung empfänglich
ist und in der Tat seine Kräfte ohne ein Erziehungsverfahren
irgendwelcher Art nicht voll entwickeln kann. Diese eigenartige
Kunst der Kontemplation, die der Mystiker naturgemäß sein ganzes
Leben lang zu üben sucht, und die sich mit seiner visionären Kraft
und mit seiner Liebe zugleich entwickelt, fordert von dem Menschen,
der [bookmark: page406]sich ihr
widmet, dieselbe harte, mühselige Arbeit, dieselbe langwierige
Trainierung des Willens, die hinter jeder großen Leistung liegt und
der Preis aller wahren Freiheit ist. Der Mangel an solcher
Willenszucht, an solcher übersinnlichen Trainierung, ist es, dem
wir die Schuld geben müssen an der Unmenge von vagem, unwirksamem
und bisweilen schädlichem Mystizismus, die es immer gegeben hat; an
dem verwässerten kosmischen Gefühl und der schlappen Geistigkeit,
die sich sozusagen den wahren Suchern des Absoluten an die
Rockschöße hängen und ihre Wissenschaft in Mißkredit bringen.

		Bei dieser wie bei all den andern und geringeren Künsten, die
das Menschengeschlecht entwickelt hat, besteht die Ausbildung zum
großen Teil in einer demütigen Willigkeit, sich der Zucht der
Vergangenheit zu unterwerfen und sich ihre Lehren zunutze zu
machen. Die Tradition muß neben der Erfahrung hergehen,
Vergangenheit mit der Gegenwart zusammenarbeiten. Jede neue Seele,
die voll Eifer dem einzigen Ziel der Liebe zueilt, kommt auf ihrem
Wege an den Merkzeichen vorüber, die andere auf dem Pfade zur
Wirklichkeit zurückgelassen haben. Wenn sie weise ist, schenkt sie
ihnen Beachtung und findet in ihnen vielmehr eine Hilfe als ein
Hindernis zur Erlangung jener Freiheit, die zum Wesen des
mystischen Aktes gehört. Dieser Akt ist zwar letzten Endes eine
Sache des Einzelnen, »die Flucht des einzig Einen zum einzig Einen
[bookmark: text647]F647«, jenem höchsten
Erleben, »wobei Gott und die Seele eins werden«. Zugleich aber kann
hier wie anderswo der Mensch sein eigenes persönliches Leben nicht
ohne Gefahr von dem der Menschheit losreißen. Die beste und wahrste
Erfahrung wird nicht dem exzentrischen und individualistischen
Pilger zuteil, dem seine Eingebungen sein einziges Gesetz sind,
sondern vielmehr dem, der seine persönliche Eingebung der Führung
unterwirft, die die allgemeine Geschichte des mystischen Typs
bietet. Die, welche diese Führung ablehnen, setzen sich allen
Gefahren aus, die auf den Individualisten eindringen, von der
Ketzerei bis zum Wahnsinn.

		Vae Soli! Nirgends sehen wir klarer als in der Geschichte
der Mystik die notwendige Solidarität der Menschheit: die Strafe,
welche die trifft, die sie nicht anerkennen wollen.

		Nun besteht die Ausbildung, die die Tradition von jeher dem
Mystiker vorgeschrieben hat, in der stufenweisen Entwicklung einer
[bookmark: page407]außerordentlichen Konzentrationsfähigkeit, einer
geistigen Aufmerkungskraft. Es genügt nicht, daß er sich von selbst
»des Absoluten bewußt« ist, er muß fähig sein, es zu betrachten;
ebenso wie der bloße Besitz des Augenlichtes oder des Gehörs, wie
scharf diese Sinne auch sein mögen, ergänzt werden muß durch ein
ausgebildetes Wahrnehmungs- und Aufnahmevermögen, wenn wir die
Meisterwerke der Musik oder der bildenden Kunst wirklich würdigen,
mit Nutzen sehen und hören wollen. Auch die Natur enthüllt denen,
die nur mit dem äußeren Ohr und Auge hören und sehen, nur wenig von
ihrem Geheimnis. Die Voraussetzung für alles fruchtbare Sehen und
Hören auf jeglicher Bewußtseinsebene ist nicht die Schärfe der
Sinne, sondern eine besondere Haltung der ganzen Persönlichkeit:
eine selbstvergessene Aufmerksamkeit, eine tiefe Konzentration,
eine Versenkung des ganzen Selbst, die eine wirkliche Gemeinschaft
zwischen dem Schauenden und dem Geschauten bewirkt, mit einem
Worte: Kontemplation.

		Die Kontemplation ist also eine Kraft, die wir nicht nur zur
Wahrnehmung der göttlichen Wirklichkeit, sondern zu jeder
Wahrnehmung überhaupt anwenden können und oft anwenden müssen. Sie
ist die Bedingung, unter der uns alle Dinge das Geheimnis ihres
Lebens preisgeben. Jeder Künstler muß bis zu einem gewissen Grade
kontemplativ sein. »Die Unschuld des Auges« ist kaum etwas anderes
als dies, und nur durch sie kann er die Dinge, die er darstellen
will, in ihrer Wahrheit sehen. Ich fordere die, welchen diese
Behauptungen als ein Gemisch von billiger Psychologie und noch
billigerer Metaphysik erscheinen, auf, alle Vorurteile aus ihrem
Geiste zu verbannen und die Sache einmal praktisch zu prüfen. Wenn
sie geduldig und ehrlich sind und nicht zu der Minderheit gehören,
die von Natur zu dem einfachsten Akt der Kontemplation unfähig ist,
so werden sie finden, daß dieser Versuch ihre Erkenntnis
hinsichtlich der Beziehung zwischen dem menschlichen Geiste und der
Außenwelt um ein weniges bereichert hat.

		Alles, was verlangt wird, ist, daß wir eine kleine Zeitlang
unsern Blick und unsere Aufmerksamkeit ungeteilt auf irgendeinen
einfachen, konkreten äußeren Gegenstand richten.

		Dieser Gegenstand unserer Kontemplation kann irgendein ganz
beliebiger sein: ein Bild, eine Statue, ein Baum, eine ferne
Hügelkette, eine grüne Pflanze, fließendes Wasser, kleine
Lebewesen. Wir [bookmark: page408]brauchen nicht mit Kant bis zum Sternenhimmel zu
gehen. »Ein kleines Ding, nicht größer als eine Haselnuß«, wird uns
dazu genügen, wie es Lady Juliane vor langen Jahren genügte
[bookmark: text648]F648.
Man bedenke, es ist ein praktisches Experiment, das wir machen
wollen, keine schöngeistige pantheistische Meditation.

		Blicke also den Gegenstand an, den du gewählt hast! Weise
hartnäckig alle Botschaften zurück, die zahllose andere
Erscheinungsformen der Welt senden, und konzentriere so deine ganze
Aufmerksamkeit auf diesen einen Akt des Sehens, daß alle andern
Gegenstände vom Bewußtseinsfelde ausgeschlossen sind! Denke nicht,
sondern ströme gleichsam deine ganze Persönlichkeit in diese eine
Richtung aus, lasse deine Seele in deinen Augen sein! Fast sofort
wird diese neue Wahrnehmungsmethode ganz unerwartete Eigenschaften
der Außenwelt enthüllen. Zuerst wirst du um dich eine eigentümliche
und immer tiefer werdende Stille bemerken. Sodann wirst du in dem
Gegenstande, den du ansiehst, eine erhöhte Bedeutung, ein
gesteigertes Dasein spüren. Wie du mit deinem ganzen Bewußtsein
dich ihm zuneigst, wird ein antwortender Strom dir entgegenkommen.
Es ist, als ob die Schranke zwischen seinem und deinem Leben,
zwischen Subjekt und Objekt, hinweggeschmolzen sei. Du bist mit ihm
eins geworden, in einem Akt wahrer Kommunion, und erkennst das
Geheimnis seines Wesens tief und unvergeßlich, und doch so, wie du
es nie auszudrücken vermagst.

		Auf diese Weise gesehen, hat eine Distel himmlische
Eigenschaften, eine gesprenkelte Henne etwas Erhabenes. Unsere
größeren Kameraden, die Bäume, die Wolken, die Flüsse, weihen uns
in gewaltige Geheimnisse ein, flammen vor uns auf »wie Blitz
geschwungener Klinge«. Das »Auge, das auf die Ewigkeit blickt«, ist
nun in Tätigkeit getreten. Wir sind einen Augenblick eingetaucht in
das »Leben des Alls«: eine tiefe und friedevolle Liebe vereint uns
mit dem Wesen aller Dinge, eine »mystische Hochzeit« hat
stattgefunden zwischen der Seele und einer Seite der Außenwelt.
Cor ad cor loquitur, das Leben hat zum Leben gesprochen,
aber nicht zur Oberflächenintelligenz. Diese weiß nur, daß die
Botschaft wahr und schön war, weiter nichts.

		Der Preis dieser Erfahrung ist ein Stillegen dieses
Oberflächengeistes, eine Sammlung all unserer zerstreuten
Interessen, eine [bookmark: page409]vollständige Hingabe an diese eine Tätigkeit,
ohne nachzudenken oder uns unserer selbst bewußt zu sein. Über
etwas nachdenken, heißt immer etwas verzerren, unser
reflektierender Verstand ist kein guter Spiegel. Der Kontemplative
begnügt sich damit, zu absorbieren und absorbiert zu werden, und
gelangt so, auf diesem Wege der Bescheidung, zu einer
Erkenntnisebene, zu der kein intellektueller Prozeß ihn führen
kann.

		Nun übt dieser einfache Versuch im kleinen Maßstabe und in bezug
auf die sichtbare Natur die Fähigkeit, wodurch der Mystiker die
unsichtbare Wirklichkeit wahrnimmt, mit dem Absoluten in
Gemeinschaft tritt. Es ist natürlich etwas anderes, einen
Augenblick die Blume in der Mauerritze in ihrer Wahrheit zu sehen,
und den vollen Glanz der »ewigen Wahrheit, der wahren Liebe und der
geliebten Ewigkeit« zu ertragen. Und doch ist beides in gleicher
Weise, wenn auch in verschiedenem Maße, eine Funktion des inneren
Auges, das in Tätigkeit tritt, wenn der bewußte Geist ausgeschaltet
ist.

		Diese demütige Empfänglichkeit, dies stille, unverwandte
Schauen, wobei Fühlen, Wollen und Denken in eins zerfließen, ist
das Geheimnis des großen Kontemplativen, der von Liebe zu dem
entbrannt ist, was ihm zu schauen vergönnt wurde. Aber während die
Betrachtung der Natur uns veranlaßt, aus uns hinauszugehen, zu
etwas hin, was unzweifelhaft außerhalb von uns ist, bewirkt die
geistige Kontemplation, wie es denen, die sie üben, erscheint,
häufiger eine Introversion oder ein Einwärtskehren unserer
Fähigkeiten, eine »Reise nach dem Zentrum«. Das Reich Gottes, sagen
sie, ist in euch, sucht es also in den geheimsten Wohnungen der
Seele.

		Der Mystiker muß also lernen, alle seine Kräfte, sein ganzes
Selbst, so auf das Unsichtbare und Ungreifbare zu konzentrieren,
daß er alle sichtbaren Dinge vergißt; jenes so sehr in den
Brennpunkt zu rücken, daß alles andere wie ausgelöscht ist. Er muß
durch bewußte Willensübung seine zerstreuten Kräfte sammeln, seinen
Geist von seinem ganzen Bilderschwarm, seinem ganzen Gedankentumult
entleeren. Er muß, mystisch gesprochen, »in seine Nichtsheit
versinken«, in die leere Ruhestätte, wohin der geschäftige, kluge
Verstand nicht kommen kann. Dieser ganze Vorgang, dies Sammeln und
Einwärtskehren aller Kräfte, dies Hineinschauen in den Grund der
Seele, ist das, was man Introversion, Innenkehr, nennt.

		Innenkehr ist eine Kunst, die der geborene Mystiker ebenso
allmählich [bookmark: page410]und sicher lernen kann, wie der geborene
Musiker die Kunst des Klavierspiels erlernt. In beiden Fällen ist
es das Genie des Künstlers, was seinen Gebrauch des Instruments
wirksam macht, aber es ist auch seine Ausbildung im Gebrauch des
Instruments, was sein Genie in den Stand setzt, sich in
angemessener Weise auszudrücken. Eine solche mystische Ausbildung
setzt natürlich ein Etwas voraus, das ausgebildet werden kann. Die
»Neue Geburt«, das Erwachen des tieferen Selbst, muß stattgefunden
haben, bevor jene beginnen kann. Sie ist ein psychologischer
Prozeß, der psychologischen Gesetzen gehorcht; sie enthält nichts
Unerwartetes oder Übernatürliches.

		In ihren ersten Stadien ist die Übung der Innenkehr eine Sache
des Willens und Entschlusses und eine schwierige Sache, ebenso wie
es die ersten Stadien des Schreiben- und Lesenlernens sind. Aber
wie das Lesen und Schreiben schließlich automatisch wird, so wird
auch, je mehr die Übung des Mystikers in der Innenkehr
fortschreitet, diese immer mehr zur Gewohnheit, und die so
entwickelten kontemplativen Kräfte ordnen sich unter seine normalen
Fähigkeiten ein. Bisweilen beherrschen sie diese Fähigkeiten
gänzlich, entziehen sich der Kontrolle des Willens und treten
spontan auf, indem sie sich des Bewußtseinsfeldes bemächtigen.
Solche unwillkürlichen und gewaltsamen Invasionen der
transzendentalen Kräfte, wobei diese das Oberflächenbewußtsein
gänzlich überfluten und der Mensch infolgedessen von seiner
gewohnten »Außenwelt« abgeschnitten wird, machen das typische
Erlebnis der Verzückung oder Ekstase aus. Unter den
weitgefaßten Formeln für solche plötzliche ekstatische Wahrnehmung,
»nicht durch stufenweise Annäherung, sondern durch einen
plötzlichen ekstatischen Flug, der sich aufschwingt zu der
Herrlichkeit in der Höhe [bookmark: text649]F649«, drückt sich das mystische Bewußtsein
der göttlichen Transzendenz am klarsten aus. Diese weiten,
erhabenen Wahrnehmungen der Gottheit, die wir den Mystikern
verdanken, erlangten sie nicht durch fleißige Meditation, sondern
durch »ein Hinausgehen über alle Kreaturen, ein vollkommenes
Hinausgehen aus sich selbst, durch Verharren in Verzücktheit des
Geistes [bookmark: text650]F650«. Daher haben die Erfahrungen, die diesen ekstatischen
Zuständen eigentümlich sind, für den Erforscher mystischer
Wissenschaft einen [bookmark: page411]großen Wert. Wir werden sie in einem späteren
Abschnitt dieses Buches detaillierter zu betrachten haben.

		Die normale und vorsätzliche Übung der Innenkehr ist dagegen eng
verbunden mit dem Gefühl der göttlichen Immanenz. Sie legt den
Nachdruck auf den innewohnenden Gott, den man finden kann durch
eine Reise zum Mittelpunkte, auf Grund der Überzeugung, daß »Engel
und Erzengel bei uns sind, aber daß Er nicht nur bei uns,
sondern in uns, und daher noch wahrhafter unser eigen ist
[bookmark: text651]F651«.

		Die Kontemplation – wenn wir diesen Ausdruck in seinem weitesten
Sinne, als die ganze mystische Kunst umfassend, nehmen – stellt
eine Verbindung her zwischen der Seele und dem Absoluten,
vermittels dieser beiden sich ergänzenden Weisen das Eine
wahrzunehmen: 1. das gewöhnlich unkontrollierbare, entschieden nach
außen gekehrte ekstatische Erleben, das Erreichen des reinen Seins
oder die »Flucht zu Gott«; 2. das mehr kontrollierbare nach innen
gekehrte Erleben, das Durchbrechen der Schranke zwischen dem Selbst
der Oberfläche und jenem Selbst der Tiefe, wo wir Gott sehen und
erkennen »in unserer Nichtsheit«, und wo eine geheimnisvolle
Verschmelzung des göttlichen und menschlichen Lebens stattfindet.
Das eine, sagt der christliche Mystiker, ist das »Hingehen zum
Vater«, das andere ist die »Hochzeit mit dem Sohn«. Beide werden
gewirkt durch den innewohnenden Geist, den »Seelenfunken«. Und doch
sind diese beiden Erlebnisweisen trotz des scheinbaren Gegensatzes
in der vom Raum genommenen Ausdrucksweise, die die Mystiker ständig
auf sie anwenden, in ihrer höchsten Form wohl nur entgegengesetzte
Seiten eines Ganzen: die sich ergänzenden Komponenten einer höheren
Synthese, die jenseits unseres Begriffsfeldes liegt. In jener
höchsten Erfüllung der Liebe, die Ruysbroeck »den Frieden der
Gipfel« nennt, treffen sie zusammen: wo die Unterscheidungen
zwischen innen und außen, nah und fern keinen Sinn mehr haben, in
dem »dunklen Schweigen, in das Liebende sich verlieren«.
»Aufsteigen zu Gott,« heißt es in einem Albertus Magnus
zugeschriebenen Traktat, »das bedeutet: eingehen in sich selbst.
Denn wer, indem er in sein Inneres eingeht und durch sein Inneres
[bookmark: page412]hindurchdringt, über sich selbst hinaussteigt,
der steigt wahrhaftig zu Gott auf [bookmark: text652]F652.«

		Tauler sagt von diesem unbeschreiblichen Treffplatz, der für den
Verstand eine Leere und für das Herz die Erfüllung aller Sehnsucht
ist: »Da ist es so stille, so heimlich und einsam. Da ist nichts
als lauter Gott. Darein kam nie Fremdes, nie Kreatur, Bild noch
Weise. Diese Einöde, das ist seine stille, einsame Gottheit;
dahinein führt er alle die, die für dies Einflüstern Gottes
empfänglich werden sollen, nun und in der Ewigkeit [bookmark: text653]F653.«

		Von dieser ruhevollen »Einöde«, dieser stillen Seinsebene, die
ihm so nahe ist, obwohl er ihr fern ist, wird der normale Mensch
durch die ganze unruhvolle Wüste seiner sinnlichen Existenz
getrennt. Und doch erstreckt sie sich bis in ihn hinein, als die
Materie der Wirklichkeit, die den Grund seines Wesens selbst
bildet, da sie, wie Juliane von Norwich sagt, »die Substanz alles
dessen ist, was da ist«, und sein Wesen zugleich mit dem Universum
und mit Gott verbindet. »Gott ist uns nahe, aber wir sind Ihm fern;
Gott ist drinnen, wir sind draußen; Gott ist bei uns heimisch, wir
sind Fremde«, sagt Meister Eckehart, indem er versucht, die Natur
dieses »intelligiblen Wo« auszudrücken [bookmark: text654]F654. Soviel ist gewiß: wenn der Mensch es je gewahren
soll, so muß er eine bestimmte Arbeit unternehmen, bestimmte
Wahrnehmungskräfte ausbilden und das Bewußtsein, das für die
Anforderungen der Welt des Werdens entwickelt worden ist, muß in
die Welt des Seins, aus der es gekommen ist, eingeweiht werden.

		Platon bestimmte schon vor langer Zeit das Wesen dieser Kunst
der Kontemplation, wodurch die Seele aus der Wirklichkeit Nahrung
schöpfen kann, als er in einer der Stellen, wo das Mystische in
seiner Natur am reinsten herauskommt, sagte: »Wenn die Seele für
sich selbst sucht, dann geht sie ein in das Reine und Selbstseiende
und Unsterbliche und Immergleiche, und da sie sich verwandt fühlt,
so ist sie immer dort jenem gesellt, wenn sie sich selbst
überlassen ist und es ihr freisteht, und dann hat sie Ruhe von
ihrer Irrfahrt [bookmark: text655]F655.« Die [bookmark: page413]»Kontemplation« Platons und der
platonischen Schulen im allgemeinen ist jedoch eine rein
intellektuelle Tätigkeit; bei ihm ist der Kopf und nicht das Herz
der Treffplatz zwischen dem Menschen und der Wirklichkeit. »Im
Altertum«, sagt Augustine Baker, »gab es eine gewisse Art falscher
Kontemplation, die wir die philosophische nennen können und die von
einigen gelehrten Heiden des Altertums geübt und von einigen in
unserer Zeit nachgeahmt wurde, die als letztes und höchstes Ziel
nur die Vervollkommnung des Wissens und ein angenehmes Behagen
daran hat … Zu den Kontemplativen dieser Art kann man jene
scholastischen Köpfe zählen, die viel Zeit mit der Erforschung und
scharfsinnigen Prüfung der Glaubensgeheimnisse verbringen und denen
es nicht um das Wachsen der göttlichen Liebe in ihrem Herzen zu tun
ist [bookmark: text656]F656.«

		Wir können nicht lange die Werke der Mystiker lesen, ohne auf
Schilderungen zu stoßen – oft Schilderungen aus erster Hand von
hohem psychologischen Interesse – von den Prozessen, die der Mensch
durchmachen, von der Disziplin, der er sich unterwerfen muß, wenn
er die Kunst der Kontemplation erlernen will. Die meisten dieser
Schilderungen weichen in den Einzelheiten voneinander ab, z. B. in
bezug auf die gewählte Einteilung, die erlebten Empfindungen, die
Anzahl der »Stufen«, die der Mensch ersteigen muß, vom ersten
mühsamen Versuch, seine Kräfte zu sammeln, bis zu dem höchsten
Punkt, wo er sich »in Gott verloren« fühlt. Alle diese
Schilderungen haben den Stempel der Einzigartigkeit, die jedem
Ausdruck des Lebens eigen ist: alle sind beeinflußt von dem
Temperament und der Urteilskraft des Verfassers. Alle jedoch
schildern eine gemeinsame Erfahrung: die fortschreitende, unter dem
Antrieb der Liebe sich vollziehende Konzentration des ganzen Selbst
auf das Anschauen der übersinnlichen Wirklichkeit. Wie der
mystische Weg eine Erweiterung der Persönlichkeit, einen Aufstieg
des ganzen Menschen zu höheren Daseinsebenen, seine Erlangung der
Freiheit mit sich bringt, so bringt das Emporklimmen auf der Leiter
der Kontemplation solch eine Erweiterung oder einen Aufstieg seiner
wahrnehmenden Kräfte zu höheren Stufen der Freiheit mit sich.

		Die Sprossen der Leiter, der Inhalt der fortschreitenden
Übungen, die das sich entwickelnde Selbst sich vornimmt, seine
Ausbildung in [bookmark: page414]der Kunst der Kontemplation, werden mit
dem technischen Ausdruck »Gebetsstufen« bezeichnet. Doch handelt es
sich hier nicht um Gebet im gewöhnlichen Sinne, mit den
Vorstellungen konventioneller Frömmigkeit, Förmlichkeit und
detaillierten Bitten, wobei man etwas Bestimmtes erbittet, eine
bestimmte Pflicht erfüllt, indem man herkömmliche oder
improvisierte Ansprachen an die anthropomorphe Gottheit der
volkstümlichen Religion richtet. Solche Gebete geben keine
Vorstellung von der Art der übersinnlichen Tätigkeit, die die
Mystiker unter diesem Ausdruck verstehen.

		Das »innere Gebet« hat nichts zu tun mit dem Bittgebet. Es ist
unartikuliert, es hat keine Form. »Es ist«, wie »Der Spiegel des
hl. Edmund« sagt, »nichts anderes als Sehnsucht der Seele
[bookmark: text657]F657.« Psychologisch angesehen,
ist es eine stete Zucht, die der Mystiker seinem reichen
subliminaren Geiste auferlegt, ein langsames Bereiten der Kanäle,
in denen das tiefere Bewußtsein fließen soll, eine Art, diese
unwillentlichen Zustände der Passivität, Verzückung und Intuition,
die charakteristischen Wege, auf denen ein unbeherrschtes und
ungepflegtes Gefühl für das Absolute herausbricht, in eine gewisse
Ordnung zu bringen und fürs Leben wirksam zu machen. Dem Subjekte
selbst erscheint es jedoch vielmehr als ein freier, gegenseitiger
Akt der Liebe, ein wunderbar herrlicher »übernatürlicher« Verkehr
zwischen der Seele und dem Göttlichen oder einer Erscheinungsform
des Göttlichen: ein wortloses »Gespräch im Himmel [bookmark: text658]F658«. Auf einigen Stufen ist es ein stilles,
vertrauensvolles Warten auf Befehl von außen. Auf andern ist es ein
wortloses Entzücken, ein schweigendes Anschauen Gottes. Die
Mystiker haben alle Mittel aller Sprachen erschöpft in ihrem
Bestreben, uns von den Belohnungen zu berichten, die denen zuteil
werden, die sich dieser erhabensten und schwersten aller Künste
widmen.

		Wie wir unsere Freunde besser kennenlernen dadurch, daß wir
[bookmark: page415]mit ihnen
verkehren, so dringt auch das Selbst durch diesen bewußt erstrebten
Verkehr immer tiefer in das Herz der Wirklichkeit ein. Indem es wie
Dante die Leiter der Kontemplation Sprosse um Sprosse erklimmt,
gelangt es zuletzt zum höchsten Himmel, »wo jegliches Begehren
vollendet, reif und ganz ist [bookmark: text659]F659«. »Am Ende der Pilgerschaft treffen die Liebenden
zusammen.« Der wahre Endzweck des inneren Gebetes ist, wie das
wahre Endziel der Mystik, die es pflegt, die letzte und höchste
Begegnung zwischen dem Liebenden und der Geliebten, zwischen Gott
und der Seele. Seine Methode ist die Methode des mystischen Lebens:
Aufstieg über sich hinaus, eine stufenweise Annäherung des
kontemplativen Selbst an die Wirklichkeit; die innere Bereitmachung
für die Einswerdung. Dies bedingt eine Konzentration, ein
Einwärtskehren all derjenigen Kräfte, die das normale Selbst
gewohnt ist nach außen zu richten und an die mannigfachen
Scheindinge des täglichen Lebens zu vergeuden. Es bedeutet, solange
die Innenkehr dauert, eine Flucht und Ablehnung des Vielen, damit
der Geist fähig wird, das Eine wahrzunehmen. »Höre,« sagt Boehme,
»so du begehrst Gottes Licht in deiner Seele zu schauen und von
Gott erleuchtet und geführt zu werden, so ist dies der kurze Weg,
den du nehmen mußt: abzuwenden das Auge deines Geistes von allem
Natürlichen und nichts darinnen eingehen zu lassen, weder
Himmlisches noch Irdisches, sondern es in nacktem Glauben zu
richten auf das Licht der göttlichen Majestät [bookmark: text660]F660.«

		»Was dies Öffnen des geistigen Auges ist,« sagt Hilton, »das
kann der größte Gelehrte weder durch seinen Verstand sich
vorstellen noch mit seiner Zunge voll aussprechen; denn es läßt
sich nicht durch Studium erwerben, noch durch menschlichen Fleiß
allein, sondern hauptsächlich durch die Gnade des Heiligen Geistes,
zu der menschlicher Fleiß hinzukommen muß. Ich scheue mich davon zu
reden, denn mich dünkt, ich kann es nicht, es geht über mein
Vermögen, und meine Lippen sind unrein. Dennoch, da es mir scheint,
als bäte mich die Liebe, ja, als geböte sie es mir, will ich etwas
mehr darüber sagen, in der Hoffnung, daß die Liebe mich lehren
wird. Dies Öffnen des geistigen Auges ist jenes lichte Dunkel und
reiche Nichts, wovon ich vorhin sprach, und man kann es nennen
Reinheit des Geistes und Ruhe des Gemüts, innere Stille und Frieden
des Gewissens, Höhe des [bookmark: page416]Denkens und Einsamkeit der Seele, ein lebendiges
Gefühl der Gnade und Heimlichkeit des Herzens, den wachen Schlaf
der Braut und das Kosten himmlischer Wonne, ein Brennen in Liebe
und Strahlen in Licht, den Eintritt der Kontemplation und die
Erneuerung des Fühlens, … dies alles ist dem Wort und Anschein
nach verschieden, aber es ist alles eins in der Bedeutung und
Wahrheit [bookmark: text661]F661.«

		»Menschlicher Fleiß«, sagt Hilton, »muß zu der Gnade
hinzukommen.« Wenn das Auge des Geistes sich öffnen soll, muß
Arbeit geleistet werden. Solange das Auge, das auf die Zeit blickt,
»sich mit Dingen anfüllt« und sich des Bewußtseinsfeldes
bemächtigt, kann das Auge der Seele, das »auf die Ewigkeit blickt«,
überhaupt kaum in Tätigkeit treten; und dies Auge muß nicht nur
geöffnet, es muß auch geübt werden, damit es das beständige
Anschauen des Unerschaffenen Lichtes ertragen kann. Dies Üben und
Läutern des übersinnlichen Gesichts wird unter mancherlei Bildern
beschrieben, die »dem Wort und Anschein nach verschieden, doch eins
in der Bedeutung und Wahrheit« sind. Es ist im wesentlichen ein
fortschreitendes Reinigen des Spiegels, ein allmähliches
Sichentleeren von allem, was nicht wirklich ist, das Erreichen
jener Einheit des Bewußtseins, die eine reine, bildlose Wahrnehmung
der letzten Wirklichkeit zuläßt. Denn die letzte Wirklichkeit ist
ohne Bild und Gleichnis. »Nacktes Gebet«, »Leere«, »Nichtsheit«,
»vollständige Hingabe«, »Entwerdung des Lebens zu friedevoller
Liebe«, sagen die Mystiker immer wieder. Wo die Wahrnehmung des
Göttlichen durch Stimme oder Vision geschieht, da ist es nur ein
Zugeständnis an menschliche Schwäche, ein Zeichen, sagen sie, daß
die Sinne noch nicht ganz abgetötet sind. Es ist die Übertragung
der wahren Engelssprache in einen Dialekt, den sie verstehen
können. Ein allmählicher Verzicht auf sinnliche Bildersprache, eine
Beseitigung aller möglichen Täuschungsquellen, aller möglichen
Antriebe zu Selbstsucht und Stolz – die die gefährlichsten
Trugquellen sind – ist die Bedingung für das reine Schauen, und die
»Gebetsstufen«, die »steilen Stufen der Liebe«, die sie so mühselig
erklimmen, sind auf diese Notwendigkeit gegründet.

		Nun sind die Ausdrücke, die die einzelnen Mystiker gebrauchen,
die Einteilungen, die sie machen, wenn sie den Fortschritt des
Selbst [bookmark: page417]in
dieser Gebetskunst schildern, von verwirrender Mannigfaltigkeit.
Hier hat die Manie der Klassifizierung mehr als sonst von ihnen
Besitz ergriffen. Wir bemerken auch, wenn wir sie mit einander
vergleichen, daß die Sprache, die sie anwenden, nicht immer so
genau ist, wie es scheint, daß sie die herkömmlichen Ausdrücke
nicht alle in demselben Sinne gebrauchen. Bisweilen meinen sie mit
dem Wort »Kontemplation« den ganzen Prozeß der Innenkehr, bisweilen
schränken sie es ein auf das »Gebet der Einigung«, bisweilen setzen
sie es gleich mit Ekstase. Delacroix hat darauf hingewiesen, daß
selbst bei der hl. Teresa ihre Klassifizierung ihrer eigenen
Zustände durchaus nicht klar und in jedem ihrer Hauptwerke
verschieden ist [bookmark: text662]F662. So scheint sie in ihrer Lebensgeschichte
Sammlung und Ruhe in gleichem Sinne zu nehmen, während diese
Zustände im »Camino de Perfeccion« scharf unterschieden werden. Im
»Castillo Interior« verwendet sie ein ganz anderes System; hier
wird das Gebet ein »Verkosten Gottes« genannt [bookmark: text663]F663. Endlich
behauptet Augustine Baker, wenn er über das »Gebet der innern Ruhe
und Stille« spricht, daß Teresa unter »Ruhe« überhaupt nicht dies,
sondern eine Art von »übernatürlicher Kontemplation« verstand
[bookmark: text664]F664.

		So werden wir allmählich zu dem Schluß gezwungen, daß die
sogenannten »Gebetsstufen«, die asketische Schriftsteller so
sorgfältig in eine Tabelle gebracht haben, zum größten Teil
künstlich und symbolisch sind; daß der Prozeß, den sie zu
beschreiben vorgeben, in Wahrheit einheitlich und kontinuierlich
ist – nicht eine Treppe, sondern eine aufwärts führende Böschung –
und daß die Einschnitte, die sie machen, nur schematische Bedeutung
haben. Fast jeder Mystiker macht diese Einschnitte an einer andern
Stelle, obwohl er die Sprache seiner Vorgänger übernimmt. Bei
seinen Versuchen der Selbstanalyse sucht er seine Seelenzustände
systematisch zu ordnen, indem er sie in einzelne Abteilungen und
Unterabteilungen bringt, Verbindungen und Unterscheidungen unter
ihnen aufstellt. Daher die Verwirrung, die alle befällt, welche
versuchen, verschiedene Systeme der Kontemplation miteinander in
Einklang zu [bookmark: page418]bringen: die »Vier Stufen« [bookmark: text665]F665 der hl. Teresa mit den vier Stufen [bookmark: text666]F666 Hugos von St. Victor
und mit Richards von St. Victor »vier Stufen inbrünstiger Liebe
[bookmark: text667]F667« zu identifizieren oder Hiltons einfache
und poetische »drei Stufen der Kontemplation [bookmark: text668]F668« in dies
Schema zu zwingen; die Stufen: Erkenntnis; Lieben; Erkennen und
Lieben – wobei mehr der Träumer als der Systematiker spricht.
Solche feinen Abschattungen, sagt Augustine Baker mit Bezug darauf,
macht der Verfasser »vielmehr auf Grund der besonderen Wirkung, die
er in seiner Seele erfährt und die vielleicht nicht bei allen
dieselbe ist«, als aus irgendeinem allgemeineren Grunde
[bookmark: text669]F669.

		Irgendein System jedoch, irgendein festes Schema, muß der, der
über Innenkehr schreibt, haben, wenn er die Entwicklung des
kontemplativen Bewußtseins mit einiger Klarheit schildern will; und
solange man sich nur der methodologischen Bedeutung dieses Schemas
bewußt bleibt, ist gegen seinen Gebrauch wenig einzuwenden. Wir
wollen daher den fortlaufenden und gesetzmäßigen Strom der
Erfahrung, den Prozeß beständiger Wandlung, wodurch das mystische
Bewußtsein von den sichtbaren zu den unsichtbaren Dingen gewendet
wird, unter drei Abschnitten betrachten. Wir wollen diesen drei
Abschnitten Namen geben, die allen Lesern asketischer Literatur
vertraut sind: Sammlung, Ruhe, Kontemplation. Alle diese drei
Stufen introversiven Erlebens lassen sich im Keim erkennen bei
jenem kleinen Versuch, zu dem ich den Leser aufforderte: der Akt
der Konzentration, das Schweigen, die neue Wahrnehmung, die daraus
entspringt. Jede Stufe hat einen charakteristischen Anfang, der sie
mit der vorhergehenden verbindet, und ein charakteristisches Ende,
das allmählich in den nächsten Zustand übergeht. So beginnt die
Sammlung mit Meditation und entwickelt sich zum »Gebet des innern
Schweigens«, das dann in die wahre »Ruhe« übergeht. Wie die »Ruhe«
tiefer wird, geht sie in passive Kontemplation über, und diese
entwickelt sich über eigentliche Kontemplation zu jenem Gebet
[bookmark: page419]der passiven
Einigung, das den höchsten der nicht ekstatischen introversiven
Zustände bildet. Sobald wir die Entwicklung so betrachten, sehen
wir, wie gleichmäßig fortlaufend der Lebensprozeß der Seele
ist.

		Der Zweck des inneren Gebetes, wie jeder Erziehung überhaupt,
ist, gewisse Kräfte zu entwickeln, ihnen eine bestimmte Richtung zu
geben. Hier handelt es sich um die Kräfte des »übersinnlichen
Selbst«, des »neuen Menschen« – um alle die Kräfte, die mit dem
transzendentalen Bewußtsein zusammenhängen. Allein die »Söhne
Gottes« beginnen ebenso wie die Söhne der Menschen als kleine
Kinder, und ihre ersten Aufgaben dürfen nicht zu schwer sein. Daher
paßt sich der Erziehungsprozeß bei jedem Schritt dem natürlichen
Wachstumsprozesse an und macht ihn sich zunutze, ebenso wie wir bei
der Erziehung unserer Kinder die natürliche Ordnung, in der ihre
Fähigkeiten sich entwickeln, zur Basis unseres Erziehungsplanes
machen. Sammlung, Ruhe und Kontemplation entsprechen also der
Reihenfolge, in der sich die Kräfte des Mystikers entfalten. Man
könnte etwa sagen, daß die Form der geistigen Aufmerksamkeit, die
man als Meditation oder Sammlung bezeichnet, mit der Reinigung
zusammenfällt, daß der Zustand der »Ruhe« für die Erleuchtung
charakteristisch ist, daß »Kontemplation«, jedenfalls in ihren
höheren Formen, meistens der Zustand derer ist, die den Weg der
Einigung erreicht oder nahezu erreicht haben. Und wiederum, ebenso
wie das Selbst in seinem »ersten mystischen Leben«, bevor es durch
die dunkle Nacht des Willens hindurchgegangen ist, erst die ganze
Skala geistlicher Zustände durchzumachen und schon das Einssein mit
dem Absoluten, das es sucht, zu erreichen scheint, – obwohl es
tatsächlich jene höheren Bewußtseinsebenen, auf denen die wahre und
dauernde Vereinigung stattfindet, noch nicht erreicht hat – so
erlebt es sie auch beim inneren Gebet. An irgendeinem Punkte seiner
Entwicklung kann es auf eine kurze Zeit das bildlose und
überwältigende Gefühl des Einsseins mit dem absoluten Leben haben –
das liebende und begeisterte Sich-in-Gott-Verlieren, das man
»passive Einigung« nennt, und das den Bewußtseinszustand
vorausnimmt, der für das vergottete Leben charakteristisch ist.
Immer wieder rekapituliert es in seinem Gebetsleben im kleinen den
ganzen Prozeß seines Lebens. Es erhebt sich einen Augenblick zu
Höhen, wo zu weilen es noch nicht stark genug ist. Daher dürfen
[bookmark: page420]wir es nicht
zu genau nehmen bei unserer Identifikation der Erziehungs- und
Wachstumsstadien.

		Diese Erziehung ist, richtig verstanden, ein zusammenhängender
Prozeß: sie besteht in einem stetigen, freiwilligen Sichhingeben
des erwachten Bewußtseins, des Fühlens, Denkens und Wollens, an das
Spiel jener übersinnlichen Einflüsse, jener einströmenden
Lebenskraft, die es als göttlich begreift. In dem vorbereitenden
Prozeß der Sammlung wird der widerspenstige Geist zur Harmonie
gebracht. In der »Ruhe« lernt der heftige Wille schweigen, das Rad
der Einbildungskraft wird angehalten. In der Kontemplation kommt
das Herz endlich zu dem Seinen – Cor ad cor loquitur. Diese
drei Akte sind in ihrer einfachsten, unentwickeltsten Form die
bewußte Konzentration auf das höchste Ziel menschlicher Sehnsucht,
das hingegebene Ruhen in ihm und das freudevolle Verbundensein mit
ihm. Sie bringen eine fortschreitende Sammlung der mystischen
Kräfte mit sich, ein allmähliches Übergehen der Herrschaft von der
Oberflächenintelligenz auf das tiefere Selbst, ein immer
vollständigeres Aufnehmen des einströmenden göttlichen Geistes. Im
Zustande der Sammlung hat die Oberflächenintelligenz noch sozusagen
die Zügel in der Hand, in dem der »Ruhe« jedoch liefert sie sie
ganz aus und gestattet dem Bewußtsein, in »jenes selige Schweigen«
zu versinken, »in dem Gott wirkt und spricht«. Dieser Akt der
Hingabe, diese entschiedene Verneinung des Denkens, ist eine
wesentliche Vorbereitung auf den kontemplativen Zustand. »Liebende
löschen die Kerzen aus und ziehen die Vorhänge zu, wenn sie den
Gott und die Göttin sehen wollen; und in der höheren Vereinigung
ist die Nacht des Denkens das Licht der Wahrnehmung [bookmark: text670]F670.«

		Die hl. Teresa vergleicht in einem berühmten Abschnitt ihrer
Lebensgeschichte die Erziehung auf den vier verschiedenen
Gebetsstufen mit viererlei Arten, den Garten der Seele zu begießen,
auf daß er Blüten und Früchte trage [bookmark: text671]F671. Die erste und primitivste dieser Arten
ist die Meditation. Sie gleicht der langsamsten und mühevollsten
Art des Bewässerns, wo man den Eimer mit der Hand aus einem tiefen
Brunnen heraufzieht. Danach kommt das Gebet der Ruhe, das etwas
besser und leichter ist, denn hier erhält die Seele schon etwas
Hilfe [bookmark: page421]dadurch,
daß mit dem Stillewerden der Sinne die unterbewußten Kräfte ins
Spiel treten können. Der Brunnen ist jetzt mit einem Zugrade
ausgestattet – mit jenem kleinen maurischen Wasserrade, wie man es
auf jedem kastilischen Landgute findet. So erhalten wir für die
Kraft, die wir ausgeben, mehr Wasser: mehr Bewußtsein der
Wirklichkeit für unsere Abkehr vom Unwirklichen. Auch »steht das
Wasser höher, und die Arbeit ist daher weit geringer als damals, wo
das Wasser aus der Tiefe des Brunnens heraufgezogen werden mußte.
Ich meine, das Wasser ist näher, weil die Gnade sich jetzt
deutlicher der Seele offenbart«. Auf der dritten Stufe geben wir
jede bewußte Geistestätigkeit auf: der Gärtner braucht sich jetzt
nicht mehr anzustrengen, der Kontakt zwischen Subjekt und Objekt
ist hergestellt, alles geht mühelos wie von selbst. Es ist jetzt,
wie wenn ein kleiner Fluß durch unsern Garten fließt und ihn
bewässert. Wir brauchen nur die Strömung zu leiten. Auf der vierten
und höchsten Stufe bewässert Gott selbst unsern Garten, indem Er
seinen himmlischen Regen auf ihn tropfen läßt. Die Haltung des
Menschen ist jetzt die vollkommener Rezeptivität, »passiver
Kontemplation«, liebenden Vertrauens. Die Tätigkeit des Einzelnen
ist in das »große Leben des Alls« versunken.

		Nun ist der Maßstab für den wirklichen Fortschritt des Mystikers
immer das Maß seiner Liebe: denn sein Wahrnehmen ist ein Wahrnehmen
des Herzens. Seine Selbsterziehung, sein Bewässern des Gartens der
Seele, ist eine Pflege dieser einen Blume, dieser Rosa mystica, die
ihre Wurzel in Gott hat. Die Stufen seines Gebets werden also
Schritt für Schritt von jenen andern Stufen erhöhter
Gefühlszustände begleitet, die Richard von St. Victor die Stufen
inbrünstiger Liebe nannte. Ohne sie wird alle Übung der Welt den
Mystiker nicht zu dem wahren kontemplativen Zustande bringen,
obwohl er durch sie leicht abnorme Wahrnehmungskräfte hervorrufen
kann, von der Art, wie sie den Erforschern des Okkulten vertraut
sind.

		Unsere Theorie von der mystischen Erziehung ist also unserer
Theorie vom mystischen Leben sehr ähnlich. In beiden siegt die
Liebe immer mehr, und das Selbst gibt sich immer mehr hin; bei
beiden kommt das »Ich, Mir, Mein«, das durch alle Sinne und durch
alle seine eigenen Begierden an die geschäftige Welt der sichtbaren
Dinge gekettet ist, zum Schweigen. Diese allmähliche Hingabe
erscheint in der Übung des inneren Gebets als ein allmähliches
Sichzurückziehen [bookmark: page422]von der Peripherie zum Mittelpunkte hin, zu jenem
Seelengrunde, jenem wesentlichen Etwas im Menschen, das für die
meisten von uns unter dem großen Kehrichthaufen unserer
Oberflächeninteressen begraben ist, wo menschliches und göttliches
Leben sich begegnen. Diesen Kehrichthaufen beiseite zu räumen, um
zu diesem Schatzhause gelangen zu können, ist in einer Hinsicht die
erste Aufgabe des Kontemplativen. Dies Beiseiteschaffen bildet den
ersten Teil der »Innenkehr« – jener Reise nach innen zu seinem
eigenen Mittelpunkte hin, wo er, all seiner Klugheit und all seines
Wertes entblößt, in seiner ganzen »Nichtsheit« »sich ohne Mittler
mit Gott vereinen kann«. Dieser Seelengrund, dies wunderbare innere
Heiligtum, wohin der normale Mensch so selten dringt, ist, wie
Eckehart sagt, »von Natur für nichts empfänglich als allein für das
göttliche Wesen ohne alle Vermittlung«, und »niemand bewegt den
Grund in der Seele als Gott allein [bookmark: text672]F672«.
Dort trifft das endliche Selbst mit dem Unendlichen zusammen, dort
wird es durch nahe liebende Vereinigung mit und Gespeistwerden von
den Attributen der göttlichen Substanz für das absolute Leben neu
geschaffen. Diese Begegnung, die Vollendung mystischer Ausbildung,
ist das, was wir unter Kontemplation in ihrer höchsten Form
verstehen. Hier stehen wir unmittelbar vor jenem großen Akt
vollständiger Selbstaufgabe, der das Wesen reiner Liebe ist, den
die Wirklichkeit von uns verlangt und den wir unbewußt von Ihr
ersehnten. Hier sind Kontemplation und Vereinigung eins. »So
wachsen wir,« sagt Ruysbroeck, »und über uns emporgehoben, über die
Vernunft, geradewegs ins Herz der Liebe, werden wir mit der Speise
des Geistes genährt, und indem wir auf den Schwingen der bloßen
Liebe zur Gottheit auffliegen, gelangen wir zur Begegnung mit dem
Bräutigam, zur Begegnung mit Seinem Geiste, nämlich Seiner Liebe;
und diese ungeheuere Liebe verbrennt und verzehrt uns im Geiste und
zieht uns zu einer Vereinigung hin, wo höchste Seligkeit unser
wartet [bookmark: text673]F673.«

		Sammlung.

		Der Anfang des Vorganges der Innenkehr, der erste mechanische
Akt, in dem das Selbst sich umwendet, um den inneren Pfad zu [bookmark: page423]betreten, besteht
nicht darin, daß wir lediglich einem Instinkt, einem natürlichen
Hang zur Träumerei nachgeben; er ist ein bewußtes und zweckhaftes
Handeln. Wie die Bekehrung, so bringt auch er einen Bruch mit dem,
was vor Augen liegt, mit sich, der notwendigerweise das ganze
normale Bewußtsein in Mitleidenschaft ziehen und beeinflussen muß.
Er wird durch die Liebe des Mystikers hervorgerufen und durch seine
Vernunft geleitet, aber er kann nur durch angestrengte Übung seines
Willens durchgeführt werden. Diese vorbereitenden Arbeiten des
kontemplativen Lebens – diese ersten Schritte auf der Leiter –
sind, wie die hl. Teresa sagt, sehr schwer und erfordern mehr Mut
als alle übrigen [bookmark: text674]F674.
Alle zerstreuten Interessen des Selbst müssen hier gesammelt
werden; die Aufmerksamkeit muß auf unnatürliche Weise angespannt,
alle Bilder, die nicht damit in Einklang stehen, müssen gewaltsam
aus dem Bewußtsein verdrängt werden – eine mühsame und undankbare
Aufgabe. Da an diesem Punkte die übersinnlichen Kräfte noch jung
und schwach, die Sinne noch nicht ganz abgetötet sind, bedarf es
einer festen Entschlossenheit, einer »willentlichen Wahl«, wenn es
uns gelingen soll, unsere Aufmerksamkeit auf die uns von innen
zugeflüsterten Botschaften zu konzentrieren, ohne uns von den
lauten Stimmen, die uns von außen bedrängen, ablenken zu
lassen.

		»Wie«, sagt der Jünger zum Meister in einem von Boehmes
Dialogen, »soll ich im Zentrum diesen Quell des Lichtes suchen, der
mich zu erleuchten und meine Eigenschaften in vollkommene Harmonie
zu bringen vermag? So ich in der Natur stehe, wie vermag ich durch
die Natur und durch ihr Licht hindurch zu gelangen in den
übernatürlichen und übersinnlichen Grund, aus dem dies wahre Licht,
das das Licht der Seele ist, quillt, ohne dabei meine Natur zu
zerstören oder ihr Licht, nämlich die Vernunft, auszulöschen?«

		Meister: »Indem du ablässest von deinem eigenen Tun und
deinen Blick stetig richtest auf Einen Punkt … Zu dem Ende
sammle alle deine Gedanken und dringe mit Hilfe des Glaubens in das
innerste Zentrum, indem du dich an das Wort Gottes hältst, das
unfehlbar ist und das dich gerufen hat. Sei diesem Ruf gehorsam und
sei stille vor dem Herrn, indem du allein mit Ihm in deiner
innersten und verborgensten Zelle sitzest, so daß dein Geist ganz
in sich gesammelt ist und in der Geduld der Hoffnung auf Seinen
Willen harrt. [bookmark: page424]So wird dein Licht wie die Morgenröte hervorbrechen
und, nachdem sein Morgenrot vergangen, wird die Sonne selbst, auf
die du wartest, dir aufgehen, und unter ihren heilenden Flügeln
wirst du frohlocken und dich in ihren hellen und heilenden Strahlen
auf und ab wiegen. Siehe, dies ist der wahre übersinnliche Grund
des Lebens [bookmark: text675]F675.«

		In diesem kurzen Abschnitt schildert Boehme den seelischen
Zustand, mit dem alle Innenkehr beginnen muß. Als erstes die
Vereinheitlichung des Bewußtseins, das stete Fixieren des
Seelenauges auf Einen Punkt, das Einwärtskehren aller Willenskräfte
zu einem Zwecke, den er mehr ahnt als kennt, durch den zum
Mittelpunkte drängenden Glauben.

		Das Wort » Sammlung« ist der in der mystischen Literatur
herkömmliche Ausdruck für eben diese willentliche Konzentration,
eben dies Sammeln und Zusammenziehen der Aufmerksamkeit auf seine
»verborgenste Zelle« hin. Das Selbst ist bis jetzt noch unbekannt
mit der wunderbaren, unwandelbaren und unbeschreiblichen Ebene des
Schweigens, die denen, welche auch nur die ersten Schritte des
kontemplativen Lebens versucht haben, so bald vertraut wird; wohin
der Lärm der Welt nie dringt und wo die großen Abenteuer des
Geistes sich abspielen. Es steht hier zwischen zwei Ebenen des
Seins; das Auge der Zeit ist noch wach. Es weiß, daß es
hineingelangen möchte in die innere Welt, in »den inneren Palast,
wo der König der Könige zu Gast ist [bookmark: text676]F676«; allein es muß
irgendein Mittel finden, über die Schwelle zu gelangen oder, um in
der Sprache der modernen Psychologie zu reden, diese Schwelle zu
verlegen, damit seine unterbewußte Wahrnehmung des Absoluten
emportauchen kann.

		Dies Mittel ist in der Regel die Übung der Meditation,
womit der Zustand der Sammlung gewöhnlich beginnt, d. h. das
vorsätzliche Beobachten und Sichversenken in eine bestimmte
Erscheinungsform der Wirklichkeit, – eine Erscheinungsform, die
meistens aus den religiösen Glaubensvorstellungen des Menschen
gewählt wird. So pflegen indische Mystiker über ein heiliges Wort
nachzudenken, während christliche sich einen der Namen oder eines
der Attribute Gottes, eine Stelle aus der Heiligen Schrift oder
eine Begebenheit aus dem Leben Jesu vor Augen halten und diese
Betrachtung und die Gedanken und Gefühle, die davon ausgehen, ihr
ganzes Geistesfeld [bookmark: page425]beherrschen lassen. Diese mächtige
Suggestion, die durch einen Willensakt dem Bewußtsein aufgezwungen
wird, gewinnt die Herrschaft über alle die kleinen Suggestionen,
die dem Geiste unaufhörlich von der Außenwelt zuströmen. Das
Selbst, das ganz auf die eine Vorstellung oder Idee konzentriert
ist und mehr in ihr lebt als über sie nachdenkt, wie man wohl ein
Bild, das man liebt, unverwandt anschaut, verfällt allmählich
unbewußt in den Zustand der Träumerei, und durch diesen heiligen
Wachtraum gegen den verwirrenden Traum des Lebens geschützt,
versinkt es in sich selbst und wird, wie es in der Sprache der
Mystik heißt, »gesammelt«. Obwohl es seine ganze gewohnte Außenwelt
bewußt ignoriert, sind seine Kräfte doch vollkommen wach, alle
haben an der absichtlichen Hervorbringung dieses
Bewußtseinszustandes mitgewirkt, und das ist es, was die Meditation
und Sammlung von den höheren oder »passiven« Gebetsstufen
unterscheidet.

		Eine solche Meditation, sagt Richard von St. Victor, ist die
eigentümliche Tätigkeit des Mystikers, der die erste Stufe
inbrünstiger Liebe erreicht hat. Durch sie »geht Gott in die Seele
ein«, und »die Seele geht in sich selbst ein« und empfängt so in
ihrer innersten Zelle »den ersten Besuch des Geliebten«. Sie ist
eine Art Zwischenstation zwischen der Wahrnehmung des Scheins und
der Wahrnehmung der Wirklichkeit. Wer zu diesem Zustande gelangt
ist, dessen Bewußtsein ist wie ein leeres Feld, bis auf den »einen
Punkt in der Mitte«, den Gegenstand der Meditation. Auf diesen
Brennpunkt drängt das Einkehr haltende Selbst von allen Seiten,
wobei es sich des Gesumms der Außenwelt jenseits seiner Wälle immer
noch dumpf bewußt ist, allein auf ihre Rufe nicht antwortet. Bald
beginnt der Gegenstand der Meditation eine neue Bedeutung
anzunehmen und glüht von Leben und Licht. Der Kontemplative fühlt
plötzlich, daß er ihn kennt, auf die vollkommene, lebendige, aber
unbeschreibliche Art, wie man einen Freund kennt. Und ferner fühlt
er, daß er ihm Kunde bringt von mächtigeren, namenlosen Dingen. Er
hört auf, ein Bild zu sein, und wird ein Fenster, durch welches der
Mystiker mit Anspannung aller seiner Kräfte in die Welt des Geistes
zu spähen und – obwohl er nicht weiß, wie – die wirkliche Gegenwart
Gottes bis zu einem gewissen Grade wahrzunehmen vermag.

		In diesem Zustande der Meditation und der Sammlung fühlt das
Selbst noch sehr deutlich die Grenze seiner Persönlichkeit, seine
Getrenntheit [bookmark: page426]von dem »Andern«, der göttlichen
Wirklichkeit, die der Seele gegenübersteht. Es ist sich dieser
Wirklichkeit bewußt: der Gegenstand seiner Meditation wird zum
Symbol, wodurch es deutlich Botschaft von der übersinnlichen Welt
erhält. Aber es kommt noch nicht zu einem bewußten Verschmelzen mit
einem größeren Leben, noch nicht zu einem Ruhen in der göttlichen
Atmosphäre, wie im Zustande der »Ruhe«, noch nicht zu einem
unwillkürlichen und ekstatischen Aufschwung der Seele zur
unmittelbaren Wahrnehmung der Wahrheit, wie in der Kontemplation.
Sammlung ist ein ganz bestimmter seelischer Zustand mit durchaus
folgerichtigen seelischen Resultaten. Ursprünglich durch Meditation
oder traumhaftes Sinnen über gewisse Aspekte der Wirklichkeit
hervorgerufen, entwickelt er durch energische Herrschaft des
Willens über den Verstand die Kraft, die Verbindung zwischen dem
Selbst und der Außenwelt abzuschneiden und sich nach Belieben in
die innere Welt des Geistes zurückzuziehen.

		»Die wahre Sammlung«, sagt die hl. Teresa, »hat
charakteristische Merkmale, woran man sie leicht erkennen kann. Sie
bringt eine bestimmte Wirkung hervor, die ich nicht zu erklären
weiß, aber die diejenigen, welche sie erfahren haben, sehr wohl
verstehen … Zwar gibt es verschiedene Grade der Sammlung, und
am Anfang fühlt man jene große Wirkung nicht, weil sie noch nicht
tief genug ist. Allein ertragt die Schmerzen, die ihr zuerst bei
der Sammlung fühlt, achtet nicht der Empörung der Natur, überwindet
den Widerstand des Körpers, der eine Freiheit liebt, die ihn zum
Verderben führt, lernt Selbstüberwindung und harrt so eine Zeitlang
aus, und ihr werdet deutlich die Vorteile sehen, die ihr dabei
gewinnt. Sobald ihr euch des Gebetes befleißigt, werdet ihr fühlen,
wie eure Sinne sich sammeln; sie sind wie Bienen, die zu ihrem
Stock zurückkehren und sich dort einschließen, um Honig zu
bereiten; und dies wird geschehen, ohne daß ihr euch weiter
anstrengt. Gott belohnt so die Gewalt, die eure Seele sich angetan
hat, und gibt ihr eine solche Herrschaft über die Sinne, daß, wenn
sie sich sammeln will, ein Zeichen genügt, daß sie gehorchen und
sich sammeln. Beim ersten Ruf des Willens kommen sie schneller und
schneller heim. Und schließlich, nach vielen Übungen dieser Art,
versetzt Gott sie in einen Zustand absoluter Ruhe und vollkommener
Kontemplation [bookmark: text677]F677.« [bookmark: page427]

		Eine Schilderung wie diese macht es klar, daß »Sammlung« eine
Art geistiger Gymnastik ist, die weniger wertvoll an sich ist als
durch die Ausbildung, die sie gibt, die Kräfte, die sie entwickelt.
In diesem Zustande, sagt die hl. Teresa weiter, betritt die Seele
mit ihrem Gott das Paradies, das in ihr selbst ist, und schließt
die Tür hinter sich, alle Dinge der Welt draußen lassend. »Ihr müßt
wissen, meine Töchter,« fährt sie fort, »daß dies nicht etwas
Übernatürliches ist, sondern daß es auf unserm Willen beruht und
wir es mit der Gnade Gottes ausführen können, deren wir zu allen
unsern Taten und selbst zu jedem guten Gedanken bedürfen. Denn dies
ist kein Schweigen der Kräfte unserer Seele, sondern ein
Zurückziehen derselben in sich selbst. Es gibt verschiedene Arten,
dahin zu gelangen, und diese sind in verschiedenen Büchern
beschrieben. Es heißt dort, daß wir unsern Geist von äußern Dingen
abziehen müssen, um uns innerlich Gott zu nahen, ja, daß wir selbst
bei den unerläßlichen Tätigkeiten uns in uns selbst zurückziehen
müssen, wenn auch nur auf einen Augenblick, daß der Gedanke an
einen Gott, der uns innerlich begleitet, eine große Hilfe für uns
ist und endlich, daß wir uns nach und nach daran gewöhnen, in der
Stille mit Ihm Zwiesprache zu halten, auf daß Er uns Seine
Gegenwart in der Seele fühlbar macht [bookmark: text678]F678.«

		Ruhe.

		Noch wichtiger für uns, weil noch ausgesprochener mystisch, ist
die nächste Hauptgebetsstufe: der eigenartige und äußerst bestimmte
geistige Zustand, den die Mystiker das Innere Schweigen oder »Gebet
der Ruhe« nennen. Dieser Zustand ist das Ergebnis eines weiteren
Grades jener innern Einkehr, die mit der Sammlung begann.

		Aus dem tiefen, dumpfen Brüten und Sinnen über irgendein
Geheimnis, irgendein unfaßbares Bindeglied zwischen ihm selbst und
der Wirklichkeit, gleitet der Kontemplative – vielleicht durch eine
Reihe von Stimmungen, die sein analytischer Verstand ihn »genau
unterscheiden« läßt – fast unmerklich zu einer Wahrnehmungsebene
hinüber, für die die menschliche Sprache wenig entsprechende
Bezeichnungen hat. Es ist eine Ebene, deren Eigentümlichkeit
offenbar in einer außerordentlich vermehrten Empfänglichkeit des
Selbst und in einer fast vollständigen Aufhebung seines
Denkvermögens [bookmark: page428]besteht. Das eigentümliche Schweigen, das das
hervorstechende Merkmal dieses Zustandes ist –, fast das einzige
Merkmal, das die Oberflächenintelligenz mit Gewißheit feststellen
kann – läßt sich nicht beschreiben. Hiervon gilt das, was Samuel
Rutherford von einem andern Geheimnis des Lebens sagte: » Kommt
und seht, sagt euch viel; Kommt näher, sagt euch mehr.«
Hier ist das Selbst über die Stufe hinausgelangt, wo seine
Wahrnehmungen sich vom Denken erfassen lassen. Es kann keine
»Aufzeichnungen« mehr machen, kann sich nur dem Strom eines
einfließenden Lebens und der Führung eines größeren Willens
überlassen. Das geschäftige, zerlegende utilitaristische Denken
würde diesen Prozeß nur stören, wie es die Lebensprozesse des
Körpers hemmt, wenn es sie unter seine Herrschaft bekommt. Das
Denken, das schon durch Sammlung diszipliniert, zusammengehalten
und im Dienste des transzendentalen Geistes zu arbeiten gezwungen
ist, ist also jetzt gänzlich stillgelegt.

		Wie die Sammlung tiefer wird, gleitet das Selbst in ein
traumhaftes Bewußtsein des Unendlichen. Sobald die Tür nach der
Sinnenwelt hin fest verschlossen ist, wird es gewahr, daß es in
eine wirklichere Welt eingetaucht ist, die es nicht definieren
kann. Es verharrt ruhig in diesem Gewahrwerden, ganz still, in
vollkommenem Frieden. An Stelle des Ringens nach vollständiger
Konzentration, das den Anfang der Sammlung bezeichnet, ist jetzt
ein gänzliches Aufgeben des Wollens und Handelns, ja, selbst der
freien Wahl, getreten, und diese Hingabe an etwas Größeres bringt
ebenso wie die Hingabe der Bekehrung eine ungeheure Entspannung mit
sich. Dies ist »Ruhe« in ihrer vollkommensten Form: das Kind des
Unendlichen sinkt gleichsam in die Arme seines Vaters.

		Die Aufgabe der Ichheit, der Prozeß der Selbstentäußerung, den
wir als das eigentliche Wesen der Reinigung erkannt haben, findet
in diesem Teil des kontemplativen Erlebens seine Entsprechung.
Hier, in dieser vollständigen Aufgabe des stolzen menschlichen
Bestrebens, etwas aus sich selbst zu tun, zeigt sich die Demut, die
die vierte Stufe der Liebe beherrscht, in ihrer paradoxen Schönheit
und Kraft. Das Bewußtsein verliert hier, um zu finden, und stirbt,
damit es lebe. Es ist nicht länger, wie Rolle treffend sagt, »ein
Räuber an der Macht Gottes und Seiner Majestät« [bookmark: text679]F679. So ist der Akt, wodurch es [bookmark: page429]in den Zustand der Ruhe übergeht,
ein Sakrament der ganzen mystischen Suche: des Sichabwendens vom
Tun zum Sein, der Aufhebung der Absonderung im Interesse des
absoluten Lebens.

		Der Zustand der »Ruhe« bringt also eine gänzliche Aufhebung des
Oberflächenbewußtseins mit sich; allein das Bewußtsein der
Persönlichkeit bleibt bestehen. Dieser Zustand folgt gewöhnlich auf
eine Periode bewußter und liebevoller Sammlung, allmählichen und
stetigen Abziehens der Aufmerksamkeit von den Bahnen der Sinne.
Dem, der in diese Gebetsstufe eintritt, rückt die Außenwelt ferner
und ferner, bis schließlich nichts als die Grundtatsache seiner
Existenz übrig bleibt. So erschreckend ist sehr häufig der Verlust
all seiner gewohnten geistigen Ausrüstung, all der Geräusche und
Blitze der übermittelnden Sinneswerkzeuge, daß die negative Seite
seines Zustandes das Bewußtsein beherrscht und er ihn nur als eine
Nichtsheit, eine Leere, ein »nacktes« Gebet beschreiben kann. Er
fühlt sich gleichsam in der Schwebe, ruhend, wartend, er weiß nicht
worauf; er ist sich nur bewußt, daß selbst in dieser äußersten
Leere alles gut ist. Bald jedoch wird er gewahr, daß Etwas diese
Leere erfüllt: etwas Allgegenwärtiges, Unfaßbares, wie sonnige
Luft. Indem er es aufgibt, auf die Botschaften von außen zu achten,
fängt er an, das wahrzunehmen, was immer drinnen gewesen ist. Sein
ganzes Wesen öffnet sich diesem Einfluß; er durchdringt sein
Bewußtsein.

		Es gibt also zwei Aspekte des Gebetes der Ruhe: den des
Verlustes, der Leere, womit dieser Zustand beginnt, und den Aspekt
des Gewinns, des Neugefundenen, worin er sich vollendet. Alle
Mystiker neigen, indem sie ihn schildern, mehr nach der einen oder
der andern Seite, betonen entweder mehr das positive oder das
negative Element, das er enthält. Die strenge Mystik Eckeharts und
seiner Schüler, ihre natürliche Sympathie mit der neuplatonischen
Sprache des Areopagiten ließ sie ihn – und sehr häufig auch den
höheren Zustand der Kontemplation, zu dem er hinführt – vor allem
als eine Leere, als ein erhabenes Dunkel, einen in Verzückung
versetzenden Verlust schildern. Sie wollen die tiefe Befriedigung,
die er gewährt, nicht durch die unzulänglichen Ausdrücke für
irdische Ruhe und Freude entweihen, und so greifen sie, ihrer
Schule getreu, auf die seltsam suggestive Kraft der Verneinung
zurück. Der hl. Teresa dagegen und Mystikern ihres Typus erscheint
auch ein schwaches und unzulängliches Bild seiner Wonne besser als
gar keines. Für sie ist [bookmark: page430]er ein holdes Schweigen, eine süße Ruhe, in der
die Liebende die Gegenwart des Geliebten wahrnimmt; ein
gottgewährter Gnadenzustand, über den das Selbst wenig vermag.

		Eckeharts Schriften sind überreich an begeisterten Schilderungen
der Ruhe, der innern Stille und Passivität als Frucht einer
willentlichen Sammlung. In seinen Augen ist dieser seelische
Zustand der Ruhe vor allem der, in dem die menschliche Seele
anfängt, mit ihrem »Grunde«, dem reinen Sein, eins zu werden. Die
Räumung des Bewußtseinsfeldes, seine Entleerung von allen Bildern –
selbst von denjenigen Symbolen der Wirklichkeit, die Gegenstand der
Meditation sind – ist die notwendige Bedingung, unter der allein
diese Begegnung stattfinden kann.

		»Die Seele«, sagt er, »hat sich mit den Kräften nach außen
zerspreitet und zerstreut, eine jede in ihre Wirkung: die Kraft des
Gesichts in das Auge, die Kraft des Gehörs in das Ohr, die Kraft
des Schmeckens in die Zunge, und daher ist ihre Wirkung nach innen
umso schwächer, denn eine jede zerspreitete Kraft ist unvollkommen.
Darum, will sie inwendig wirken, so muß sie ihre Kräfte wieder
heimrufen und sie sammeln aus allen zerspreiteten Dingen zu einem
inwendigen Wirken … Wenn der Mensch ein inneres Werk wirken
soll, so muß er alle seine Kräfte einziehen, gleichsam in einen
Winkel seiner Seele, und da kann er dann wirken. Hier muß er in ein
Vergessen und ein Nichtwissen kommen. Eine Stille muß sein und ein
Schweigen, wo dies Wort gehört werden soll. Man kann zu diesem Wort
nicht besser kommen als mit Stillesein und Schweigen. Da kann man
es hören und da versteht man es recht in dem Unwissen. Wo man
nichts weiß, da weist und offenbart es sich … Dann werden wir
wissend werden mit dem göttlichen Unwissen, und dann wird unser
Unwissen geadelt und geziert mit dem übernatürlichen Wissen. Und
hier, wo wir leidend sind, sind wir vollkommener, als ob wir
wirkten [bookmark: text680]F680.«

		Der seelische Zustand der Ruhe hat noch einen andern Wert für
den Mystiker als intellektuelles Gegenstück und Ausdruck des
sittlichen Zustandes der Demut und Empfänglichkeit: gerade
desjenigen Zustandes, der nach Eckehart die Vorbedingung für die
Neue Geburt ist. »Die andere Frage ist, was dem Menschen zukomme an
[bookmark: page431]seinem Teile
hierbei zu tun, womit er es erwürbe und verdiente, daß diese Geburt
in ihm geschehe und vollbracht werde; ob es nicht besser sei, daß
der Mensch hierbei mitwirke, etwa indem er sich Gott vorstelle oder
an Ihn gedenke, oder daß der Mensch sich in Schweigen und Stille
und Ruhe halte und also Gott in ihm spreche und wirke und er allein
auf Gottes Wirken in ihm warte? Ich sage aber …, daß es das
Allerbeste und Alleredelste ist, wozu man in diesem Leben gelangen
kann, daß du schweigst und Gott da wirken und sprechen lassest. Wo
alle Kräfte von ihren Werken und Vorstellungen abgezogen sind, da
wird dies Wort gesprochen [bookmark: text681]F681.«

		Eckeharts Ansicht von der hervorragenden Bedeutung der »Ruhe«
als des eigentlichen introversiven Zustandes wird von allen
denjenigen mittelalterlichen Mystikern geteilt, die den Nachdruck
mehr auf die psychologische als die objektive Seite des geistlichen
Lebens legen. Sie betrachten ihn als die notwendige Vorbereitung
aller Kontemplation und schildern ihn als eine normale Phase innern
Erlebens, die für alle erreichbar ist, welche sich genügend in der
Geduld, Sammlung und Demut geübt haben.

		In einem alten englischen mystischen Werke, das noch immer nur
als Manuskript vorliegt – einem jener Traktate des 14.
Jahrhunderts, von denen »The Cloud of Unknowing« der bekannteste
ist – findet sich eine merkwürdige ausführliche Unterweisung über
die Geistesverfassung, die dieser Gebetsstufe eigen ist. Sie
verdankt augenscheinlich vieles der Lehre des Areopagiten, manches
vielleicht Eckehart selbst, einiges jedoch – nach der lebendigen
und genauen Art ihrer Anweisungen zu urteilen – persönlicher
Erfahrung. »Wenn du zu dir selbst kommst,« sagt der Meister zu dem
Schüler, an den diese Epistel gerichtet ist, »denke nicht vorher
darüber nach, was du dann tun willst, sondern laß alle Gedanken,
sowohl gute wie böse, und bete nicht mit dem Munde, sondern hebe
dich ganz empor … Und siehe zu, daß nichts in deinem wirkenden
Geiste lebendig sei als ein nacktes Streben, das sich nach Gott
streckt, nicht gekleidet in irgendeine besondere Vorstellung von
Gott, wie Er in sich selbst oder in irgendeinem Seiner Werke ist,
sondern nur, daß Er ist, wie Er ist. Laß Ihn so sein, ich bitte
dich, und mache Ihn nicht zu etwas anderm, noch forsche in Ihm mit
Feinheit des Verstandes, sondern glaube mit dem
Seelengrunde. Dies nackte Streben, das [bookmark: page432]im Glauben selbst seinen
Ankergrund hat, soll für dein Denken und Fühlen nichts anderes sein
als ein nacktes Denken und ein blindes Fühlen deines eigenen
Seins … Dies Dunkel sei dein Spiegel und dein ganzer Sinn.
Denke auch ebensowenig an dich selbst, wie ich dich bitte, an
deinen Gott zu denken, so daß du im Geist und im Denken mit Ihm
eins werdest, ohne dich ablenken oder zerstreuen zu lassen, denn Er
ist dein Sein und in Ihm bist du, was du bist; nicht nur durch
Ursache und Sein, sondern Er ist auch in dir sowohl deine Ursache
wie dein Sein. Und daher denke an Gott, wie du an dich selbst
denkst, daß Er ist, wie Er ist, und du bist, wie du bist, und laß
deine Gedanken nicht ablenken und zerstreuen, sondern laß sie
eingeschlossen sein in Ihm, der Alles ist [bookmark: text682]F682.«

		»Laß Ihn so sein, ich bitte dich!« Es ist eine Warnung vor
geistiger Selbstquälerei, eine dringende Bitte – an einen, der sich
schon damit abmüht, sich seine Erfahrung nach seinen eigenen
Begriffen zurechtzulegen –, die Dinge sein zu lassen, wie sie sind,
sich damit zu begnügen, sie hinzunehmen. Laß das Tun, damit
du wahrhaft sein kannst. Laß das Analysieren, damit du
erkennen kannst. »Jenes bescheidene Dunkel sei dein Spiegel« –
demütiges Empfangen ist das Losungswort dieses Zustandes. »Darum
sagen etliche Meister,« sagt Eckehart, »daß die Seele darin Gott
ebenmäßig sei. Denn wie Gott im Geben ohne Maß ist, so ist auch die
Seele ohne Maß im Nehmen oder Empfangen. Und wie Gott im Wirken
allmächtig ist, so ist die Seele abgründig im Erleiden. Und darum
wird sie mit Gott und in Gott überformt … Den heiligen
Dionysius fragten seine Jünger, warum Timotheus sie alle an
Vollkommenheit überträfe. Da sprach Dionysius: Timotheus ist ein
Gott erleidender Mann. Wer sich darauf wohl verstünde, der würde
alle Menschen übertreffen. Und also ist dein Nichtwissen nicht ein
Mangel, sondern deine höchste Vollkommenheit, und dein Erleiden ist
dein oberstes Werk. Und in dieser Weise mußt du all dein Wirken
abtun und alle deine Kräfte zum Schweigen bringen, wenn du in der
Wahrheit diese Geburt in dir erleben willst [bookmark: text683]F683.«

		Es ist interessant, diese Schilderungen der Ruhe mit der Art zu
vergleichen, wie derselbe seelische Zustand auf die hl. Teresa
wirkt. Während der englische Mystiker in seiner Unterweisung immer
[bookmark: page433]wieder
an den Willen appelliert, will die spanische Heilige nur ein
unwillkürliches oder, wie sie es nennen würde, »übernatürliches«
Handeln der Seele. »Dies Gebet der Ruhe«, sagt sie, »ist eine
übernatürliche Gabe. Wir können dieselbe mit aller Anstrengung, die
wir anwenden, nicht erwerben. Sie besteht in einem Stillewerden der
Seele oder vielmehr in einem Gestilltwerden der Seele durch die
Gegenwart des Herrn, wie es dem gerechten Simeon geschah. Alle ihre
Kräfte gelangen dabei zur Ruhe. Sie empfindet, aber auf andere Art
als durch die Sinne, daß sie ihrem Gott immer näher kommt und am
Ende durch Einigung mit Ihm eins werden wird. Sie sieht dies weder
mit dem Auge des Leibes noch mit dem der Seele … Es ist wie
das Ausruhen des Wanderers, der bald am Ziel angelangt ist und noch
einmal anhält und Atem schöpft, um dann mit neuer Kraft seinen Weg
fortzusetzen. Der Leib fühlt sich gestärkt und getröstet, und die
Seele ist so glücklich in dem Bewußtsein, der Quelle nahe zu sein,
daß sie, auch ohne von dem Wasser getrunken zu haben, sich schon
erfrischt fühlt. Sie glaubt, schon nichts mehr zu bedürfen, alle
Kräfte sind beruhigt und möchten sich nicht mehr regen, denn ihr
ist, als ob die geringste ihrer Bewegungen sie stören oder in ihrer
Liebe hemmen könnte … Die in diesem Zustande sind, möchten
unbeweglich darin verharren, denn sie haben das Gefühl, daß die
geringste Bewegung diesen süßen Frieden stören könnte … Sie
sind im Palaste, in der unmittelbaren Nähe des Königs – sie sehen,
wie er anfängt, ihnen Sein Reich zu geben. Sie haben das Gefühl,
nicht mehr in der Welt zu sein, und sie möchten diese weder sehen
noch hören, sondern nur Gott allein … Hierin unterscheidet
sich dies Beten von demjenigen, in welchem die Seele völlig mit
Gott vereinigt ist, daß in letzterem die Seele nicht mehr von Gott
gespeist wird, sondern ihre Nahrung bereits in sich findet, ohne zu
wissen, wie der Herr sie dahin gebracht hat, während, wie es
scheint, das Gebet der Ruhe einer leisen Anstrengung bedarf, die
jedoch von einer so süßen Empfindung begleitet ist, daß sie fast
nicht gespürt wird [bookmark: text684]F684.«

		»Eine leise Anstrengung«, sagt die hl. Teresa. »Ein nacktes
Streben«, sagt die »Pystle of Private Counsel«. In diesen Worten
liegt der Unterschied zwischen dem echten und gesunden mystischen
Zustande der »Ruhe« und seiner krankhaften Verkehrung im [bookmark: page434]»Quietismus«:
der Unterschied zwischen der straff gespannten Ruhe des Athleten
und der schlaffen Passivität des Faulenzers, der in Wahrheit träge
ist, wenn er auch resigniert aussieht. Wahre »Ruhe« ist Mittel,
nicht Zweck; ist etwas, was man aktiv ergreift, nicht passiv
erleidet. Sie ist eine Durchgangsstufe in der kontemplativen
Entwicklung der Seele, eine Brücke, die von ihrem alten, nicht
koordinierten Leben geschäftiger Tätigkeit zu ihrem neuen, zur
Einheit gelangten Leben tiefen Wirkens, dem wirklichen »mystischen«
Leben des Menschen führt. Nach diesem Zustande sehnt sich der
Mystiker, nicht, damit das Bewußtsein ein leeres Blatt bleibe,
sondern damit »das lebendige Wort« darauf geschrieben werde. Zu oft
jedoch hat man diese Grundtatsache übersehen und haben verkehrte
Metaphysiker das Innere Schweigen eigenwillig zu anderen, weniger
lobenswerten Zwecken benutzt.

		»Ruhe« ist die Gefahrzone der Innenkehr. Von allen Formen
mystischer Tätigkeit ist diese vielleicht die am meisten
gemißbrauchte und am wenigsten verstandene. Ihre Theorie, deren man
sich bemächtigte, sie aus ihrem Zusammenhang löste und ins Extrem
trieb, erzeugte die törichten und gefährlichen Übertreibungen des
Quietismus, und diese hatten ihrerseits eine allgemeine Verdammung
des Prinzips der Passivität zur Folge, so daß viele oberflächliche
Menschen dazu kamen, das »nackte Gebet« als etwas absolut
Ketzerisches anzusehen [bookmark: text685]F685. Der Vorwurf des Quietismus wurde gegen viele Mystiker
erhoben, deren einziger Fehler ein Mangel an Präzision des
Ausdrucks war, wodurch sie sich dem Mißverständnis aussetzten.
Andere jedoch haben es tatsächlich fertig gebracht, die
vorsätzliche Erzeugung eines halb hypnotischen Zustandes der
Passivität zu rechtfertigen, indem sie das, was große Kontemplative
über diesen Punkt gelehrt haben, aus seinem Zusammenhang lösten und
seinen Sinn verkehrten. Mit diesem sinnlosen Zustande der
»Versenkung in gar nichts« begnügten sie sich und behaupteten, daß
sie in diesem Zustande mit dem göttlichen Leben in Berührung und
daher von den gewohnten Pflichten und Beschränkungen des
menschlichen Daseins befreit seien. Der »Quietismus«, wovon man
gewöhnlich unbilligerweise in Verbindung mit Madame Guyon redet,
existierte schon in einer weit gefährlicheren und verderbteren Form
im Mittelalter und [bookmark: page435]wurde von Ruysbroeck, einem der größten
Meister wahrer Innenkehr, die die christliche Welt je gekannt hat,
mit Heftigkeit angegriffen.

		»Es ist im geistlichen Leben wichtig,« sagt er, »daß wir allen
Quietismus erkennen, verurteilen und zunichte machen. Diese
Quietisten verharren im Zustande gänzlicher Passivität, und um ihre
falsche Ruhe noch ungestörter zu genießen, enthalten sie sich jedes
äußern und innern Handelns. Eine solche Ruhe ist Verrat an Gott,
ist Majestätsverbrechen. Sie verblendet den Menschen, läßt ihn in
jene Unwissenheit versinken, die nicht höher, sondern tiefer denn
alles Wissen steht; ein solcher Mensch bleibt müßig und untätig in
sich selbst versunken. Diese Ruhe ist nichts als Trägheit, ein
Vergessen Gottes, seiner selbst und seines Nächsten. Sie ist das
gerade Gegenteil von göttlichem Frieden, das Gegenteil von dem
Frieden des Abgrundes, von jenem wunderbaren Frieden, der voll
Tätigkeit ist, voll Liebe, voll Verlangen, voll Suchen; von jenem
brennenden und unersättlichen Frieden, den wir immer mehr
erstreben, je mehr wir ihn gefunden haben. Zwischen dem Frieden der
Höhe und dem Quietismus der Tiefe ist der ganze Abstand wie
zwischen Gott und dem irrenden Geschöpf. Furchtbarer Irrtum! Die
Menschen suchen sich selbst, sie richten sich behaglich in sich
selbst ein und suchen nicht mehr Gott, nicht einmal mit ihrer
Sehnsucht. Doch Er ist es nicht, den sie in ihrer trügerischen Ruhe
besitzen [bookmark: text686]F686.«

		Es läßt sich nicht bezweifeln, daß diese »trügerische Ruhe« für
Menschen von einer gewissen seelischen Veranlagung nur zu leicht zu
erlangen ist. Sie können diese Leere, dieses innere Schweigen,
durch willkürliche Autosuggestion bewußt in sich erzeugen und in
ihren friedlichen Wirkungen schwelgen. Dies aus selbstischen
Motiven oder in übertriebener Weise zu tun, so daß »tätige Liebe«
untergeht in »friedlichem Genuß«, ist ein mystisches Laster, und
ein solcher Mißbrauch der geistlichen Fähigkeiten hat, wie der
Mißbrauch der natürlichen Fähigkeiten, Entartung zur Folge. Er
führt zu Absurditäten wie die »heilige Gleichgültigkeit« und endet
in der vollkommenen Abstumpfung des geistigen und sittlichen
Lebens. Der wahre Mystiker versucht nie vorsätzlich, diese
Gebetsstufe zu betreten; mit der hl. Teresa betrachtet er sie als
eine übernatürliche [bookmark: page436]Gabe, über die er keine Macht hat, wenn sie
auch von seinem Willen und seiner Liebe genährt wird. Das heißt: wo
sie sich in gesunder Form zeigt, da zeigt sie sich als natürlicher,
obwohl unwillkürlicher Zustand, der das Ergebnis normaler
Entwicklung ist, nicht als ein willkürlich herbeigeführter Zustand,
ein seelischer Kunstgriff.

		Die Summe aus den Betrachtungen über diese Stufe der Innenkehr
läßt sich, wie es scheint, nur in paradoxer Form ausdrücken: Der
wahre Zustand der Ruhe ist, nach den großen Mystikern, zugleich
aktiv und passiv; er ist reine Hingabe, aber eine Hingabe, die kein
schlaffes Sichaufgeben ist, sondern vielmehr das freie und stets
erneuerte Sichverschenken und Sichausströmen einer brennenden
Liebe. Der Intellekt mit seinen verschiedenen Abteilungen ist zum
Schweigen gebracht, aber die Totalität der Persönlichkeit ist dem
Einfluß der Wirklichkeit aufgetan. Die Persönlichkeit ist nicht
verloren, nur ihr fester Rand ist beseitigt. Es ist eine »höchst
geschäftige Ruhe«, wie Hilton sagt. Es ist wie das Aufsteigen eines
Adlers, sagt Augustine Baker, wo »der Flug lange Zeit mit großer
Schnelligkeit fortgesetzt wird, aber doch mit großer Gelassenheit,
Ruhe und Leichtigkeit, ohne den leisesten Flügelschlag oder die
geringste Anspannung irgendeines Gliedes, als ob der Vogel in
seinem Neste ruhte [bookmark: text687]F687.«

		»Nach dem, was die erfahrensten und deutlichsten unter den
ausgesprochen theistischen und christlichen Mystikern einstimmig
lehren,« sagt von Hügel, »ist der Anschein und Eindruck, den die
Seele selbst hat, daß in Zeiten besonderer Einswerdung mit Gott
oder entschiedenen geistlichen Fortschritts Leben und Tatkraft der
Seele nachließe, nur eine Täuschung. Ja, dieser zu solchen Zeiten
starke Eindruck der Ruhe entspringt ganz sicher einem ungewöhnlich
großen Maß von ausgelöster Energie, einer Energie, die nun die
ganze Seele durchdringt und in jeder ihrer Poren und Fibern sich
ausdrückt. Der ganze sittliche und geistige Mensch dehnt sich und
ruht, ja, aber diese Ruhe selbst wird erzeugt durch Handeln, das
nicht wahrgenommen wird, weil es »so flüchtig, so nahe und so
allerfüllend ist« [bookmark: text688]F688.

		Die großen Lehrer des Quietismus, die den seelischen Zustand der
»Ruhe« erreicht und erlebt und den unaussprechlichen Frieden und
die Gewißheit und Seligkeit, die der vollständigen Hingabe folgt,
das [bookmark: page437]gänzliche, wortlose Ruhen im Absoluten
erfahren haben, glaubten, daß sie in dieser Zwischenstation das
Ziel der mystischen Suche gefunden hätten. Wenn daher auch vieles
von ihren Lehren bestehen bleibt, als wahre Schilderung eines
wirklichen und echten Zustandes, den fast alle Kontemplativen im
Laufe ihrer Entwicklung erfahren haben, so war doch die Folgerung,
die sie daraus zogen, daß die Seele in diesem bloßen leeren
Verweilen in der Tiefe ihr Ziel erreicht hätte, unwahr und für das
Leben gefährlich.

		So gibt Molinos in seinem Geistlichen Führer viele vortreffliche
Grundsätze in bezug auf das innere Schweigen: »Dadurch, daß der
kontemplative Geist weder spricht, noch wünscht, noch denkt,« sagt
er sehr richtig, »erreicht er den Zustand wahren, vollkommenen
mystischen Schweigens, in dem Gott mit der Seele spricht, sich ihr
mitteilt und sie im Abgrund ihrer eigenen Tiefe die vollkommenste
und erhabenste Weisheit lehrt. Er ruft und führt sie zu dieser
innern Einsamkeit und zu diesem mystischen Schweigen, wenn Er sagt,
daß Er zu ihr allein sprechen will, im geheimsten und verborgensten
Winkel des Herzens.« Hier spricht Molinos die Sprache aller
Mystiker, und doch war das Gesamtergebnis seiner Lehre, daß sie dem
Durchschnittsmenschen die Vorstellung gab, es sei eine besondere
Tugend, überhaupt nichts zu tun, und jede bewußte geistige
Tätigkeit sei verwerflich. [bookmark: text689]F689

		Ein großer Teil der Pseudomystik, die heutzutage eifrig
gepredigt wird, ist grob quietistisch. Sie spricht viel von der
Notwendigkeit, »in die Stille zu gehen«, und ist sogar verwegen
genug, vorbereitenden Unterricht in unterbewußter Meditation zu
geben: ein Verfahren, das wohl angetan ist, die Heiligen zum Lachen
zu reizen. Die versammelten Gläubigen werden unterwiesen, wie sie
durch Übungen in der Sammlung zur »Ruhe« gelangen können. Durch
diesen geistigen Kunstgriff erreicht der moderne Mystizist
natürlich einen Zustand leerer Gelassenheit, in dem er ruht; und
»indem er in zerstreuter Müßigkeit verharrt und seine Zeit mit der
Erwartung von Besuchen aus der andern Welt vergeudet«, glaubt er –
mit einer Zuversicht, um die ihn viele Rechtgläubige beneiden
könnten –, daß [bookmark: page438]er hier »mit seinem Ursprung vereinigt« sei.
Aber obwohl der seelische Zustand, den die Kontemplativen das Gebet
der Ruhe nennen, eine ganz allgemeine Voraussetzung für mystische
Erlebnisse ist, so ist er an sich durchaus nicht mystisch. Es ist
ein Zustand der Vorbereitung, ein Öffnen der Tür. Das, was
hereinkommt, wenn die Tür geöffnet wird, ist das, was wir wahrhaft
und leidenschaftlich ersehnen. Der Wille ebnet den Weg: das Herz –
der ganze Mensch – bedingt den Gast. Der wahre Kontemplative
wünscht sich, wenn er auf diese Ebene völliger Stille kommt, keine
»außerordentlichen Gunstbezeugungen und Heimsuchungen«, sondern das
Vorrecht, eine kleine Weile die Luft der Liebe zu atmen. Er ist in
dem begriffen, was der hl. Bernhard »die Arbeit aller Arbeiten«
nennt, er macht sich in vollkommener Einfalt zur Begegnung mit der
Vollkommenheit auf, nicht zur eigenen Entwicklung.

		So sehen wir, wie selbst auf dieser anscheinend am meisten
passiven Stufe seiner Entwicklung sein Verhalten bei näherer
Prüfung doch einen dynamischen und zweckhaften Charakter hat; sein
Ruhen selbst ist das Resultat von Anspannung. Er ist ein Pilger,
der immer noch seine Heimat sucht. Von seinem eingeborenen Hang zum
Übersinnlichen getrieben, ist er auf dem Wege zu höheren
Daseinsebenen, hehreren Erfüllungen, größerer Selbsthingabe. Wenn
er auch alle oberflächliche Tätigkeit aufgegeben haben mag, so
bleibt er doch in der Tiefe eifrig wirksam. »Ohne Übung von Minne«,
sagt Ruysbroeck, »können wir Gott nimmermehr besitzen. Und wer
anders fühlt oder glaubt, der ist im Irrtum. Und so leben wir ganz
in Gott, da wir unsere Seligkeit besitzen; und wir leben ganz in
uns selbst, da wir uns in Minne zu Gott üben. Und obgleich wir ganz
in Gott leben und ganz in uns selbst, so ist es doch nur Ein Leben:
denn arm und reich, hungrig und satt, arbeitend und müßig, diese
Dinge sind zumal Gegensätze, dennoch liegt hierin unser höchster
Adel, nun und ewiglich [bookmark: text690]F690.« Den wesentlichen
Unterschied zwischen dieser wahren »aktiven« Ruhe und jeglicher Art
von Quietismus hat Baron von Hügel vortrefflich ausgedrückt: »Der
Quietismus, die Lehre von dem Einen Akt; die Passivität im
buchstäblichen Sinne, als Unfähigkeit oder Unlust der Seele zu
irgendwelcher Initiative: diese Lehren wurden am Ende verdammt, und
zwar gerechter- und notwendigerweise verdammt. Das Gebet der Ruhe
und die verschiedenen Zustände und [bookmark: page439]Stufen eines stets zunehmenden Übergewichts
der Tat über die Tätigkeit – einer Tat, die um so mehr der Seele zu
eigen gehört, als sie durch Gottes Tun und Antrieb veranlaßt und
geleitet wird –, dieser wesentliche Zug der alten mystischen
Erfahrung und Übung bleibt wie alle andern so wahr, einwandsfrei
und notwendig wie je [bookmark: text691]F691.«

		»Das immer zunehmende Übergewicht der Tat über die Tätigkeit«,
die tiefere Lebensbewegung der gesamten Persönlichkeit, in deren
Tiefe das Selbstbewußtsein nicht hinabreicht über die geschäftig
lärmenden Tätigkeiten der Oberfläche, das ist das wahre Ideal des
innern Gebets. Dies muß das ganze Streben des Menschen richten auf
die Vereinigung mit dem absoluten Leben und der Liebe, die vor der
Tür wartet. Es ist ein Ideal, das die »Ruhe« so gewißlich
einschließt, wie es den Quietismus ausschließt.

		Was die hier erwähnte Lehre von dem Einen Akt anbetrifft, die
von den extremen Quietisten verkündet wurde, so war sie, wie alles
übrige in dieser Bewegung, die Verkehrung einer großen mystischen
Wahrheit. Sie lehrte, daß die Hinwendung der Seele zur
Wirklichkeit, das Aufgehen des Willens in Gott, das das Herz des
mystischen Lebens ist, ein einmaliger, nie zu wiederholender Akt
sei. Wäre der geschehen, so hätte der Mensch nichts mehr zu tun,
als im göttlichen Leben zu ruhen, sein williges Werkzeug zu sein.
Reine Passivität und Indifferenz waren ihr Ideal. Jede Tätigkeit
war verboten, jede Entscheidung für etwas galt als Verneinung der
Hingabe, jedes Streben als nutzlos und unrecht. Der Mensch brauchte
hinfort nur zu ruhen und »Gott wirken und im Schweigen sprechen zu
lassen«. Diese Lehre weicht so gänzlich von allem ab, was wir von
den Gesetzen des Lebens und Wachstums wissen, daß sie kaum der
Verdammung zu bedürfen scheint. Ein solcher Zustand von
Indifferenz, – den die Quietisten vergeblich dem Zustand reiner
Liebe gleichzusetzen suchten, die »nicht das Ihre sucht« in
geistlichen Dingen – ist unvereinbar mit irgendeiner jener Stufen
inbrünstiger Liebe, durch die der Geist des Menschen auf seinem
Wege zu dem Einen hindurch muß, und dies allein genügt, seinen
nicht-mystischen Charakter zu beweisen.

		Man läßt Madame Guyon nur Gerechtigkeit widerfahren, wenn man
sagt, daß man ihr billigerweise nicht den Vorwurf machen kann,
diese übertriebene Passivität gepredigt zu haben, was für [bookmark: page440]Schlüsse auch
immer ihre Feinde und ihre noch törichteren Anhänger bei ihrer
unpräzisen und fließenden Schreibweise aus ihren Werken haben
ziehen können. »Einige Menschen«, sagt sie, »sind, wenn sie von dem
Gebet der Ruhe hören, in dem Wahn, die Seele verharre dabei in
einem Zustande der Dumpfheit, Leblosigkeit und Untätigkeit. Doch
ohne Zweifel ist sie hier in einem edleren und weiteren Sinne tätig
als je zuvor, denn Gott selbst ist es, der sie treibt, und die
Seele handelt jetzt unter der Wirkung Seines Geistes … Anstatt
also der Trägheit Vorschub zu leisten, befleißigen wir uns der
höchsten Tätigkeit, wenn wir uns ganz dem Geiste Gottes als unserm
treibenden Prinzip überlassen, denn in Ihm leben, weben und sind
wir. Dies demütige Vertrauen auf den Geist Gottes ist unbedingt
notwendig, um die Seele wieder zu ihrer ursprünglichen Einheit und
Einfalt zurückzuführen, auf daß sie dadurch das Ziel ihrer
Schöpfung erreicht … Unsere Tätigkeit muß daher in dem
Bestreben bestehen, dauernd einen Zustand zu erreichen, in dem wir
für göttliche Eindrücke am empfänglichsten und den Einwirkungen des
Ewigen Wortes am meisten zugänglich sind. Solange die Leinwand
nicht fest gespannt ist, ist der Maler nicht imstande, ein getreues
Abbild zu entwerfen; so erzeugt auch jede Tat unseres eigenen
selbstsüchtigen Geistes falsche und verkehrte Züge, unterbricht und
vereitelt das Werk dieses erhabenen Künstlers. Wir müssen uns also
ruhig verhalten und uns nur auf seinen Antrieb hin regen
[bookmark: text692]F692.«

		Um ein anderes Bild zu gebrauchen: die Entwicklung des
Kontemplativen muß von dem tätigen, mühevollen Bewässern des
Seelengartens, das er in der Meditation übte, zu jenem Zustand
erhöhten Daseins fortschreiten, wo der Strom des Lebens ungehemmt
durch ihn hindurchfließt oder, wie die hl. Teresa an einer andern
Stelle sagt, aus einem verborgenen Brunnen emporquillt und nicht
von außen durch eine Wasserleitung hineingelangt [bookmark: text693]F693.

		Die wahren Mystiker, bei denen sich das Gebet der Ruhe zu diesem
Zustande der Empfänglichkeit entwickelt, schildern ihn selten in
der Sprache »heiliger Gleichgültigkeit«. Ihre Liebe und
Begeisterung lassen dies nicht zu. Zwar sind sie gleichgültig gegen
alles andere als [bookmark: page441]die höchsten Forderungen der Liebe, aber von der
Liebe sprechen sie ja. »Ich schlafe, aber mein Herz wacht«. »Dies«,
sagt die hl. Teresa, »ist ein Schlaf der Seelenkräfte, die sich
weder gänzlich verlieren noch ein Bewußtsein ihrer Wirksamkeit
haben … es kommt mir nicht anders vor als wie ein fast
gänzliches Absterben allen Dingen der Welt gegenüber und als ein
Genuß Gottes. Ich weiß nicht, wie ich es mit andern Worten sagen
oder erklären soll. Auch weiß die Seele alsdann nicht, was sie tun
soll, denn sie weiß nicht, ob sie reden oder schweigen, ob sie
lachen oder weinen soll. Es ist eine wunderbare glorreiche Torheit,
ein himmlischer Wahnsinn, aus dem man die wahre Weisheit gewinnt.
Für die Seele ist dies ein Zustand köstlichsten Genusses … Die
Seelenkräfte haben jetzt nur die Fähigkeit, sich einzig und allein
mit Gott zu beschäftigen, keine von ihnen wagt es, sich zu rühren,
und wir vermögen auch nicht eine von ihnen in Bewegung zu setzen,
ohne uns mit größter Anstrengung loszureißen – aber auch dann
werden wir, wie ich glaube, noch nicht dazu imstande sein
[bookmark: text694]F694.«

		Hier sehen wir also, wie das Gebet der Ruhe in wahre
Kontemplation übergeht; seine Stille wird von leisen Wellen der
Freude bewegt. Die Ruhe offenbart sich letzten Endes als ein
Übergangszustand, der den Mystiker in eine neue Sphäre der
Tätigkeit hinüberleitet.

		Diese zweite Stufe inbrünstiger Liebe bindet, wie Richard
von St. Victor sagt, so daß die Seele, die von ihm ergriffen ist,
unfähig ist, an irgend etwas anderes zu denken. Die Liebe ist hier
nicht nur » insuperabilis«, sondern auch »
inseparabilis« [bookmark: text695]F695. Er vergleicht ihn mit der Hochzeit der Seele, dem
endgültigen, unwiderruflichen Akt, wodurch die dauernde Vereinigung
eingeweiht wird. Der Gefühlszustand, der dem der Ruhe gleichkommt,
ist eben solch eine passive und freudige Hingabe der jungfräulichen
Seele an ihren Bräutigam, ein schweigendes Ehegelübde. Sie ist
bereit, alles hinzunehmen, was ihr widerfahren mag, alles zu tun,
was von ihr gefordert wird, sich zu geben und sich zu verlieren,
dem Geliebten ganz zu Dienste zu stehen. Durch diese innere Hingabe
gelangt das Selbst zu dem neuen Leben, der neuen Erkenntnis, die
ihm unter den zahllosen Formen der Kontemplation vermittelt werden.
[bookmark: page442]
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		Siebentes Kapitel

Innenkehr.

II. Teil: Kontemplation

		Wir müssen jetzt unter dem allgemeinen Namen Kontemplation alle
die fortgeschritteneren Zustände der Innenkehr betrachten, in denen
der Mystiker irgend etwas erreicht: die Folgen und Belohnungen der
Disziplin der Sammlung und Ruhe. Wenn diese geistige Gymnastik ihre
Wirkung getan hat, so hat sie nur eine Bewußtseinsform – ein Medium
des Verkehrs mit der Wirklichkeit – an die Oberfläche gebracht,
ausgebildet und für das Leben wirksam gemacht, die beim
gewöhnlichen Menschen unentwickelt bleibt. Dank dieser Fähigkeit
ist er nun imstande, den eigentümlich mystischen Akt zu vollziehen:
eine zeitweise Vereinigung mit »jenem geistigen Urquell, der allen
Gegenwirkungen von seiten der Sinnenwelt verschlossen ist, wo Gott
und unsere Freiheit sich ohne Zeugen begegnen« [bookmark: text696]F696.

		Auf den Stufen der Sammlung übte das Selbst sich in geistiger
Aufmerksamkeit und erhob sich zugleich auf eine neue
Wahrnehmungsebene, wo es mit Hilfe des Symbols, das den Sammelpunkt
seiner Kräfte bildete, einen neuen Lebenszufluß erhielt. Auf den
Stufen der Ruhe gelangte es dann zu einem Zustande angespannter
Stille, wo es in jener Wirklichkeit ruhte, die es noch nicht
anzuschauen wagte. Nun, auf der Stufe der Kontemplation, soll es
sowohl über das Stadium des Symbols wie über das des Schweigens
hinausgelangen und »sich begeistert auswirken« auf jenen hohen
Ebenen, die dem Verstande dunkel, doch dem Herzen leuchtend hell
sind. Wir müssen uns darauf gefaßt machen, daß diese kontemplative
Tätigkeit sich auf die verschiedenste Weise zeigt und die
verschiedensten Namen annimmt, da ihr Typus in weitem Maße durch
die individuelle Anlage bestimmt wird. Sie erscheint unter den
Formen, die von den mystischen Schriftstellern als »ordentliche«
und »außerordentliche«, »eingegossene« oder »passive« Kontemplation
bezeichnet werden, und als das »Gebet der Einigung«, von dem wir
bereits gesprochen haben [bookmark: text697]F697. Bisweilen zeigt sie sich auch in Gestalt jener [bookmark: page443]abnormen
psychophysischen Zustände, wo das Selbst sich so intensiv auf seine
übersinnlichen Wahrnehmungen konzentriert, daß es jedes Bewußtsein
von der Außenwelt verliert und alle Botschaften der Sinne
unbeachtet läßt. Das Subjekt ist dann in einem Zustande der
Verzückung, dem eine körperliche Starrheit und mehr oder weniger
vollständige Gefühllosigkeit eigentümlich ist. Dies sind die
Zustände der Ekstase, deren physische Ähnlichkeit mit gewissen
Symptomen der Hysterie die Feinde der Mystik so sicher gemacht
hat.

		Verzückung und Ekstase unterscheiden sich von der eigentlichen
Kontemplation dadurch, daß sie vollständig unabhängig vom Willen
sind. Verzückung, sagt die hl. Teresa, die sie häufig an sich
erfuhr, ist durchaus unwiderstehlich, wir können sie nicht hindern.
Wogegen das Gebet der Einigung, welches eine der Formen ist, in
denen die reine Kontemplation auf dem höchsten Punkte ihrer
Entwicklung erscheint, in weitem Maße vom Willen des Subjekts
kontrolliert wird und »von ihm gehindert werden kann, wenn auch
diese Hinderung schmerzvoll und gewaltsam ist [bookmark: text698]F698« Es besteht
also eine scharfe Scheidung zwischen dem kontemplativen und dem
ekstatischen Zustande, in physischer wie in psychischer Hinsicht,
und wir werden gut tun, diese Scheidung bei unserer Betrachtung
ihres Charakters zu beachten.

		Wir handeln nun zunächst von Kontemplation im eigentlichen
Sinne. Sie ist eine erhabene Manifestation jener unteilbaren
Erkenntniskraft, die allen unsern künstlerischen und geistigen
Befriedigungen zugrunde liegt. In ihr wird die menschliche
Dreifaltigkeit von Denken, Lieben und Wollen zu einer Einheit, und
Gefühl und Wahrnehmung fließen in eins zusammen, wie es bei all
unsern Wahrnehmungen der Schönheit und bei unsern besten
Berührungen mit dem Leben der Fall ist. Die Kontemplation ist nicht
ein Akt der Vernunft, sondern der ganzen Persönlichkeit, unter dem
Antrieb mystischer Liebe. Daher kommen ihre Resultate der ganzen
Persönlichkeit zugute, dienen ihrem Trieb zum Guten, Schönen und
Wahren. Psychologisch genommen ist sie ein induzierter Zustand, bei
dem das Bewußtseinsfeld sich sehr verengt, da das ganze Selbst, all
seine Willenskräfte sich scharf auf Ein Ding konzentrieren. Wir
gießen uns selbst aus, oder, wie es uns bisweilen erscheint,
hinein in dies beherrschende Interesse, glauben jenes zu
erreichen und mit ihm zu verschmelzen. Was es auch sein mag, in
diesem Akt [bookmark: page444]erkennen wir es, wie wir es durch die gewöhnlichen
Denkmethoden nie erkennen können.

		Dadurch, daß wir unsere Aufmerksamkeit von jener bestimmten und
krausen Welt der Vielfältigkeit, jener Kinovorstellung, mit der der
Verstand sich abzugeben gewohnt und fähig ist, abkehrten, sind neue
Wahrnehmungskräfte in uns frei geworden, von denen wir nie wußten,
daß wir sie besaßen. Anstatt den einzelnen Teil genau wahrzunehmen,
fühlen wir die feierliche Gegenwart des Ganzen. Größere Tiefen der
Persönlichkeit sind aufgeschlossen und strecken sich froh dem All
entgegen. Dies All oder irgendeine Wirklichkeit, die zwischen ihm
und uns verborgen ist, gibt dem »wahren Liebeswillen unseres
Herzens« Antwort. Unsere nach innen gerichtete Konzentration wird
ausgeglichen durch ein starkes Gefühl der Expansion nach außen, ein
Gefühl, daß neue Welten uns zu eigen gegeben werden, wie das Leben
des Universums in uns einströmt.

		Delacroix hat den psychologischen Charakter der reinen
Kontemplation mit großer Feinheit beschrieben. »Wenn die
Kontemplation eintritt,« sagt er, »so bewirkt sie a) einen
allgemeinen Zustand des Gleichmuts, der Freiheit und des Friedens,
ein Sicherheben über die Welt, ein Gefühl von Glückseligkeit. Der
Mensch hört auf, sich in der Vielfältigkeit und Geteiltheit seines
allgemeinen Bewußtseins wahrzunehmen. Er wird über sich selbst
emporgehoben. Eine tiefere und reinere Seele tritt an Stelle des
normalen Selbst. b) In diesem Zustande, in dem das Bewußtsein der
Ichheit und das Bewußtsein der Welt verschwunden sind, ist der
Mystiker sich der unmittelbaren Gemeinschaft mit Gott selbst, des
Teilhabens an der Gottheit bewußt. Die Kontemplation führt den
Menschen zu einer neuen Daseins- und Erkenntnisart. Überdies neigen
Sein und Erkennen dazu, am Ende eins zu werden. Der Mystiker hat
immer mehr den Eindruck, daß er das ist, was er erkennt, und daß er
das erkennt, was er ist [bookmark: text699]F699.« Indem er sich zeitweise tatsächlich zu
der Ebene der Freiheit erhebt, erkennt er sich als wirklich und
erkennt so die Wirklichkeit.

		Nun ist der Gegenstand der mystischen Kontemplation immer
irgendeine Form des unendlichen Lebens, d. h. »Gottes, der Einen
Wirklichkeit«. Daher ist die Steigerung der Lebenskraft, welche
Künstler oder andere nicht selbstbefangene Beobachter durch ihre
[bookmark: page445]Berührung mit
vereinzelten Offenbarungen des Guten, Wahren und Schönen erfahren,
beim Mystiker unendlich größer. Seine durchweg ekstatische Sprache
allein ist hierfür Beweis genug. Bei dem Akt der Kontemplation
überschreitet seine ganze Persönlichkeit, von seiner Liebe und
seinem Willen geleitet, die Grenzen der Sinnenwelt, wirft ihre
Fesseln ab und hebt sich zur Freiheit empor, um auf jenen hohen
Ebenen tätig zu werden, wohin, wie Tauler sagt, »die Vernunft nicht
gelangen kann«. Dort nimmt sie das Übersinnliche durch unmittelbare
Berührung wahr und erkennt, daß sie in der Gegenwart des »Spenders
wahren Lebens« ist. Eine solche Kontemplation, eine solche
Erreichung des Absoluten ist das in seiner Vollkommenheit, wovon
uns die Visionen der Dichter und die Intuitionen der Philosophen
nur Andeutungen geben.

		Der Akt selbst ist kurz. Selbst die größten Kontemplativen haben
den Glanz dieser erhabenen Vision nur eine ganz kurze Weile zu
ertragen vermocht. »Ein Blitz«, »ein Augenblick«, »die Dauer eines
Ave Maria«, sagen sie.

		»Der Verstand in mir«, sagt der hl. Augustinus in seinem Bericht
über seinen ersten, rein kontemplativen Blick auf die Eine
Wirklichkeit, »erhob sich zu der Kraft der höhern Einsicht und
führte nun sein Denken weg von der Gewohnheit und befreite es von
allem wirren Widerstreit geträumter Bilder, daß es finde, was für
ein Licht es sei, das ihn erleuchtet … Und so gelangte mein
Verstand zu dem, was ist, in einem Augenblick zitternden Gesichts.
Und also habe ich, was unsichtbar an dir, geschaut durch das, was
da geschaffen ist. Doch ich vermochte meines Blickes Schärfe nicht
darauf zu richten; mein schwaches Auge ward zurückgestoßen und
kehrte wieder zum Gewohnten. Und was ich mit mir führte, war nur
ein Erinnern voller Liebe und etwas wie der Duft ersehnter Speise,
die ich noch nicht genießen konnte [bookmark: text700]F700.«

		Dieser Duft, wie der hl. Augustinus es nennt, bleibt für immer
bei denen, die so, wenn auch nur auf einen Augenblick, in die
Atmosphäre der Wirklichkeit eingeweiht wurden, und dies – die
unsterbliche und unbeschreibliche Erinnerung an ihre Berührung mit
dem, was ist, – gibt ihrem Werk den Duft der »Rosa Inviolata« und
ist das Geheimnis ihrer magischen Kraft. Allein sie können uns nie
in exakter menschlicher Sprache sagen, was es war, das [bookmark: page446]sie auf ihrem
ekstatischen Flug zum Gedanken Gottes, bei ihrem momentanen
Eintauchen in das absolute Leben, erreichten.

		»Das, was da ist«, sagt Augustinus; »das Eine«, »der Spender
wahren Lebens«, sagt Plotin; »das wirkende Wort«, sagt St.
Bernhard; »das ewige Licht«, sagt Dante; »der Abgrund«, sagt
Ruysbroeck; »die reine Liebe', sagt die hl. Katharina von Genua. So
dürftige Symbole der Vollkommenheit diese Äußerungen auch sein
mögen, sie geben uns die wertvolle Versicherung, daß der Gegenstand
ihrer Entdeckung eins ist mit dem Gegenstande unseres Suchens.

		William James hat sehr richtig beobachtet, daß
Unaussprechlichkeit ( ineffability) und Geistigkeit (
noetic quality) die ständigen Eigentümlichkeiten
kontemplativer Erfahrung sind [bookmark: text701]F701. Wer
gesehen hat, ist ganz überzeugt; wer nicht gesehen hat, dem kann
man es nicht sagen. Es gibt keine Gewißheit, die der des Mystikers
gleicht, kein vollkommeneres Unvermögen als das, welches die
befällt, die es mitzuteilen versuchen. »Von diesen
unaussprechlichen göttlichen Wirkungen in der Seele, wodurch Gott
sich selbst offenbart, kann der Mensch nicht reden oder auch nur
stammeln«, sagt Angela von Foligno [bookmark: text702]F702. Doch immer wieder hat er versucht, davon zu reden,
und der größte Teil der mystischen Literatur hat es mit solchen
Versuchen zu tun. Unter den mannigfaltigsten Bildern, indem er sich
bewußt die musikalischen und suggestiven Eigenschaften der Wörter
zunutze macht, – dabei oft zu verwegenen Paradoxien greift, die nie
verfehlen, die intuitive Kraft des Menschen anzuspornen, – versucht
er, andern etwas von jenem Lande der Wahrheit, das »kein Auge
geschaut hat«, kundzutun. Wenn er dabei irgendwelchen Erfolg hat,
so läßt sich dies nur erklären auf Grund der Annahme, daß sich
irgendwo in uns eine Kraft verbirgt, die dies Land von Anfang an
gekannt hat, die in ihm wohnt, am reinen Sein teilhat und unter
gewissen Bedingungen zum Bewußtsein aufgerüttelt werden kann. Dann
bestätigt das aus seinem Schlaf erwachte »transzendentale Gefühl«,
daß diese Erforscher des Unendlichen wirklich den geheimen Weltplan
geschaut haben.

		Nun ist die Kontemplation nicht, wie die Meditation, ein [bookmark: page447]einfacher Zustand,
der durch eine Reihe seelischer Bedingungen bestimmt wird. Es ist
der Gesamtname für eine ganze Gruppe von Zuständen, die, wie alle
andern Formen mystischer Betätigung, zum Teil von der Natur des
Subjekts abhängig und von Gefühlszuständen begleitet sind, die
zwischen der höchsten Ruhe oder dem »Frieden in dem entwordenen
Leben« und der ekstatischen aktiven Liebe, in der »das Denken zu
Gesang geworden ist«, variieren. Einige Arten der Kontemplation
sind unentwirrbar verflochten mit dem Phänomen der »intellektuellen
Vision« und der »innern Stimmen«. Andere erscheinen uns als eine
höhere Stufe der »Ruhe«, ein Zustand, den der Mystiker uns als ein
vollständiges Versunkensein, ein Dunkel oder eine »Kontemplation in
caligine« beschreibt [bookmark: text703]F703. Bisweilen sagt uns der
Kontemplative, daß er durch dies Dunkel zum Licht gelangt
[bookmark: text704]F704; bisweilen scheint es ihm, daß er für immer in
diesem »wohltätigen Dunkel« bleibt [bookmark: text705]F705. In einigen Fällen sagt die Seele, daß sie
selbst in der Tiefe ihrer Versenkung »ihre Seligkeit erkennt«, in
andern wird sie sich ihrer erst bewußt, wenn die Kontemplation
vorüber ist und die Oberflächenintelligenz die Zügel wieder
ergreift.

		In diesem Durcheinander persönlicher Erfahrungen wird es nötig,
einen gewissen Maßstab aufzustellen, eine Regel, wonach sich die
wahre Kontemplation von andern introversiven Zuständen
unterscheiden läßt. Solch ein Maßstab ist nicht leicht zu finden.
Ich glaube jedoch, daß es zwei Merkmale des wahren Zustandes gibt:
a) die Totalität und b) das gänzliche Aufgehen des Selbst, und
diese beiden Merkmale können wir mit Sicherheit bei unserm Versuch,
ihren Charakter zu bestimmen, zugrunde legen.

		a) In welchen Ausdrücken der Mystiker seine Erfahrung auch
schildern mag und wie schwach oder unklar seine Wahrnehmungen auch
sein mögen, was er in der Kontemplation erlebt, ist das All. Es ist
das Absolute selbst, was er erreicht hat, nicht, wie in der
Meditation oder Vision, irgendein unvollkommenes Symbol oder
irgendeiner seiner Aspekte.

		b) Dies Ziel wird erreicht, diese Erkenntnis gewonnen, nicht
durch Beobachtung von außen, sondern durch Teilhaben. Die [bookmark: page448]passive
Rezeptivität der Ruhe entwickelt sich hier zu einer aktiven
Selbsthingabe. Ein Geben und Nehmen, eine göttliche Osmose wird
zwischen dem endlichen und dem unendlichen Leben hergestellt. Nicht
nur strömt das Absolute auf das Selbst ein, sondern das Selbst
strömt sich freiwillig in das Absolute aus und verliert sich darin.
Das furchtbare Bewußtsein einer beschränkten und einengenden
Ichheit, die unser Suchen nach Freiheit und vollem Leben hemmt, ist
fort und abgetan. Auf einen Augenblick wenigstens ist das
selbständige Geistesleben erreicht. Der Kontemplative ist davon
umschlossen und lebt darin, »wie der Fisch im Meer, wie der Vogel
in der Luft«; er verliert, um zu finden, er stirbt, um zu
leben.

		»Wir müssen«, wie Dionysios der Areopagit sagt, »das Göttliche
betrachten, nicht auf unsere Weise, sondern müssen ganz aus uns
hinausgehen und ganz Gottes werden [bookmark: text706]F706.« Dies ist die »passive Einigung«
der Kontemplation: ein vorübergehender Zustand, in dem der Mensch
zugleich die Gewißheit eines unaussprechlichen Glückes und einer
letzten Wirklichkeit empfängt. Er kann versuchen, dies Bewußtsein
in Wort oder Bild zu übertragen, aber schließlich wird er bekennen
müssen, daß er das, was er zu sagen hat, nur implicite mitteilen
kann. Das Wesentliche ist, daß er dort war, wie für den
heimkehrenden Verbannten weder die Landschaft noch die Sprache,
sondern der Heimatsgeist des Ortes das Wesentliche ist.

		»Das Schauen«, sagt Plotin in einer seiner schönsten Stellen,
»und das Schauende ist nicht mehr Vernunft (Logos), sondern ist
mehr als Vernunft; es ist diesseits aller Vernunft und jenseits
aller Vernunft, wie auch das Geschaute … Und vielleicht darf
man nicht einmal von Schauen reden, denn was das Geschaute
anbetrifft – wenn anders man hier von zweien reden darf, dem
Schauenden und dem Geschauten, und nicht vielmehr beide als eins
bezeichnen muß – so nimmt der Schauende es nicht als etwas von ihm
selbst Unterschiedenes wahr … Deshalb läßt sich auch ein
solches Schauen schwer beschreiben, denn wie sollte jemand etwas
als von sich selbst Verschiedenes schildern, was er, als er es
schaute, nicht als ein Verschiedenes, sondern als eins mit sich
selbst wahrnahm [bookmark: text707]F707?«

		Ruysbroeck, der in der mittelalterlichen Welt die besten
Traditionen der neuplatonischen Mystik fortsetzte, schildert
ebenfalls [bookmark: page449]einen Zustand höchster Erkenntnis, eine Vision
der Wahrheit, die augenscheinlich dieselbe ist, auf die Plotin
hindeutet. »Dies Schauen«, sagt er, »versetzt uns in eine Reinheit
und Lauterkeit über all unser Verstehen … Und niemand kann
dazu gelangen durch Wissenschaft oder Scharfsinn noch mit
irgendeiner Übung, sondern wen Gott sich in seinem Geiste
vereinigen und durch sich selbst erleuchten will, der kann Gott
schauen und sonst keiner … Zu diesem göttlichen Schauen können
nur wenige Menschen gelangen wegen der eigenen Unfähigkeit und
wegen der Verborgenheit des Lichtes, in dem man (Gott) schaut.
Daher wird niemand den Sinn durch irgendeine Belehrung oder eigenes
scharfsinniges Erwägen genau und von Grund auf verstehen; denn alle
Worte und alles, was man geschöpflicherweise darüber lehren und
davon verstehen kann, ist hier fremd und tief unter der Wahrheit,
die ich meine. Wer aber mit Gott vereinigt und in diese Wahrheit
eingeführt ist, der vermag die Wahrheit kraft ihrer selbst zu
verstehen [bookmark: text708]F708.«

		Diese letzte, beglückende Erkenntnis der Wirklichkeit, dies
Begreifen der Wahrheit durch die Wahrheit, ist im Grunde das, was
alle Menschen ersehnen. Des Heiligen Durst nach Gott, des
Philosophen Trieb zum Absoluten ist nichts anderes als diese
schreiende Not des Geistes, die der Verstand und das Herz auf die
verschiedenste Weise ausdrücken. Die Hypothesen der Wissenschaft,
die Konstruktionen der Metaphysik, die Intuitionen der Künstler,
alle drängen auf dieses selbe Ziel. Und doch ist es allein im Reich
der Kontemplation zu finden, in »jener Stadt auf dem Berge«, die
denen, welche sich außerhalb ihrer Tore befinden, so klein
erscheint.

		»Des Menschen Seele«, sagt Hilton, »bemerkt sehr wohl, daß es
etwas über ihr gibt, was sie nicht kennt und noch nicht besitzt,
was sie aber besitzen möchte und wonach sie sich brennend sehnt;
und dies ist nichts anderes als der Anblick Jerusalems, das
der Stadt gleicht, die der Prophet Ezechiel in seinen
Visionen (Kap. 40 ff.) sah. Er sagt, daß er auf einem Berge gegen
Mittag hin eine Stadt sah, die wurde vor seinen Augen gemessen und
war nicht mehr denn eine Rute lang und eine Rute breit, das heißt
um eine Handbreit mehr denn sechs Ellen. Aber sobald er in die
Stadt geführt war und sich umsah, da sah er, daß sie wunderbar groß
war, denn er sah viele Hallen und viele Gemächer, offene und [bookmark: page450]verschlossene; er
sah Tore und Vorhöfe drinnen und draußen und noch viele andere
Gebäude außerdem, und die Länge und Breite (der Stadt) war viele
hundert Ellen, und er verwunderte sich, daß diese Stadt, die seinem
Blick von außen so klein erschienen war, von innen so lang und
breit war. Diese Stadt bedeutet die vollkommene Liebe Gottes, die
auf dem Berge der Kontemplation errichtet ist und die dem
Blick einer Seele, welche, ohne sie zu fühlen, in Sehnsucht ihr
zupilgert, zwar sichtbar ist, aber als ein kleines Ding, nicht mehr
als eine Rute, d. h. als sechs Ellen und eine Handbreit. Die sechs
Ellen bedeuten die Vollkommenheit des menschlichen Werkes, die
Handbreit den ersten Anfang der Kontemplation. Er sieht
wohl, daß es etwas gibt, was über das Verdienst aller menschlichen
Werke hinausgeht, wie die Handbreit über die sechs Ellen, aber er
sieht nicht, worin es besteht; doch wenn er in die Stadt der
Kontemplation hineingelangen kann, so sieht er viel mehr,
als er zuerst sah [bookmark: text709]F709.«

		Wie bei der Vision, so muß auch hier alles, was wir, die wir
auch nur »in Sehnsucht pilgern«, über die Kontemplation wirklich
wissen können – über ihren Wert für das Leben, über die Erkenntnis,
die sie verleiht –, von denen kommen, die »in die Stadt
hineingelangt sind«, die, um Plotins Bild zu gebrauchen, »sich
aufgeschwungen haben zum Gedanken Gottes«. Was können sie uns nun
über die Erkenntnis der Wirklichkeit sagen, die sie in dieser
kurzen Berührung mit dem Absoluten erlangten?

		Sie sagen uns, wenn wir ihre Aussagen vergleichen, in der
Hauptsache zwei anscheinend sich widersprechende Dinge. Sie reden
fast im selben Atem von einer überschwenglichen Freude, einer Visio
beatifica, einer innigen Gemeinschaft und einem liebenden Schauen,
und von einer gänzlichen Leere, einer unfruchtbaren Wüste, einem
unermeßlichen Abgrund, einem Nichtwissen, einem göttlichen
Dunkel.

		Wieder und wieder erscheinen diese beiden Gegensatzpaare in
allen authentischen Beschreibungen reiner Kontemplation: Ferne und
Nähe, Dunkel und Licht. Wenn wir eingedenk bleiben, daß diese vier
Gruppen von Symbolen alle denselben Vorgang beschreiben, wie er
»durch ein Temperament gesehen« wird, und uns die Reaktion dieses
Temperaments auf die absolute Wirklichkeit [bookmark: page451]vorstellen, so können wir
vielleicht durch ihre Vergleichung eine schwache Vorstellung von
dem unbeschreiblichen Etwas erhalten, das sie andeuten.

		Man beachte zunächst, daß die Gefühle, die seine Wahrnehmungen
begleiten, immer und unvermeidlich das Material sind, dem der
Mystiker die suggestive Sprache entnimmt, um seine Erfahrung von
übernatürlichen Dingen anzudeuten. Seine Beschreibungen werden
immer mehr nach der impressionistischen als nach der
wissenschaftlichen Seite hinneigen. Das »tiefe und doch blendende
Dunkel«, der »unermeßliche Abgrund«, die »Wolke des Nichtwissens«,
die »Umarmung des Geliebten«, all das stellt nicht das
Transzendente selbst, sondern seine Beziehung zum Transzendenten
dar; nicht ein Objekt, das er beobachtet, sondern einen
überwältigenden Eindruck, den er mit der Totalität seines Wesens
empfangen hat, bei seiner Berührung mit der Einen Wirklichkeit.

		Es ist jedoch nicht billig, wenn man die Kontemplation deswegen
in der Hauptsache als einen Gefühlszustand ansieht und ihr daher
eine bloß subjektive Geltung beimißt, wie viele moderne
Schriftsteller tun. Sie wird natürlich, wie alle höchsten
Lebensakte der Menschheit, von gesteigerten Gefühlen begleitet, und
da solche Gefühle das am wenigsten Abnorme an ihr sind, so sind sie
das, was das Subjekt am leichtesten beschreiben kann. Diese
verwirrenden Kombinationen von Furcht, Staunen, Verlangen, Freude
sind ihm mehr oder weniger vertraut. Die Erfahrungen des
Sinnenlebens haben sie entwickelt. Seine Sprache enthält Worte, die
imstande sind, sie andern Menschen anzudeuten. Allein sein
Gesamtleben geht über das bloße Gefühl hinaus, wie es auch über den
bloßen Verstand hinausgeht. Es ist ein vollständiger
Wahrnehmungsakt, der sich nicht durch Teilbezeichnungen ausdrücken
läßt, und sein Subjekt ist der ganze Mensch, die ungeteilte
Persönlichkeit, deren Natur und Kräfte in solchen Worten wie Liebe,
Gedanke, Wille nur unvollkommen angedeutet werden.

		Die Bewußtseinsebene jedoch, das objektive Etwas, das diese
Persönlichkeit in der Kontemplation gewahrt, ist ihm nicht
vertraut, noch hat es irgendwelche Beziehung zu seinen
Gedankensystemen. Der Mensch, gewöhnt an räumliche Bilder, die den
Bedürfnissen des täglichen Lebens angepaßt sind, hat überhaupt
keine Sprache, um es auszudrücken. So würde auch jemand, der zum
ersten Male [bookmark: page452]ein Meisterwerk klassischer Musik hört, keine
Sprache haben, um eine objektive Beschreibung davon zu geben; er
könnte uns nur sagen, wie es auf sein Gefühl wirkte. Dies ist ein
Grund, weshalb Gefühlszustände in allen Beschreibungen des
mystischen Aktes vorwiegen. Irdische Gefühle bieten sich dem
Mystiker als Gleichnis, um uns das anzudeuten, was er empfand;
allein er kann uns nicht sagen, was es war, was diese Empfindungen
in ihm erregte, weil ihm hierzu ein Maß der Vergleichung fehlt.
Seine besten Bemühungen, dies unfaßbare Etwas in Worte zu fassen,
haben gewöhnlich nur die Wirkung, ihm seinen Duft und seine
Wahrheit zu nehmen. Was der hl. Augustinus von der Zeit sagte, gilt
auch hiervon: er weiß, was es ist, solange er es nicht zu erklären
versucht.

		Wie symbolisch und durch das Temperament bedingt jegliche
Beschreibung mystischer Tätigkeit ist, zeigt sich an der Form, die
die Kontemplation in der musikliebenden Seele Richard Rolles
annimmt. Ihm stellt sich das Erreichen der Wirklichkeit nicht als
innige Vereinigung oder als ein Sichverlieren in den göttlichen
Abgrund dar, sondern als Teilnahme der Seele an einer himmlischen
Harmonie, als ein Einstimmen in den lieblichen Minnechor Gottes, wo
»Denken sich in Gesang wandelt«.

		»Mir«, sagt er, »erscheint die Kontemplation wie ein freudiges
Lied von Gottes Liebe, das die Süße der Engelliebe hat. Es ist ein
Jubellied, mit dem vollkommenes Gebet und höchste Hingabe in diesem
Leben endet. Es ist jene Fröhlichkeit des Geistes, die der Liebende
nun auf immer besitzt und die mit lauter Stimme hervorbricht …
Die Süßigkeit der Kontemplation wird nicht ohne große Mühsal
gewonnen, und ihr Besitz bringt unaussprechliche Freude. Sie ist
wahrlich nicht des Menschen Verdienst, sondern Gottes Gnade, und
doch konnte vom Anfang der Welt bis heute niemals ein Mensch zum
Anschauen der Ewigen Liebe entrückt werden, bevor er alle Eitelkeit
der Welt vollkommen abgetan hatte [bookmark: text710]F710.«

		Wir können daher im Laufe unserer Untersuchung über die Natur
der Wahrnehmungen des Absoluten beim Mystiker nicht umhin, viele
verschiedene Gefühlsbeschreibungen heranzuziehen, zu prüfen und zu
benutzen. Bei näherer Prüfung können wir feststellen, daß diese
Gefühle sich leicht in zwei Gruppen sondern lassen. Ferner, daß
diese beiden Gruppen den beiden Richtungen [bookmark: page453]entsprechen, in die sich das
mystische Bewußtsein der Wirklichkeit erstreckt, sowie den
zwiefachen Vorstellungen der Gottheit, die wir durchweg als für die
mystische Literatur charakteristisch erkannt haben, d. h. der
persönlichen und der räumlichen, der immanenten und der
transzendenten, dem innewohnenden Leben und dem Unbedingten
Urquell; dem seltsamen, dunklen, unlotbaren Abgrund des reinen
Seins, bei dem die Mystiker des metaphysischen Typus immer wieder
verweilen, und dem geliebten göttlichen Gefährten der Seele, dessen
Gegenwart so lebhaft empfunden wird von denen, die zu der
Vorstellung einer göttlichen Persönlichkeit neigen.

		A. Die Kontemplation der Transzendenz. – Die erste Gruppe
von Gefühlszuständen, die mit Vorstellungen verknüpft ist, welche
die theologische Idee der göttlichen Transzendenz betonen,
entspringt aus des Mystikers Gefühl seiner eigenen Kleinheit,
Unwürdigkeit und unheilbaren Unwissenheit im Vergleich mit der
unaussprechlichen Größe der absoluten Gottheit, die er wahrgenommen
hat und in die er sich zu verlieren trachtet; der gänzlichen und
unausdrückbaren Artverschiedenheit zwischen dem Göttlichen und
allem andern. Ehrfürchtige Scheu und Selbsterniedrigung und der
paradoxe Trieb, sich ins All zu verlieren, beherrschen hier seinen
Gefühlszustand. Alle positiven Aussagen erscheinen ihm als
Gotteslästerung, so weit entfernt sind sie von einer
unaussprechlichen Wahrheit, die »über alle Vernunft, vor aller
Vernunft und nach aller Vernunft« ist. Zu dieser Gruppe von
Gefühlen, die gewöhnlich mit einer instinktiven Neigung zum
Neuplatonismus, einem ikonoklastischen Mißtrauen gegen jede
Darstellung als Person, zusammengehen, verdanken wir alle negativen
Beschreibungen der höchsten Wirklichkeit. Für diesen Typus ist Gott
das Unbedingte, für das wir keine Worte haben und für das all
unsere armseligen Symbole eine Schmähung sind. Ihn sehen heißt, in
das Dunkel, »die Wolke des Nichtwissens«, eintreten und nur wissen,
daß wir nichts wissen können. Nichts anderes kann diese
übertriebene geistliche Demut befriedigen, die leicht in jene
subtile Form des Stolzes ausartet, der sich in seine Beschränktheit
nicht schicken will.

		»Es ist kein anderer Gott als Er, den niemand erkennen kann, der
nicht erkannt werden kann«, sagt die kontemplative Seele. »Nein,
wahrlich, nein! Gewißlich nein«, sagt sie. »Er nur ist mein Gott,
über den niemand ein Wort sagen kann, und von dem alle, [bookmark: page454]die im Paradiese
sind, kein einziges Pünktchen erreichen noch verstehen können,
trotz allem, was sie von Ihm wissen [bookmark: text711]F711.«

		Wenn sie sich sehr bemühen, ihre Wahrnehmung des unbedingten
Einen, der das einzige Land der Seele ist, und ihre Berührung mit
Ihm mit geographischer Exaktheit zu beschreiben, so werden die
Kontemplativen dieses Typus wie ihr großer Meister, der Areopagit,
unpersönlich und abstrakt. Es ist, als wären sie zu einer
unermeßlichen Höhe emporgehoben, wo die Luft zu dünn ist für die
Lungen gewöhnlicher Menschen. Wenn wir sie über die Art des Lebens
auf diesen Gipfeln befragen, so sind sie meistens gezwungen, die
dionysianische Konzeption des göttlichen Dunkels zu übernehmen oder
die ähnliche Vorstellung von dem unlotbaren Abgrund, der Wüste der
Gottheit, oder der »stillen Wildnis« Eckeharts, »wo niemand zu
Hause ist [bookmark: text712]F712«.

		Sonderbarerweise sind sie in ihren Aussagen über diesen Ort oder
diese Ebene der Wirklichkeit, wo die Vereinigung mit der
überwesentlichen Gottheit stattfindet, – dieses »lichte Dunkel und
reiche Nichts« – bestimmter und positiver und bieten infolgedessen
der gefühlsmäßigen volkstümlichen Frömmigkeit mehr Überraschungen
als in irgendeinem andern Abschnitt ihres Werkes. Unzweifelhaft
entsprechen diese Aussagen, diese erstaunlichen Nachrichten über
eine »stille Einöde«, ein »weites Meer«, einen »ungeloteten
Abgrund«, wo die »Leere«, das »Nichts«, das »Dunkel«, in dem der
Mystiker die Stufe der »Ruhe« betrat, unendlich gesteigert ist und
wo dennoch endlich eine wirkliche Befriedigung erreicht wird, einer
bestimmten seelischen Erfahrung. Dies ist keine bloße
konventionelle Schulsprache. Diese Schilderungen haben, so
zusammenhangslos sie sind, einen eigentümlichen Ton von Gewißheit,
einen noch eigentümlicheren von Leidenschaft, einen merkwürdigen
Realismus von besonderer Art, – alles Merkmale, die uns nicht
zweifeln lassen, daß sie auf persönlicher Erfahrung und nicht auf
Tradition beruhen.

		Obwohl diese Kontemplativen mit Notwendigkeit zur Negation alles
dessen, was ihr Oberflächenbewußtsein je gekannt hat, [bookmark: page455]getrieben werden
und die aufs höchste gespannte Sprache überall versagt, vermögen
sie uns dennoch ein bestimmtes Etwas zu vermitteln, uns Botschaft
zu geben von einer gegebenen und tatsächlichen Wirklichkeit, einem
unwandelbaren Absoluten, und von einer beseligenden Vereinigung mit
ihm, die sie höchst wirklich erreicht haben. Sie stimmen in ihren
Berichten dermaßen überein, daß kein Zweifel bleibt, sie alle haben
in demselben Lande geweilt und denselben seelischen Zustand
erfahren. Ja, auch unser eigenes innerstes Gefühl zeugt für sie.
Wir begegnen ihnen auf halbem Wege. Wir wissen instinktiv und
unwiderleglich, daß sie die Wahrheit sagen, und sie erwecken in uns
ein leidenschaftliches Heimweh, ein bitteres Gefühl der Verbannung
und des Verlustes.

		Diese Erforscher des Unendlichen nehmen einer wie der andere
ihre Zuflucht zu einer Sprache, die von großen und grenzenlosen
Räumen redet. Bei ihrer Flucht aus der geschäftigen, aufgeregten
Sinnenwelt sind sie auf den »Grund« der Seele und des Universums
hinabgesunken, zum Sein, der Substanz von allem, was da ist. Die
Vielfalt löst sich in Einheit auf, – eine Einheit, in der das
wahrnehmende Selbst untergeht. So empfindet sich der Mystiker
während dieser »Vereinigung mit dem Göttlichen«, wie Tauler sagt,
»einfach in Gott«.

		»Die Weite, die sich da in dem Grunde zeigt, die hat weder Bild
noch Form noch Weise; da gibt es weder hier noch dort. Denn es ist
ein grundloser Abgrund, der in sich selbst schwebt ohne Grund, so
wie die Wasser wallen und wogen: jetzt sinken sie in einen Abgrund,
und es sieht aus, als ob kein Wasser da wäre; über ein kleines
rauscht es wieder hervor, als ob es alle Dinge ertränken wollte.
Dies führt in einen Abgrund. In diesem ist ganz eigentlich Gottes
Wohnung, weit mehr als im Himmel oder in allen Kreaturen. Wer da
hinein gelangen könnte, der fände da wahrlich Gott, und fände sich
einfältig in Gott, denn Gott scheidet nie von hier; ihm wäre Gott
gegenwärtig; und hier wird Ewigkeit empfunden und geschmeckt, und
da gibt es weder Vorhergehendes noch Nachkommendes. In diesen Grund
vermag kein geschaffenes Licht zu reichen noch zu leuchten, denn
hier ist allein Gottes Wohnung und Statt. Diesen Abgrund können
alle Kreaturen mit nichts füllen noch ergründen; sie können ihm
nicht genugtun noch ihn zufriedenstellen, das vermag niemand als
Gott mit Seiner Unendlichkeit. Abyssus abyssum [bookmark: page456] invocat.
Dieser Grund, wenn man mit Fleiß darauf achtet, wirft sein Licht in
die Kräfte unter sich und neigt und reißt die obersten wie die
niedersten zu ihrem Anfang und Ursprung, wenn der Mensch darauf
achtete und bei sich selbst bliebe und horchte auf die minnigliche
Stimme, die in der Wüste in diesem Grunde ruft und immer tiefer
hineinführt. In dieser Wüste ist es so wüst, daß kein Gedanke je in
sie eindringen kann. Nein, alle die vernünftigen Gedanken, die je
ein Mensch dachte über die heilige Dreifaltigkeit, mit der sich
manche viel beschäftigen, deren keiner kann hier hinein. Nein, denn
dies ist so innig, so fern und so fern; es hat weder Zeit noch
Statt. Es ist einfältig und ohne Unterschied, und wer recht
hineingerät, dem ist, als ob er ewig hier gewesen sei und als ob er
mit demselben eins sei [bookmark: text713]F713.«

		Viele andere Mystiker haben sich im selben Sinne geäußert; sie
haben glänzende Schilderungen gegeben von den unaussprechlichen
Freuden und Schrecknissen im Abgrund des Seins, »wo der Mensch von
Ewigkeit her in Gott existiert«, von den Abenteuern der Seele, wenn
sie »von allem, selbst von ihrem Leben entblößt«, »die wilden Wogen
der See der Gottheit durchschifft«. Allein ihre Worte erfüllen den
Außenstehenden nur mit Staunen und sagen ihm wenig. Der
Kontemplative, der dies wunderbare Land erreicht hat, kann einer
erstaunten und ungläubigen Welt nur verkünden, daß hier sein
größter Verlust zugleich seine größte Freude ist, daß hier die
Extreme von Besitz und Hingabe zusammenfallen, daß Unwissenheit,
Licht und Dunkel eins sind. Die Liebe hat ihn in jene zeit- und
raumlose Welt des Seins geführt, die der friedevolle Grund, nicht
allein der strebenden Einzelseele, sondern auch des strebenden
Universums ist, und er kann nur mit Philippus ausrufen: » Es ist
genug.« [Ev. Joh. 14, 8.]

		»Hier«, sagt Maeterlinck, »stehen wir plötzlich an den Grenzen
des menschlichen Denkens und weit jenseits des geistigen
Polarkreises. Es ist äußerst kalt hier, es ist äußerst dunkel, und
doch finden wir hier nichts anderes als Flammen und Licht. Aber für
die, die ankommen, ohne ihre Seele auf diese neuen Wahrnehmungen
eingeübt zu haben, sind dies Licht und diese Flammen so dunkel und
so kalt, als ob sie gemalt wären. Es handelt sich hier um die
[bookmark: page457]exakteste
aller Wissenschaften. Es handelt sich darum, die schroffsten und
ungastlichsten Vorgebirge des göttlichen ›Erkenne dich selbst‹ zu
umschiffen, und die Mitternachtssonne herrscht über die wogende
See, wo die Psychologie des Menschen mit der Psychologie Gottes
sich mischt [bookmark: text714]F714.«

		Auf der einen Seite »Flammen und Licht« – die Flamme lebendiger
Liebe, die das Weltall erfüllt –, auf der andern die »stille Wüste
der Gottheit«, das göttliche Dunkel. Unter diesen beiden
Sinnbildern, einem positiven und einem negativen – zu dem
verwegensten Paradoxon zusammengefaßt – hat das gesamte menschliche
kontemplative Erleben des Absoluten seinen Ausdruck gefunden. Wir
haben die negative Beschreibung äußerster Transzendenz betrachtet:
das Bekenntnis »göttlicher Unwissenheit«, die eine höhere Form der
Erkenntnis ist. Allein diese wird bei einigen auserlesenen Geistern
aufgewogen durch eine positive Kontemplation der Wahrheit, ein
ekstatisches Erfassen des »geheimen Planes«.

		Einige seltene Mystiker scheinen imstande zu sein, uns eine
Visio beatifica zu schildern, die sie hier und da erlebt haben,
eine Erkenntnis durch Berührung mit dem flammenden Herzen der
Wirklichkeit, die die Ebenen des Seins und des Werdens, den »festen
Punkt der Gottheit«, den ewigen Vater und Seine Offenbarung in dem
»lebenspendenden Wort« in ein großes Ganzes zusammenfaßt. Wir sahen
einiges von dieser Kraft, die für das mystische Genie höheren
Ranges charakteristisch ist, als wir die Eigentümlichkeiten der
Erleuchtung betrachteten. Ihr schönster literarischer Ausdruck
findet sich in der Stelle von Dantes Paradies, wo der Dichter uns
erzählt, wie er auf einen Augenblick das Geheimnis des höchsten
Himmels durchdringt. Ihm war bereits eine symbolische Vision der
zwiefachen Wirklichkeit geworden als dahingleitender Strom des
Lichts und stille weiße Rose [bookmark: text715]F715. Nun verschwinden diese beiden
Erscheinungen, und er sieht den Einen.

		»… mein Gesicht ward plötzlich hell und klar,

Und tief und tiefer durch das Leuchten drang es

Des hohen Lichts, das in sich selbst ist wahr. [bookmark: page458]

Von nun an war mein Sehen höhern Ranges

Als Menschenwort, das solchem Schaun gebricht,

Wie auch Gedächtnis solches Überschwanges.

Wie einer Dinge sieht im Traumgesicht

Und nach dem Traum Gefühl, das er empfunden,

Zurückbleibt und vom andern weiß er nicht,

So geht es mir: fast ganz ist mir entschwunden

Die Vision, doch träuft durch Herz und Sinn

Die Süße noch, die ich in ihr gefunden.

		*

		Mich dünkt, vor dem lebend'gen, scharfen
Licht,

Das ich bestand, war' ich dahingeschwunden,

Hätt' ich von ihm gewendet mein Gesicht.

Dies machte kühn mich, daß unüberwunden

Ich es ertrug, daß fest mein Auge hing,

Bis mit der Allmacht ich mein Schaun verbunden.

		*

		So schaut', in Spannung schwebend, immer
neuer,

Mein Geist aufmerksam, unverrückt hinan,

Im Schauen stets entflammt von stärkrem Feuer.

Denn jenes Licht übt so erhabnen Bann,

Daß nimmermehr von ihm der Blick verblendet

Nach anderem zu schaun einwill'gen kann.

Das Gut, zu dem sich ja der Wille wendet,

Ist ganz in ihm vereint; aus ihm versetzt

Ist alles mangelhaft, nur dort vollendet [bookmark: text716]F716.«

		In der Mitte zwischen der Danteschen Vorstellung von der ewigen
Wirklichkeit und der kontemplativen Gemeinschaft mit der göttlichen
Persönlichkeit steht der Typus des Mystikers, dessen Vorstellungen
vom Übersinnlichen weder ganz persönlich noch ganz kosmisch und
transzendent sind. Für ihn ist Gott vor allem das Vollkommene – das
Gute, Wahre und Schöne; Licht, Leben und Liebe –, das das suchende
Selbst in einem Augenblick der Hellsichtigkeit vor seiner Türe
wartend erkennt. Hier sind die Symbole, unter denen Gott
wahrgenommen wird, immer noch die abstrakten Begriffe der
Philosophie, allein in den Händen des Mystikers hören sie auf,
[bookmark: page459]abstrakt zu
sein und werden mit Leben gefüllt. Solche Kontemplative bewahren
die Bildlosigkeit und Unaussprechlichkeit des Absoluten, aber das
Anschauen desselben erregt in ihnen eine freudige, persönliche
Liebe.

		»Als ich einstmals im Gebet lag und mein Geist erhoben war,«
sagt Angela von Foligno, »sprach Gott viele huld- und liebevolle
Worte zu mir. Und da ich aufschaute, sah ich Gott zu mir sprechen.
Aber wenn du fragst, was ich sah, so kann ich dir nichts anderes
sagen, als daß ich eine Fülle, eine Klarheit sah, von der ich mich
so erfüllt fühlte, daß ich es nicht sagen noch überhaupt irgendein
Gleichnis davon geben kann. Denn ich sah nichts Körperhaftes,
sondern es war wie eine himmlische Erscheinung, von so großer
Schönheit, daß ich nichts anderes sagen kann, als daß ich die
höchste Schönheit sah, die alles Gute in sich enthält.« Und
wiederum: »Ich schaute die unaussprechliche Fülle der Gottheit,
aber ich kann nichts darüber sagen, als daß ich die Fülle der
göttlichen Weisheit gesehen, worin alles Gute eingeschlossen ist
[bookmark: text717]F717.«

		B. Die Kontemplation der Immanenz. – Die zweite Gruppe
der Kontemplativen wird von jener Liebe beherrscht, »die die Furcht
austreibt«: von einem vorwaltenden Gefühl der Nähe, Vertrautheit
und Süße jenes selben unendlichen Lebens, das der ersten Gruppe als
etwas Fremdes und unerreichbar Fernes erschien und dessen Dasein
sie nur durch staunenerregende Bilder andeuten konnte, die der
Poesie der Metaphysik entlehnt zu sein scheinen. »Ihre Seele nährt
sich von dem Anblick Seines unsichtbaren heiligen Antlitzes
[bookmark: text718]F718«, wie Hilton es in einem lieblichen Bilde ausdrückt. Es
sind vielmehr alle die Gefühle, die der Freude, dem Vertrauen und
der Liebe entspringen, als die, welche sich auf Verzückung und
heilige Scheu gründen – obwohl eine solche Scheu immer in gewissem
Maße vorhanden ist, wie sie zu jeder vollkommenen Liebe gehört, –
die hier die Wahrheit zum Ausdruck bringen.

		Diese Kontemplativen schildern uns ihr Erreichen dessen, was da
ist, als die engste und beglückendste Gemeinschaft: ein Kommen des
Bräutigams, ein beseligtes Eintauchen in das Unerschaffene Licht.
»Es gibt nichts Heilbringenderes und nichts Froheres als die Gnade
der Kontemplation!« ruft Rolle, »die uns von dieser Tiefe zu Gott
[bookmark: page460]emporhebt.
Was ist die Gnade der Kontemplation anderes als der Anfang der
Freude? Was ist Vollkommenheit der Freude anderes als eine solche
Bestätigung der Gnade [bookmark: text719]F719?«

		In einer solchen »heiteren Kontemplation«, heißt es im »Mirror
of Simple Souls«, »ist die Seele voller Freude und Fröhlichkeit«.
Höchster Friede und maßloses Entzücken: kein Glückszustand des
normalen menschlichen Bewußtseins kann eine Vorstellung von ihrer
Freude geben. Sie hat für einen Augenblick teil am göttlichen
Leben; weiß alles und weiß nichts. Sie hat das Geheimnis der Welt
erfahren, nicht durch Erkenntnis, sondern durch Sein, die einzige
Art, etwas wirklich zu erkennen.

		Wo das herrschende Gefühl das Gefühl inniger Liebe ist und wo
Erziehung oder Anlage den Mystiker mehr dazu neigen läßt, beim
Christentum die persönliche Seite der Inkarnation als die abstrakte
der Trinität zu betonen, da wird der Kontemplative dieses Typus
immer geneigt sein, uns sein Geheimnis vor allem als ein Erlebnis
wunderbarer Freundschaft zu schildern. Für ihn ist die Wirklichkeit
nicht ein Zustand, sondern eine Persönlichkeit. Das Gebet der
Einigung ist in seinem Erleben eine vollkommene Gemeinschaft, eine
Verschmelzung seines Selbst mit diesem andern durchaus persönlichen
Selbst. »Gott«, sagt er, »begegnet der Seele in ihrem Grunde«, d.
h. in jener Welt des reinen Seins, zu der sie nach göttlichem
Rechte gehört. Offenbar ist hier die »Stufe der Kontemplation«, der
psychologische Zustand, derselbe wie der, in dem der Mystiker des
unpersönlichen Typus den »Abgrund« erreicht. Allein vom Standpunkte
des Subjekts aus ist diese freudige und persönliche Begegnung
zwischen dem Liebenden und der Geliebten ein ganz anderes Erlebnis
als das Eingehen der Seele in die »Wüste der Gottheit«, wie es uns
von Eckehart und seiner Schule beschrieben wird. »In diesem
Einswerden«, sagt Hilton, »besteht die Vermählung zwischen Gott und
der Seele, und diese Ehe wird nie gelöst oder gebrochen
[bookmark: text720]F720.«

		Die hl. Teresa ist das klassische Beispiel dieser intimen und
gefühlsmäßigen Art der Kontemplation, aber auch die hl. Gertrud,
Seuse, Juliane, Mechthild von Magdeburg und zahllose andere gehören
zu diesem Typus. Ihm verdanken wir die schönsten und rührendsten
Ausdrücke mystischer Liebe. [bookmark: page461]

		Julianens »ich sah Ihn und suchte Ihn, und ich hatte Ihn und
sehnte mich nach Ihm« drückt in epigrammatischer Kürze die
Verbindung von freudigem Finden und unersättlichem Verlangen aus,
die diesem Typus eigen ist; sein Wahrnehmen einer Gegenwart, die
zugleich Freundesnähe und Gottesferne einschließt. Ebenso ihre
Beschreibung der zehnten Offenbarung der Liebe, wo »Er in diesem
süßen Genuß meinem Verstande die heilige Gottheit zum Teil
offenbarte und so die arme Seele die endlose Liebe ahnen und denken
ließ, die ohne Anfang war und ist und immer sein wird. Und dabei
sprach unser guter Herr freudevoll: Sieh, wie ich dich geliebt
habe, als wenn Er sagte, Mein Liebling, sieh her und
erblicke deinen Herrn, deinen Gott, der dein Schöpfer ist und deine
endlose Freude [bookmark: text721]F721«.

		»Und da wurden die Augen meiner Seele aufgetan«, sagt Angela von
Foligno, »und ich sah die Liebe freundlich auf mich zukommen, und
ich sah den Anfang, aber nicht das Ende, sondern nur die
Fortsetzung. Und ich weiß nichts, was ihr an Farbe gliche. Und
sobald die Liebe zu mir gelangte, sah ich mit den Augen der Seele
dies alles deutlicher, als man irgend etwas mit den Augen des
Leibes zu sehen vermöchte. Und die Liebe kam zu mir wie eine
Sichel. Das ist nicht so zu verstehen, als ob irgendeine äußere
meßbare Ähnlichkeit dagewesen wäre, sondern sie war wie eine
Sichel, indem sie sich am Anfang darbot und dann zurückzog und sich
nicht so ganz hingab, wie sie hatte erwarten lassen. Und sogleich
wurde ich erfüllt von Liebe und unaussprechlicher Zufriedenheit
[bookmark: text722]F722.«

		Die vollkommenste Beschreibung des Verkehrs des Mystikers mit
seinem Freunde verdanken wir Mechthild von Magdeburg, deren
Kontemplation sehr ausgesprochen diesen intimen Charakter zeigt.
»Das Gebet«, sagt sie, »zieht den großen Gott hernieder in das
kleine Herz, es treibt die hungrige Seele hinauf zu dem Gott der
Fülle; es bringt die zwei Liebenden, Gott und die Seele, zusammen
an einer wonniglichen Stätte, wo sie viel von Liebe reden
[bookmark: text723]F723.«

		Wir haben bereits gesehen, daß die Lehre von der Dreieinigkeit
es christlichen Mystikern, und noch mehr der christlichen Mystik im
ganzen, möglich macht, diese Art, die Wirklichkeit [bookmark: page462]wahrzunehmen, mit der
negativen und unpersönlichen Wahrnehmung des unaussprechlichen
Einen, des Absoluten, »das kein Bild hat«, in Einklang zu bringen.
Obgleich sie in ihren Extremen so scharf entgegengesetzt sind, daß
Eckeharts berühmte Unterscheidung zwischen der unerkennbaren
Totalität der Gottheit und der erkennbaren Persönlichkeit Gottes
gerechtfertigt scheint, so sind doch »das Bild« und »der Kreis«
Aspekte ein und desselben Etwas. Alle Mystiker haben als
instinktive Monisten die Überzeugung Dantes – und die deutsche
Schule besonders hat dies zum Ausdruck gebracht –, daß diese beiden
Aspekte der Wirklichkeit, diese beiden Ebenen des Seins, wie weit
verschieden voneinander sie auch scheinen mögen, doch Eines sind
[bookmark: text724]F724. Beide sind in
ihrer Weise Darstellungsformen jener absoluten Wahrheit, die
»gegenwärtig und doch abwesend, nahe und doch fern« ist, jener
Dreieinheit di tre colori e d'una continenza, die Gott ist.
Beide sind notwendig, wenn wir uns irgendeine Vorstellung von der
vollständigen Wirklichkeit machen sollen. Es ist, wie wenn zwei
Menschen zusammen in ein unentdecktes Land reisen; da bringt der
eine Kunde heim von seiner großen Ausdehnung, von seiner
landschaftlichen Schönheit, und der andere von seiner
Bodenbeschaffenheit oder von seinem Tier- und Pflanzenleben, und
beide müssen in Betracht gezogen werden, bevor man eine richtige
Schätzung des Landes gewinnen kann.

		Da es zum Wesen der christlichen Religion gehört, die
persönliche und die metaphysische Wahrheit, einen transzendenten
und einen immanenten Gott zu kombinieren [bookmark: text725]F725, so ist es nicht
überraschend, daß wir im Christentum eine
philosophisch-theologische Basis für diese Paradoxie der
kontemplativen Erfahrung finden. Sehr häufig, wenn auch nicht
immer, identifiziert der christliche Mystiker den persönlichen und
vertrauten Liebhaber der Seele, dessen ungreifbare Gegenwart er so
lebhaft empfindet, mit der Person Jesu, die unerkennbare und
transzendente Gottheit mit jenem Ewigen Licht, dem
Undifferenzierten Einen, in dem die Dreiheit der Personen
zusammengefaßt ist.

		Ihrer Naturanlage nach neigen die meisten praktischen
Kontemplativen entweder zu der einen oder der andern dieser
Auffassungen der Wirklichkeit; zu einer persönlichen und immanenten
Begegnung im »Grunde der Seele« oder zu den herben Freuden der
»entwordenen Seele«, die sich erniedrigt vor einer unpersönlichen
Transzendenz, [bookmark: page463]die sich durch keine Sprache als die der
Verneinung bestimmen läßt. In einigen jedoch scheinen beide
Vorstellungstypen nebeneinander zu bestehen, und die sprechen
abwechselnd von Licht und Dunkel, von der beseligenden Begegnung
mit der Liebe und dem gänzlichen Sichverlieren in den nackten
Abgrund, in die Wüste des göttlichen Seins. Ruysbroeck ist das
vollkommene Beispiel dieses kontemplativen Typus, und seine Werke
enthalten zahlreiche wertvolle Schilderungen jener synthetischen
Erfahrung, die die persönliche und die transzendente Seite der
mystischen Tatsache zusammenfaßt.

		»Wenn wir derart sehend geworden sind,« sagt er, d. h. wenn wir
die geistige Hellsichtigkeit erlangt haben, »so können wir freudig
die ewige Ankunft unseres Bräutigams schauen, und das ist der
zweite Punkt, von dem wir sprechen wollen. Was ist nun die Ankunft
unseres Bräutigams, die kein Ende nimmt? Es ist die neue Geburt und
eine neue Erleuchtung, die sich immerfort wiederholt; denn der
Grund, aus dem die Klarheit leuchtet, und der selbst das Licht ist,
ist lebendig und fruchtbar; daher wird die Offenbarung des ewigen
Lichtes ohne Aufhören in der Verborgenheit des Geistes erneuert.
Sehet, alles geschöpfliche Wirken und alle Tugendübung muß hier
unterbleiben, denn hier wirkt Gott sich selbst allein in die
höchste Edelheit des Geistes. Und hier ist nichts anderes als ein
ewiges Schauen und Hinstarren auf das Licht, mittels des Lichtes
und in dem Lichte. Und die Ankunft des Bräutigams geschieht so
rasch, daß er immerfort kommt, und in uns bleibt mit grundlosem
Reichtum und persönlich fortwährend aufs neue mit solcher stets
neuen Klarheit kommt, gerade wie wenn er nie zuvor gekommen wäre.
Denn sein Kommen geschieht zeitlos in einem ewigen Nun, das
man stets mit neuer Lust und neuer Freude entgegennimmt. Sehet, die
Wonne und die Freude, die dieser Bräutigam bei seiner Ankunft
bringt, die ist bodenlos und grenzenlos, denn er selbst ist diese
Freude und diese Wonne. Und daher sind die Augen des Geistes, mit
denen er seinen Bräutigam schaut und anstarrt, so weit geöffnet,
daß sie sich nimmermehr schließen … Nun ist diese tätige
Begegnung und dieses minnigliche Umfangen in seinem Grunde
genießend und ohne Weise; denn die abgründige Unweise Gottes ist so
dunkel und weiselos, daß sie alle göttlichen Weisen und Werke und
die Eigenschaften der Personen in der reichen Umarmung der
Wesenseinheit in sich faßt und ein göttliches Genießen erzeugt im
Abgrunde [bookmark: page464]der
Unaussprechlichkeit. Und hier findet ein genießendes Hinübergehen
und ein zerfließendes Untertauchen in die wesentliche Nacktheit
statt, wo alle göttlichen Namen, alle Weisen und alle lebendigen
Ideen, die im Spiegel der göttlichen Wahrheit sich abbilden, in das
einfache Namenlose ohne Weise und Vernunft verfallen. Denn in
diesem grundlosen Strudel der Einfachheit werden alle Dinge in
genießender Seligkeit umfangen, und der (Wesens-) Grund selber
bleibt gänzlich unverstanden, es sei denn durch die wesentliche
Einheit. Hiervor müssen die Personen und alles, was in Gott lebt,
weichen; denn hier ist nichts als ein ewiges Ruhen in einer
genießenden Umarmung minniglicher Zerflossenheit. Und das ist das
weiselose Wesen, von allen innigen Geistern über alles erkoren. Das
ist die dunkle Stille, darin alle Liebenden sind verloren
[bookmark: text726]F726.«

		Hier beginnt Ruysbroeck mit einem Symbol der göttlichen
Persönlichkeit als Bräutigam der Seele, wie es der Geistesart der
hl. Katharina von Siena gemäß sein würde, und endet auf den Gipfeln
christlicher Metaphysik mit einer Schilderung liebenden Versinkens
in den unbedingten Einen, der über alle Personen der Theologie
hinaus ist und der der menschlichen Sprache spottet. Wir sehen, wie
er verzweifelt nach Worten und Gleichnissen greift, die uns eine
Ahnung von der Wirklichkeit geben könnten, die die Seele kostet,
von dem unermeßlichen Abstand zwischen ihr und den Träumen und
Konstruktionen anthropomorpher Religion. Seine seltsamen
Beschreibungen dieses göttlichen Abgrundes lassen sich
gleichstellen mit den bereits angeführten aus den Werken anderer
Mystiker, die sich von ihren Gefühlserlebnissen nicht hinreißen
lassen wollten und sich bestrebten, uns nicht nur von dem zu
berichten, was sie empfanden, sondern auch von dem, was sie
schauten. Das große mystische Genie Ruysbroecks, die Tiefe und
Totalität seiner Intuition der Wirklichkeit, macht es ihm
unmöglich, sich zu begnügen mit einer bloß räumlichen oder
metaphysischen Beschreibung der Gottheit. Er erkennt, daß die
»tätige Begegnung« und das »minnigliche Umfangen« ein wesentlicher
Teil des wahren kontemplativen Aktes sind. In der »dunklen Stille,
darin alle Liebenden sich verlieren«, trifft Person auf Person, und
dies ist es, nicht das Absolute der Philosophie, was »alle innigen
Seelen über alles erkoren haben«. [bookmark: page465]

		Wir müssen jetzt die Methode, wodurch der Kontemplative seine
einzigartige Gemeinschaft mit dem absoluten Leben erreicht, die Art
der Tätigkeit, die ihm als für seine Verschmelzung mit der
Wirklichkeit charakteristisch erscheint, näher ins Auge fassen. Wie
wir erwarten können, ist diese Tätigkeit, ebenso wie ihr Resultat,
zweierlei Art, persönlich-positiv und unpersönlich-negativ. Es ist
einleuchtend, daß da, wo die göttliche Vollkommenheit als der
Gefährte der Seele, der Bräutigam, der Geliebte vorgestellt wird,
die Art der Annäherung sehr verschieden ist von der, die mit dem
Eintauchen der Seele in den paradoxen Glanz des Abgrundes, in die
»stille Wüste, wo niemand zu Hause ist«, endet. Es ist der gleiche
Unterschied wie zwischen den Vorbereitungen für eine Hochzeit und
denen für eine Nordpolexpedition. Daher finden wir an dem einen
Ende der Skala jene extreme Form persönlicher und intimer
Gemeinschaft, jenes Ausgehen der liebenden Seele zur Begegnung mit
dem Geliebten, das die Mystiker »das Gebet der Einigung« nennen,
und an dem andern die »dunkle Kontemplation«, durch die allein die
Mystiker des transzendenten und unpersönlichen Typus dem
unbedingten Einen nahezukommen behaupten.

		Für die dunkle und unaussprechliche Kontemplation der namenlosen
Transzendenz, die bildlose Versenkung in das Absolute, bietet
natürlich Dionysios der Areopagit das klassische Beispiel. Er war
es, der ihr den Namen »göttliches Dunkel« gab, und alle spätem
Mystiker dieses Typus entlehnen ihre Sprache von ihm. Seine
Anweisungen über diesen Gegenstand sind außerordentlich klar und
deutlich, seine Beschreibungen sind, wie die des hl. Augustinus,
durchglüht von einem jubelnden Gefühl der Wirklichkeit, die er
erreicht hat und die auch andere erreichen können, wenn sie ihm nur
dahin folgen wollen, wohin er führt.

		»Du aber, mein lieber Timotheus,« sagt er, »übe dich unablässig
in mystischer Kontemplation. Laß die sinnlichen Wahrnehmungen und
die Tätigkeiten des Verstandes und alles Sinnliche und
Intelligible, alles Nichtseiende und Seiende, und erhebe dich ohne
Hilfe gewöhnlicher Kenntnis zur Einigung mit dem, der über alle
Wesenheit und Erkenntnis ist. Denn nur durch ein spontanes und
unbedingtes Hinaustreten aus dir selbst und allen andern Dingen
wirst du hinaufgetragen zum geheimnisvollen Glanz des göttlichen
[bookmark: page466]Dunkels
[bookmark: text727]F727.« Und weiter: »Das göttliche Dunkel ist das
unzugängliche Licht, in welchem, nach der Schrift, Gott wohnt. Und
obwohl es unsichtbar ist wegen seiner überschwenglichen Helle und
unzugänglich wegen der Überfülle seiner Lichtergießung, so gelangt
dazu jeder, der Gott zu erkennen und zu sehen gewürdigt wird, indem
er eben durch das Nichtsehen und Nichterkennen in das gelangt, was
über alles Sehen und Erkennen ist Ders.,
Brief an den Diakon Dorotheos. Diese Stelle scheint die Quelle zu
sein für die berühmte Strophe des Gedichts »The Night« von
Vaughan:

Es ist in Gott, wie einige uns künden,

Ein Dunkel, tief, doch blendend licht,

Wie man, wenn dem umflorten Blick die Dinge schwinden,

Von Dämmerung und Spätsein spricht.

Oh, daß ich könnte jene Nacht ereilen

Und unsichtbar und dunkel in Ihm weilen!.«

		Es ist bei Autoren, die über Mystik schreiben, zum Gemeinplatz
geworden, daß alle späteren Kontemplativen diese Vorstellung vom
»göttlichen Dunkel« und vom Eingehen in dasselbe als dem höchsten
Vorrecht der Seele von Dionysios entlehnt, sie sozusagen fertig und
auf Treu und Glauben übernommen und ihrer Tradition einverleibt
hätten. Allein wenn man dies behauptet, so vergißt man, daß die
Mystiker vor allem Praktiker sind. Sie schreiben nicht, um ein
philosophisches Schema weiterzugeben, sondern um etwas zu
schildern, was sie selbst erfahren haben, etwas, was sie als von
überragender Bedeutung für die Menschheit empfinden. Wenn sie daher
bei der Beschreibung ihrer kontemplativen Abenteuer dies Gleichnis
vom »Dunkel« immer wieder benutzen, so kann dies nur darin seinen
Grund haben, daß es genau den Tatsachen entspricht. Man braucht
einem Hegelianer nicht erst zu versichern, daß man die Antithese
hinzufügen muß, um der Wahrheit nahezukommen, und es ist gerade die
Antithese dieser »dunklen Unwissenheit«, was die Mystiker des
fröhlichen oder »intimen« Typus, die ihre höchste Befriedigung in
der positiven Erfahrung der »Einigung«, der »mystischen Hochzeit
der Seele« finden, uns bieten.

		Was meinen nun die, die dieses Bild des »Dunkels« gebrauchen, in
Wirklichkeit damit? Sie meinen, daß Gott in Seiner absoluten
Wirklichkeit dem menschlichen Verstande, der, wie Bergson uns zu
bedenken gibt, für ganz andere Zwecke als das Schauen Gottes [bookmark: page467]eingerichtet ist,
unerkennbar, dunkel ist. Wenn unter dem Antrieb mystischer Liebe
die ganze Persönlichkeit des Menschen mit jener Wirklichkeit in
Berührung kommt, so betritt sie ein Erfahrungsgebiet, auf das keine
der Verstandeskategorien sich anwenden läßt. Der Verstand befindet
sich im ganz buchstäblichen Sinne »im Dunkel« – in die Wolke des
Nichtwissens eingehüllt. Diese Dunkelheit und Verlorenheit des
Geistes ist also ein notwendiger Teil des mystischen Aufstiegs zum
Absoluten. Dies Absolute läßt sich nicht »durch das Herz erkennen«,
bis wir einsehen, daß Es »durch den Verstand unerkennbar« ist, und
bis wir die Mahnung des Dionysios, »die Tätigkeiten des Verstandes
zu unterlassen«, befolgt haben. Das Streben des Kontemplativen muß
von seiner ganzen Persönlichkeit ausgehen, er muß sich »frei und
fessellos« an den Busen der Wirklichkeit werfen. Nur wenn er so
über alles Sehen und Erkennen hinausgelangt ist, kann er sicher
sein, daß er auch die Welt, für die jene zuständig sind,
überschritten und das erreicht hat, was alles Wesen und alles
Denken übersteigt.

		»Dies ist Liebe: himmelwärts zu fliegen,

Eine Hülle nach der andern sprengen.

Erster Schritt: das Leben hinzugeben,

Letzter Schritt: zu wandeln ohne Füße,

Dieser Welt die Augen zu verschließen

Und von allem, was erscheint, nichts sehen [bookmark: text729]F729.«

		Dies Geständnis unserer intellektuellen Unwissenheit, diese
demütige Selbstaufgabe bedeutet den Eintritt in »die Wolke des
Nichtwissens«, ist der erste Schritt zur Erkenntnis des Absoluten.
»Denn Wahrheit und Demut sind wahre Schwestern,« sagt Hilton, »die
in Liebe und Barmherzigkeit miteinander fest verbunden sind, und
zwischen ihnen besteht keine Meinungsverschiedenheit [bookmark: text730]F730.«

		»Du fragst mich«, sagt der Verfasser der »Wolke des
Nichtwissens«, »und sprichst: Wie soll ich an Ihn denken, und was
ist Er? Darauf kann ich dir keine Antwort geben als: Ich weiß es
nicht.

		»Denn du hast mich mit deiner Frage in dieselbe Dunkelheit und
Wolke des Nichtwissens gebracht, wo ich wollte, daß du selbst
[bookmark: page468]wärest. Denn
von allen andern Kreaturen und ihren Werken kann der Mensch die
Fülle des Wissens haben; aber Gott selbst kann niemand denken, und
daher will ich alles das lassen, was ich denken kann, und für meine
Liebe das erwählen, was ich nicht denken kann. Und warum? Weil man
Ihn wohl lieben, aber nicht denken kann. Durch die Liebe kann man
Ihn gewinnen und festhalten, aber niemals durch Denken …
Schwinge dich in sehnsüchtiger Liebe zu dieser dichten Wolke des
Nichtwissens empor und laß dich nicht wieder von dort herab, was
auch geschehen möge [bookmark: text731]F731.«

		Solange also der Gegenstand der mystischen Kontemplation dem
Denken zugänglich ist, etwas ist, was er »wissen« kann, kann er
ganz sicher sein, daß es nicht das Absolute ist, sondern nur ein
unvollkommenes Bild oder Symbol des Absoluten.

		Um jene letzte Wirklichkeit zu finden, muß er in die »Wolke des
Nichtwissens« eingehen, muß über die Ebene hinausgelangen, wo der
Verstand sich betätigen kann.

		»Wenn ich Dunkelheit sage,« sagt derselbe große Mystiker, »so
verstehe ich darunter einen Mangel an Wissen. Und daher nenne ich
es nicht eine Wolke, wie sie in der Luft ist, sondern eine Wolke
des Nichtwissens, die zwischen dir und deinem Gott steht
[bookmark: text732]F732.«

		Die Aufgabe des Kontemplativen ist also, in diese Wolke
einzugehen, in dies »gute Dunkel«, wie Hilton es nennt. Die bewußte
Einstellung jeglichen Denkens, wie sie in dem »Gebet der Ruhe«
stattfindet, ist eins der Mittel, wodurch dies Eingehen bewirkt
wird, ein anderes Mittel ist intellektuelle Selbstaufgabe und
»Selbstvernichtung«. Wer vermittelst Loslösung und Innenkehr in die
»Nichtsheit« oder den »Seelengrund« eintritt, geht auch in das
»Dunkel« ein: eine Tatsache, die uns ganz einfach erscheint,
solange wir uns nicht klarmachen, was sie bedeutet.

		»Oh, wo«, sagt der verwirrte Jünger in einem von Boehmes
Dialogen, »ist dieser nackte, allen Selbstes bare Seelengrund? Und
wie soll ich zu dem verborgenen Mittelpunkt kommen, wo Gott wohnt
und nicht der Mensch? Lehre mich doch, lieber Meister, wo er ist
und wie ich ihn finden und hineingelangen mag!

		Meister: Da, wo die Seele ihren eigenen Willen getötet
hat und nichts mehr will von sich aus …

		Jünger: Aber wie soll ich ihn begreifen? [bookmark: page469]

		Meister: Wenn du ihn zu begreifen suchst, so wird er dir
entfliehen; aber wenn du dich ihm ganz hingibst, so wird er bei dir
bleiben und das Leben deines Lebens werden und dir natürlich sein
[bookmark: text733]F733.«

		Der Verfasser der »Wolke des Nichtwissens« verweilt mit
besonderer Ausführlichkeit bei dem Gefühl der Trübheit und
Verwirrung, das die Seele überwältigt, wenn sie zuerst dieses
Dunkel betritt, – ein Vorgang, der jener gänzlichen Einstellung des
Denkens zugunsten einer passiven Empfänglichkeit analog ist, die
wir in der »Ruhe« beobachteten.

		»Das erste Mal«, sagt er von den ersten unsicheren Schritten des
Neophyten in der Kontemplation, »findest du nur ein Dunkel,
gleichsam eine Wolke des Nichtwissens, – nämlich einen finsteren
Nebel, der zwischen dir und dem Lichte, wohin du strebst, zu stehen
scheint – und du weißt nichts, nur daß du in deinem Willen ein
gewisses nacktes Streben nach Gott fühlst, d. h. ein gewisses
unvollkommenes und bloßes Streben (wie es sich zuerst bemerkbar
macht), zu etwas hin zu gelangen, ohne die geeigneten Mittel dazu.
Diese Wolke ist (wie sehr du dich auch abmühst) immer zwischen dir
und deinem Gott und hindert dich, daß du Ihn nicht deutlich beim
Lichte des Verstandes sehen, noch durch die Süße der Liebe in
deinem Herzen fühlen kannst. Und daher schaffe, daß du in diesem
Dunkel verweilst, solange du kannst, und rufe immer nach Ihm, den
du liebst, denn wenn du Ihn jemals fühlen oder schauen solltest in
solcher Weise, wie Er in diesem Leben gefühlt oder geschaut werden
kann, so wird es immer nur in dieser Wolke und in diesem Dunkel
geschehen [bookmark: text734]F734.«

		Aus demselben Jahrhundert, aber aus einem ganz andern Lande und
von einem sehr verschiedenartigen Temperament stammt ein anderes
Zeugnis über den unermeßlichen Wert dieser dunklen Kontemplation
des Göttlichen, diese Versenkung jenseits der Sphäre des Denkens
und Fühlens in die »Substanz von allem, was da ist«. Es ist einer
der lebendigsten und detailliertesten Berichte, die wir über diese
eigenartige Form des Bewußtseins besitzen, und [bookmark: page470]verdient, daß man ihn
aufmerksam vergleicht mit dem, was die »Wolke des Nichtwissens« und
St. Johannes vom Kreuz darüber aussagen. Wir verdanken dies Zeugnis
jener bemerkenswerten Persönlichkeit, der Seligen Angela von
Foligno, die von einem weltlich gerichteten Leben nicht nur zu
einer Christin, sondern auch zu einer Franziskanerin und
Platonikerin bekehrt wurde. Es ist uns, als hörten wir die Stimme
Plotins aus dem Tal von Spoleto sprechen.

		»Einmal«, sagt sie, »ward meine Seele erhöht, und ich schaute
Gott in solcher Klarheit und Vollkommenheit, wie ich Ihn nie zuvor
geschaut hatte. Allein die Liebe sah ich hier nicht, ich verlor
vielmehr die Liebe, die ich schon gehabt hatte, und war ohne Liebe.
Und darauf sah ich Ihn in einer Finsternis, und deshalb in
Finsternis, weil er ein größeres Gut ist, als man denken oder
begreifen kann; und alles, was man denken oder begreifen kann,
reicht daran nicht hinan. – In diesem allergewissesten Gute, das
ich unter dieser Finsternis verstehe, habe ich all meine Hoffnung;
und im Schauen habe ich alles, was ich haben will, ganz, weiß ich
alles, was ich wissen will, ganz und sehe dort alles Gute. Und
indem ich es sehe, kann meine Seele nicht glauben, daß es von ihr
geschieden würde oder sie von ihm oder daß sie in Zukunft je davon
scheiden müßte; sondern sie hat an jenem Gute unaussprechliche
Wonne, doch sie schaut nichts, was die Zunge aussagen noch das Herz
sich vorstellen kann. Sie sieht nichts und sieht doch alles; und
weil dies Gut mit Finsternis verbunden ist, so ist es um so mehr
das gewisseste und übertrifft alles andere, je mehr es in
Finsternis erscheint; und es ist das Allergeheimste. Und alles
andere ist Finsternis, und alles, was man sich denken kann, ist
geringer als dies Gut. Und selbst wenn die Seele die göttliche
Macht und die göttliche Weisheit sieht, ja sogar, wenn sie den
Willen Gottes sieht (wie ich sie zu andern Zeiten auf wunderbare
und unaussprechliche Weise gesehen habe, so ist das alles weniger
als dies höchst gewisse Gut. Denn dies ist das Ganze, aber jene
andern Dinge alle sind nur ein Teil. Ein weiterer Unterschied ist
der, daß jene andern Dinge, wenn sie auch unaussprechlich sind,
doch große Freude bringen, die sogar körperlich empfunden wird.
Allein wenn Gott auf jene Weise in Finsternis geschaut wird, so
bringt er kein Lächeln auf die Lippen, keine Inbrunst oder Andacht
oder Liebesglut ins Herz; der Leib erzittert nicht und wird nicht
[bookmark: page471]erregt
oder verändert, wie er es sonst tut. Denn der Leib sieht nichts,
sondern die Seele sieht, und der Leib ruht und schläft, und die
Zunge ist gelähmt und kann nichts sprechen … Zu dieser
höchsten und ganz unaussprechlichen Weise, Gott in Finsternis und
überwunderbarer Gesichtsgnade zu schauen, ward mein Geist nur
dreimal emporgehoben, obwohl ich jenes Allgut viele und unzählige
Male gesehen habe, immer mit Finsternis, aber nicht auf die
vorbesagte allerhöchste Weise mit so großer Finsternis … Und
es ist mir, als stehe und weile ich in seiner Mitte; und jenes
zieht mich mehr als irgend etwas anderes, was ich je geschaut, oder
als irgendeine Gnade, die ich je empfangen habe, so daß nichts sich
dem vergleichen läßt [bookmark: text735]F735.«

		Diese Worte, ja, die ganze Idee, die der »dunklen Kontemplation«
zugrunde liegt, läßt sich vielleicht noch besser verstehen im
Lichte des tief bedeutungsvollen Ausspruchs des Barons von Hügel:
»Seelen, die Gott in Seiner unendlichen Individualität lieben,
werden Ihn mit Notwendigkeit über ihr verstandesmäßiges Begreifen
hinaus lieben; das Element frommen Vertrauens und freier
Selbsthingabe an Einen, den man nur in und durch einen solchen
Akt voll erfaßt, wird so dem Menschen nie verloren gehen
[bookmark: text736]F736.« Daher bedeutet die Kontemplation, die ein Akt
liebender und selbstvergessener Konzentration auf das Göttliche,
das Aufgehen der kleinen und endlichen Persönlichkeit des Menschen
in der absoluten Persönlichkeit Gottes ist, insofern als sie
jenseits alles Denkens ist, Dunkel für den Verstand, aber sie kann
leuchtende Helle für das Herz bedeuten. Psychologisch bedeutet sie
die notwendige Entleerung des Oberflächenbewußtseins, das
Stilllegen des Mechanismus des Denkens im Interesse eines andern
Bewußtseinszentrums. Da das neue Zentrum ungeheure Anforderungen an
den Vorrat von Lebenskraft stellt, so bedeutet seine Errichtung,
solange es in Tätigkeit ist, eine Kraftentziehung von andern
Zentren her. So wird die »Nacht des Denkens« die streng logische
Folge des »Lichtes der Wahrnehmung«.

		Niemand hat diesen doppelten Charakter des göttlichen Dunkels,
seine Nichtsheit für das Seziermesser des Verstandes, seine [bookmark: page472]außerordentliche Fruchtbarkeit für tätig sich
ausbreitende Liebe, mit so feinem Verständnis zum Ausdruck gebracht
wie St. Johannes vom Kreuz. In seinem Werk erhalten die exakten und
zuweilen dürren Beschreibungen der neuplatonischen Mystik durch den
christlichen Hauch persönlicher Begeisterung Kraft und Leben. Nicht
nur ein großer Mystiker, sondern auch ein großer Dichter, läßt er
in seinem Gedicht auf die »dunkle Nacht« bei der Schilderung dieses
unaussprechlichen Erlebnisses der nach innen gekehrten Seele alle
höchsten Kräfte künstlerischen Ausdrucks, alle Mittel des
musikalischen Rhythmus, alle suggestiven Eigenschaften bildhafter
Sprache spielen.

		In einer Nacht gar dunkel,

Da ganz mein liebend Herz vor Inbrunst glühte,

O hochbeglückte Stunde!

Entschlich mit leisem Tritte

Ich meiner tief in Ruh' versunknen Hütte.

		Im sichern Schutz des Dunkels

War die geheime Leiter bald erstiegen;

O hochbeglückte Stunde!

Verhüllt und tief verschwiegen

Ging ich und ließ in Ruh' die Hütte liegen.

		O seligste der Nächte,

Da ich beherzt den dunklen Pfad erklimmte,

Da mich kein Blick erspähte,

Kein Licht den Tritt bestimmte,

Als das, das in der innern Brust mir glimmte.

		In dieses Lichtes Glanze

Fand sichrer ich als bei des Mittags Helle

Den Ort, wo meiner harrte

Der Liebste meiner Seele

Dort in der Öd', an unbetretner Stelle.

		O Nacht, die mich beglückte,

Wie lieb ich dich ob Morgenrotes-Scheine;

Dein Dunkel ja mich führte

Zum seligsten Vereine,

Wo ich, in ihn gewandelt, ward die seine! [bookmark: page473]

		An meinem blühnden Busen,

Den unversehrt ich stets für ihn bewachte,

Sank er in sanften Schlummer,

Indes ich für ihn wachte

Und mit dem Zederzweig ihm Kühlung fachte.

		Und als Aurorens Atem

Sein lockig Haar begann umherzuspreiten,

Ließ sanft um meinen Nacken

Er seine Rechte gleiten,

Mir schwanden alle Sinn' in Seligkeiten.

		Von heil'ger Wonne trunken,

Durft' ich mein Haupt auf den Geliebten lehnen;

Die Welt war mir entsunken,

Gestillet all mein Sehnen,

Begraben unter Lilien Harm und Tränen En
una noche obscura,

Con ansias en amores inflamada

– Oh dichosa ventura! –

Salí sin ser notada,

Estando ya mi casa sosegada:

		A obscuras y segura

Por la secreta escala disfrazada

– Oh dichosa ventura! –

A obscuras y encelada,

Estando ya mi casa sosegada:

		En la noche
dichosa,

En secreto que nadie me veía,

Ni yo miraba cosa,

Sin otra luz, ni guía,

Sino la que en el corazon ardía.

		Aquesta me guiaba

Mas cierta que la luz del medio día,

Adonde me esperaba

Quien yo bien me sabía,

En parte, donde nadie parecía.

		Oh noche, que me
guiaste!

Oh noche amable más que el alborada!

Oh noche, que juntaste

Amado con amada,

Amada en el amado transformada!

		En mi pecho
florido,

Que entero para él solo se guardaba,

Alli quedó dormido,

Y yo le regalaba,

Y el ventalle de cedros aire daba.

		El aire del almena

Cuando ya sus cabellos esparcía,

Con su mano serena

En mi cuello hería,

Y todos mis sentidos suspendía.

		Quedéme, y
olvidéme!

El rostro recliné sobre el amado;

Cesó todo, y dejéme

Dejando mi cuidado

Entre las azucenas olvidado.

		[bookmark: text745]F745.

		Man beachte in diesen Versen die wunderbare Verschmelzung von
persönlicher und metaphysischer Bildersprache, die durch ihre
[bookmark: page474]suggestive Kraft vereint eine Gesamtwirkung
ergeben, die uns, ohne daß wir eigentlich merken wie, die dunkle
und doch flammende Verzücktheit des Mystikers, das positive Moment
seiner brennenden Liebe und zugleich das negative seiner geistigen
Dunkelheit und Ruhe vermitteln. Hier ist alles: die Verborgenheit
des wahren Lebens des Kontemplativen für die Augen anderer
Menschen, sein freiwilliger, aktiver Verzicht auf das bequeme Haus
der Sinne, die dunkle, unbekannte Seinstiefe, in die sein feuriger
Geist hinabtauchen muß, – eine »Nacht, süßer als der Morgen« – das
innere Licht, das Feuer mystischer Liebe, das seine Schritte leitet
»sichrer als bei des Mittags Helle«, die ekstatische Selbsthingabe
der Vollendung, in der die Liebende »zum seligsten Vereine« mit dem
Geliebten geführt wird.

		In seinem Buch »Die dunkle Nacht der Seele« erläutert St.
Johannes vom Kreuz die Anfangsstrophe dieses Gedichts, und diese
Stellen gehören zu den schönsten und feinsten psychologischen
Beschreibungen der Kontemplation, die wir besitzen.

		»Die Seele«, sagt er, »nennt diese dunkle Kontemplation, auf der
sie zur Liebesvereinigung mit Gott gelangt, eine ›verborgene‹
Leiter wegen der zwei Eigentümlichkeiten, die sie an sich
hat … Zuerst nennt sie diese dunkle Kontemplation eine
›verborgene‹, weil sie, wie wir oben angedeutet haben, die
mystische Gottesweisheit ist, welche die Theologen eine verborgene
Weisheit nennen. Diese wird nach den Worten des hl. Thomas der
Seele durch die Liebe verliehen und eingegossen, was auf geheime
Weise geschieht, während die natürliche Wirksamkeit des Verstandes
und der übrigen Seelenkräfte im Dunkel sich befindet. – – –
Überdies hat die Seele gar kein Verlangen, ihr einen Namen zu
geben, und findet auch keine passende Form, keine Ähnlichkeit und
kein Mittel, um in genügender Weise eine so erhabene Erkenntnis und
eine so zarte geistige Empfindung zum Ausdruck zu bringen.
Und wenn sie auch den innigsten Wunsch hätte sich auszudrücken und
noch so viel Bezeichnungen anführen wollte, sie bliebe immer für
ihre Sprachweise etwas Verborgenes, denn jene innere Weisheit ist
ein so einfacher, allgemeiner und geistiger Begriff, daß er in
keine Vorstellung gefaßt noch als Sinnenbild dargestellt in den
Verstand eingetreten ist. Und da sie durch die Sinne und die
Einbildungskraft noch niemals aufgenommen wurde und diese ihre Form
und ihr [bookmark: page475]Wesen nicht wahrgenommen haben, so vermögen
sie auch darüber keine Auskunft zu geben, noch auch sich eine
Vorstellung davon zu machen, um sich richtig auszudrücken, wenn
auch die Seele ganz deutlich erkennt, daß sie jene wonnevolle und
ungewöhnliche Weisheit empfinde und koste. Es ist gerade so, wie
wenn jemand etwas, das er noch nie gesehen, noch auch etwas diesem
Ähnliches geschaut, zu Gesicht bekommen würde. Würde er es jetzt
erkennen und genießen, so könnte er ihm doch trotz aller Mühe
keinen Namen geben noch auch sagen, was es sei, wenn er es auch mit
den Sinnen wahrgenommen. Und wie viel weniger wird er sich dann
über etwas aussprechen können, was er nicht durch die Sinne in sich
aufgenommen? – Aber nicht bloß deshalb wird diese mystische
Weisheit ›verborgen‹ genannt, sondern auch, weil sie die
Eigenschaft besitzt, die Seele in sich zu verbergen. Denn außer
diesen gewöhnlichen Wirkungen bemächtigt sie sich der Seele derart
und zieht sie in einer Weise in ihren verborgenen Abgrund, daß
diese deutlich erkennen kann, wie ferne sie allen Geschöpfen steht
und von ihnen verlassen ist. So kommt es ihr vor, man habe sie in
eine sehr tiefe und weite Einsamkeit versetzt, wohin kein
menschliches Wesen dringen kann, in eine unermeßliche Wüste, die
nach keiner Seite hin begrenzt ist. Und dies ist ihr um so
angenehmer, wohltuender und lieblicher, je tiefer, weiter und
einsamer sie ist. Da fühlt sich die Seele um so verborgener, je
mehr sie sich erhaben sieht über jedes geschaffene Wesen. Und
dieser Abgrund der Weisheit erhebt und bereichert die Seele in
hohem Maße und setzt sie an die Quelle der Wissenschaft der Liebe.
Dadurch läßt er die Seele erkennen, wie tief die Geschöpfe stehen,
wenn man das erhabene göttliche Erkennen und Empfinden in Betracht
zieht, und bringt sie auch zur Einsicht, wie ungenügend,
unzulänglich und sozusagen ungeeignet alle Bezeichnungen und Worte
sind, mit denen man in diesem Leben von göttlichen Dingen redet.
Ebenso läßt er sie zur Überzeugung kommen, daß es auf natürlichem
Wege unmöglich sei, so erhaben und geistreich man auch davon zu
reden vermag, zu erkennen und zu empfinden, wie diese göttlichen
Dinge in sich sind, wenn es nicht durch die Erleuchtung dieser
mystischen Gottesweisheit geschieht. Und weil die Seele durch ihre
Erleuchtung zur Erkenntnis dieser Wahrheit gelangt, die man durch
menschliche und [bookmark: page476]gewöhnliche Ausdrücke nicht wiedergeben, noch
weniger erklären kann, so nennt sie dieselbe mit Recht eine
›verborgene [bookmark: text746]F746‹.«

		In dieser wichtigen Stelle werden die vier hauptsächlichsten
Bilder, unter denen die Kontemplation beschrieben wird: das Dunkel
und das Licht, die Wüste und die Einigung der Liebe, mit einander
in Einklang gebracht, nämlich das Gefühl einer Unwissenheit, die
höchste Weisheit ist, und das einer Einsamkeit, die innigste
Gemeinschaft ist. In bezug auf diese letzte Antithese, die Wüste,
die um so köstlicher, süßer und lieblicher ist, je weiter, wüster
und einsamer sie ist, kann ich es mir nicht versagen, als Glosse zu
der erhabenen Sprache des spanischen Mystikers die schlichten,
sinnigen Worte Richard Rolles anzuführen.

		»In der Wüste … spricht die Geliebte zum Herzen des
Liebenden wie ein schüchterner Liebhaber, der sein Liebchen vor den
Leuten nicht drängt und sie auch nicht vertraulich wie ein Freund,
sondern leicht wie ein Fremder küßt. Wenn eine fromme Seele sich
von allen weltlichen Geschäften mit Leib und Seele freigemacht
hat … da naht sogleich himmlische Freude mit wunderbar
fröhlicher Melodie, und die Seele springt auf ihr Zeichen zu ihr
und mag hinfort weltliche Töne nicht mehr hören. Dies ist
geistliche Musik, von der alle, die mit weltlichen Dingen, ob
gerechten oder ungerechten, beschäftigt sind, nichts vernehmen.
Niemand hat sie vernommen, denn der allein, der sich bemüht hat,
sein ganzes Sinnen auf Gott zu richten [bookmark: text747]F747.«

		Ohne Zweifel kommt die »dunkle Transzendenz«, von der alle
Mystiker des dionysianischen Typus nicht müde werden zu erzählen,
von allen unsern Gottesvorstellungen der Wahrheit am nächsten
[bookmark: text748]F748; obwohl nur im paradoxen Sinne, indem sie durch die
suggestiven [bookmark: page477]Eigenschaften der Verneinung – das Dunkel, dessen
Existenz selbst schon die des Lichtes einschließt – die unendliche
Bejahung als alles, das da ist, andeutet. Aber je näher diese
Sprache dem Absoluten kommt, je ferner steht sie uns. Wenn man sich
ihrer nicht mit Vorsicht bedient, so kann sie, indem sie vermeidet,
Falsches zu sagen, leicht dahin kommen, daß sie uns überhaupt
nichts sagt. Der Mensch ist noch nicht reiner Geist und hat das
Ewige noch nicht erreicht. Er ist auf dem Wege und wird nie
ans Ziel kommen, wenn ungeduldige Liebhaber der Wirklichkeit ihm
eigensinnig den Boden unter den Füßen fortziehen. Wie Dante bedarf
er einer Leiter zu den Sternen, einer Leiter, die ganz vom
Menschlichen bis zum Göttlichen hinaufreicht. Daher muß die
philosophische Genauigkeit dieser Beschreibungen als Dunkel in den
persönlichen, menschlichen und symbolischen Bejahungen als Liebe
ihr Gegengewicht erhalten wie es bei dem hl. Johannes vom Kreuz der
Fall ist, wenn wir nicht einen falschen Begriff erhalten sollen von
der Wirklichkeit, die der Kontemplative auf seinem höchsten »Fluge
zu Gott« erreicht. Das Bewußtsein braucht Hilfe, um über die Kluft
hinüberzugelangen, die es von seiner Heimat trennt.

		Die »Wüste«, der furchtbare Abgrund, muß durch die Stimme des
Liebenden, »der sein Liebchen vor den Leuten nicht drängt«,
heimisch gemacht werden. Wenn wir auch wissen, daß solch ein Bild
unserer Gemeinschaft mit dem Absoluten nur annähernd entspricht, so
bedeutet es doch einen wirklichen Ausdruck der kontemplativen
Erfahrung, die sich der Herrschaftssphäre metaphysischen Denkens
entzieht. Blake faßt mit echt mystischer Einsicht die beiden
extremen Formen der Kontemplation zusammen, wenn er sagt
[bookmark: text749]F749:

		»Den Seelen, über die sich Dunkel breiten,

Erscheint Gott als ein strahlend Licht;

Doch denen, die im Reich des Tages schreiten,

Zeigt Er ein Menschenangesicht.«

		Im »Gebet der Einigung« und in der »Geistlichen Hochzeit« wird
den Kontemplativen, die von Natur dazu neigen, »im Reich des Tages
zu schreiten«, eben solch eine Offenbarung in menschlicher Gestalt
zuteil – eine Offenbarung, die in dem christlichen Dogma von der
[bookmark: page478]Menschwerdung
Gottes ihren Gipfel erreicht. Sie erfassen die persönliche und
gefühlsmäßige Seite des unendlichen Lebens und die zugleich innige
und allumfassende, allfordernde und allentsagende Liebe, die wie
ein Blitz zwischen diesem Leben und der verlangenden Seele hin- und
herfährt. »Du sagtest zu mir, meine einzige Liebe, daß du mich zu
dir selbst machen wolltest; und daß du ganz mein wärest mit allem,
was du hättest, und mit dem ganzen Paradiese, und daß ich ganz dein
wäre. Daß ich alles oder vielmehr das Nichts aufgeben sollte, und
daß du mir das All geben wolltest. Und daß du mir nicht ohne guten
Grund diesen Namen gegeben hättest – und bei diesen Worten hörte
ich in mir » dedi te in lucem gentium«. – Und dann war mir,
als ob ich nichts anderes ersehnte als die reinste Einigung ohne
irgendwelche Vermittlung, so wie du sie mich in allen Einzelheiten
hattest schauen lassen. Und so sprach ich zu dir: Gib all diese
andern Dinge, wem du willst; gib mir nur diese reine, unmittelbare
Einigung mit dir [bookmark: text750]F750.«

		»Unsere Aufgabe ist, Gott zu lieben«, sagt Ruysbroeck. »Unser
Glück liegt in der Hingabe an die göttliche Umarmung [bookmark: text751]F751.« Diese gänzliche und jähe Hingabe an die göttliche
Umarmung ist das Wesen jener Form der Kontemplation, die als Gebet
der Einigung bezeichnet wird. »Hingabe« ist ihr Geheimnis,
persönliche Hingabe, nicht nur des Endlichen an das Unendliche,
sondern der Braut an den Bräutigam, des Herzens an das Herz. Diese
Hingabe ist bei Kontemplativen eines bestimmten Typus so
vollständig und ekstatisch, daß sie eine mehr oder weniger
vollständige Aufhebung des normalen Bewußtseins, eine Verzücktheit
mit sich bringt und oft die Grenze, die die Kontemplation von der
eigentlichen Ekstase trennt, überschreitet, indem sie in dem
Subjekt sowohl physische wie psychische Wirkungen hervorruft. »In
diesem Zustande«, sagt die hl. Teresa, »hat man kein anderes Gefühl
als das eines reinen Genießens, ohne jedoch zu verstehen, was es
ist, dessen Genuß einem zuteil wird. Man ist sich nur bewußt, daß
es ein Gut ist, das alles Gute zugleich in sich schließt, aber was
dies Gute ist, begreift man nicht. Alle Sinne sind so mit diesem
Genuß beschäftigt, daß keiner von ihnen auf irgend etwas anderes
acht geben kann, weder nach [bookmark: page479]innen noch nach außen … Aber dieser
Zustand völliger Versunkenheit sowie die gänzliche Ruhe der
Einbildungskraft – denn ich glaube, daß die Einbildungskraft dabei
vollkommen ruht – dauert nur kurze Zeit; obwohl die Kräfte sich
nicht so schnell erholen, so daß sie noch einige Stunden lang
gestört sind … Wer dies an sich erfahren hat, wird meine Worte
bis zu einem gewissen Grade verstehen, denn es läßt sich nicht so
klar beschreiben, weil das, was geschieht, so dunkel ist. Alles,
was ich sagen kann, ist, daß die Seele sich Gott nahe fühlt, und
daß sie diese Nähe so gewiß und stark empfindet, daß sie nicht
anders kann als daran glauben. Alle Kräfte versagen sodann und sind
so völlig aufgehoben, daß man, wie ich schon sagte, ihr Wirken
nicht mehr spüren kann … Der Wille geht ganz in der Liebe auf,
aber er weiß nicht, wie er liebt; der Verstand, wenn er begreift,
begreift nicht, wie er begreift. Er begreift nicht, scheint mir,
weil, wie ich schon sagte, dies etwas ist, was sich nicht begreifen
läßt [bookmark: text752]F752.«
Offenbar ist der psychologische Zustand hier derselbe wie der, in
dem Mystiker des unpersönlichen Typus sich in die Wolke des
Nichtswissens oder das göttliche Dunkel eingehüllt fühlen.

		»Glaubt nicht,« sagt die hl. Teresa an einer andern Stelle, »daß
dies Gebet (der Einigung) wie das vorige (der Ruhe) eine Art
Traumzustand ist. Ich sage ›Traumzustand‹, weil dort die Seele
weder ganz schlafend noch ganz wach war, sondern dämmerte. Hier
dagegen ist sie ganz tief entschlafen für die Dinge der Welt und
für sich selber. Denn sie bleibt in Wahrheit während der kurzen
Zeit der Einigung wie ohne Empfindung und ohne Fähigkeit zu denken,
wenn sie auch wollte. So braucht sie nicht gewaltsam ihr Denken
oder auch ihr Lieben zu hemmen … sie ist gleichsam der Welt
gänzlich abgestorben, um desto mehr in Gott zu leben.«

		Man kann fragen, inwiefern sich solche Kontemplation von
Bewußtlosigkeit unterscheidet. Der Unterschied besteht nach der hl.
Teresa in dem bestimmten Etwas, das während dieser Hemmung des
Oberflächenbewußtseins stattfindet, einem Etwas, das dem
Oberflächenbewußtsein nach dem Erwachen bewußt wird. Während dieser
scheinbaren Passivität ist das tiefere Selbst am Werke gewesen. Es
hat seine Fesseln gelöst, ist zur Freiheit aufgestiegen und bringt
Nachrichten von dem Orte, wo es war. Wir [bookmark: page480]müssen uns erinnern, daß Teresa hier
aus Erfahrung spricht, und daß die Form dieser Erfahrung durch die
Besonderheit ihrer Naturanlage modifiziert ist. »Die Seele«, sagt
sie, »kann in der Zeit, wo sie in diesem Zustande ist, weder hören,
noch sehen, noch verstehen. Diese Zeit ist immer kurz und erscheint
der Seele noch kürzer, als sie ist. Gott drückt sich dergestalt dem
Innern einer solchen Seele ein, daß, wenn sie zu sich kommt, sie
in keiner Weise zweifeln kann, daß sie in Gott und Gott in ihr
war. Diese Wahrheit bleibt ihr so fest eingeprägt, daß, obwohl
Jahre vergehen, ohne daß Gott ihr wiederum solche Gnade erweist,
sie das Erlebte nie vergißt, noch an seiner Wirklichkeit
zweifelt … Nun werdet ihr fragen: Wie konnte die Seele es denn
sehen und verstehen, wenn sie weder sah noch verstand? Ich sage
nicht, daß sie es damals sah, sondern daß sie es hinterher deutlich
erkannte, und zwar nicht als eine Vision, sondern als eine
Gewißheit, die in der Seele bleibt und die Gott allein ihr
einflößen kann [bookmark: text753]F753.« [bookmark: page481]
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		Achtes Kapitel

Ekstase und Verzückung

		Da der Hauptzweck aller Kontemplation die Hervorbringung jenes
Zustandes inniger Gemeinschaft ist, in welchem, nach Aussage der
Mystiker, »die Seele in Gott und Gott in ihr ist«, könnte man
annehmen, daß das Gebet der Einigung das Ende mystischer Tätigkeit
darstellte, insofern als mit ihm das wenn auch vorübergehende, so
doch intensive Bewußtsein der »Einheit mit dem Absoluten« verbunden
ist. Fast alle großen Kontemplativen jedoch beschreiben als eine
besondere und betrachten als eine höhere Phase des geistlichen
Bewußtseins die ausgesprochen ekstatischen Zustände, in denen die
Konzentration auf das Übersinnliche so vollkommen, das Sammeln und
Ausströmen des Lebens auf diesen einen Punkt so gesteigert ist, daß
das Subjekt, solange die Ekstase währt, jedes Bewußtsein der
Außenwelt verliert. In der reinen Kontemplation wandte er seine
Aufmerksamkeit bewußt von jener Außenwelt ab; sie war da, als
unklares Bild am Saum seines Bewußtseinsfeldes, aber er ließ sie
absichtlich beiseite. In der Ekstase kann er sie nicht
beachten. Keine ihrer Botschaften erreicht ihn, nicht einmal die
aufdringlichste aller Botschaften, die sich als körperlicher
Schmerz äußert.

		Die Mystiker aller Zeiten stimmen darin überein, daß sie diese
Ekstase als einen Ausnahmezustand hoher Gnade ansehen, als den
Zustand, in welchem der Geist des Menschen zur unmittelbaren Vision
des Göttlichen emporgehoben wird. Das Wort ist gleichbedeutend
geworden mit freudiger Begeisterung, mit Berauschtsein vom
Unendlichen. Die künstlich erzeugten Ekstasen der dionysischen
Mysterien, die metaphysischen Verzückungen der Neuplatoniker, der
freiwillige oder unfreiwillige Trance indischer Mystiker und
christlicher Heiliger – alle diese Zustände, wie sehr verschieden
auch ihr transzendentaler Wert sein mag, stimmen darin überein, daß
sie einen solchen Wert beanspruchen, daß sie behaupten, dieser
Wandel der [bookmark: page482]Qualität ihres Bewußtseins bringe eine umfassende
und unvergeßliche Wahrnehmung des Wirklichen mit sich.

		Ohne Zweifel ist die Art einer solchen Wahrnehmung bedingt durch
die geistige Stufe des betreffenden Subjekts. Die Ekstase ist nur
das psycho-physische Agens, wodurch die Wahrnehmung bewirkt wird.
»Man kann ohne Paradoxie behaupten,« sagt Myers, »daß die Zeugnisse
für Ekstase vollwichtiger sind als die für irgendeinen andern
religiösen Glaubensartikel. Von allen subjektiven religiösen
Erfahrungen ist die Ekstase die, die am ernstlichsten und für den
Psychologen vielleicht am überzeugendsten versichert worden ist,
und sie beschränkt sich nicht auf irgendeine bestimmte
Religion … Für alle Stufen der religiösen Entwicklung vom
Medizinmann der niedrigsten Wilden bis St. Johannes, St. Petrus und
St. Paulus, und ebenso Buddha und Mohammed, finden wir Berichte,
die, wenn sie auch in ethischer und intellektueller Beziehung sehr
verschieden sind, in ihrem psychologischen Wesen übereinstimmen
[bookmark: text754]F754.«

		Der ekstatische Zustand läßt sich unter drei verschiedenen
Gesichtspunkten betrachten: a) dem physischen, b) dem
psychologischen, c) dem mystischen. Viele beklagenswerte
Mißverständnisse und noch beklagenswertere gegenseitige
Beschuldigungen in dem Streit um ihn rühren daher, daß die
Sachverständigen auf einem dieser drei Gebiete von den Resultaten,
zu denen die andern gekommen sind, nichts wissen wollen.

		A. Physisch betrachtet, ist die Ekstase ein
Trancezustand, der an Intensität und Dauer verschieden sein kann.
Das Subjekt kann stufenweise in ihn übergleiten aus einem Zustande
der Versenkung oder Kontemplation, wo irgendeine Vorstellung sein
Bewußtseinsfeld ganz ausfüllt; oder aber, er kann plötzlich
eintreten, indem das Auftauchen der Vorstellung – oder auch nur ein
Wort oder Symbol, das die Vorstellung suggeriert, – das Subjekt
jählings in einen Trancezustand versetzt. Dies ist der Zustand, den
die mystischen Schriftsteller Verzückung nennen. Die Unterscheidung
ist jedoch konventionell, und die Werke der Mystiker beschreiben
viele Zwischenformen.

		Während der Ekstase ist die Atmung und Blutzirkulation
herabgestimmt. Der Körper ist mehr oder weniger kalt und steif und
verharrt in derselben Lage, in der er sich beim Eintritt der
Ekstase [bookmark: page483]befand,
wie schwierig und unnatürlich diese Lage auch sein mag. Bisweilen
ist die Bewußtlosigkeit so tief, daß vollkommene Gefühllosigkeit
eintritt, wie bei dem aus dem Leben der hl. Katharina von Siena
angeführten Fall [bookmark: text755]F755.
Glaubwürdige Zeugen berichten, daß Bernadette, die Visionärin von
Lourdes, während einer ihrer Ekstasen fünfzehn Minuten lang das
brennende Ende einer Kerze in der Hand hielt. Sie empfand keinen
Schmerz, auch zeigte das Fleisch keine Brandspuren. Ähnliche
Beispiele ekstatischer Gefühllosigkeit finden sich im Überfluß in
den Lebensgeschichten der Heiligen [bookmark: text756]F756.

		Die Ekstase umfaßt nach den Aussagen der Ekstatiker zwei
deutlich unterschiedene Phasen: a) einen kurzen Zeitraum von
Hellsichtigkeit und b) einen längeren Zeitraum völliger
Bewußtlosigkeit, der bisweilen in einen todesähnlichen Starrkrampf
übergeht, der stundenlang, oder, wie bei der hl. Teresa, sogar
tagelang dauern kann. »Der Unterschied zwischen Einigung und
Verzückung«, sagt sie, »ist folgender: Letztere hält länger an und
ist äußerlich sichtbarer, weil das Atmen immer schwächer wird, so
daß man nicht mehr imstande ist zu sprechen oder die Augen
aufzuschlagen. Und wenn der Vorgang bei der Einigung auch derselbe
ist, so tritt er doch in der Verzückung mit größerer Heftigkeit
ein, denn die natürliche Körperwärme schwindet, wenn die Verzückung
tief ist, und mehr oder weniger tut sie dies bei allen diesen
Gebetszuständen. Wenn die Verzückung tief ist, so werden die Hände
kalt und bisweilen steif und gerade wie Holzstücke; der Körper
verharrt in der Stellung, in der die Verzückung ihn befällt,
stehend oder kniend, und die Seele ist voller Freude über das, was
der Herr ihr darbietet, daß sie zu vergessen scheint, den Körper zu
beleben, und ihn sich selbst überläßt. Wenn die Verzückung
andauert, so spüren es die Nerven [bookmark: text757]F757.«

		Eine solche Ekstase ist, soweit es sich nur um ihre physischen
Symptome handelt, natürlich nicht das besondere Vorrecht der
Mystiker. Es ist ein abnormer körperlicher Zustand, der durch einen
seelischen Zustand hervorgerufen wird, und dieser seelische Zustand
kann gesund oder ungesund, kann von Genie oder Krankheit bewirkt
sein. Er ist häufig bei dem merkwürdigen und schwer [bookmark: page484]verständlichen Typus, den man
als sensitiv oder mediumistisch bezeichnet; er ist ein bekanntes
Symptom gewisser Nerven- und Geisteskrankheiten. Ein schwacher
Geist, der sich auf eine bestimmte Vorstellung konzentriert,
verfällt, ebenso wie ein hypnotisches Subjekt, das auf einen Punkt
starrt, leicht in diesen Zustand, wie alltäglich auch die
Vorstellung sein mag, die sich seines Bewußtseins bemächtigt hat.
An sich also, abgesehen von ihrem Inhalt, hat die Ekstase keine
Gewähr für ihren geistlichen Wert. Sie ist nur ein Anzeichen vom
Vorhandensein gewisser abnormer psycho-physischer Bedingungen, von
einer Störung des normalen Gleichgewichts, einer Verschiebung der
Bewußtseinsschwelle, die den Körper und die ganze gewohnte
Außenwelt außerhalb statt innerhalb des Bewußtseinsfeldes läßt und
sogar diejenigen körperlichen Funktionen, die fast ganz automatisch
sind, wie z. B. das Atmen, in Mitleidenschaft zieht. So kann, unter
physischem Gesichtspunkt betrachtet, die Ekstase bei jedem
eintreten, bei dem 1. die Bewußtseinsschwelle besonders beweglich
ist, und der 2. von Natur dazu neigt, bei einer beherrschenden
Vorstellung oder Anschauung zu verweilen. Ihr Wert hängt einzig und
allein von dem objektiven Wert dieser Vorstellung oder Anschauung
ab.

		Bei dem hysterischen Kranken kann infolge eines ungesunden
Zustandes seiner Bewußtseinszentren irgendeine triviale oder
unvernünftige Idee, irgendeines der verschiedenartigen Dinge, die
sich im Unterbewußtsein angesammelt haben, sich auf diese Weise
festsetzen, den Geist beherrschen und Ekstase bewirken. Solche
Ekstase ist eine Krankheit, der Nachdruck liegt auf dem
pathologischen Zustand, der sie möglich macht. Beim Mystiker ist
die Idee, die sein Leben erfüllt, – die Idee Gottes – eine so hohe,
daß sie in dem Maße, wie sie lebendig, wirklich und innig ist,
unausweichlich dahin streben muß, das ganze Bewußtseinsfeld zu
beherrschen. Seine Ekstase ist ein Ausdruck dieser Tatsache, und
hier liegt der Nachdruck auf der überwältigenden Kraft des Geistes,
nicht auf dem schwachen oder krankhaften Zustande des Körpers oder
der Mentalität [bookmark: text758]F758. Diese wahre Ekstase, sagt
Godfernaux, ist nicht eine [bookmark: page485]Krankheit, sondern »die extreme Form eines
Zustandes, den man zum gewöhnlichen Bestand des bewußten Lebens
rechnen muß [bookmark: text759]F759«.

		Die Mystiker selbst sind sich der Bedeutung dieses Unterschiedes
vollkommen bewußt. Die Ekstasen müssen, so sagen sie, ebenso gut
wie die Visionen und Stimmen, einer unnachsichtigen Kritik
unterzogen werden, bevor man sie als göttlich anerkennt; während
einige unzweifelhaft »von Gott« sind, sind andere nicht weniger
offensichtlich »vom Teufel«.

		»Die großen Meister des mystischen Lebens«, sagt Malaval,
»lehren, daß es zwei Arten von Verzücktheit gibt, die man
sorgfältig unterscheiden muß. Die erstere kommt bei Menschen vor,
die auf dem Wege erst wenig fortgeschritten und noch ganz in ihrem
Ich befangen sind; sie ist entweder die Folge einer erhitzten
Einbildung, die sich lebhaft mit einem sinnlichen Gegenstand
beschäftigt, oder sie ist ein Werk des Teufels. Dies sind die
Verzückungen, die die hl. Teresa verschiedentlich in ihren Werken
Verzückungen weiblicher Schwäche nennt. Die andere Art ist im
Gegenteil das Ergebnis reiner intellektueller Vision bei denen, die
eine große und lautere Liebe zu Gott hegen. Solchen Seelen, die
sich selbst gänzlich entsagt haben, offenbart Gott in diesen
Verzückungen allemal hohe Dinge [bookmark: text760]F760.«

		Alle Mystiker stimmen mit Malaval darin überein, daß sie den
Prüfstein einer wahren Ekstase nicht in ihren äußeren Symptomen
sehen, sondern in ihrer inneren Kraft, ihrer Nachwirkung, und die
psychologische Wissenschaft täte gut, hierin ihrem Beispiel zu
folgen. Die ekstatischen Zustände, die die vornehmsten Beweise für
die enge Beziehung zwischen Leib und Seele sind, haben sowohl
körperliche wie geistige Folgen, und diese Folgen sind so
verschieden und so charakteristisch wie die, die sich bei gesunden
und bei krankhaften organischen Vorgängen beobachten lassen. Wenn
die Konzentration auf das höchste Bewußtseinszentrum, das Organ
geistlicher Wahrnehmung, geschah – wenn sich wirklich eine Tür
öffnete, durch die das Selbst auf einen Augenblick entwich, um das,
was da ist, zu schauen, – so wird die Ekstase für das Leben gute
[bookmark: page486]Folgen haben.
Die krankhafte Ekstase dagegen hat immer schlimme Folgen für das
Leben. Da in ihr Konzentration auf die niederen, nicht auf die
höheren Geistesebenen eintritt, so wird die Lebens-, Gefühls- und
Geisteskraft des Subjekts durch sie eher herabgedrückt als
gesteigert, und sie läßt einen geschwächten Willen und oft ein
moralisches und geistiges Chaos zurück [bookmark: text761]F761. »Ekstasen, die den
Betreffenden selbst oder andern nicht wirklichen Nutzen bringen,
sollte man mit Mißtrauen begegnen,« sagt Augustine Baker, »und wenn
sich Anzeichen ihres Nahens bemerkbar machen, so sollten die
Betreffenden ihren Sinn auf etwas anderes richten [bookmark: text762]F762.« Es ist
derselbe Unterschied wie zwischen dem gesunden Appetit auf
nahrhafte Speise und einem krankhaften Verlangen nach Abfall.
Dieselben Verdauungsorgane werden für beide gebraucht, aber dennoch
wäre es eine verwegene Physiologie, wenn man alle Ernährung in
Mißkredit bringen wollte durch Hinweis auf ihre entarteten
Formen.

		Bisweilen zeigen sich beide Arten von Ekstase, die gesunde und
die psychopathische, bei demselben Menschen. So könnte es bei der
hl. Katharina von Genua und der hl. Katharina von Siena scheinen,
daß in dem Maße, wie ihre Gesundheit schwächer wurde und die
nervösen Schwankungen, die sich immer bei genialen Menschen finden,
bei ihnen zunahmen, ihre Ekstasen häufiger wurden; allein das waren
keine gesunden Ekstasen, wie die, die sie in den früheren Stadien
ihrer Entwicklung erfahren hatten, und die eine Steigerung der
Lebenskraft mit sich gebracht hatten. Es waren Folgen zunehmender
Körperschwäche, nicht überragender Geisteskraft, und offenbar war
Katharina von Genua, die strenge Selbstkritik zu üben pflegte, sich
dieser Tatsache wohl bewußt. »Die, welche um sie waren, wußten den
einen Zustand nicht von dem andern zu unterscheiden. Und daher
sagte sie bisweilen, nachdem sie wieder zu sich gekommen war:
›Warum ließet ihr mich in dieser Ruhe verharren, an der ich fast
gestorben wäre [bookmark: text763]F763?‹«

		Ihre früheren Ekstasen waren ganz anderer Art. Sie hatten in
hohem Grade den positiven Charakter der Erhebung und [bookmark: page487]Lebenssteigerung,
den jede äußerste Konzentration auf das Absolute bewirkt, ebenso
wie den rein negativen Charakter der Auslöschung des
Oberflächenbewußtseins. Sie ging mit erneuerter Gesundheit und
Kraft aus ihnen hervor, als ob sie sich an himmlischen Orten geruht
und von himmlischer Speise genährt hätte, und erfüllte neben diesem
ekstatischen Leben die unzähligen Pflichten ihres tätigen Berufes
als Oberin des Hospitals und geistliche Mutter einer großen Schar
von Schülerinnen. »Oftmals«, so berichtet die Legende, »verbarg sie
sich an irgendeinem geheimen Orte und hielt sich da versteckt; und
wenn man sie suchte, fand man sie auf dem Boden sitzend, das
Gesicht in den Händen bergend, vollkommen außer sich, in einem
Freudenzustande, der sich weder vorstellen noch aussprechen läßt;
und wenn man sie noch so laut rief, so hörte sie es nicht. Und zu
andern Zeiten pflegte sie auf und ab zu gehen, und sie tat dies wie
abwesend, von Liebe getrieben. Und bisweilen lag sie sechs Stunden
lang wie tot da; aber wenn man sie rief, erhob sie sich plötzlich
und antwortete und ging sofort an alles, was zu tun war, auch die
niedrigsten Arbeiten [bookmark: text764]F764. Und indem sie so das All verließ, ging
sie ohne Klage daran, weil sie alle Selbstheit ( la
proprietà) floh, als ob es der Teufel wäre. Und wenn sie aus
ihrem Versteck hervorkam, war ihr Antlitz rosig wie das eines
Engels, und es war, als ob sie sagen wollte: ›Wer mag mich scheiden
von der Liebe Gottes [bookmark: text765]F765?‹« »Sehr oft«, sagt die hl. Teresa, wie sie von der
Wirkung einer solchen ekstatischen Vereinigung mit der reinen Liebe
spricht, »geht der, der vorher kränklich und voller Schmerzen
gewesen war, gesund und mit neuer Kraft daraus hervor, denn es ist
etwas Großes, was der Seele in der Ekstase zuteil wird [bookmark: text766]F766.«

		B. Psychologisch betrachtet, ist jede Ekstase eine – und
zwar die vollkommenste – Form des Zustandes, den man technisch als
»vollständigen Mono-Ideismus« bezeichnet. Das Zurückziehen des
[bookmark: page488]Bewußtseins
von der Peripherie nach dem Zentrum, die vorsätzliche
Aufmerksamkeit auf einen Gegenstand, von der wir in dem Kapitel
»Sammlung« sprachen, wird hier willkürlich oder unwillkürlich bis
zu ihrem logischen Abschluß getrieben. Man muß immer dafür zahlen
durch psycho-physische Störungen, aber man wird in gesunden Fällen
belohnt durch eine außerordentliche Hellsichtigkeit, eine
wunderbare Kraft des Schauens in bezug auf den Einen Gegenstand,
auf den das Interesse gerichtet ist.

		Eine solche Ekstase ist also eine aufs höchste gesteigerte Form
der Kontemplation und kann sich auf ganz natürliche Weise aus
diesem Zustande entwickeln. »Ein einfacher Gradunterschied«, sagt
Maury, »trennt Ekstase und gewaltsame Konzentration des Geistes auf
Eine Vorstellung. Die Kontemplation setzt einerseits große
Willensstärke voraus, andrerseits die Fähigkeit, die extreme
Anspannung des Geistes zu unterbrechen. In der Ekstase, die die
höchste Steigerung der Kontemplation ist, ist der Wille zwar streng
genommen imstande, diesen Zustand herbeizuführen, aber dennoch
unfähig, ihn aufzuheben [bookmark: text767]F767.«

		Beim »vollkommenen Mono-Ideismus« ist also die Aufmerksamkeit
auf den Einen Gegenstand und die Unaufmerksamkeit für alles andere
so vollständig, daß das Subjekt in einen Trancezustand versetzt
wird. Das Bewußtsein ist von den Zentren, die die Botschaften der
Außenwelt empfangen und darauf antworten, abgezogen; der Mensch
sieht nicht, hört nicht und fühlt nicht. Das »Ich schlafe, aber
mein Herz wacht« des Kontemplativen hört auf, eine bloße Metapher
zu sein und wird buchstäbliche Wirklichkeit. Man erinnere sich, daß
die ganze Richtung der mystischen Erziehung darauf ausging, diese
Fixierung der Aufmerksamkeit hervorzubringen. Sammlung und Ruhe
führen auf das Ziel hin. Kontemplation ist ohne sie nicht möglich.
Alle Mystiker versichern uns, daß eine Vereinheitlichung des
Bewußtseins, in der alle äußeren Dinge vergessen werden, die
notwendige Vorstufe für die Vereinigung mit dem Göttlichen ist,
denn Bewußtsein des Vielen und Bewußtsein des Einen sind Zustände,
die sich gegenseitig ausschließen.

		Die Ekstase ist für den Psychologen eben solch eine
Vereinheitlichung in ihrer extremsten Form. Die Versenkung des
Selbst in die Eine Vorstellung, das Eine Verlangen, ist so tief –
und bei den [bookmark: page489]großen Mystikern so leidenschaftlich –, daß
alles andere ausgelöscht wird. Die Flut des Lebens weicht zurück,
nicht nur von jenen höheren Zentren, die der Sitz der Wahrnehmung
und des Denkens sind, sondern auch von den niederen Zentren, die
das physische Leben beherrschen. Die ganze Lebenskraft des Subjekts
konzentriert sich so gänzlich auf die übersinnliche Welt – oder im
Fall des krankhaften Ekstatikers auf die Vorstellung, die seinen
Geist beherrscht –, daß Körper und Hirn in gleicher Weise ihrer
Kraft entleert werden zugunsten dieses höchsten Aktes.

		Da die Mystiker in der Regel die außerordentliche
Empfänglichkeit für Suggestionen und Eindrücke besitzen, die für
alle künstlerischen und schöpferischen Typen charakteristisch ist,
so ist es nicht überraschend, daß ihre Ekstasen oft plötzlich durch
ein Erblicken irgendeines besonderen, geliebten Symbols des
Göttlichen oder durch Konzentration auf dasselbe hervorgerufen
werden. Solche Symbole bilden die Sammelpunkte, um die sich eine
ganze Gruppe von Vorstellungen und Intuitionen zusammenschließt.
Ihre Gegenwart – bisweilen der plötzliche Gedanke an sie – genügt,
um, psychologisch gesprochen, eine Entladung von Energie in eine
besondere Richtung hervorzurufen, d. h. alle diejenigen
Vorstellungen und Intuitionen zum Leben zu erwecken, die zum
Bewußtsein des Absoluten gehören, die Lebenskraft auf sie zu
konzentrieren, das Bewußtseinsfeld zu verschieben und das Selbst in
die Wahrnehmungswelt einzuweihen, zu der sie sozusagen die
notwendigen Schlüssel sind. Daher die tiefe Bedeutung der Symbole
für manche Mystiker, ihr widerspruchsvolles Hängen an äußeren
Formen, während sie behaupten, daß nur das Geistige und Ungreifbare
wirklich ist.

		Für die christlichen Mystiker sind die Sakramente und Mysterien
des Glaubens immer solche Stützpunkte gewesen, und diese Symbole
spielen bei der Hervorrufung ihrer Ekstasen oft eine große Rolle.
Bei der hl. Katharina von Siena und auch sehr häufig bei ihrer
Namensschwester von Genua war die heilige Kommunion das Vorspiel
zur Ekstase. Juliane von Norwich [bookmark: text768]F768 und Franz von Assisi [bookmark: text769]F769 gerieten in Verzückung,
während sie unverwandt auf das Kruzifix blickten. Von Dionysius dem
Karthäuser wird berichtet, daß er gegen Ende seines Lebens, wenn er
das Veni Creator oder einige Verse aus den Psalmen [bookmark: page490]hörte, sofort in
Gott entrückt und von der Erde emporgehoben wurde [bookmark: text770]F770.

		Von der hl. Katharina von Siena erzählt ihr Biograph, daß sie
»mit solcher Inbrunst die heilige Kommunion nahm, daß sie
unmittelbar darauf in den Zustand der Ekstase zu verfallen pflegte,
in dem sie stundenlang gänzlich bewußtlos war. Bei einer solchen
Gelegenheit schafften sie (die Dominikanermönche) sie am Mittag mit
Gewalt aus der Kirche hinaus und ließen sie in der Sonnenhitze
liegen, wo einige ihrer Gefährtinnen sie so lange bewachten, bis
sie zur Besinnung kam«. Eine andere »kam, als sie sie in der Kirche
in der Ekstase erblickte, herunter und stach sie an verschiedenen
Stellen mit der Nadel. Katharina wurde nicht im geringsten dadurch
wachgerüttelt, aber nachher, als sie zur Besinnung kam, fühlte sie
den Schmerz an ihrem Körper und bemerkte, daß man sie auf diese Art
verwundet hatte [bookmark: text771]F771«.

		Es ist interessant, mit dieser objektiven Beschreibung den
subjektiven Bericht, den Katharina in ihrem »Dialog« über ihre
ekstatische Vereinigung gibt, zu vergleichen. Hier haben wir einmal
den Fall, daß das tiefere Selbst des Mystikers in dramatischer Form
selbst von seinen inneren Erfahrungen Kunde gibt; und so sehen wir
hier die innere Seite jenes äußeren Trancezustandes, den die
Zuschauer allein wahrzunehmen vermochten. Wie gewöhnlich in dem
Dialog schreibt Katharina die intuitiven Wahrnehmungen des tieferen
Selbst der göttlichen Stimme zu, die in ihrer Seele spricht.

		»Oft wird sie durch die vollkommene Vereinigung ihrer Seele mit
Mir von der Erde emporgehoben, als ob der schwere Körper leicht
würde. Allein es ist nicht so, daß ihm seine Schwere genommen ist,
sondern die Vereinigung der Seele mit Mir ist vollkommener als die
Vereinigung der Seele mit dem Körper, und deshalb erhebt die Kraft
des mit Mir eins gewordenen Geistes das Gewicht des Körpers von der
Erde und läßt ihn wie unbeweglich und von der Liebe der Seele ganz
zerrissen zurück. Du erinnerst dich, von einigen Geschöpfen gehört
zu haben, daß sie nicht imstande sein würden zu leben, wenn nicht
Meine Güte ihnen Kraft spendete. Daher sollst du wissen, daß es ein
größeres Wunder ist, wenn die Seele bei dieser Vereinigung sich
nicht vom Körper trennt, als daß manche vom Tode [bookmark: page491]auferstanden sind. Daher
löse Ich bisweilen eine Zeitlang die Vereinigung und lasse die
Seele in das Gefäß ihres Leibes zurückkehren … von dem sie
durch den Drang der Liebe getrennt ward. Sie verließ nicht ihren
Körper, denn dies kann nur durch den Tod geschehen; nur die Kräfte
verließen den Körper, da sie durch die Liebe mit Mir vereint
wurden. Das Gedächtnis ist dann nur von Mir erfüllt, der
emporgehobene Intellekt sieht nichts anderes als Meine Wahrheit;
die Liebe, die dem Intellekt folgt, eint sich liebend mit dem, was
der Intellekt schaut. Wenn diese Kräfte sich vereinen und sammeln,
um in Mir zu versinken und zu entbrennen, so verliert der Körper
sein Gefühl, so daß das sehende Auge nicht sieht und das hörende
Ohr nicht hört und die Zunge nicht spricht, es sei denn, daß ich es
wegen der Überfülle des Herzens bisweilen zulasse, zur
Erleichterung des Herzens und zum Lobe und zur Verherrlichung
Meines Namens. Die Hand greift nicht und die Füße gehen nicht, weil
das Gefühl der Liebe alle Glieder bindet [bookmark: text772]F772.«

		Eine gesunde Ekstase von dieser Tiefe scheint das
ausschließliche Vorrecht der Mystiker zu sein, vielleicht weil eine
so große Leidenschaft, eine so tiefe Konzentration, durch nichts
Geringeres als ihre glühende Gottesliebe erzeugt werden kann.
Allein wie der Mechanismus der Kontemplation mehr oder weniger
bewußt von allen Typen des schöpferischen Genies ebensowohl wie von
mystischen Heiligen angewandt wird: von Erfindern und von
Philosophen, von Dichtern, Propheten und Musikern, von allen
Anhängern des »Dreigestirns« (S. 56), ebenso findet sich auch
dieser höchste Gipfel der Kontemplation, der ekstatische Zustand,
in weniger gewaltsamer Form, gesund und normal wirkend, überall da,
wo wir die künstlerische und schöpferische Persönlichkeit im
Zustande vollkommener Entwicklung antreffen. Er begleitet die
prophetischen Intuitionen des Sehers, die Hellsicht des großen
Metaphysikers, die erhabenen Schönheits- und Wahrheitsoffenbarungen
des Künstlers. Wie der Heilige »zu Gott emporgehoben« wird, so
werden diese zu ihrer Vision, zu ihren Teilwahrnehmungen des
absoluten Lebens »emporgehoben«. Auch ihnen sind jene freudigen
Gefühle weiten Hinauswachsens über sich eigen, die für das
ekstatische Bewußtsein charakteristisch sind. Ihre großen
Schöpfungen bieten uns Übersetzungen, nicht von etwas, was [bookmark: page492]sie gedacht,
sondern was sie erfahren haben in einem Augenblick ekstatischer
Vereinigung mit dem »großen Leben des Alls«.

		Wir neigen uns also der Annahme zu, daß der »reine
Mono-Ideismus«, dem der Psychologe die Ekstase gleichsetzt, wenn er
auch zweifellos ein Teil dieses Zustandes ist, doch keineswegs
seinen ganzen Inhalt ausmacht. Zwar ist es richtig, daß der
Ekstatiker von seiner Einen Idee, seiner Einen Liebe ganz
absorbiert wird; er lebt in ihr und mit ihr, sie erfüllt sein
Universum. Allein dieses konzentrierte Bewußtsein fixiert sich
nicht nur auf etwas, was es schon besitzt. Wenn es das tut, so ist
es krank. Seine wahre Aufgabe ist reine Wahrnehmung. Es soll über
sich hinausgehen, sein Ziel ist etwas, was höher ist als es selbst.
Die Neuordnung des seelischen Selbst, die in der Ekstase vor sich
geht, hat es nicht nur mit den normalen Elementen des Bewußtseins
zu tun. Sie ist eine zeitweise Konzentration des Bewußtseins um den
Mittelpunkt übersinnlicher Wahrnehmung, den die Mystiker den
»Seelenfunken« nennen. Jene tieferen Schichten der Persönlichkeit,
die das normale Leben unter der Schwelle hält, sind in ihr tätig
und werden durch die beherrschende Leidenschaft, die Liebe zum
Transzendenten, die allen gesunden ekstatischen Zuständen zugrunde
liegt, mit dem Ich der Oberfläche verschmolzen.

		Das Ergebnis ist nicht nur ein Geist, der sich auf eine einzige
Vorstellung konzentriert, oder ein Herz, das von einem einzigen
Verlangen erfüllt ist, auch nicht ein Geist und ein Herz, die in
einem Gedanken der Liebe vereinigt sind, sondern ein ganzes Wesen,
das in eins geschmiedet ist, so daß alle seine Kräfte ihre normale
Welt verlassen und sich um einen neuen Mittelpunkt ordnen, einem
neuen Leben dienen und wie eine einzige Flamme die Schranken der
Sinnenwelt durchbrechen. Die Ekstase ist der psycho-physische
Zustand, der im allgemeinen diesen kurzen synthetischen Akt
begleitet und sein sinnfälliger Ausdruck ist.

		C. Während daher die Ekstase nach ihrer physischen Seite ein
Trancezustand ist und nach ihrer geistigen Seite eine vollkommene
Vereinheitlichung des Bewußtseins, so ist sie nach ihrer
mystischen Seite ein gesteigerter Wahrnehmungsakt. Sie
stellt die größtmögliche Ausdehnung des geistlichen Bewußtseins in
der Richtung auf das reine Sein dar; das »blinde, eifrige
Vorwärtsdrängen« erhält hier seinen Lohn in einem tiefen Erfahren
des ewigen Lebens. In diesem Erleben sind die Sondertätigkeiten des
Denkens und Fühlens, [bookmark: page493]das Bewußtsein vom eigenen Ich, von Raum und
Zeit – von allem, was zu der Welt des Werdens gehört, und von dem
Platz, den das Ich darin einnimmt – aufgehoben. Die Lebenskraft,
die wir unter diese verschiedenen Dinge zu zersplittern gewohnt
sind, wird zu einem Zustande reiner Wahrnehmung gesammelt, zu einer
lebendigen Anschauung des Übersinnlichen oder, wenn man will, zu
einer Vereinigung mit ihm. Während der Dauer seiner Ekstase lebt
der Mystiker in praktischer Hinsicht so wahrhaft in der
übersinnlichen Welt wie das normale Menschentier in der Sinnenwelt
lebt. Er erfährt die höchsten und freudevollsten jener
vorübergehenden und wandelbaren Zustände, in denen sein Bewußtsein
die Schranken der Sinne durchbricht, sich zur Freiheit erhebt und
für einen Augenblick mit dem »großen Leben des Alls« vereint
wird.

		Die Ekstase ist also vom Standpunkt des Kontemplativen aus die
Weiterentwicklung und Vollendung des Gebetes der Einigung, und er
ist nicht immer bemüht, die beiden Stufen zu unterscheiden, was die
Schwierigkeiten des Forschers sehr vermehrt [bookmark: text773]F773.
In beiden Zuständen nimmt er das Transzendente durch Berührung,
nicht durch Anschauung, wahr, wenn er auch vielleicht in
Ermangelung einer besseren Ausdrucksweise sein Erleben als ein
Schauen beschreibt; denn die Umarmung im Dunkel läßt uns den
Geliebten weit besser erkennen als das schärfste Gesicht und die
vollkommenste geistige Analyse. In der Ekstase ist die Wahrnehmung
vielleicht mehr ausgesprochen »beseligend« als in dem Gebet der
Einigung. Die Erinnerung, die der Ekstatiker von seinen
Gefühlszuständen mitbringt, hat es häufiger zu tun mit einer
jubelnden Gewißheit, mit der Überzeugung, daß er nun die
Wirklichkeit, die kein Bild hat, geschaut und des Lebens
Widerspruch gelöst hat, als mit demütigem Sichverlieren in jener
»Wolke des Nichtwissens«, wo die kontemplative Seele der
Vereinigung mit dem Geliebten froh ist. Allein das wahre
Kennzeichen der Ekstase, das, was allein sie von der passiven
Kontemplation deutlich unterscheidet, ist das Eintreten des
Trance, das »Verzücktsein aus dem Leibe«, wie Paulus in den
dritten Himmel entzückt wurde [bookmark: text774]F774, nicht das Erheben des Geistes zu Gott. Dies ist
freilich nur eine äußerliche Unterscheidung, und obendrein eine
[bookmark: page494]ungefähre,
da es viele Stufen eines solchen Trancezustandes gibt, aber sie
wird sich als die einzig praktische Einteilungsbasis erweisen.

		Vielleicht wissen nur die, die diese Zustände erfahren haben,
den tatsächlichen Unterschied zwischen ihnen. Selbst der hl. Teresa
versagt hier ihr psychologischer Scharfblick, und sie ist genötigt,
wieder auf den Unterschied zwischen freiwilliger und unfreiwilliger
Versenkung in das Göttliche zurückzugreifen, einen Unterschied, der
nicht die geistlichen Werte betrifft, sondern nur die
psycho-physische Beschaffenheit derer, die diese Werte wahrgenommen
haben. »Ich wollte,« sagt sie, »ich könnte euch mit Gottes Hilfe
erklären, wodurch sich die Einigung unterscheidet von der
Verzückung oder der Emporhebung oder dem Geistesflug, wie sie es
nennen, oder dem Trance, was alles dasselbe bedeutet. Das sind,
sage ich, nur verschiedene Namen für eine und dieselbe Sache,
die man auch Ekstase nennt. Sie hat vor der Einigung sehr viel
voraus, bringt weit stärkere Wirkungen hervor und hat noch
mannigfache andere Erfolge, denn die Einigung scheint Anfang, Mitte
und Ende zu sein, und ist es auch innerlich, allein die Wirkungen
der Verzückung erscheinen in einem weit höheren Grade; die Erfolge
zeigen sich innerlich und äußerlich (d. h. körperlich und
seelisch) … Bei der Verzückung gibt es keine Möglichkeit zu
widerstehen, während es bei der Einigung, wo wir auf unserm eigenen
Boden stehen, diese Möglichkeit gibt: Man kann ihr fast immer, wenn
auch nicht ohne Schmerz und Gewaltsamkeit, widerstehen [bookmark: text775]F775.«

		Vom Standpunkte der Psychologie der Mystik aus wird unser
Interesse sich auf zwei Fragen konzentrieren. Erstens: Was hat der
Mystiker uns über den Gegenstand seiner ekstatischen Wahrnehmung zu
sagen? Und zweitens: Welcher Art ist das eigentümliche Bewußtsein,
das er während des Trance hat? Mit andern Worten: Welche
Nachrichten bringt er uns in bezug auf das Wesen Gottes und auf die
Kräfte des Menschen?

		Man kann im allgemeinen sagen, daß er das allgemeine Zeugnis der
Kontemplativen über diese beiden Punkte bestätigt, erweitert und
mit größerem Glanz der Sprache und einem stärkeren Ton innerer
Gewißheit ausdrückt. Wir dürfen nie vergessen, daß ein Ekstatiker
tatsächlich nichts anderes ist als ein Kontemplativer von einer
besonderen Art, einer besonderen psycho-physischen Beschaffenheit.
[bookmark: page495]Überdies haben
wir gesehen, daß es nicht immer leicht ist, den genauen Punkt zu
bestimmen, wo der Trancezustand einsetzt und tiefe Kontemplation
die Form der Ekstase annimmt. Die Einteilung ist, wie jede
Einteilung geistiger Zustände, eine willkürliche. Während die
extremen Fälle keine Schwierigkeiten bieten, gibt es andere,
weniger ausgesprochene, die zwischen den Tiefen der »Ruhe« und den
Höhen der »Verzücktheit« eine Stufenfolge bilden. Wir werden z. B.
nie wissen, ob die Ekstasen Plotins und Pascals mit einem
eigentlichen körperlichen Trancezustand verbunden waren oder nur
mit einer tiefen Versunkenheit, wie sie der Mystiker auf dem Wege
der Einigung erfährt. So ist auch die Sprache vieler christlicher
Mystiker, wenn sie von ihren »Verzückungen« sprechen, so vag und
bildlich, daß sie uns sehr in Zweifel läßt, ob sie unter Verzückung
die jähe Aufhebung des normalen Bewußtseins verstehen oder nur eine
plötzliche und angenehme Erhebung der Seele.

		»Verzücktheit«, sagt Rolle, »ist auf zweierlei Weise zu
verstehen. Die eine Art ist die, wobei der Mensch aus fleischlichem
Gefühl hinausgezückt wird, so daß er während der Dauer seiner
Verzückung offenbar im Fleische nichts fühlt, noch was mit seinem
Leibe geschieht, und doch ist er nicht tot, sondern lebendig, denn
noch gibt die Seele dem Körper Leben. Und auf diese Weise geraten
Heilige oft in Verzückung, ihnen selbst zum Heile und andern zur
Belehrung; wie St. Paulus in den dritten Himmel entzückt wurde. Und
auf diese Weise werden auch Sünder oft in einer Vision verzückt,
daß sie die Freuden der Heiligen und die Schmerzen der Verdammten
sehen zu ihrer Besserung [bookmark: text776]F776. Und viele andere, von
denen wir lesen. Eine andere Art der Verzückung ist die, wenn der
Geist durch Kontemplation zu Gott emporgehoben wird. Und diese Art
Verzückung wird allen zuteil, die Gott wahrhaft lieben, und nur
solchen, die Gott lieben. Und dies wird ebensowohl Verzücktheit
genannt wie jenes erstere, denn es geschieht gewaltsam und
gleichsam gegen die Natur [bookmark: text777]F777.« [bookmark: page496]

		Es ist jedoch für den gewissenhaften Forscher sehr verwirrend,
wenn, wie es nur zu oft geschieht, das »Emporheben des Geistes
durch die Kontemplation« »ebensowohl Verzücktheit genannt wird wie
jenes« und »Ekstase« als gleichbedeutend mit »Herzensfreudigkeit«
gebraucht wird. Wir wollen hier, so weit es möglich ist, diese
Worte auf ihren genauen Sinn beschränken und sie nicht ganz
allgemein zur Beschreibung aller Zustände gesteigerten
transzendentalen Bewußtseins gebrauchen.

		Was behauptet der Mystiker in diesem abnormen Zustande, dieser
unwiderstehlichen Verzückung zu erreichen? Der Preis, den er dafür
bezahlt, ist groß und nimmt Körper und Geist sehr mit.

		Er behauptet, daß seine Verzückung oder Ekstase einen Augenblick
– einen oft sehr kurzen und immer unbeschreiblichen Augenblick –
umfaßt, wo ihm letzte Erkenntnis der göttlichen Wirklichkeit oder
Teilhaben an ihr zuteil wird. Er sagt uns in mannigfachen Bildern,
daß er dann das reine Sein, seine Quelle, seinen Ursprung, seinen
Geliebten erreicht, daß er »in dasselbe Etwas, nach dem er
verlangt, versenkt ist, nämlich in Gott [bookmark: text778]F778.« »O Wunder über Wunder!« ruft
Eckehart, »wenn ich gedenke an die Vereinigung, die die Seele mit
Gott hat! Er macht, daß die Seele vor Freude und Wonne aus sich
selber fließt; denn alles, was Namen hat, genügt ihr nicht …
Der göttliche Liebesquell fließt über die Seele und zieht sie aus
sich selbst in das namenlose Wesen, in ihren ersten Ursprung, der
Gott allein ist [bookmark: text779]F779.«

		Dies momentane Erreichen der Quelle, des Ursprungs, ist der
Gegenstand aller Beschreibungen mystischer Ekstase. In Rulman
Merswins »Buch von den neun Felsen« ist dies kurze und
überwältigende Entzücken das Ende der langen Prüfungen und
Aufstiege des Pilgers. »Die Vision des Unendlichen dauerte nur
einen Augenblick; als er wieder zu sich kam, fühlte er sich von
Licht und Freude überströmt. Er fragte: ›Wo bin ich gewesen?‹ und
erhielt die Antwort: ›In der großen, ehrwürdigen Schule des
Heiligen Geistes. Dort warst du umgeben von den leuchtenden
Blättern des Buches der göttlichen Weisheit [bookmark: text780]F780.‹
Deine Seele versenkte sich mit Entzücken darein, und [bookmark: page497]der göttliche Meister
der Schule hat sie angefüllt mit überschwenglicher Liebe, durch die
selbst deine leibliche Natur verklärt ist [bookmark: text781]F781.«

		Eine andere Gottesfreundin, Ellina von Crevelsheim, die von so
abnormer seelischer Veranlagung war, daß ihre Versenkung in die
göttliche Liebe sie veranlaßte, sieben Jahre lang stumm zu bleiben,
wurde am Ende dieser Zeit »von der Hand Gottes berührt« und verfiel
in eine fünftägige Ekstase, in der »die reine Wahrheit« ihr
offenbart und sie zu einem unmittelbaren Erleben des Absoluten
emporgehoben wurde. Dort sah sie »das Innere des Vaterherzens« und
wurde »mit Banden der Liebe gebunden, in Licht gehüllt und von
Frieden und Freude erfüllt [bookmark: text782]F782.«

		Der Mystiker sagt zuweilen, daß er bei diesem transzendenten
Einigungsakt »sich nichts bewußt sei«. Allein es ist klar, daß
dieser Ausdruck nur bildlich gemeint ist, denn sonst würde er auch
von diesem Einigungsakt nichts wissen; wäre seine Persönlichkeit
ausgelöscht, so könnte sie nichts von ihrer Erreichung Gottes
merken. Was er zu meinen scheint, ist, daß das Bewußtsein so seine
Form verändert, daß es nicht mehr wiederzuerkennen oder mit
menschlichen Worten zu beschreiben ist. Wie Richard von St. Victor
es in seiner paradoxen Sprache ausdrückt: »In seltsamer Weise
erinnern wir uns an nichts, wenn wir uns erinnern, sehen wir
nichts, wenn wir sehen, verstehen wir nichts, wenn wir verstehen,
ergründen wir nichts, wenn wir ergründen [bookmark: text783]F783.« In diesem gänzlich
unbeschreiblichen, aber höchst wirklichen Zustande wird das ganze
zu Weißglut erhitzte Selbst geeint und ergießt sich in einen
lebendigen Akt leidenschaftlicher Wahrnehmung, die für Überlegung
oder Selbstbeobachtung keinen Raum läßt. Das abseits stehende
»Etwas« in uns, das alle unsere Handlungen überwacht, unser
Bewußtsein zwiespältig macht, ist ans Licht getreten. Der Mystiker
merkt ausschließlich auf die Ewigkeit, nicht auf seine eigene
Wahrnehmung der Ewigkeit. Diese kann er erst betrachten, wenn die
Ekstase selbst zu Ende ist. [bookmark: page498]

		»Von heiliger Wonne trunken,

Dürft' ich mein Haupt auf den Geliebten lehnen:

Die Welt war mir entsunken,

Gestillet all mein Sehnen,

Begraben unter Lilien Harm und Tränen Quedéme, y olvidéme;

El rostro recliné sobre el amado;

Cesó todo, y dejéme

Dejando mi cuidado

Entre las azucenas olvidado.

St. Johannes vom Kreuz, [bookmark: text785]F785 .«

		Dies ist jener Zustand vollkommener Einheit des Bewußtseins,
konzentriertesten Liebeserlebens, der alle begrifflichen und
analytischen Tätigkeiten ausschließt. Wenn daher der Mystiker sagt,
daß seine Fähigkeiten aufgehoben waren, daß er »alles wußte und
nichts wußte«, so meint er in Wirklichkeit, daß er so auf das
Absolute konzentriert war, daß er sein besonderes Dasein nicht mehr
beachtete; daß er so ganz in jenes versunken war, daß er es nicht
als einen Gegenstand des Denkens wahrnehmen konnte, gleichwie der
Vogel die Luft nicht sehen kann, die ihn trägt, oder der Fisch den
Ozean, in dem er schwimmt. Er »weiß« tatsächlich »alles«, aber
»denkt nichts«; er »nimmt alles wahr«, aber »begreift nichts«.

		Das ekstatische Bewußtsein ist ohne Selbstbewußtsein; intuitiv,
nicht diskursiv. Unter dem Zwange einer großen Leidenschaft, einer
großen Idee, ist es zu »einem einzigen Zustande von ungeheurer
Intensität [bookmark: text786]F786 geworden. In diesem Zustande übersteigt es unsern
ganzen Erkenntnismechanismus und taucht tief in das Herz der
Wirklichkeit ein. Es findet eine Verschmelzung statt, die ein
Vorkosten der letzten Einswerdung ist, und der Ekstatiker, der
diesen kurzen Vorschmack der Freiheit gekostet hat, sagt mit den
Worten eines lebenden mystischen Philosophen: »Ich kenne aus
eigener Erfahrung den Sinn des Daseins, das vernünftige Zentrum des
Weltalls – das Wunder und zugleich die Zuversicht der Seele
[bookmark: text787]F787.« »Diese
völlige Umwandlung der Seele in Gott«, sagt die hl. Teresa, indem
sie dieselbe Erfahrung in der offiziellen Sprache der [bookmark: page499]Theologie beschreibt,
»dauert nur einen Augenblick; solange sie aber dauert, weiß noch
versteht keine Kraft der Seele, was vorgeht. Auch wird es wohl
nichts sein, was wir, solange wir auf Erden sind, verstehen müßten,
wenigstens wünscht Gott es nicht, daß wir es verstehen können.
Dies weiß ich aus Erfahrung [bookmark: text788]F788.«

		Die Äußerungen derer, die aus Erfahrung wissen, sind hier von
größerem Werte als alle Feststellungen der Psychologie, die sich
unvermeidlich nur mit den »äußeren Anzeichen« dieser »inneren und
geistlichen Gnade« befassen können. An jene müssen wir uns halten,
wenn wir eine Ahnung davon bekommen wollen, was die Ekstase für den
Ekstatiker bedeutet.

		»Wenn nun der Geist in dieser verklärten, glanzreichen
Dunkelheit in Unwissenheit seiner selbst wohnhaft wird,« sagt
Seuse, »so verliert er alles Hindernde und alle seine Eigenschaft,
wie S. Bernhard sagt. Und das geschieht mehr oder weniger, je
nachdem wie der Geist in dem Leibe oder von dem Leibe aus sich
selbst dahinein vergangen ist. Und die Verlorenheit seiner
Selbstheit ist von der göttlichen Art, die ihm alles in allem
geworden ist, wie die Schrift sagt. In dieser Entsunkenheit vergeht
der Geist, und doch nicht gänzlich, er gewinnt wohl etliche
Eigenschaft der Gottheit, aber er wird doch nicht Gott der Natur
nach … Denn nach gewöhnlicher Rede zu sprechen, wird der Geist
mit des göttlichen lichtreichen Seins Kraft über sein natürliches
Vermögen in dieses Nichts Bloßheit entrückt [bookmark: text789]F789.«

		Hier versucht Seuse augenscheinlich sein ekstatisches Erreichen
Gottes in der negativen Sprache dionysianischer Theologie zu
schildern. Es ist sehr wahrscheinlich, daß ein großer Teil dieser
theologischen Sprache nicht in dem abstrakten Philosophieren,
sondern in dem wirklichen ekstatischen Erleben der Neuplatoniker
seinen Ursprung hatte, die – zugleich Christen und Heiden – an
diesen Zustand als an den vornehmsten Weg, den Einen zu erreichen,
glaubten und ihn bisweilen bewußt herbeizuführen suchten. Die ganze
christliche Lehre über die Ekstase ist, was ihre philosophische
Seite anbetrifft, auf den großen praktischen Metaphysiker Plotin
zurückzuführen, von dem man weiß, daß er Ekstatiker war, und der in
seiner sechsten Enneade eine Beschreibung der mystischen Verzückung
gibt, die sich augenscheinlich auf [bookmark: page500]sein eigenes Erleben gründet. »Dann«, sagt er,
»sieht er weder zweierlei, noch unterscheidet der Sehende
zweierlei, noch stellt er zweierlei vor, sondern er wird gleichsam
ein anderer und nicht mehr er selbst; und nicht sich selbst
angehörend gelangt er dort an, sondern jenem angehörig ist er
eins mit ihm, Zentrum mit Zentrum verbunden. Sind doch auch
hier zusammentreffende Dinge eins; zwei dagegen, wenn sie gesondert
sind … Da also nicht zwei da waren, sondern der Schauende mit
dem Geschauten eins war, gleich als wäre es nichts
Geschautes, sondern Geeintes, so möchte, wer durch
Vermischung mit jenem eins geworden, wenn er sich erinnerte, an
sich selbst ein Bild von jenem haben. Denn nichts bewegt sich bei
ihm, kein Zorn, keine Begierde noch irgend etwas war bei ihm nach
seinem Aufstiege vorhanden, ja, auch kein Begriff, noch irgendein
Gedanke, überhaupt er selbst nicht, wenn man auch dies sagen darf;
sondern wie entrückt oder gottbegeistert steht er gelassen in
einsamer Ruhe und ohne Wandel da [bookmark: text790]F790.« »Ekstase«, sagt Plotin in demselben
Kapitel, »ist eine Vereinfachung und Hingabe seiner selbst, Streben
nach Berührung, Ruhe und Trachten nach Vereinigung.« Alle Phasen
kontemplativen Erlebens scheinen in diesem Satze zusammengefaßt zu
sein.

		Einige Kritiker behaupten, daß die Ekstase Plotins ganz anderer
Art sei als die der christlichen Heiligen. Sie sei eine
philosophische Rhapsodie, etwas wie Platons »rettender Wahnsinn«
[bookmark: text791]F791, den man auch
aus ganz unzureichenden Gründen als eine Sache des Kopfes ansieht,
die mit dem Herzen nichts zu tun habe. Auf den ersten Blick gibt
die trockene metaphysische Sprache, in der Plotin von seiner Liebe
zu reden versucht, einigen Grund für diese Ansicht. Aber was für
babylonische Türme seine Philosophie auch darauf aufbauen mag, die
Ekstase selbst ist etwas wirklich Erlebtes und hat ihre Wurzel
nicht in der Vernunft, sondern in einer tiefen Leidenschaft für das
Absolute, die der mystischen Gottesliebe weit näher steht als
irgendeiner noch so hochgerichteten intellektuellen Neugierde. Die
wenigen Stellen, wo davon die Rede ist, sagen uns, was sein
mystisches Genie ihn zu tun trieb, und nicht, was sein
philosophischer Geist ihn denken oder sagen ließ. Sobald wir an
diese Stelle kommen, bemerken wir eine zunehmende Wärme, eine
[bookmark: page501]Umwertung der
Werte. Was der Metaphysiker Plotin auch denken mag, der Ekstatiker
Plotin ist sicher, daß die Einigung mit Gott eine Einigung der
Herzen ist, daß Er »durch Liebe erlangt und festgehalten werden
kann, aber niemals durch Denken«. Er ist ebenso überzeugt wie die
mittelalterlichen Kontemplativen, daß – um seine eigenen Worte
anzuführen – die Vision nur für den Sehnenden ist, für den, der die
»Liebesleidenschaft« hat, die »den Liebenden im Gegenstande seiner
Liebe zur Ruhe kommen läßt [bookmark: text792]F792«. Das Bild der Hochzeit, der ehelichen Vereinigung, für
die höchste Wonne der Seele, das wir, wie man bisweilen sagt, teils
der unglücklichen Beliebtheit des Hohenliedes, teils den sexuellen
Verirrungen zölibatärer Heiliger verdanken, findet sich in dem Werk
dieses klar denkenden heidnischen Philosophen, der ebenso berühmt
war wegen seiner Güte und seines gesunden Menschenverstandes im
praktischen Leben wie wegen seiner übersinnlichen Intuitionen des
Einen.

		Der größte unter den heidnischen Ekstatikern schildert also
seine Erfahrungen schon in derselben Weise wie die christlichen
Kontemplativen. Auch seine Worte zeigen, wenn man sie mit den ihren
vergleicht, wie zart die Schattierungen sind, die diese Art von
Ekstase von den höchsten Formen des Gebets unterscheiden und wie
plump die Psychologen sind, die »Passivität und Vernichtung des
Willens« als das beherrschende Moment darin ansehen.
»Enthusiastisch tätig« – nicht durch sich selbst oder durch seine
armseligen zerstreuten Fähigkeiten, sondern durch das göttliche
Leben, mit dem er einen Augenblick vereint ist, »Mittelpunkt zu
Mittelpunkt, Wahrnehmer und Wahrgenommenes in einem« –, so nahe
konnte der scharfsinnige Intellekt von Alexandria der Wirklichkeit
jener Erfahrung kommen, in der der leidenschaftliche Mono-Ideismus
des großen religiösen Genius die aufrührerischen Sinne besiegt und,
wenn auch nur für einen Augenblick, auf den höchsten Ebenen, die
der menschlichen Seele zugänglich sind, wirksam wird. Untertauchen,
Versinken des Selbst im Absoluten – jener Zustand der Transzendenz,
wo die Schranken der Selbstheit gefallen sind und wir »Leben und
Seligkeit empfangen, wo alle Dinge vollendet und alle Dinge
erneuert werden [bookmark: text793]F793« – ist das
Geheimnis der Ekstase, wie es das Geheimnis der Kontemplation war.
In religiöser [bookmark: page502]Beziehung lassen sich diese beiden Zustände
nicht trennen, höchstens zum Zweck der Beschreibung. Wo die
Kontemplation Selbstüberschreitung, Selbsthingabe wird und dafür
ein genießendes Erleben des Absoluten empfängt, da ist sie ihrem
Wesen nach schon ekstatisch. Ob ihre Erscheinungsform es ist, das
hängt von dem Körper des Mystikers ab, nicht von seiner Seele.

		»Wenn erst des Geistes Leben,

Von tiefem Schlaf umfangen,

Selig in Gott vergangen,

Sich selbst verloren hat.

		*

		Dies Meer ist ohne Schranken,

Ein Stürzen, Fallen, Sinken.

Du siehst den Strand versinken,

Der Abgrund dich verschlang.

Verstummt sind die Gedanken,

Du bist dir selbst so ferne,

Fühlst, daß im tiefsten Kerne

Ein anderer dich durchdrang,

Sein Fühlen dich bezwang.

Du schwimmst im höchsten Gut,

Du schaust der Schönheit Flut,

Von Form und Farb' befreit »Se l'acto della
mente

è tutto consopito,

en Dio stando rapito,

ch'en sé non se retrova.



En mezo desto mare

essendo sì abyssato,

gia non ce trova lato

onde ne possa uscire.

		De sé non puo pensare

né dir como è formato,

però che, trasformato,

altro si ha vestire.

		Tutto lo suo sentire

en ben sì va notando,

belleza contemplando

la qual non ha colore.«

		[bookmark: text797]F797.«

		So sang Jacopone da Todi von der ekstatischen Seele, und hier
bringt die Schilderungsgabe eines Menschen, der zugleich Dichter
und Mystiker war, in die trockenen Theorien der Psychologie Leben
und Licht.

		Er fährt fort, und nun folgt eine der schönsten poetischen
[bookmark: page503]Schilderungen
der Ekstase, worin wir bald ein Echo Plotins, bald ein Echo
Richards von St. Victor zu hören glauben, wo er kraft seiner
vollkommenen Beherrschung der rhythmischen Ausdrucksmittel die
letzten Geheimnisse des mystischen Lebens zugleich zu verhüllen und
zu offenbaren scheint.

		»Und alle Mauern fallen; So ganz mit Gott
verbunden,

Ist mein und dein verschwunden,

Was Gottes, ist auch sein.

Durch Ahnung nur allein

Schaut er das Unsichtbare,

Faßt er das Unfaßbare,

Weiß in Unwissenheit.

		Weil er sich selbst verloren

Ganz über alle Maßen,

Kann er den Gipfel fassen

Des Höchsten ohne Grenzen.

Aus reinrem Stoff geboren,

An dem kein trüber Teil,

Fühlt unaussprechlich Heil

Er auf sich niederglänzen »Aperte son le
porte

facta ha conjunctione

et è in possessione

de tutto quel de Dio.

		Sente que non sentio,

que non cognove vede,

possede que non crede,

gusta senza sapore.

		Però ch' à sé perduto

tutto senza misura,

possede quel altura

de summa smesuranza.

		Perché non ha tenuto

en sé altra mistura,

quel ben senza figura

receve en abondanza.«

		[bookmark: text802]F802.«

		Dies unaussprechliche Bewußtsein, en Dio stando rapito,
dies Einssein mit dem bildlosen Guten, ist, wenn auch die reinste,
doch nicht die einzige Form ekstatischer Wahrnehmung. Viele von den
Visionen und Stimmen, die wir im vorigen Kapitel beschrieben,
wurden im ekstatischen Zustande erlebt, gewöhnlich nachdem die
erste Heftigkeit der Verzückung vorüber war. Sowohl Franz von
Assisi wie [bookmark: page504]Katharina von Siena erhielten ihre Stigmen in
der Ekstase; fast alle Verzückungen Seuses und viele von denen der
hl. Teresa und der hl. Angela von Foligno brachten vielmehr
symbolische Visionen als reine Wahrnehmungen des Absoluten mit
sich. Wir sehen uns also mehr und mehr zu der Annahme gezwungen,
daß Ekstase, insofern sie nicht gleichbedeutend ist mit freudiger
und expansiver Kontemplation, in Wirklichkeit mehr den äußeren
Zustand bezeichnet als irgendeine bestimmte Art innerer
Erfahrung.

		Verzückung.

		In allen Fällen, die wir betrachtet haben und die für eine große
Gruppe charakteristisch sind, zeigte sich der Beginn der Ekstase
als ein allmählich fortschreitender, obwohl immer unfreiwilliger
Vorgang. Gewöhnlich bedeutete sie den Gipfelpunkt einer Periode der
Kontemplation. Im Gebet der Ruhe oder Einigung oder irgendeiner
ähnlichen Konzentration auf das Übersinnliche überschreitet das
Selbst die Grenze dieser Zustände und gleitet in eine ekstatische
Entrückung hinüber, in einen Trance mit seinen äußeren Symptomen
der Gliederstarre, Kälte und Atemstockung.

		Die Ekstase kann jedoch den Menschen in seinem normalen
Bewußtseinszustande plötzlich und unwiderstehlich ergreifen, statt
sich auf ganz natürliche Weise aus einem Zustande intensiver
Versenkung in die göttliche Vision zu entwickeln. Dies ist
eigentlich das, was die mystischen Schriftsteller unter Verzückung
verstehen. Wir haben gesehen, daß das Wesen des mystischen Lebens
in der Erneuerung der Persönlichkeit besteht, in seinem bewußten
In-Beziehung-Treten zum Absoluten. Dieser Vorgang wird im Mystiker
begleitet von der Entwicklung einer Kunst, die für seine besondere
schöpferische Anlage charakteristisch ist: der Kunst der
Kontemplation. Seine Ausübung dieser Kunst kann, wie die Ausübung
der Dichtkunst, der Musik oder wie jede andere Art des Schaffens,
sich in normalen Linien bewegen, die anfangs der Kontrolle seines
Willens unterworfen und immer von seiner bewußten Aufmerksamkeit
auf den höchsten Gegenstand seines Suchens, d. h. von seinem Gebet,
abhängig sind. Seine mystischen Zustände werden immer, wie sie auch
enden mögen, ihren Anfang in einem freiwilligen Akt seinerseits
haben: in einer Abkehr von der sichtbaren Welt zur unsichtbaren
Welt hin. Bisweilen jedoch gewinnt sein transzendentaler [bookmark: page505]Sinn so sehr das
Übergewicht über die anderen Elemente seines Charakters, daß er
sich in psychischen Störungen äußert, in plötzlichen und
unbeherrschten Eruptionen des Unterbewußtseins, die ihn in seiner
Wirkung dem »schönen Wahnsinn« des Propheten, des Musikers oder des
Dichters gleichstellen. Dies ist Verzückung: ein gewaltsamer
und unbezwinglicher Ausdruck des religiösen Genies, der das
Nervensystem zeitweise erschüttert und es dauernd schädigen kann.
Oft, aber nicht immer, zeitigt die Verzückung – ebenso wie ihr
dichterisches Äquivalent – Resultate von großer Herrlichkeit und
von großem Wert für das Leben. Allein sie ist eine zufällige, nicht
notwendige Erscheinung mystischer Erfahrung, ein Anzeichen von
Disharmonie zwischen der psycho-physischen Beschaffenheit und den
transzendentalen Kräften des Subjekts.

		Verzückung kann also die ganze Entwicklung von Menschen eines
bestimmten Typus begleiten. Wir haben gesehen, daß sie eine
allgemeine Begleiterscheinung der mystischen Bekehrung ist. Das
jähe Hervorbrechen unterbewußter Intuitionen, das das Kennzeichen
einer solchen Bekehrung ist, ruft eine Störung im normalen
Bewußtsein hervor, überwältigt den Willen und die Sinne und bewirkt
einen mehr oder weniger vollkommenen Trance. Dies war sicher der
Fall bei Seuse und Rulman Merswin und vermutlich auch bei Pascal,
dessen »Gewißheit, Frieden, Freude« die erhebende Wahrnehmung der
Vollkommenheit und Wirklichkeit, die Überzeugung einer letzten und
unvergeßlichen Erkenntnis, die für jede ekstatische Wahrnehmung
charakteristisch ist, zusammenfaßt.

		In ihren »Relacciones Spirituales« spricht die hl. Teresa
eingehend von den verschiedenen Phasen und Ausdrucksformen dieser
heftigen ekstatischen Zustände: dem Trance, der bei ihr das meint,
was wir mit Ekstase bezeichnet haben, und »Entrückung« oder »Flucht
des Geistes«, die mit Verzückung gleichbedeutend ist. »Der
Unterschied zwischen Trance und Entrückung«, sagt sie, »ist
folgender: Im Trance stirbt die Seele allmählich den äußeren Dingen
ab, indem sie die Sinne verliert und ganz Gott lebt. Aber die
Entrückung wird durch einen einzigen Akt göttlicher Gnade bewirkt,
der im Innersten unserer Seele mit einer solchen Schnelligkeit vor
sich geht, daß es ist, als ob der höhere Teil emporgetragen würde
und die Seele den Körper verließe [bookmark: text803]F803.« [bookmark: page506]

		»Verzückung«, sagt die hl. Teresa an einer andern Stelle, »kommt
gewöhnlich als schneller, heftiger Angriff, bevor man seine
Gedanken sammeln oder sich irgendwie helfen kann. Man sieht und
fühlt sie wie eine Wolke oder wie einen starken Adler, der sich
erhebt und dich auf seinen Schwingen fortträgt. Ich wiederhole: man
fühlt und sieht sich fortgetragen und weiß nicht wohin [bookmark: text804]F804.« Dies Gefühl des
Fortgetragenwerdens kann sogar die konkrete Form annehmen, die als
Levitation bekannt ist, wobei die aufwärtsstrebenden Gefühle das
Bewußtseinsfeld so beherrschen, daß das Subjekt überzeugt ist, es
werde körperlich vom Boden aufgehoben. »Es war mir, wenn ich zu
widerstreben versuchte, als ob eine starke Macht mich von unter den
Füßen her emporhöbe. Ich weiß nichts, was ich ihr vergleichen kann,
sie war viel gewaltiger als die andern geistlichen Heimsuchungen,
und ich war daher wie zermalmt … Auch muß ich bekennen, daß es
mir eine große Furcht einflößte, anfangs sogar eine überaus große,
denn was konnte ich tun, wenn ich so meinen Körper vom Boden
gehoben werden sah? Wenn auch der Geist ihn aufwärts nach sich
zieht, und zwar mit großer Wonne, wenn man nicht Widerstand
leistet, so verliert man doch nicht das Bewußtsein. Ich
wenigstens war so bei mir, daß ich deutlich sah, wie ich
emporgehoben ward [bookmark: text805]F805.«

		So wurde Rulman Merswin in der Verzückung, die seine Bekehrung
begleitete, rund um den Garten getragen, wobei seine Füße den Boden
nicht berührten [bookmark: text806]F806, und die
hl. Katharina von Siena spricht an einer bereits angeführten Stelle
von der Kraft des Geistes, die den Körper vom Boden hebt
[bookmark: text807]F807.

		Die subjektive Natur dieses Schwebegefühls wird von der hl.
Teresa praktisch anerkannt, wenn sie sagt: »Wenn die Verzückung
vorüber war, war es mir häufig, als schwebte ich, als habe mein
Körper all sein Gewicht verloren, so sehr, daß ich oft nicht
spürte, wie meine Füße den Boden berührten. Aber während der
Verzückung ist der Körper oft wie tot, vollständig ohnmächtig. Wie
ihn die Verzückung ergreift, sitzend, mit geschlossenen, mit
offenen Händen, so bleibt er.« Offenbar bestand hier der äußere
Zustand körperlicher [bookmark: page507]Unbeweglichkeit gleichzeitig mit dem subjektiven
Gefühl des »Emporgehobenwerdens [bookmark: text808]F808«.

		Das Bewußtsein wechselt im Zustande der Verzücktheit von dem
vollkommenen Besitz aller Fähigkeiten, den die hl. Teresa sich
zuschrieb, bis zu vollkommenem Trancezustand. Wie plötzlich auch
die Entrückung eintreten mag, der Mystiker braucht darum nicht
sofort sein Oberflächenbewußtsein zu verlieren. »Die Fähigkeit zu
sehen und zu hören, bleibt bestehen, aber es ist, als ob die
gesehenen und gehörten Dinge irgendwo in weiter Entfernung wären
[bookmark: text809]F809.« Sie haben sich gleichsam an
den äußersten Saum des Bewußtseinsfeldes zurückgezogen, aber finden
noch eben innerhalb desselben Raum. Aber wenn auch die Sinne nicht
ganz eingeschlafen sein mögen, so scheint doch die
Bewegungsfähigkeit immer verloren zu sein. Wie bei der Ekstase, ist
die Atmung und der Blutumlauf sehr herabgesetzt.

		»Wenn der göttliche Bräutigam die Seele in Verzückung versetzen
will, so läßt er die Pforten der Wohnung schließen und auch
diejenigen der Burg und ihrer Einfassung. Sowie er die Seele außer
sich setzt, läßt er ihr den Atem vergehen, so daß der Mensch, wenn
auch zuweilen die andern Sinne noch ein wenig fortwirken, doch kein
Wort hervorbringen kann. Bisweilen verschwindet die sinnliche
Wahrnehmung sogleich, Hände und Leib erstarren, so daß die Seele
entflohen scheint und es oft schwer zu sagen ist, ob der Körper
atmet. Die Verzückung währt nur kurze Zeit, wenigstens in diesem
Grade; die große Stockung weicht, und der Leib scheint zum Leben
zurückzukommen, auf daß er von neuem sterben und der Seele größeres
Leben verleihen kann [bookmark: text810]F810.«

		Dieser Sturm des Geistes erhöht also nach der Ansicht der hl.
Teresa die Lebenskraft derer, die ihn an sich erfahren, macht sie
»lebendiger als zuvor«. Er weiht sie ein in »himmlische
Geheimnisse«, und wenn er dies nicht tut, ist es keine »wahre
Verzücktheit«, sondern eine »körperliche Schwäche, wie die zarte
Konstitution der Frauen sie leicht mit sich bringt.« Seine Strenge
und Heftigkeit [bookmark: page508]hinterläßt jedoch beträchtliche geistige Störungen,
denn »den ganzen übrigen Tag lang bleibt der Wille so in sich
gezogen und der Verstand sich so entfremdet, daß die Seele unfähig
zu sein scheint, sich mit etwas anderem zu beschäftigen als mit der
Liebe zu Gott und für nichts anderes in der Welt Sinn hat, so daß
alles Geschöpfliche sie abstößt [bookmark: text811]F811«.

		Aber wenn das Gleichgewicht wiederhergestellt ist, beginnen die
wahren Wirkungen dieser jähen und beseligenden Wahrnehmung des
Absoluten das normale Leben zu durchdringen. Das Selbst, das auf
diese Weise zu den höchsten Ebenen der Wirklichkeit emporgehoben
wurde, wird durch die Kraft seiner Eindrücke zu neuer Tätigkeit
angetrieben. Es sehnt sich jetzt nach ewiger Einigung mit dem, was
es geschaut hat, worin es für einen kurzen Augenblick eingetaucht
ist. Die besondere Gabe des Mystikers, jenes urwüchsige Genie,
jenes tiefwurzelnde Vermögen, die Wirklichkeit wahrzunehmen, das
seine Kontemplationen geordnet und entwickelt hat und das sich in
seinen Ekstasen ausdrückt, wirkt hier auf seinen Lebensprozeß,
seine Wanderung von dem Vielen zu dem Einen ein. Sein Heimweh ist
durch den flüchtigen Blick in sein Heimatland gesteigert. Seine
intuitive Erkenntnis des Absoluten, die in der Ekstase ihre
positivste Form annimmt, treibt ihn vorwärts auf jene vollkommene
und dauernde Einigung mit dem Göttlichen hin, die sein Ziel ist.
»Infolge dieser so großen Gnaden«, sagt die hl. Teresa, »bleibt die
Seele voll Verlangen, den göttlichen Bräutigam, der sie ihr
erwiesen, ganz zu besitzen [bookmark: text812]F812«.

		So erheben die ekstatischen Zustände den Menschen nicht nur zu
einer überragenden Höhe der Erkenntnis, sondern sie bereichern auch
sein Leben, tragen zur Erneuerung seines Bewußtseins bei,
entwickeln und stützen die »starke und stürmische Liebe, die ihn
heimwärts treibt«. Sie geben ihm die deutlichste Anschauung von
jener höhern Ordnung, der er sich anpassen muß, und das lebendigste
Bewußtsein von dem Einstrom jenes größeren Lebens, von dem sein
kleines, aufwärts strebendes Leben abhängt. Kein Wunder also, daß
eine »gute Ekstase« den Mystiker – wenn auch sein Körper durch die
Heftigkeit ihres Ansturms oft schwer mitgenommen werden mag –
zugleich mit Demut und mit stolzer [bookmark: page509]Freude und wunderbarer Kraft füllt und
ihn bereit macht, nicht zu passivem Genießen, sondern die Kämpfe
und Mühseligkeiten des Weges, den Schmerz und das Opfer der Liebe
willig auf sich zu nehmen.

		Auf der dritten Stufe inbrünstiger Liebe, sagt Richard von St.
Victor, lähmt die Liebe das Handeln. Vereinigung ( copula)
ist das Symbol dieses Zustandes, Ekstase sein Ausdruck. Die
verlangende Seele, sagt er mit feiner Unterscheidung, sehnt sich
nicht länger zu Gott hin, sondern in Gott
hinein. Die Gewalt ihrer Sehnsucht zieht sie in das Meer der
Unendlichkeit. Der Geist wird hinweggetragen in den Abgrund
göttlichen Lichtes, und alles um sich her, auch sich selbst,
vergessend, geht er ganz in Gott ein. In diesem Zustande versinkt
jedes irdische Verlangen in der himmlischen Herrlichkeit. »Während
der Geist von sich selbst geschieden ist und fortgetragen wird an
den verborgenen Ort göttlichen Geheimnisses und ihn von allen
Seiten das Feuer der göttlichen Liebe umgibt, wird er innerlich von
diesem Feuer durchdrungen und entflammt; er legt sich gänzlich ab
und legt eine göttliche Liebe an, und indem er der geschauten
Schönheit gleichförmig wird, geht er gänzlich in jene andere
Herrlichkeit über [bookmark: text813]F813.«

		So trägt dieser Zustand der Ekstase dazu bei, das Werk der
Vergottung, der Erneuerung der Seele nach dem Bilde des Guten,
Wahren und Schönen, d. h. Gottes, zu fördern. »Indem sie jener
geschauten Schönheit gleichförmig wird, geht sie gänzlich in jene
andere Herrlichkeit über«, in das flammende Herz der Wirklichkeit,
in das tiefe, doch blendende Dunkel ihrer Heimat. [bookmark: page510]
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		Neuntes Kapitel

Die dunkle Nacht der Seele

		Wir sind in den letzten Kapiteln von der Betrachtung des
mystischen Lebensprozesses im Menschen, des organischen Wachstums
seines transzendentalen Bewußtseins abgeschweift, um die
Nebenerscheinungen dieses Prozesses, die ihm eigentümlichen
Ausdrucksformen, näher zu betrachten: die Entwicklung in der
normalen Kunst der Kontemplation oder Innenkehr und die Visionen
und Stimmen, Ekstasen und Verzückungen, welche häufige, wenn auch
nicht wesentliche Begleiterscheinungen seiner Tätigkeit, der
zunehmenden Vorherrschaft seines mystischen Genies sind.

		Allein der Mystiker ist, wie andere schöpferische Geister,
zunächst Mensch und dann erst Künstler. Wir begehen einen schweren,
wenn auch allgemein üblichen Fehler, wenn wir dies vergessen und
uns durch das Erstaunliche und Fesselnde seiner Kunst von dem
Studium der Entwicklung seiner Persönlichkeit selbst ablenken
lassen. Sein, nicht Tun, ist das erste Ziel des Mystikers, und ihm
sollte auch das Hauptinteresse des Erforschers der Mystik gehören.
Wir haben der bequemeren Übersicht halber alle Hauptformen
mystischer Tätigkeit von der Mittelstation des transzendentalen
Lebens aus überblickt, aber diese Tätigkeiten sind natürlich nicht
einer Stufe dieses Lebens eigentümlich. Die Ekstase z. B. ist ein
ebenso gewöhnliches Symptom der mystischen Bekehrung wie der
letzten und höchsten Stufe, der mystischen Hochzeit der Seele
[bookmark: text814]F814, während Visionen und Stimmen, bei Mystikern des
visionären oder auditorischen Typus, jede Phase innerer Entwicklung
begleiten und illustrieren. Sie erhellen und erklären ebensooft die
Prüfungen der Reinigung, wie sie die Freuden der Erleuchtung
ausdrücken, und sie bezeichnen häufig die Übergangskrise von einem
mystischen Zustande zum nächsten.

		Eine Ausnahme muß man jedoch bei dieser Regel machen. Jene
Periode der Zurückschleuderung in das Dunkel, die gewöhnlich das
»erste mystische Leben«, oder den Weg der Erleuchtung, von dem
[bookmark: page511]»zweiten
mystischen Leben«, dem Weg der Einigung, trennt, ist im allgemeinen
eine Periode völliger Leere und Stagnation, soweit es sich um
mystische Tätigkeit handelt. Ist die »dunkle Nacht der Seele«
einmal voll hereingebrochen, so wird sie selten von Visionen
erhellt oder von Stimmen entbangt. Es gehört zum Wesen ihrer Qual,
daß die einst besessene Gabe des Gebets und der Kontemplation jetzt
ganz verloren ist. Der Mensch wird aus seiner mühsam eroberten
vorteilhaften Stellung zurückgeschleudert. Ohnmacht, Leere,
Einsamkeit sind die Attribute, unter denen diejenigen, welche durch
das dunkle Läuterungsfeuer hindurchgehen, ihre Leiden beschreiben.
Diese merkwürdige Episode in der Lebensgeschichte des mystischen
Typus ist es, bei der wir jetzt angelangt sind.

		Wir haben die hauptsächlichen physiologischen Eigentümlichkeiten
jeder normalen mystischen Entwicklung bereits erwähnt [bookmark: text815]F815. Wir haben gesehen, daß das
Wesen dieser Entwicklung in dem Bemühen besteht, ein neues
Gleichgewicht herzustellen, sozusagen festen Fuß zu fassen auf
höheren Ebenen der Wirklichkeit; und daß das Selbst auf seinem
Pfade zu dieser Erfüllung eine Reihe von Schwankungen erlebt
zwischen Zuständen der Freude und des Schmerzes. Anders ausgedrückt
ist es ein in bestimmter Ordnung sich vollziehender Aufstieg des
ganzen Bewußtseins zu höheren Zentren, bei dem jeder Schritt
aufwärts die unreifen transzendentalen Kräfte ermüdet und mit einem
Zurücksinken bezahlt wird – einem Rückschlag des ganzen
Bewußtseins, einer geistigen Stagnation, einer Gefühlsreaktion oder
einer Willenshemmung.

		So wurde dies freudig erhobene Bewußtsein der göttlichen
Vollkommenheit, das das Selbst bei seinem »mystischen Erwachen«
erlangte, durch ein niederdrückendes und bitteres Bewußtsein seiner
eigenen ihm anhaftenden Unvollkommenheit aufgewogen, und der
Widerstreit dieser beiden Wahrnehmungen spornte es zu jenem
mühevollen Bestreben, sich der höheren Ordnung anzupassen, das den
»Weg der Reinigung« ausmacht. Das erneute und ekstatische
Bewußtsein des Absoluten, das sich daraus ergab und das die
beherrschende Eigentümlichkeit der Erleuchtung war, bringt mit
Notwendigkeit seine eigene Verneinung mit sich, nämlich die
Erkenntnis, daß das Selbst von dem Absoluten, das es wahrgenommen
hat, immer noch getrennt und mit ihm unvereinbar ist. Während
[bookmark: page512]der Zeit, wo
der Zustand der Erleuchtung sich voll entfaltet und verfestigt hat,
ist das Selbst in der Regel vollkommen glücklich in dem Glauben,
daß es in dieser erhabenen Vision der Ewigkeit, diesem tiefen und
liebenden Bewußtsein von Gott, das Ziel seines Strebens erreicht
hat. Jedoch früher oder später setzt seelische Ermüdung ein, der
Zustand der Erleuchtung beginnt umzuschlagen, das entsprechende
negative Bewußtsein tritt auf und zeigt sich als ein
überwältigendes Gefühl von Dunkel und Verlassenheit. Dies Gefühl
ist so tief und stark, daß es jede Verbindung zwischen dem Selbst
und dem Transzendenten abbricht, seine Intuitionen der Wirklichkeit
zunichte macht und das Selbst in den Zustand der Leere und des
unsagbaren Elends stürzt, den man als »die Dunkle Nacht«
bezeichnet.

		Nun können wir die Dunkle Nacht, wie die meisten andern Stadien
des mystischen Weges, von zwei Gesichtspunkten aus betrachten. Wir
können sie mit dem Psychologen als ein Moment in der Geschichte
geistiger Entwicklung ansehen, die von den mehr oder weniger
mechanischen Gesetzen, welche ihm das menschliche Seelenleben so
bequem erklären, beherrscht wird; oder wir können sie mit dem
Mystiker selbst unter ihrem geistlichen Aspekt betrachten, insofern
sie zur Erneuerung des Charakters, zum Wachstum des »neuen
Menschen«, zu seiner »Vergottung« beiträgt.

		1. Psychologisch betrachtet ist die Dunkle Nacht ein Beispiel
für das Gesetz der Reaktion auf eine große Anspannung. Sie ist eine
Periode der Ermüdung und Abgespanntheit, die auf eine Periode
anhaltender mystischer Tätigkeit folgt. »Es ist eins der
unumstrittensten Gesetze des Nervensystems«, sagt Starbuck, »daß es
Perioden der Erschöpfung hat, wenn es andauernd in derselben
Richtung angespannt wird, und sich nur durch eine Periode der Ruhe
wieder erholen kann [bookmark: text816]F816.« Wie vergeistigt der Mystiker auch sein mag, solange
er in seinem sterblichen Leibe ist, kann er nicht umhin, den
Mechanismus seines Nerven- und Zerebralsystems bei seinen
Abenteuern zu benutzen. Seine Entwicklung besteht, von ihrer
psychischen Seite angesehen, in der Übernahme dieses Nervensystems,
in der Dienstbarmachung seiner Bewußtseinszentren für sein
wachsendes übersinnliches Leben. Insofern dies also der Fall ist,
wird dies übersinnliche Leben zum Teil durch seelische [bookmark: page513]Notwendigkeiten
bedingt, wird den Gesetzen der Reaktion und Ermüdung unterworfen
sein. Jeder große Schritt vorwärts wird eine Periode der Abspannung
und Erschöpfung jenes geistigen Mechanismus bewirken, den er in
seinen Dienst gezwungen und wahrscheinlich überanstrengt hat. Wenn
die höheren Zentren unter der großen Anspannung eines voll
entfalteten erleuchteten Lebens mit seinen Perioden intensiver
Hellsichtigkeit, tiefer Kontemplation, vielleicht auch visueller
und auditiver Phänomene, erschöpft sind, so tritt fast mit
Notwendigkeit der Rückschlag in den negativen Zustand ein.

		Dies ist die psychologische Erklärung für jene merkwürdigen und
qualvollen Episoden im Leben der großen Heiligen und auch der
Geringeren unter den Eingeweihten der geistlichen Sphäre, wo die
ganze innere Erfahrung eines vielleicht langen, in engem Kontakt
mit dem Reich des Übersinnlichen verbrachten Lebens, eines
vollkommenen und immer tiefer werdenden Bewußtseins der »Gegenwart
Gottes« plötzlich hinweggefegt ist und nur ein blindes Vertrauen
auf vergangene Überzeugungen sie vor dem Unglauben schützt
[bookmark: text817]F817. Die
großen Kontemplativen, die, welche dazu bestimmt sind, die volle
Höhe des Mystikers zu erreichen, gehen aus dieser Periode der
Verlassenheit, wie lang und qualvoll sie auch sein mag, wie aus
einer neuen Reinigung hervor. Sie ist für sie das Tor zu einem
höheren Zustande. Allein schwächere Geister können diesen Weg nicht
gehen. Wenn sie überhaupt in diese Nacht gelangen, so doch nur, um
ihren Gefahren und Schmerzen zu erliegen. Diese »große Negation«
ist der Prüfstein des höheren Lebens. Hier trennen wir uns von den
»Naturmystikern«, von den mystischen Dichtern und allen, denen die
erleuchtete Vision der Wirklichkeit zuteil wurde und die darin
Genüge fanden. Die, welche darüber hinausschreiten, sind die großen
und starken Geister, die nicht nach dem Wissen streben,
sondern nach dem Sein.

		Wir müssen also erwarten, daß nach den Bedingungen, denen das
menschliche Bewußtsein unterworfen zu sein scheint, für jeden
Fortschritt des mystischen Lebens ein Rückschlag das schwankende
Selbst erwartet. Diese Regel gilt ganz allgemein. Der Fortschritt
in [bookmark: page514]der Übung
des Gebets zum Beispiel wird durch genau denselben Wechsel von
Licht und Schatten bezeichnet: von »dunkler Kontemplation« und
klaren Intuitionen der Wirklichkeit. So hat auch bei Menschen von
äußerst labiler nervöser Veranlagung jede einzelne freudige
Erregung eine schmerzliche oder negative Erregung im Gefolge. Die
Zustände von Dunkel und Erleuchtung sind eine lange Zeit hindurch
nebeneinander vorhanden, indem sie jäh und heftig abwechseln. Viele
Seher und Künstler bezahlen auf diese Weise jeden gewaltsamen
Ausbruch schöpferischer Kraft mit qualvollen Zeiten der Ohnmacht
und Depression.

		Die Perioden jähen Wechsels zwischen freudigen und qualvollen
Bewußtseinszuständen erscheinen am häufigsten am Anfange eines
neuen Abschnitts des mystischen Weges: zwischen der Reinigung und
der Erleuchtung und wiederum zwischen der Erleuchtung und der
Dunklen Nacht, denn diese Seelenzustände treten in der Regel
allmählich, nicht plötzlich, ein. Mystiker nennen solche
Schwankungen das »Spiel der Liebe«, in dem Gott sozusagen mit der
suchenden Seele »Verstecken spielt«. Ich habe bereits ein
charakteristisches Beispiel aus dem Leben Rulman Merswins
[bookmark: text818]F818 angeführt, der die
ganze Zeit zwischen seiner Bekehrung und dem Eintritt der Dunklen
Nacht oder »Schule der leidenden Liebe« in solch einem Zustande
gestörten Gleichgewichts zubrachte. So beschreibt auch Madame
Guyon, die uns alle Symptome und Leiden während des Hereinbrechens
und der Dauer der Nacht – oder des »mystischen Todes«, wie sie den
intensivsten Abschnitt dieser Nacht nennt – in großer
Ausführlichkeit und mit sorgfältiger Herausarbeitung aller
Einzelheiten schildert, den Anfang als in kurzen Zeiträumen
wiederkehrende Zustände des seelischen Darbens oder der
Gefühlsstumpfheit, die mystische Autoren als »Trockenheit«
bezeichnen, wo der Mensch jede Teilnahme und Liebe für die
göttlichen Wirklichkeiten verliert, die bisher sein Leben erfüllt
hatten. Dieser Zustand war die Reaktion auf eine erleuchtete
Periode höchster Freude und Sicherheit, in der, wie sie sagt, »die
Gegenwart Gottes sie keinen Augenblick verließ«, so daß sie schon
die Visio beatifica zu genießen glaubte. »Aber wie teuer mußte ich
diese Zeit des Glücks bezahlen! Denn dieser Besitz, der mir ganz
und vollkommen schien, und um so vollkommener, als er heimlich und
den Sinnen fremd, stetig [bookmark: page515]und unwandelbar war, war nur die Vorbereitung für
eine gänzliche Gnadenentziehung, die viele Jahre dauerte, ohne
Trost oder Hoffnung der Wiederkehr [bookmark: text819]F819.« Zwischen diesem Zustande höchsten Glücks und der
»gänzlichen Gnadenentziehung« oder wahren »dunklen Nacht« kommt der
Zwischenzustand von wechselndem Licht und Dunkel. Da Madame Guyon
nie versuchte, irgendeinen ihrer Zustände zu beherrschen, sondern
es sich zur Aufgabe machte, sich ihrer eigenen Beschreibung der
»verzichtenden Seele« als »Gottes Wetterhahn« gemäß zu verhalten,
haben wir hier eine unvergleichliche Gelegenheit, den natürlichen
Verlauf der Entwicklung zu verfolgen.

		»Ich erduldete«, sagt sie, »lange Zeiten von Gottverlassenheit,
die schließlich fast zu einem Dauerzustande wurden; dennoch aber
wurden mir von Zeit zu Zeit so tiefe und innerliche, so lebendige
und eindringliche Eingießungen deiner Gottheit zuteil, daß ich
leicht erkennen konnte, du warst mir nur verborgen, nicht verloren.
Denn wenn es mir auch in der Zeit meiner Verlassenheit schien, als
ob ich dich ganz verloren hätte, blieb mir im tiefsten ein gewisser
Trost, obwohl die Seele es nicht wußte; sie wurde sich dieses
Trostes erst bewußt, als er ihr danach ganz verloren ging. Jedes
Mal, wenn du mit mehr Güte und Kraft zurückkehrtest, kehrtest du
auch mit größerer Herrlichkeit zurück, so daß du in wenigen Stunden
alle Trümmer meines Glaubens wieder aufrichtetest und mich für
alles Verlorene überreichlich entschädigtest. Doch zu der Zeit, von
der ich jetzt sprechen will, war es nicht so [bookmark: text820]F820.«

		Hier haben wir, psychologisch betrachtet, ein besonders
vollkommenes Beispiel für die heftigen Schwankungen des Bewußtseins
auf der Schwelle eines neuen Zustandes. Das alte Gleichgewicht, die
alte Gruppierung um einen durch positives Lustgefühl
charakterisierten Mittelpunkt ist dahin, die neue Gruppierung um
einen durch negatives Schmerzgefühl charakterisierten Mittelpunkt
ist noch nicht vollendet. Madame Guyon steht oder schwebt vielmehr
zwischen zwei Welten, eine hilflose Beute ihrer eigenen wechselnden
und unbeherrschbaren Seelen- und Geisteszustände. Aber langsam
nähert sich das Pendel dem Ruhepunkt, die Zustände der
Verlassenheit werden, wie sie sagt, »fast dauernd«, die Rückschläge
nach der Erleuchtung hin seltener und seltener. Endlich hören sie
[bookmark: page516]ganz auf, der
neue Zustand ist hergestellt und die Dunkle Nacht in Wirklichkeit
hereingebrochen.

		Die hier vorgebrachte Theorie, daß die Dunkle Nacht nach ihrer
psychischen Seite teils ein Zustand von Ermüdung, teils ein
Übergangsstadium ist, wird gestützt durch die geistige und
sittliche Störung, die bei vielen ihr charakteristisches Merkmal zu
sein scheint. Solange sie dauert, scheint alles »verkehrt zu
gehen«. Sie werden von bösen Gedanken und plötzlichen Versuchungen
gequält, verlieren die Herrschaft nicht nur über ihre geistlichen,
sondern auch über ihre weltlichen Angelegenheiten. Oft leidet ihre
Gesundheit, sie werden »wunderlich«, und ihre Freunde verlassen
sie; ihr intellektuelles Leben ist, um mit ihren eigenen Worten zu
reden, auf dem Tiefstande. »Prüfungen jeder Art«, so bezeugen sie,
inneres und äußeres Kreuz kommen in reichem Maße über sie.

		Nun bedeuten »Prüfungen« im allgemeinen eine Disharmonie
zwischen dem Selbst und der Welt, mit der es jenes zu tun hat.
Dinge, denen unsere Kräfte gewachsen sind, sind keine Prüfungen.
Nur die Dinge sind es, mit denen wir nicht fertig werden können;
sei es, daß sie außergewöhnlich schwer, sei es, daß wir
außergewöhnlich schwach sind. Dieser Sachverhalt springt in die
Augen, wenn wir die Geschichte von Madame Guyons Erfahrungen weiter
verfolgen Dank der salbungsvollen und ausführlichen Art, mit der
sie ihre Leiden analysiert, ist dieser Teil ihrer Selbstbiographie
ein psychologisches Dokument von einziger Wichtigkeit für das
Studium der »dunklen Nacht«.

		Wie ihr Bewußtsein von Gott allmählich erlosch, scheint eine Art
geistiges und sittliches Chaos über sie gekommen zu sein und die
seelische Verlassenheit und Not ihres Zustandes begleitet zu haben.
»Sobald ich das Glück eines Zustandes bemerkte, oder seine
Schönheit oder die Notwendigkeit einer Tugend, hatte ich das
Gefühl, als verfiele ich sogleich in das entgegengesetzte Laster,
gleichsam als ob jene Wahrnehmung, die, wenn auch noch so jäh, doch
immer ein Gefühl tiefer Liebe in mir auslöste, mir nur zuteil
würde, damit ich ihr Gegenteil erlebte, auf eine Art, die um so
schrecklicher war wegen des Grauens, das ich immer noch davor
empfand. Da geschah es, o mein Gott, daß ich das Böse, das ich
haßte, tat, und das Gute, das ich liebte, unterließ [bookmark: text821]F821.
Ich empfand aufs intensivste [bookmark: page517]die Reinheit Gottes, und was meine Gefühle
anbetraf, so wurde ich immer mehr unrein; denn dieser Zustand ist
zwar in Wirklichkeit sehr reinigend, aber ich war damals weit
davon, dies zu verstehen … Meine Phantasie war in einer
entsetzlichen Verwirrung und ließ mir keine Ruhe. Ich konnte nicht
von dir sprechen, o mein Gott, denn ich wurde vollkommen blöde;
konnte auch nicht einmal begreifen, was gesagt wurde, wenn ich von
dir sprechen hörte. Anstatt jenes himmlischen Friedens, in dem
meine Seele sich so sicher gefühlt hatte, hatte die Pein der Hölle
ganz von mir Besitz ergriffen … Ich fühlte mich verhärtet
gegen Gott, unempfindlich für Seine Gnade; ich konnte auch nicht
das geringste Gute sehen, das ich je in meinem Leben getan hätte.
Das Gute erschien mir als böse, und – was das Furchtbarste war –
ich hatte das Gefühl, daß dieser Zustand immer dauern müsse. Denn
ich glaubte nicht, daß es ein Zustand sei, sondern ein wirklicher
Abfall. Denn, wenn ich hätte glauben können, daß es ein Zustand
wäre oder notwendig und von Gott gewollt, so hätte ich überhaupt
nicht darunter gelitten [bookmark: text822]F822.«

		In all diesem Elend hatte sie das Gefühl, wie sie sagte, daß
sowohl diese wie die künftige Welt sich gegen sie verschworen
hätten. »Äußeres Kreuz« jeder Art, Verlust von Gesundheit und
Freundschaft, häusliche Verdrießlichkeiten kamen zu ihren inneren
Qualen hinzu und steigerten sie. Ihre Selbstbeherrschung und
Fassungskraft ging immer mehr zurück. Sie fühlte sich stumpf und
unfähig, sie vermochte nicht einmal mehr dem Gottesdienst in der
Kirche zu folgen, sie war zu jedem Gebet oder guten Werk unfähig,
ward beständig von den weltlichen Dingen, denen sie entsagt hatte,
angelockt, und doch schnell ihrer müde. Das schmucke Gebäude ihres
ersten mystischen Lebens lag in Trümmern, der damit verbundene
Bewußtseinszustand war aufgelöst, aber nichts trat an seine
Stelle.

		»Es ist unbegreiflich für eine Seele, die sich auf dem Wege der
Vollkommenheit vorangeschritten glaubt,« sagt Madame Guyon naiv,
»sich so mit einem Schlage vernichtet zu sehen [bookmark: text823]F823.«

		So wurde auch Seuse, als er in die »höhere Schule« des
geistlichen Lebens eingetreten war, nicht nur von Versuchungen und
Verzweiflungszuständen gequält, sondern auch von äußeren Prüfungen
und Unzulänglichkeiten aller Art, von Verleumdung und [bookmark: page518]Verkennung,
Widerwärtigkeiten und Schmerzen; »Es war, als ob Gott den bösen
Geistern und allen Menschen erlaubt hätte, ihn zu peinigen«, sagt
er [bookmark: text824]F824.
Dies Gefühl einer im ganzen feindlichen Atmosphäre, des Dunkels und
der Hilflosigkeit, in dem das Ich befangen ist, ist der
unbestimmten Not und der nervösen Empfindlichkeit des
Jünglingsalters zu vergleichen und entspringt zum Teil derselben
Ursache, dem chaotischen Übergangszustande zwischen dem
Zusammenbruch eines alten Gleichgewichtszustandes und der
Herstellung eines neuen. Das Selbst läßt bei seinem notwendigen
Aufstieg zu höheren Ebenen der Wirklichkeit gewisse Elemente seiner
Welt hinter sich zurück, die es lange geliebt hat, aber denen es
nun entwachsen ist, wie Kinder den schweren Übergang vom
Kinderzimmer in die Schule machen müssen. Zerstörung und Aufbau
gehen hier zusammen, die Erschöpfung und Vernichtung des
erleuchteten Bewußtseins ist das Signal für den Aufstieg des Selbst
zu andern Zentren; das Gefühl der Leere und Unzulänglichkeit, das
aus dem Verlust jenes Bewußtseins erfolgt, ist ein indirekter
Antrieb zu neuem Wachstum. Das Selbst wird in eine neue Welt
hineingestoßen, wo es sich nicht zu Hause fühlt; es hat den Punkt
noch nicht erreicht, wo es in den bewußten Besitz seines zweiten
oder Erwachsenenalters tritt.

		»Du bist bisher ein Säugling und ein verwöhnter Zärtling
gewesen«, sagt die Ewige Weisheit zu Seuse. »Das will ich dir nun
entziehen [bookmark: text825]F825.« In
der darauffolgenden Dunkelheit und Verwirrung, wo ihm die alten
bekannten Stützen genommen werden, bleibt dem Selbst nichts anderes
übrig, als sich dem unvermeidlichen Gang der Dinge zu unterwerfen,
dem Wirken des rastlosen Lebensgeistes, der es vorwärtsdrängt zu
einem neuen und höheren Zustande, in dem es nicht nur Wirklichkeit
schauen, sondern selbst wirklich sein wird.

		Psychologisch betrachtet, hat die Dunkle Nacht der Seele ihren
Grund in der Doppeltatsache, daß ein alter Zustand sich erschöpft
hat und der Mensch einem neuen Bewußtseinszustande entgegenwächst.
Sie ist ein »Wachstumsschmerz« in dem großen organischen Prozeß,
der zur Erreichung des Absoluten führt. Die großen Mystiker, die
schöpferischen Geister im Bereich der Charakterbildung, haben es
instinktiv verstanden, aus diesen psychischen Störungen [bookmark: page519]geistlichen Gewinn
zu ziehen. Mit den geistigen Schwankungen, Umwälzungen und
Neueinstellungen, durch die ein ungefestigter psychophysischer
Typus zu neuen Bewußtseinszentren aufsteigt, gehen seelische
Schwankungen eines strebenden und aufsteigenden religiösen Typus
parallel. Gyrans gyrando vadit spiritus. Der allzu stark
angespannte Bewußtseinsmechanismus bricht zusammen und scheint das
Selbst auf eine ältere und tiefere Stufe zurückzuschleudern, wo es
seine Wahrnehmungen von der übersinnlichen Welt verliert, gleichwie
das Kind, wenn es zuerst gezwungen wird, allein zu stehen, sich
schwächer fühlt als im Arm seiner Mutter.

		»Denn zu Anfang entzieht er der Seele nicht nur alle bemerkbaren
tröstlichen Eingießungen von Licht und Gnade, sondern beraubt sie
auch der Fähigkeit, ihre höheren Kräfte wirken zu lassen und in
Seiner Liebe Trost zu finden, indem er sie ganz ihren niederen
Kräften ausliefert«, sagt der erfahrene Seelsorger Augustine Baker,
der hier die Ergebnisse der modernen Psychologie vorwegnimmt.
»Infolgedessen hat sie ihre frühere Ruhe von Leidenschaften ganz
verloren; Innenkehr ist ihr nicht mehr möglich, sündhafte Regungen
und Eingebungen setzen ihr heftig zu, und es wird ihr ebenso schwer
(wenn nicht schwerer), sie zu überwinden wie am Anfang ihrer
geistlichen Laufbahn … Wenn sie ihren Geist erheben will,
sieht sie nichts als Wolken und Dunkel. Sie sucht Gott und kann
nicht die geringsten Anzeichen oder Fußtapfen Seiner Gegenwart
finden; etwas ist zwar da, was sie hindert, ihren sündhaften
Eingebungen zu folgen, aber was es ist, weiß sie nicht, denn es ist
ihr, als hätte sie überhaupt keinen Geist, und tatsächlich befindet
sie sich auch in einer Region, die allem Geiste und geistigen
Wirken – soweit es wahrnehmbar ist – ganz fern liegt [bookmark: text826]F826.«

		Eine solche Zwischenzeit des Chaos und Elends kann Monate oder
selbst Jahre dauern, bevor das Bewußtsein wieder zur Einheit
gelangt und ein neues Zentrum sich gebildet hat. Obendrein zeigt
sich oft die negative Seite dieses neuen Zentrums, dieses neuen
Bewußtseins des Absoluten zuerst. Das Selbst erkennt nämlich die
Unzulänglichkeit seines alten Zustandes schon lange, bevor es die
Möglichkeit eines neuen und höheren Zustandes begreift. Der Inhalt
dieser Erkenntnis erscheint in zwiefacher Gestalt; objektiv: die
Ferne oder Abwesenheit des Absoluten, das das Selbst sucht;
subjektiv: die [bookmark: page520]Schwäche und Unvollkommenheit des Selbst. Beide
Wahrnehmungen bilden einen unmittelbaren Antrieb zum Handeln. Sie
stellen gleichsam eine göttliche Verneinung dar, die das Selbst
prüfen, bekämpfen und auflösen muß.

		Daher ist die Dunkle Nacht, die zum großen Teil das Ergebnis
natürlicher Ursachen ist, ihrerseits wieder der Erzeuger
übernatürlicher mystischer Energie und somit übernatürlicher
Wirkungen.

		2. Soviel über die psychologische Seite. Nun wenden wir uns von
der Betrachtung rein seelischer Vorgänge dem Studium der mystischen
oder transzendentalen Aspekte der Dunklen Nacht zu, um zu sehen,
was sie für die Mystiker bedeutet hat, die sie durchgemacht haben,
und auch für die geistlichen Spezialforscher, die sie zu ihrem
Studium gemacht haben.

		Wie bei anderen Gebieten mystischer Tätigkeit, so müssen wir uns
auch hier vor jeglicher Verallgemeinerung hüten, die uns verleitet,
die »Dunkle Nacht« als ein gleichförmiges Erlebnis, einen genau
umschriebenen Zustand anzusehen, der bei allen denen, die seine
Qualen durchgemacht haben, unter denselben Bedingungen auftritt und
von denselben Symptomen begleitet ist. Es ist ein Name für den
qualvollen negativen Zustand, der normalerweise den Übergang vom
Leben der Erleuchtung zu dem der Einigung bildet – nichts weiter.
Verschiedene Typen der Kontemplativen haben sie sich selbst und uns
auf sehr verschiedene Weise erklärt, indem jede Form der
Erleuchtung eine eigene ihr gemäße Form des »Dunkels« hat.

		Bei einigen Temperamenten herrscht die Gefühlsseite vor – die
Pein der liebenden Seele, die plötzlich den Geliebten verloren hat
–; bei andern überwiegt die geistige Dunkelheit und Verwirrung
alles andere. Einige, wie Madame Guyon und der hl. Johannes vom
Kreuz, haben sie als eine »passive Reinigung« empfunden, einen
Zustand elender Schwäche, in dem das Selbst ganz untätig ist und
das Leben gewähren läßt. Andere, wie Seuse und die männliche Mystik
der deutschen Schule, haben ihren Qualen eine mannhaftere Deutung
gegeben, indem sie in ihr eine Periode angespannter Tätigkeit
sahen, die allen Neigungen des natürlichen Menschen zuwiderlief.
Jene Bestandteile des Charakters, die von der ersten Reinigung des
Selbst nicht mitbetroffen waren – die gleichsam in einem Winkel
liegen geblieben waren, als das Bewußtsein zur Ebene des
erleuchteten Lebens aufstieg –, werden hier aus ihrem Schlafe
aufgerüttelt, [bookmark: page521]von aller Täuschung gereinigt und gezwungen, sich
dem wachsenden Strom anzuschließen, dem »Strom«, der, wie Madame
Guyons Bildersprache es ausdrückt, dem Meere der Unendlichkeit
zueilt.

		Die Dunkle Nacht ist also in Wirklichkeit ein zutiefst
menschlicher Vorgang, bei dem das Selbst, das sich so geistlich
dünkte und so festgewurzelt auf der übersinnlichen Ebene, gezwungen
wird, zurückzukehren, das Licht zu verlassen und die Eigenschaften,
die es hinter sich zurückließ, wieder aufzunehmen. Nur so, durch
die Umwandlung des ganzen Menschen, nicht durch sorgfältige
einseitige Pflege dessen, was wir gern unsere »geistliche« Seite
nennen, kann die göttliche Menschheit sich entwickeln; die
Ausbildung der göttlichen Menschheit aber – die Erneuerung des
Menschen »nach dem Bilde, das ihm auf dem Berge gezeigt ist
[bookmark: text827]F827« –, ist die einzige
sichere Leiter des Mystikers, die ihn zur Wirklichkeit führt.
»Meine Menschheit«, sagt die Ewige Weisheit zu Seuse, »ist der Weg,
den man geht, mein Leiden ist das Tor, durch das man gehen muß,
wenn man zu dem kommen will, das du suchst [bookmark: text828]F828.« Dieser »harte Spruch« kann fast als Prüfstein
gebraucht werden, um die wahre und vollwertige mystische Tätigkeit
des Menschen von ihren vielen täuschenden Nachahmungen zu
unterscheiden. Das Selbst hat bei seiner ersten Reinigung den
Spiegel der Wahrnehmung gereinigt, so hat es in seinem erleuchteten
Leben die Wirklichkeit schauen können. Damit ist es über die
normalen Wahrnehmungskräfte des »natürlichen« Menschen, der in den
Täuschungen der Sinne befangen ist, hinausgelangt. Nun soll es
Wirklichkeit sein – eine ganz andere Aufgabe. Dazu bedarf es
einer neuen und energischeren Reinigung – nicht der
Wahrnehmungsorgane, sondern des innersten Wesens selbst, des
»Herzens«, das der Sitz der Persönlichkeit, die Quelle seines
Liebens und seines Wollens ist. In der Bedrängnis und Angst der
Nacht, wenn es von der Vision des Unendlichen zurückkehrt, um aufs
neue die Schranken des Endlichen zu fühlen, verliert das Selbst die
Kraft des Tuns und lernt es, seinen Willen der Wirkung eines
größeren Lebens zu überlassen, um zum Sein zu gelangen. Wie der
Alchimist sich nicht zufrieden gibt, wenn er Luna oder das Silber
gefunden hat, sondern es in den Tiegel zurückwirft, um das »große
[bookmark: page522]Werk« zu
vollenden und es in philosophisches Gold zu verwandeln, so wirft
auch jener innewohnende Geist, der die Geschicke des Menschen
formt, wenn er an seiner Umwandlung vom Unwirklichen zum Wirklichen
arbeitet, das erleuchtete Selbst wieder in den Schmelztiegel, auf
daß es der Rohstoff der göttlichen Menschheit, des »edlen Steines«
werde.

		Wir dürfen bei all diesem kaltblütigen Zergliedern nicht
vergessen, daß das Leben des Mystikers ein Leben der Liebe ist, daß
der Gegenstand seines letzten Suchens und seiner beständigen Schau
ein Gegenstand leidenschaftlicher Anbetung und höchsten Verlangens
ist. »Mit dir würde ein Kerker ein Rosengarten sein, o du Räuber
der Herzen, mit dir würde die Hölle das Paradies sein, o du Tröster
der Seelen«, sagt Dschelal ed Din [bookmark: text829]F829. Daher kann es für den Mystiker, der einmal die Visio
beatifica erfahren hat, kein größeres Leid geben, als daß dieser
Gegenstand seinem Bewußtsein wieder entzogen wird, daß er diese
Gefährtschaft verliert und ihm dies Licht ausgelöscht wird. Daher
muß die »Dunkle Nacht«, in welcher Gestalt sie auch auftreten mag,
immer bittres Leiden mit sich bringen, weit schlimmeres als das auf
dem Wege der Reinigung erduldete. Dort wurde das Selbst gewaltsam
vom Unvollkommenen losgelöst. Hier wird ihm das Vollkommene
entzogen, und es bleibt mit dem überwältigenden und doch
ohnmächtigen Gefühl zurück, daß irgend etwas ganz verkehrt
gegangen, daß irgendein höchster Schatz verloren ist. Wir wollen
jetzt einige der charakteristischen Formen betrachten, unter denen
dies Gefühl sich dem Oberflächenbewußtsein mitteilt.

		A. Denjenigen Naturen, bei denen das Bewußtsein die Form eines
Gefühls göttlicher Gefährtschaft annahm und für die die objektive
Idee »Gott« zur zentralen Lebenstatsache geworden war, scheint es,
als ob dieser Gott, nachdem Er sich gezeigt hat, ihnen Seine
Gegenwart nun vorsätzlich entzogen habe, um sich ihnen vielleicht
nie wieder zu offenbaren. »Er tut gerade,« sagt Eckehart, »als wenn
eine Mauer zwischen Ihm und uns errichtet wäre [bookmark: text830]F830.« Das »Auge, das auf
die Ewigkeit blickt«, hat sich geschlossen, das alte liebe [bookmark: page523]Gefühl der
Vertrautheit und gegenseitigen Liebe hat einer furchtbaren Leere
Platz gemacht.

		»Was aber die betrübte Seele hier am schmerzlichsten empfindet«,
sagt der hl. Johannes vom Kreuz, »ist der Gedanke, Gott habe sie
allem Anscheine nach verstoßen und als verabscheuungswürdiges
Geschöpf in die Finsternis gestürzt. – – Dann fühlt sie in der Tat
Todesschatten, Todesseufzer und Schmerzen der Hölle aufs
lebhafteste. Es ist dies das Gefühl, ohne Gott zu sein, von Gott in
seinem großen Unwillen und Zorn gestraft und verworfen zu sein. Das
alles empfindet die Seele in dieser Lage und noch dazu die
furchtbare Angst, daß es allem Anscheine nach immer so bleiben
werde. Und sie fühlt sich ebenso verlassen und verachtet von allen
Geschöpfen, besonders aber von ihren Freunden [bookmark: text831]F831.«

		So empfand auch Madame Guyon diesen Verlust ihrer intuitiven
Wahrnehmung Gottes als eins der furchtbarsten Symptome der »Nacht«.
»Nachdem du mich so tief verwundet hattest, wie ich es beschrieben
habe, fingst du an, o mein Gott, dich von mir zurückzuziehen, und
der Schmerz deiner Abwesenheit war mir um so bittrer, als deine
Gegenwart mir so süß, deine Liebe so stark in mir gewesen
war … Das, was mich überzeugte, o mein Gott, daß ich deine
Liebe verloren hatte, war, daß ich, statt neue Kraft in dieser
starken und durchdringenden Liebe zu finden, schwächer und
ohnmächtiger geworden war … Denn ich wußte damals nicht, was
es heißt, seine eigene Kraft verlieren, um in die Kraft Gottes
einzugehen. Ich habe dies erst durch eine furchtbare und lange
Erfahrung gelernt … Dein Weg, o mein Gott, bevor du mich in
den Zustand des Todes eintreten ließest, war der Weg des sterbenden
Lebens: indem du dich bald verbargst und mich in hundert Schwächen
mir selbst überließest, bald dich mir mit um so größerer
Freundlichkeit und Liebe zeigtest. Je mehr die Seele sich dem
Zustande des Todes nahte, um so länger und qualvoller wurde ihre
Verlassenheit, um so größer ihre Schwächen, und so wurden auch ihre
Freuden kürzer, aber reiner und intensiver, bis zu der Zeit, wo
gänzliche Verlassenheit sie befiel [bookmark: text832]F832.«

		Wenn diese gänzliche Verlassenheit, dieser »mystische Tod«, wie
Madame Guyon es nennt – wobei sie die Einzelheiten in der [bookmark: page524]Bildersprache des
Totentanzes mit stellenweise abstoßender Kraßheit schildert –,
vollkommen eingetreten ist, so bringt er nicht nur die persönliche
»Abwesenheit Gottes« mit sich, sondern auch die scheinbare
Entfernung oder den Verlust jener unpersönlichen Stütze, jenes
transzendenten Seelengrundes oder -funkens, den das Selbst so lange
als Basis seines ganzen wirklichen Lebens empfunden hat. Somit ist
seine letzte Verbindung mit der geistigen Welt abgeschnitten, und
für alles Wesentliche scheint es tatsächlich »tot« zu sein. »Jenes
Etwas, das uns in unserm Seelengrunde aufrechthält, ist das,
was zu verlieren uns am schwersten wird und was die Seele mit
größter Leidenschaft festzuhalten ringt, weil es um so göttlicher
und notwendiger erscheint, je zarter es ist … Denn was begehrt
die Seele anderes in ihrem Streben, als in ihrem Grunde einen
Zeugen zu haben, daß sie ein Kind Gottes ist? Und das Ziel alles
geistlichen Lebens ist diese Erfahrung. Trotzdem muß sie mit allem
übrigen auch dies verlieren …, und dies ist es, was den wahren
»Seelentod« bewirkt, denn was für Not und Trübsal sie sonst auch
haben mag, wenn dies Etwas, in dem das Leben der Seele besteht,
nicht verloren wäre, so würde sie sich aufrechthalten können und
niemals sterben … Es ist also der Verlust dieses
unwahrnehmbaren Etwas und die Erfahrung dieses Mangels, was den
›Tod‹ verursacht [bookmark: text833]F833.« Das heißt, daß die Verbindung zwischen dem Bewußtsein
und dem »Seelenfunken« abgeschnitten ist und die übersinnlichen
Kräfte sich auf ihren alten Platz »unterhalb der Schwelle«
zurückziehen und für das Bewußtsein der Oberfläche »tot« sind.

		B. Für diejenigen, bei denen die subjektive Idee der
»Heiligkeit« – das Bedürfnis nach Konformität der eigenen
Persönlichkeit mit dem Transzendenten – im Mittelpunkt steht, ist
die Pein der Nacht weniger ein Verlust als eine neue und furchtbare
Art Hellsichtigkeit. Die Vision des Guten erweckt in dem Menschen
ein plötzliches Gefühl seiner eigenen hoffnungslosen und hilflosen
Unvollkommenheit, ein düsteres »Sündenbewußtsein«, das weit
bitterer ist als das auf dem Wege der Reinigung erduldete und vor
dem alles andere versinkt. »Was ihre Pein so furchtbar macht, ist,
daß sie gleichsam von der Reinheit Gottes überwältigt ist, und
diese Reinheit läßt sie die kleinsten Spuren ihrer
Unvollkommenheiten sehen, als ob es [bookmark: page525]ungeheure Sünden wären, weil zwischen der
Reinheit Gottes und dem Geschöpf ein unendlicher Abstand ist
[bookmark: text834]F834.«

		»Dies«, sagt wiederum der hl. Johannes vom Kreuz, »ist eine der
Hauptpeinen, welche die Seele in dieser Reinigung erduldet. Sie
fühlt nämlich eine tiefe Leere und Armut an drei Arten von Gütern,
an zeitlichen, natürlichen und geistlichen Gütern, deren Genuß für
die Seele bestimmt ist. Sie sieht sich mitten in jene den genannten
Gütern entgegengesetzten Übel hineinversetzt, ins Elend ihrer
Unvollkommenheit, in Trockenheit, in völlige Ohnmacht, sich mit
ihren Seelenkräften etwas vorzustellen, und in finstere
Verlassenheit des Geistes [bookmark: text835]F835.«

		C. Oft verbindet sich mit dem Gefühl der Sünde und der
Abwesenheit Gottes noch ein anderes Negativum, das eins der
erschreckendsten und qualvollsten Leiden ausmacht, welche der
plötzlich in die Nacht Versenkte zu erdulden hat: eine vollständige
Gefühlsabspannung, das Schwinden aller früheren Begeisterung und
Inbrunst, an deren Stelle nun eine Stumpfheit, eine Langeweile
tritt, die der Mensch verabscheut, aber nicht überwinden kann. Es
ist der trostlose Zustand des geistlichen ennui, der in der
mystischen Literatur so gut bekannt ist unter dem Namen
»Trockenheit« und den die Psychologen als eine Folge von
Gefühlsüberspannung ansehen. »Wenn jemand in diesem Zustand ist,«
sagt Madame Guyon, »wird ihm alles schal. Er findet an nichts
Geschmack. Im Gegenteil, er hat einen Widerwillen gegen jedes
Handeln [bookmark: text836]F836.« Es
scheint unglaublich, daß die inbrünstige Liebe zu einem göttlichen
Gefährten, die so lange der Brennpunkt seines ganzen Seins war,
geschwunden ist, daß nicht nur die übersinnliche Vision fort ist,
sondern daß sogar das Verlangen nach dieser Vision erkaltet ist.
Allein die Mystiker erklären alle einstimmig, daß dies ein
notwendiges Stadium in der Entwicklung des geistlichen Bewußtseins
sei.

		»Wenn die Sonne in ihrem Laufe von ihrem höchsten bis zu ihrem
tiefsten Stande zu sinken beginnt,« sagt Ruysbroeck, »dann tritt
sie in ein Zeichen, das Virgo genannt wird, das heißt Jungfrau,
weil die Zeit dann gleich der Jungfrau unfruchtbar wird.« Dies ist
die Herbstzeit im Kreislauf der Seele, wo die Sommerhitze abnimmt.
[bookmark: page526]»In dieser
Zeit wird das Werk der Sonne vom ganzen Jahr vollendet und zum
Abschluß gebracht. Ähnliches findet statt, wenn die glorreiche
Sonne Christus im Menschenherzen ihren Höhepunkt erreicht hat (wie
ich bei der dritten Stufe gelehrt habe) und dann anfängt zu sinken
und das Einstrahlen seines göttlichen Scheines zu verbergen und den
Menschen zu verlassen. Dann beginnt die Hitze und die Ungeduld der
Minne abzunehmen. Daß Christus sich also verbirgt und die
Einwirkung seines Lichtes und seiner Wärme entzieht, das ist das
erste Werk und die neue Ankunft dieser Weise. Nun spricht Christus
inwendig zu einem solchen Menschen: » Gehe aus nach der Weise,
die ich dir jetzt zeige.« Da geht der Mensch aus und findet
sich nun arm, elend und verlassen. Hier erkaltet aller Sturm und
alles Ungestüm und alle Ruhelosigkeit der Liebe, und der heiße
Sommer wandelt sich in Herbst und aller Reichtum in große Armut. Da
beginnt der Mensch zu klagen aus Jammer über sich selbst: wohin
doch die Liebesglut, die Inbrunst, das beseligende Danken und Loben
gegangen sei; wo der innere Trost, die geistige Freude und der
fühlbare Geschmack geblieben sei; wie die heftige Liebeswut und
alle Gaben, die er je kostete, ihm weggestorben seien. Nun ist er
gerade wie ein Mensch, der alles verlernt und Mühe und Arbeit
verloren hat … Aus dieser Armut erwächst Furcht vor dem Falle
und eine Art von halbem Zweifel. Das ist der äußerste Punkt, wo man
stehen bleiben kann, ohne zu verzweifeln [bookmark: text837]F837.«

		D. Diese Stagnation des Gefühls hat ihr Gegenstück in der
Stagnation des Wollens und Denkens, die einige Kontemplative in
diesem negativen Zustande an sich erfuhren. Was den Willen
anbetrifft, so zeigt sich eine Art moralischer Zügellosigkeit: der
Mensch hat keine Herrschaft über seine Neigungen und Gedanken. Bei
dem allgemeinen seelischen Aufruhr drängt sich alles Böse, das der
Mensch ererbt hat, alle niedern Triebe und unwürdigen Gedanken, die
bis dahin unter der Schwelle eingekerkert lagen, ins
Bewußtseinsfeld. »Ich beschäftigte mich in meinen Gedanken mit
allen Sünden,« sagt Madame Guyon, »wenn ich sie auch nicht beging
[bookmark: text838]F838.« »Jedes Laster wurde
wieder in mir geweckt«, sagt Angela von Foligno; [bookmark: page527]»ich hätte mich lieber auf
dem Roste verbrennen lassen, als solche Qualen zu erdulden
[bookmark: text839]F839.«

		Wo visueller und auditiver Automatismus besteht, da nehmen diese
Irruptionen aus dem Unterbewußtsein oft die Form von bösen Visionen
an oder von Stimmen, die dem Menschen gemeine oder sündhafte
Gedanken eingeben. So wurde die hl. Katharina von Siena in der Zeit
zwischen ihrer Erleuchtung und ihrer »geistlichen Hochzeit« von
Visionen von Teufeln gequält, die ihre Zelle anfüllten und »sie mit
unzüchtigen Worten und Gebärden zur Wollust zu verleiten suchten«.
Sie floh aus ihrer Zelle in die Kirche, um ihnen zu entgehen,
allein sie verfolgten sie dahin, und sie wurde erst von dieser
Bedrängnis befreit, als sie aufhörte, sich dagegen zu wehren. Sie
rief: »Ich habe mir Leiden als Trost erwählt und will diese und
alle andern Qualen im Namen des Erlösers freudig ertragen, solange
es Seiner Majestät gefällt.« Sobald sie sich ergab, floh die böse
Vision; Katharina ward wieder in einen positiven Zustand versetzt
und durch eine Vision des Kreuzes getröstet [bookmark: text840]F840.

		Einen ähnlichen Seelenzustand erfuhr die hl. Teresa, obwohl sie
ihn nicht als eine Stufe ihrer normalen Entwicklung erkannte und
ihn mit andern geistlichen Abenteuern, für die sie keine andere
Erklärung finden kann, der Einwirkung des Teufels zuschreibt. »Er
hält die Seele gefesselt,« sagt sie, »daß sie nicht Herrin ihrer
selbst ist und nichts anderes als die unsinnigen Sachen denken
kann, die er ihr darstellt und die weder Gehalt noch Anziehung
haben und nur dazu dienen, die Seele zu fesseln, daß sie nicht zu
sich selber kommen kann. So kommt es mir vor, als ob die Teufel die
Seele zum Spielballe machten, wobei sie außerstande ist, sich aus
ihrer Gewalt zu befreien. Es ist unmöglich, die Leiden der Seele in
einem solchen Zustande zu beschreiben. Sie macht sich auf, um Hilfe
zu suchen, Gott aber läßt zu, daß sie sie nicht findet. Das Licht
der Vernunft bleibt zwar ihrer Willensfreiheit, aber es ist nicht
klar; es ist, als ob ihr die Augen verbunden wären …
Versuchungen drücken sie nieder und lähmen sie, daß die Erkenntnis
Gottes ihr wie etwas vorkommt, das sie in weiter Ferne vernimmt
[bookmark: text841]F841.« Diese
Dumpfheit und [bookmark: page528]Getrübtheit dehnt sich auf die gewöhnliche
geistige Tätigkeit aus, die an der Abspannung und Verwirrung des
innern Lebens teilhat. »Wenn sie durch Lesen dem innern Feuer
entfliehen will, so hilft es ihr nichts; es ist, als ob sie gar
nicht lesen könne. Einmal geschah es, daß ich das Leben eines
Heiligen las, um mich selbst darüber zu vergessen und mich an dem
zu trösten, was er gelitten. Ich las einige Zeilen vier- bis
fünfmal, und obwohl sie in meiner Muttersprache geschrieben waren,
verstand ich am Ende weniger davon als am Anfang, und so gab ich es
auf. Dies begegnete mir mehrfach [bookmark: text842]F842.« Wenn wir hier an irgend etwas erinnert
werden, so ist es die Erscheinung der »dunklen Kontemplation«. Jene
Trübe des Geistes, die wir dort beobachteten, dehnt sich hier auf
die normalsten Tätigkeiten der Oberflächenintelligenz aus. Es ist,
als ob die Wolke des Nichtwissens sich aufrollte und das ganze
Selbst einhüllte. Die Kontemplation, der »Weg innerhalb des Weges«,
stellt den größeren Vorgang des mystischen Lebens im kleinen dar.
Bei beiden führt der Pfad zum Licht durch ein demütiges Sichergeben
in die Verworrenheit und Unwissenheit des »Dunkels«. Der Druck und
die Erbitterung, die ein seiner Anlage nach tatkräftiger und
selbstvertrauender Mensch in diesem Zustande vager Hilflosigkeit
fühlt, bringt die hl. Teresa in einem ihrer halb humoristischen
bekenntnishaften Wortblitze zum Ausdruck. »Der Teufel gibt alsdann
einen von Zorn so verdrießlichen Geist ein, daß mir ist, als könnte
ich alle fressen [bookmark: text842]F842!«

		Alle diese Arten von »Dunkel« mit dem sie begleitenden
überwältigenden Gefühl der Ohnmacht und Pein sind im Leben der
Mystiker ganz allgemein. Wir finden sie in Madame Guyons Schriften
ausführlich dargestellt. Unter unzähligen andern haben auch Seuse
und Rulman Merswin sie erfahren; Angela von Foligno spricht von
einer Verlassenheit, die schlimmer sei als die Hölle. Es ist klar,
daß sogar Mechthild von Magdeburg, diese sonnige Heilige, die
Leiden des Verlusts und der Abwesenheit Gottes kannte. »Ach Herr,«
sagt sie an einer Stelle, »da Du mir alles, was ich von Dir habe,
entzogen hast, laß mir doch aus Gnade die eine Gabe, die Du jedem
Hunde von Natur verliehen hast, nämlich, Dir getreu zu sein in
meiner Not, ohne Widerspenstigkeit. Dies begehre ich gewißlich noch
mehr [bookmark: page529]als Dein
Himmelreich [bookmark: text844]F844.« In einer solchen Äußerung offenbart sich uns
plötzlich der ganze Lebenswert der Dunklen Nacht als Erziehung zu
selbstloser Treue, eine »Schule leidender Liebe«.

		E. Es gibt jedoch noch eine andere Art, in der das Gefühl einer
dauernden Unvollkommenheit in der Beziehung zum Absoluten – das
Gefühl der Arbeit, die noch zu tun bleibt – sich ausdrückt. Bei
Menschen von sehr hochgespanntem und lebhaftem Temperament, die
mehr zu jähen Schwankungen zwischen Schmerz und Freude neigen als
zu langsamen und allmählichen Aufstiegen des Bewußtseins, geht dem
Erreichen der Einigung bisweilen ein wildes und unerträgliches
Verlangen »Gott zu sehen« vorher, ein Verlangen, das Transzendente
in seiner Vollkommenheit wahrzunehmen, das, wie sie glauben, nur
durch den Tod befriedigt werden kann. Sobald sie anfangen, über ihr
erleuchtetes Bewußtsein hinauszuwachsen, beginnen diese Menschen
auch zu begreifen, wie stückweise und symbolisch dies Bewußtsein,
selbst auf seiner höchsten Stufe, gewesen ist; und ihr Aufstieg zur
Vereinigung mit Gott kündet sich an durch eine leidenschaftliche
und unbezwingliche Sehnsucht nach der letzten Wirklichkeit. Diese
Leidenschaft ist so heftig, daß sie denen, die sie fühlen, heiße
Qual verursacht. Sie bringt die ganze Trostlosigkeit der Dunklen
Nacht mit sich und erhebt sich zuweilen zu dem Gipfel einer
negativen Verzücktheit, zur Ekstase der Verzweiflung. Die hl.
Teresa ist vielleicht das beste Beispiel dieser ziemlich seltenen
Art und Weise, die Trennung der Seele von ihrer Heimat
wahrzunehmen, die ebenfalls in einem berühmten Kapitel des
»Traktates von der Liebe Gottes« von dem hl. Franz von Sales
dargestellt wird [bookmark: text845]F845. Infolge
ihres außerordentlich beweglichen Temperaments, ihrer Neigung, die
ganze Skala des Gefühls nach oben und unten zu durchlaufen, mußte
Teresa ihre Zustände freudiger Verzücktheit oft mit solch einer
»großen Trostlosigkeit«, mit dunkler Ekstase oder »Gottesweh«
zahlen. »Solange dieser Schmerz währt,« sagt sie, »ist es der Seele
unmöglich, an irgend etwas zu denken, was mit ihrem eigenen Sein
zusammenhängt; vom ersten Augenblick an sind alle ihre Kräfte
derart gebunden, daß sie keine Freiheit für irgend etwas behält,
als nur etwa für das, was ihr Leiden vermehren kann. Ich möchte
nicht, daß dies für eine Übertreibung gehalten würde. Im [bookmark: page530]Gegenteil, ich bin
sicher, daß das, was ich sage, noch nicht an die Wahrheit
hinanreicht, weil Worte diese nicht auszudrücken vermögen. Es ist
eine Entrücktheit der Sinne und Seelenkräfte in bezug auf alles,
was nicht dazu beiträgt, die Seele jenen Schmerz empfinden zu
lassen. Denn der Verstand erkennt sehr deutlich den Grund, warum
die Seele fern von ihrem Gott ist, und der Herr vermehrt ihren
Kummer, indem Er ihr in dieser Zeit eine so lebendige
Selbsterkenntnis gibt und infolgedessen die Qual in einem solchen
Grade steigert, daß der, der sie empfindet, laut aufschreit. Dies
geschah derjenigen, von der ich gesprochen habe (der hl. Teresa
selbst), als sie in diesem Zustande war. Trotz ihrer Geduld, trotz
ihrer Vertrautheit mit dem Leiden, konnte sie dies Schreien nicht
unterdrücken, weil dieser Schmerz, wie gesagt, nicht im Körper,
sondern in tiefster Seele empfunden wird. Hieraus lernte sie dann,
wieviel intensiver die Schmerzen der Seele sind als die des Leibes
[bookmark: text846]F846.«

		Auch bringt die intensive und schmerzhafte Konzentration des
Bewußtseins auf die Abwesenheit Gottes, die in dieser »dunklen
Verzücktheit« stattfindet, alle psycho-physischen Anzeichen der
Ekstase mit sich. »Wenn diese Ekstase auch nur kurze Zeit dauert,
so wird doch der Körper konvulsivisch davon verrenkt, der Puls ist
so schwach, als ob die Seele schon abscheiden wollte. Aber während
die natürliche Körperwärme abnimmt und fast erlischt, fühlt die
Seele sich von dem Feuer ihrer Liebe so verzehrt, daß nur wenig
fehlt, um sie ganz vom Leben zu befreien und so all ihr Wünschen zu
erfüllen … Ihr werdet vielleicht sagen, daß dies Verlangen,
Gott zu sehen, eine Unvollkommenheit sei und daß die Seele sich in
den Willen Gottes fügen sollte, da sie ihm doch so ergeben ist.
Bisher konnte sie dies tun und so ihr Leben ertragen. Aber jetzt,
unmöglich! Sie ist nicht länger Herrin ihrer Vernunft und kann an
nichts denken als an die Ursache ihres Leidens. Von ihrem Gott
entfernt, wie könnte sie da leben wollen? Sie fühlt sich in
äußerster Verlassenheit, denn kein Geschöpf hier auf Erden noch im
Himmel kann ihr Gefährte sein, außer Er allein, den sie liebt. Es
gibt in dieser Welt keine Linderung für ihren Schmerz, im
Gegenteil, alles quält sie. Sie ist wie jemand, der in der Luft
schwebt, der weder auf der Erde einen Halt finden noch zum Himmel
emporgelangen kann. Von Durst verzehrt, kann sie nicht zum Brunnen
gelangen. Nichts [bookmark: page531]in dieser Welt kann diesen Durst löschen, auch
will die Seele ihn durch kein anderes Wasser gelöscht haben als
das, von dem der Herr zur Samariterin sprach. Dies aber ist ihr
versagt [bookmark: text847]F847.«

		Nun halten die Mystiker selbst alle diese Formen der Dunklen
Nacht – die »Abwesenheit Gottes«, das Sündengefühl, die dunkle
Ekstase, den Verlust der früheren Inbrunst, des Friedens und der
Freude und das scheinbare Zurücksinken auf niedere seelische und
geistige Ebenen – für Aspekte oder Teile eines und desselben
Vorgangs: der endgültigen Reinigung des Willens oder des Bollwerks
der Persönlichkeit, auf daß diese ganz und ohne Rückhalt wieder »in
Gott eingehe, von wo sie ausgegangen«. Der Wert dieses Vorgangs für
die mystische Entwicklung liegt darin, daß er die Seele heilt von
der angeborenen Neigung, geistliche Freuden zu suchen und in ihnen
zu ruhen, die Freude an der Betrachtung der Wirklichkeit mit der
Wirklichkeit selbst zu verwechseln. Es ist die Vollendung jener
Zügelung ungezügelter Neigungen, jener Umwertung der Werte, die mit
dem Wege der Reinigung begann. Das aufsteigende Selbst muß die
kindischen Befriedigungen aufgeben, muß seine Liebe ganz selbstlos,
stark und mutig machen, muß jede Spur von geistlicher Schwelgerei
abtun. Ein gänzliches Aufgeben des persönlichen Maßstabes, jenes
kleinlichen und selbstischen Strebens nach persönlichem Erfolg, das
die große Bewegung des fließenden Lichtes hemmt, ist die letzte
Bedingung für das Teilhaben des Menschen an der Wirklichkeit. Dies
gilt nicht nur für das vollkommene Teilhaben, das dem großen
Mystiker möglich ist, sondern auch für jene selbstlosen Werke,
durch die die Adepten der Wissenschaft oder der Kunst dem ewigen
Guten das werden, »was die Hand dem Menschen ist«. »Meine nicht,«
sagt Tauler, »daß Gott der Herr mit den Seinen allewege spielen
will, oder auch leuchten, brennen, wie er hier im Anfang tut. Das
ist nichts, denn ein lockerer Zaum, wie der Falkenier tut, wenn er
den Falken locken will – – –. Wir müssen uns selbst reizen und
erwecken, und uns Wissens, Empfindens und Feuers getrösten (darauf
verzichten), und müssen nun dem Herrn recht mit unserm Fleiß und
auf unsere Kosten dienen [bookmark: text848]F848.«

		Diese männliche Denkweise, die in der Dunklen Nacht ein Wachstum
des Verantwortlichkeitsgefühls, eine Stufe der Charakterbildung
[bookmark: page532]sieht, wo,
wie es im »Mirror of Simple Souls« heißt, »die Seele jenen Stolz
und Zeitvertreib, womit sie sich vergnügte, läßt«, ist für die
deutschen Mystiker charakteristisch. Wir finden sie auch bei Seuse
wieder, dem der Engel seiner Trübsal keine gefühlvollen Trostworte
sagte, sondern nur den strengen Befehl gab: » Viriliter
agite.« »Handle wie ein Mann [bookmark: text849]F849!«. »Dann«, sagt wiederum Tauler, »sind wir allererst
die liebsten Kinder Gottes, wenn uns weder Glück noch Unglück,
weder Liebe noch Leid ziehet noch zurückhält. Was man hier findet,
kann man nicht aussprechen: es ist ungleich besser, denn da man
sehr brannte und viele Empfindung hatte und minder wesentliche
Gelassenheit, denn hier hat man minder Weise und Empfinden, aber
mehr wahre Treue zu Gott [bookmark: text850]F850.«

		In der Erleuchtung, wo die Seele sich im Unerschaffenen Licht
sonnte, hielt sie die göttliche Klarheit und Süße, die sie da
genoß, für die göttliche Natur selbst. Sie empfand ihr Bewußtsein
des Absoluten hauptsächlich als eine Zunahme persönlicher Schau und
persönlicher Freude. So blieb in jenem scheinbar selbstlosen
Zustande »das Ich, das Mir und das Mein«, wenn auch vergeistigt,
doch unversehrt. Die Kasteiung der Sinne wurde überzahlt durch das
reiche und glückliche Leben, das diese Kasteiung der Seele brachte.
Aber bevor eine wirkliche und dauernde Vereinigung mit dem
Absoluten stattfinden kann, bevor der ganze Mensch lernen kann, auf
jener hohen Ebene zu leben, wo er, nachdem er sein ganzes Sein dem
unendlichen Willen überlassen hat, ganz in Gott gewandelt werden,
in das große Leben des Alls eintauchen kann, muß dies abgesonderte
Leben, diese Abhängigkeit von persönlichen Freuden, beseitigt
werden. Der Seelenfunke, der schnell wachsende Keim des
Gottmenschen, muß so sehr in jeden Winkel der Persönlichkeit
eindringen, daß das Selbst nur mit der hl. Katharina von Genua
sagen kann: »Mein Ich ist Gott, und ich kenne kein anderes Ich als
diesen meinen Gott [bookmark: text851]F851.«

		Die mannigfachen Qualen und Ängste der Dunklen Nacht bilden
diese letzte und endgültige Reinigung des Geistes: die Aufhebung
der Abgesondertheit, die Vernichtung der Selbstheit, wenn auch das
Selbst schon nichts mehr für sich begehrt als die Liebe Gottes. Ein
solches Begehren – das in Wahrheit ein Begehren nach [bookmark: page533]vollkommenem
Glück ist, da die Seele, der es zuteil geworden ist, nichts weiter
bedarf – wird von diesen großen Geistern als etwas empfunden, was
den Glanz ihrer sich selbst hingebenden Liebe trübt. »Alles, was
ich hier über diese inneren Wonnen und Genüsse sagen möchte,« sagt
William Law, »ist dies: sie sind nicht Heiligkeit, sie sind nicht
Frömmigkeit, sie sind nicht Vollkommenheit, sondern sie sind Gottes
gnadenvolle Lockungen und Rufe, Heiligkeit und geistliche
Vollkommenheit zu suchen … und sollten uns eher überzeugen,
daß wir bis jetzt nur kleine Kinder, als daß wir wirklich
Männer Gottes sind … Dies allein ist das wahre Reich
Gottes, das sich in der Seele öffnet, wenn sie, von aller
Selbstsucht entblößt, nur Eine Liebe und Einen Willen in sich hat,
wenn sie keine andere Regung noch Begierde hat, als die aus der
Liebe zu Gott entspringt und sich gänzlich in den Willen Gottes
ergibt … Um alles in ein Wort zusammenzufassen: Nichts hat uns
von Gott getrennt als unser eigener Wille, oder vielmehr unser
eigener Wille ist unsere Trennung von Gott. All die Verworrenheit
und Verderbnis und Krankheit unserer Natur liegt in einer gewissen
Starrheit unseres eigenen Wollens, Wünschens und Vorstellens, worin
wir für uns leben, unser eigener Mittelpunkt und Umkreis sind, ganz
aus uns selbst heraus handeln, unserem eigenen Wollen, Wünschen und
Vorstellen gemäß. Es ist in uns nicht das geringste Böse, das nicht
aus dieser Selbstigkeit entspränge, weil wir auf diese Weise uns
selbst alles in allem sind … Wenn wir in einem gewissen Grade
demütig, zerknirscht, fromm, geduldig sind und um unserer Tugenden
willen verfolgt werden, so tut dies unserer Selbstigkeit keinen
Abbruch, ja, das geistliche Selbst braucht alle diese Tugenden, um
sich zu nähren, und sein Leben besteht darin, ihre Größe, Kraft und
Wirklichkeit zu sehen, zu erkennen und zu fühlen. Doch bei all dem
Glanz und Gepränge von Tugend stehen sie auf ungereinigtem Grunde,
in einer Selbstigkeit, die ebensowenig ins Himmelreich eingehen
kann wie die grobe Materie von Fleisch und Blut. Was wir in dieser
letzten Reinigung, wo die tiefste Wurzel aller Selbstsucht,
geistlicher wie natürlicher, in uns ausgerottet werden soll, zu
fühlen und durchzumachen haben, oder wie wir imstande sein werden,
in dieser Prüfung zu bestehen, ist beides gleich unmöglich im
voraus zu wissen [bookmark: text852]F852.«
[bookmark: page534]

		Das Selbst muß also aufhören, »sein eigener Mittelpunkt und
Umkreis zu sein«, es muß die endgültige Übergabe vollziehen, die
der Preis endgültigen Friedens ist. In der Dunklen Nacht lernt der
schmachtende und gepeinigte Geist durch eine Todesangst, die, wie
Madame Guyon sagt, »an sich selbst ein Gebet ist«, Liebelosigkeit
um der Liebe willen, Nichtsheit um des Alls willen hinzunehmen;
hier stirbt er ohne sichere Verheißung des Lebens, verliert, wo er
kaum zu finden hofft. Er sieht mit Bestürzung die sichersten
Grundlagen seines höheren Lebens unter sich zusammenbrechen, wird
umschlossen von einem Dunkel, das keine Verheißung eines Morgens in
sich zu bergen scheint. Dies ist es, was die deutschen Mystiker
»die hohe Schule wahrer Entsagung« oder »leidender Liebe« nennen,
die letzte Probe heldenhafter Loslösung, Männlichkeit, geistlichen
Mutes. Obwohl eine solche Erfahrung »passiv« ist, insofern als der
Mensch sie weder nach Belieben herbeiführen noch lassen kann, so
ist sie doch eine unmittelbare Aufforderung zu aktivem Ertragen,
ein Zustand von Anspannung, in dem Arbeit getan wird. So wurde die
hl. Katharina von Siena, als sie von schrecklichen Visionen der
Sünde gequält wurde, von ihrem tieferen Selbst dahin geführt, diese
subtile Form der Peinigung, die ihrem keuschen und zarten Gemüt
fast unerträglich war, heldenhaft auf sich zu nehmen. Als diese
Prüfungen sie so weit gebracht hatten, daß sie aufhörte, sich gegen
sie zu wehren, sondern ausrief: »Ich habe mir das Leid zum Trost
gewählt«, war der Zweck erreicht, und sie hörten auf. Und noch
bezeichnender: als sie fragte: »Wo warst du, Herr, als ich von
dieser Schändlichkeit gequält wurde?«, antwortete die göttliche
Stimme: »Ich war in deinem Herzen [bookmark: text853]F853.«

		»Um die Seele aus der Unvollkommenheit emporzuheben,« sagte die
Stimme Gottes zur hl. Katharina von Siena, »entziehe ich mich ihrem
Gefühl und beraube sie des früheren Trostes … Dies tue ich, um
sie zu demütigen und zu veranlassen, mich in Wahrheit zu suchen,
und um sie im Lichte des Glaubens zu prüfen, auf daß sie zur
Klugheit komme. Wenn sie mich alsdann ohne selbstische Gedanken
liebt, mit lebendigem Glauben und mit Haß gegen sich selbst, so
freut sie sich der Trübsal, weil sie sich des Friedens und der
Gemütsruhe unwürdig hält. Und dies ist nun das zweite der drei
Dinge, von denen ich dir sagte: wie die Seele zur [bookmark: page535]Vollkommenheit
gelangt und was sie tut, wenn sie dahin gelangt ist. Sie tut dann
dies: Obwohl sie bemerkt, daß ich mich von ihr zurückgezogen habe,
wendet sie den Kopf nicht nach mir zurück, sondern beharrt mit
Demut in ihren Übungen und bleibt im Hause der Selbsterkenntnis
eingeschlossen, und darin erwartet sie mit lebendigem Glauben das
Kommen des Heiligen Geistes, das heißt, mein Kommen, der ich das
Feuer der Liebe bin – – –. Dies ist das, was die Seele tut, die
sich von der Unvollkommenheit geschieden hat und zur Vollkommenheit
gelangt ist; und damit sie dahin gelange, schied ich mich von ihr,
nicht der Gnade, sondern dem Gefühl nach. Ich verließ sie ferner,
damit sie ihre Fehler sähe und erkennte, auf daß sie, indem sie
sich des Trostes beraubt und von Schmerz gepeinigt fühlt, ihre
Schwäche erkenne und erfahre, daß sie nicht imstande ist,
festzustehen und auszuharren, und ihre geistliche Selbstliebe bis
auf die Wurzel ausrotte. Denn dies muß Ziel und Zweck aller
Selbsterkenntnis sein, daß sie sich über sich selbst erhebt und den
Thron des Gewissens besteigt und dem Gefühl der unvollkommenen
Liebe nicht gestattet, sich in ihrem Todeskampf wieder
aufzurichten, sondern die Wurzel der Selbstliebe mit dem Messer des
Selbsthasses und der Tugendliebe ausgräbt [bookmark: text854]F854.«

		»Die Wurzel der Selbstliebe mit dem Messer des Selbsthasses
ausgräbt.« Hier sehen wir den mystischen Grund jener bittern
Selbstverachtung und jenes Gefühls der Hilflosigkeit, das die Seele
in der Dunklen Nacht überwältigt. Ein solches Gefühl der
Hilflosigkeit ist in Wirklichkeit, wie die Mystiker sagen, ein
Zeichen des Fortschreitens, des tieferen Eindringens in jene Sphäre
der Wirklichkeit, an deren Luft das Selbst noch nicht gewöhnt ist
und die ein wachsendes Bewußtsein des erschreckenden Abstandes
zwischen dieser Wirklichkeit, dieser Vollkommenheit, und der
unvollkommenen Seele mit sich bringt.

		Das Selbst ist im Dunkel, weil es von einem Licht geblendet
wird, das größer ist, als es ertragen kann. Je heller das Licht
ist, desto mehr blendet und verdunkelt es das Auge der Nachteule.
Und je fester einer in das volle Sonnenlicht schaut, um so mehr
verdunkelt er seine Sehkraft, ja er wird derselben, weil sie im
Verhältnis zu dem überschwenglichen Lichte der Sonne zu schwach
ist, sogar beraubt. Wenn daher dieses göttliche Licht der
Kontemplation in [bookmark: page536]die Seele tritt, die noch nicht vollständig
erleuchtet ist, so verursacht es in ihr geistige Finsternis. Denn
es übersteigt nicht nur die natürliche Erkenntniskraft, sondern
verdunkelt auch den Akt des Erkennens und beraubt sie desselben – –
–. Wie die Augen, die infolge verdorbener Säfte krank und unrein
sind, durch rasches Einströmen des hellen Lichtes Schmerz
empfinden, so ist die Pein der Seele infolge ihrer Unreinheit
ungemein groß, wenn sie wirklich von diesem göttlichen Lichte
ergriffen wird. Wenn nämlich dieses reine Licht in die Seele
einströmt, um die Unreinheit aus derselben zu beseitigen, fühlt
sich dieselbe so unrein und elend, daß es ihr scheint, als sei Gott
ihr und sie Gottes Feind – – –. Es ist in der Tat recht staunens-
und bewundernswert, daß die Seele so schwach und unrein ist und
infolgedessen die an sich freundliche und liebevolle Hand so schwer
und feindlich empfindet, die sie doch nicht drücken und ihr eine
Last auflegen, sondern sie nur aus Barmherzigkeit berühren will,
und zwar nicht, um zu züchtigen, sondern um ihr Gnade zu erweisen
[bookmark: text855]F855.«

		Die Dunkle Nacht ist also, von welcher Seite wir sie auch
betrachten mögen, ein Zustand von Disharmonie, von unvollkommener
Anpassung an die Umgebung. Das Selbst, noch nicht gewöhnt an die
unmittelbare Berührung mit dem Absoluten, die die Quelle seiner
Lebenskraft und seiner Freude werden soll, fühlt die »weiche und
sanfte Berührung« der ihm folgenden Liebe als unerträglichen Druck.
Die »Selbstvernichtung« oder Reinigung des Willens, die hier
stattfindet, ist das Bestreben, jene Disharmonie zu lösen, das
Etwas hinwegzuläutern, das sich immer noch in der Seele dem
Göttlichen entgegensetzt und das klare Licht der Wirklichkeit zur
Qual macht, statt zur Freude. So tief ist die Seele nun in den
großen Strom des geistlichen Lebens eingedrungen, so herrschend
sind ihre höheren Kräfte geworden, daß diese Entwicklung in ihr
vollendet wird, ob sie will oder nicht, und insofern ist diese
Reinigung »passiv«, wie mystische Schriftsteller sie bisweilen
nennen. Solange der Mensch sich noch als Etwas empfindet,
hat er seine Selbstheit noch nicht vernichtet und ist noch nicht
auf den Grund gelangt, wo sein Wesen mit dem Wesen Gottes vereint
werden kann.

		Erst wenn er lernt, überhaupt nicht mehr an sich selbst zu
denken, auch nicht in noch so herabsetzender Weise, wenn er auch
die [bookmark: page537]Selbstigkeit abtut, die in dem Verlangen nach der
fühlbaren Gegenwart Gottes liegt, wird er diese Harmonie erreichen.
Dies ist die »Vernichtung der Seele«, die vollkommene Hingabe an
den großen Strom des absoluten Lebens, die alle mystischen
Schriftsteller so ausdrücklich fordern. Wie bei der Reinigung so
ist auch hier die Bedingung für den Aufstieg zu höheren Ebenen der
Lebenskraft ein Sterben, ein Verlust, eine Loslösung, ein
Forträumen. Die Armut stürzt sich auf das Kreuz und findet dort
gänzliche Trostlosigkeit, ohne Verheißung geistlichen Lohnes. Die
Befriedigungen des Geistes müssen nun denselben Weg gehen wie die
Befriedigungen der Sinne. Selbst die Kraft zum freiwilligen Opfer
und zur Selbstbeherrschung wird genommen. Ein furchtbares
ennui, eine dumpfe Hilflosigkeit tritt an ihre Stelle. Das
mystische Motto » Ich bin nichts, ich habe nichts, ich begehre
nichts«, muß nun nicht nur die Losgelöstheit von den Sinnen,
sondern die Hingabe des ganzen Wesens an das All ausdrücken.

		Der sittliche Zustand, auf den diese innere Pein hinarbeitet,
ist der vollkommener Demut. »Hieran ist alles gelegen,« sagt
Tauler, »an einem grundlosen Entsinken in ein grundloses Nichts.«
Und er fährt fort: »So möchte der Mensch sprechen: Herr, wer bist
du, daß ich dir auf so tiefen, wilden und elenden Wegen nachfolgen
soll? So mag der Herr sprechen: Ich bin Mensch und Gott, und ich
bin viel mehr denn Gott. Könnte ihm der Mensch nun aus einem
wesentlichen bekannten Grunde antworten: so bin ich nichts und weit
mehr denn nichts, Kinder, so wäre es schier getan; denn die
übernamenlose Gottheit hat nirgends eine eigentliche Stätte zu
wirken als in dem Grunde der allertiefsten Vernichtetheit. Denn so
schreiben die Meister: wenn eine neue Form werden soll, so muß
notwendig die alte vergehen … Und so spreche ich: soll der
Mensch hier überformt werden mit diesem überwesentlichen Wesen, so
müssen notwendig alle Formen fort, die er je empfing in allen
Kräften: das Erkennen, das Wissen, das Wollen, das Wirken, das
Vorstellen, die Empfindung, die Selbstsucht. Als St. Paulus nichts
sah, da sah er Gott. Deshalb tat auch Elias den Mantel vor die
Augen, als der Herr kam. Hier werden alle die starken Felsen
zerbrochen; alles, worauf der Geist rasten könnte, das muß hier
alles ab. Und wenn alle diese Formen entwerden, dann in einem
Augenblick wird er überformt. Und so mußt du vorwärtsgehen. Von da
an spricht der himmlische [bookmark: page538]Vater zu ihm: Du sollst mich Vater heißen und sollst
nicht aufhören hineinzugehen, je näher je tiefer versinken in den
unbekannten und namenlosen Abgrund und über alle Weisen, Bilder und
Formen, über alle Kräfte dich selbst verlieren und allzumal
entbilden. »So bleibt nichts in dieser Verlorenheit als ein Grund,
der wesentlich auf sich selbst steht, Ein Wesen, Ein Leben überall.
Daher, kann man sagen, wird man kennelos und minnelos und werklos
und geistlos [bookmark: text856]F856.«

		Es ist klar, daß ein so gründlicher Vorgang der Entselbstung
nicht ohne Anspannung vor sich gehen kann. Er ist die negative
Seite der »Vergottung«, worin das Selbst, beraubt alles
Wahrnehmens, Wissens, Wollens, Wirkens, Selbstsuchens – des Ich,
des Mir, des Mein – sich selbst verliert, verleugnet, vernichtet
und sich immer mehr dem Einen nähert, bis »nichts bleibt als ein
Grund, der wesentlich auf sich selbst steht« – der Seelengrund, in
dem es seine Einigung mit Gott findet.

		»Ein Wesen, Ein Leben überall« – dies ist das Ziel mystischer
Tätigkeit, der endliche Gleichgewichtszustand, auf den das Selbst
sich in der Wirrnis und Angst der Dunklen Nacht hinbewegt oder
vielmehr hinkämpft. »Die Seele«, sagt Madame Guyon an einer Stelle
von ungewöhnlicher Schönheit, »verscheidet, nachdem sie vielmals
den Tod erlitten, endlich in den Armen der Liebe; allein sie ist
unfähig, diese Arme wahrzunehmen … Alsdann, wenn sie ganz
vernichtet ist, findet sich in ihrer Asche ein Samenkorn der
Unsterblichkeit, das sich in dieser Asche erhalten hat und zu
seiner Zeit entkeimen wird. Aber sie weiß dies nicht und erwartet
nicht, sich jemals wieder lebendig zu finden.« Und weiter: »Die
Seele, die zu Nichts geworden ist, soll darin verharren, ohne zu
wünschen, aus dem Zustande des Staubes, in dem sie nun ist,
hervorzugehen oder aufs neue zu leben. Sie muß bleiben als etwas,
was nicht mehr existiert; und zwar, damit der Strom ins Meer
einmündet und sich darinnen verliert, um sich nie wieder zu seiner
Selbstheit zurückzufinden; auf daß er ganz eins werde mit dem Meere
[bookmark: text857]F857.«

		So sagt Hilton von der »vernichteten Seele«: »je weniger sie
denkt, daß sie Gott liebt oder schaut, je mehr naht sie sich der
Gabe dieser gesegneten Liebe; denn dann ist die Liebe Herr und
wirkt in der [bookmark: page539]Seele und macht, daß sie sich selbst vergißt und nur
darauf sieht, wie die Liebe wirkt, und dann ist die Seele mehr
leidend als handelnd, und das ist reine Liebe [bookmark: text858]F858.«

		Der »mystische Tod« oder die »Dunkle Nacht« ist daher eine
Erscheinungsform oder eine Episode des Sichverlierens der Seele im
Abgrunde des göttlichen Lebens, ihres Versinkens und Einswerdens
mit dem Absoluten, das das ganze Ziel der mystischen Entwicklung
ist. Sie ist der letzte schmerzhafte Bruch mit dem Leben der
Täuschung, das Sichlosreißen des Selbst von jener Welt des Werdens,
in der alle seine natürlichen Neigungen und Begierden wurzeln, auf
die sein Intellekt und seine Sinne eingestellt sind, und sein
Hinausgeschleudertwerden in die Welt des Seins, wo es zuerst,
schwach und geblendet, nur eine Wüste, ein Dunkel finden kann. Ohne
Feuer keine Umwandlung, sagen die Alchimisten; ohne Kreuz keine
Krone, sagt der Christ. Alle großen Meister des geistlichen Lebens
– welcher Art auch ihre Glaubensform, ihre Symbole, ihre Deutungen
sein mögen – stimmen darin überein, daß sie diese Bedrängnis,
Trübsal und Verlassenheit als einen wesentlichen Teil des Weges von
dem Vielen zum Einen schildern.

		Die Dunkle Nacht bringt also den Menschen zu der Schwelle jenes
vollendeten Lebens, das er in inniger Verbundenheit mit der
Wirklichkeit leben soll. Es ist das Begräbnis, das der Auferstehung
vorhergeht, sagen die christlichen Mystiker, stets geneigt, ihren
Lebensprozeß in der Sprache ihres Glaubens zu beschreiben. Hier wie
überall – aber nirgends in so absolutem Sinne – muß der Mensch
»verlieren, um zu finden, und sterben, um zu leben.«

		Die Dunkle Nacht pflegt, wie wir gesehen haben, sich stufenweise
zu fixieren, indem die Kräfte und Intuitionen dem Selbst eine nach
der andern entzogen und die Zeiten der Hellsichtigkeit seltener
werden, bis der mystische Tod oder Zustand gänzlicher
Gnadenentziehung erreicht ist. Ebenso geschieht auch das Entweichen
der Nacht vor dem Anbruch des neuen oder geeinten Lebens gewöhnlich
langsam, obwohl es bisweilen – wie z. B. bei Rulman Merswin – durch
Visionen und Ekstasen gekennzeichnet ist [bookmark: text859]F859. Die Trübsale und
Disharmonien der Dunklen Nacht weichen eine nach der andern, das
Positive tritt an Stelle des Negativen, durch die Wolke des [bookmark: page540]Nichtwissens dringen
die Strahlen des Lichtes. »Wenn der alte Zustand der
Gnadenentziehung sein Ende erreicht hat,« sagt Madame Guyon, »so
beginnt dies tote Selbst allmählich zu fühlen – jedoch ohne daß
sein Gefühl schon erwacht wäre –, daß seine Asche sich wieder
belebt und es von neuem Leben erfüllt wird; allein dies geschieht
so allmählich, daß es ihm nur wie eine Phantasie erscheint oder wie
ein glückliches Traumbild … Und darin besteht die letzte
Stufe, die der Anfang des göttlichen und wahrhaft inneren Lebens
ist, das eine unendliche Reihe von Stufen enthält und in dem man
immer ohne Ende fortschreiten kann [bookmark: text860]F860.«

		Der Akt der vollkommenen Hingabe, der durch die Dunkle Nacht
bewirkt wird, hat also dem Selbst seinen festen Boden in der
Ewigkeit gegeben; das gänzliche Aufgeben der alten
Bewußtseinszentren hat den Aufstieg zu neuen möglich gemacht. Bei
jedem solchen Schritt aufwärts hat das höhere Selbst, jener
Seelenfunke, der mit dem absoluten Leben geeint ist, immer
vollständiger von der Persönlichkeit Besitz genommen und ist
vorangekommen in der rastlosen Entwicklung, die die Erneuerung des
Selbst im Einklang mit der Ewigen Welt mit sich bringt. Im Elend
und in der scheinbaren Stagnation der Dunklen Nacht, in jener
Trübung des geistlichen Bewußtseins, jener Stumpfheit seines
Willens und seiner Liebe, ist Arbeit geleistet und das letzte große
Stadium der innern Umwandlung durchmessen. Das Selbst, das aus der
Nacht hervorgeht, ist kein abgesondertes Selbst, das die
Erleuchtung des Unerschaffenen Lichtes fühlt, sondern es ist der
neue Mensch, die umgewandelte Menschheit, deren Leben eins
ist mit dem absoluten Leben Gottes. »Sobald nun«, sagt der hl.
Johannes vom Kreuz, »diese zwei Häuser der Seele mit all ihren
Hausgenossen, den Seelenkräften und Gelüsten, vollkommen zur Ruhe
gelangt und gestärkt sind, sobald sie bezüglich aller natürlichen
und übernatürlichen Dinge in nächtlichem Schweigen sich befinden,
vereinigt sich mit ihr die göttliche Weisheit unmittelbar durch ein
neues Band der Innewohnung in Liebe, und es erfüllt sich, was sie
selbst im Buche der Weisheit sagt: »Da alles stille war und ruhete,
und eben recht Mitternacht war, fuhr dein allmächtiges Wort vom
Himmel aus königlichem Throne« (Weisheit 18, 14 f.). Dasselbe
deutet die Braut im Hohen Liede an, wenn sie sagt, sie habe,
nachdem sie an denen vorübergegangen, die sie [bookmark: page541]nachts ihrer Kleider beraubten
und verwundeten, jenen gefunden, den ihre Seele liebt (Hohel. 3, 4)
[bookmark: text861]F861.«

		*

		Bisher haben wir die Dunkle Nacht der Seele von einem etwas
akademischen Standpunkte aus betrachtet. Wir haben versucht, sie zu
zergliedern und zu beschreiben, haben sie mehr durch das Medium der
Literatur als durch das des Lebens gesehen. Ein solches Verfahren
hat schon, wenn es sich um einen organischen Lebensvorgang handelt,
seine augenfälligen Nachteile, und diese nehmen zu, wenn man es auf
das geistliche Leben des Menschen anwendet. Überdies kann unser
Hauptbeispiel »aus dem Leben«, Madame Guyon, so wertvoll ihr Hang
zur Selbstanalyse sie dem Erforscher mystischer Zustände auch
macht, nicht als vollkommen ausreichender Zeuge angesehen werden.
Ihre krankhafte Gefühlsschwelgerei, ihr törichter »geistlicher
Eigendünkel« muß bei der Bewertung ihrer psychologischen
Schilderungen beständig in Rechnung gesetzt werden. Wenn wir eine
wahre objektive Vorstellung von der Dunklen Nacht bekommen wollen,
müssen wir sie in ihrer Ganzheit als einen Teil des allgemeinen
Lebensprozesses sehen, nicht als eine Teilerfahrung. Wir müssen
beobachten, wie das Selbst, das durch dies Entwicklungsstadium
hindurchgeht, nicht nur auf seine Intuition des Göttlichen
reagiert, sondern auch auf seine normale Umgebung, auf das, was
sein tägliches Dasein ausmacht.

		Als Gegenstück zu diesem Kapitel wollen wir daher ein anderes
Bild dieses »Schmerzzustandes« betrachten, wie es sich im Leben
eines Mystikers ausprägt, dessen feurige, eindrucksfähige und
dichterische Natur auf jede Seite der kontemplativen Erfahrung,
jede Stimmung und Regung der Seele reagierte. Ich wähle gerade dies
Beispiel – das Leben Seuses – erstens, weil es viele interessante
und nicht herkömmliche Elemente enthält, indem es uns die Dunkle
Nacht nicht als eine Reihe von eigentümlichen Ereignissen zeigt,
sondern als eine Entwicklungsstufe, die in weitem Umfange durch
individuelle Anlage bedingt ist, und zweitens, weil diese
einzigartig unbefangene Selbstbiographie, als eine Darstellung von
erster Hand, verhältnismäßig frei ist von den von Verehrung
diktierten entstellenden Verbesserungen der Hagiographen. [bookmark: page542]

		Seuses Leben, vom 20. Kapitel abwärts, ist eins der wertvollsten
Dokumente, die wir für das Studium dieser Periode des mystischen
Weges besitzen. Wir sehen darin – vielleicht deutlicher, als der
Verfasser selbst es tat – die Erneuerung seines Bewußtseins, die
Reaktionen seines Temperaments auf das unaufhörliche und
unerbittliche Sichdurchringen seines tieferen Selbst, die so ganz
anderer Art sind als bei Madame Guyon oder der hl. Teresa. Bei
diesen Prüfungen und Läuterungen ist ein Zug von männlicher
Tatkraft, eine Betonung der heroischen Seite des geistlichen
Lebens, die den meisten von uns weit sympathischer ist als Madame
Guyons stilisierte Reden über Resignation und heilige Passivität
oder selbst als die »dunklen Ekstasen« unersättlichen Verlangens
bei der hl. Teresa.

		Das Kapitel, in welchem Seuse seinen Eintritt in dies »Zweite
mystische Leben« der Gnadenentziehung beschreibt, heißt: »Wie er in
die vernünftige Schule zu der Kunst rechter Gelassenheit gewiesen
ward.« Bezeichnenderweise drückt diese innere Erfahrung sich in
einer Reihe von dramatischen Visionen aus, Visionen jener
dynamischen Art, die wir als eine allgemeine Begleiterscheinung der
Krise beobachtet haben, in der das mystische Selbst sich zu einer
neuen Bewußtseinsebene erhebt. Sie folgte auf die lange Periode
beständiger Kasteiung und zeitweiliger Erleuchtung, die, wie er uns
erzählt, von seinem achtzehnten bis zu seinem vierzigsten Jahre
dauerte und die den ersten Ring seines geistlichen Lebens
ausmachte. Am Ende dieser Zeit »ward ihm von Gott gezeigt, daß die
Strenge und diese Weisen allesamt nichts anderes gewesen seien als
ein guter Anfang und ein Durchbrechen seines ungebrochenen
Menschen, und ihm ward die Überzeugung, er müsse in einer andern
Weise noch weiter getrieben werden, wenn er zum Ziele kommen sollte
[bookmark: text862]F862.«

		In zweien dieser Visionen, dieser lebendigen innern Dramen,
sehen wir Seuses entwickeltes mystisches Bewußtsein gleichsam
seiner Erfahrung voranlaufen, indem es das verborgene Buch seiner
eigenen Zukunft liest, seine geistlichen Bedürfnisse sondiert und
die Ergebnisse dem zurückgebliebenen und widerspenstigen
Oberflächenbewußtsein vorlegt. Dies wachsende mystische Bewußtsein
spürt schon die Ketten, die der normale Seuse nicht fühlt. Seine
Augen öffnen sich dem wahren Lande der Seele, es sieht den Pfad,
den es einschlagen muß, um zur vollkommenen Freiheit zu kommen;
sieht [bookmark: page543]den
Unterschied zwischen der Art dieser Freiheit, und der geistlichen
Stufe, die Seuse erreicht zu haben glaubt. Die erste dieser
Visionen ist die der Höchsten Schule, die zweite ist die, wo er
berufen wird, die Rüstung des Ritters anzulegen.

		»Einst saß der Diener nach der Mette in seinem Stuhle, und in
Gedanken verloren entsanken ihm die Sinne, und es deuchte ihn im
inneren Gesichte, daß ein edler Jüngling von oben herab käme, vor
ihn träte und also zu ihm spräche: ›Du bist lange genug in den
niederen Schulen gewesen und hast dich genug darinnen geübt und
bist reif geworden. Wohlauf mit mir! Ich will dich nun zu der
höchsten Schule, die es in dieser Zeit gibt, führen [bookmark: text863]F863. Da sollst du
nun mit Fleiß die höchste Kunst lernen, die dich in göttlichen
Frieden versetzen und deinen heiligen Anfang zu einem seligen Ende
bringen soll.‹ Des ward der Diener froh und stand auf. Der Jüngling
nahm ihn bei der Hand und führte ihn, wie ihn deuchte, in ein
übersinnliches Land. Da war ein schönes Haus, das war, als wäre es
geistlicher Leute Wohnung. In demselben wohnten, die derselben
Kunst pflagen. Als er hineinkam, ward er von ihnen freundlich
empfangen und liebreich gegrüßt; sie eilten hin zu dem obersten
Meister und sagten ihm, es sei einer gekommen, der wolle auch sein
Jünger sein und die Kunst lernen. Er sprach: ›Den will ich vorher
mit Augen ansehen, wie er mir gefalle.‹ Da er ihn sah, lachte er
ihn an und sprach: ›Nun wisset das von mir, daß dieser Gast wohl
ein frommer Gottesgelehrter dieser hohen Kunst werden kann, will er
sich geduldiglich in die engen Schranken fügen, darin er bewährt
werden muß.‹ Der Diener verstand die verborgenen Worte damals noch
nicht; er wandte sich zu dem Jüngling, der ihn hineingeführt hatte,
und fragte ihn also: ›Eia, lieber Geselle mein, sage mir, was ist
die höchste Schule und ihre Kunst, von der du mir gesagt hast?‹ Der
Jüngling sprach also: ›Die hohe Schule und ihre Kunst, die man hier
liest, das ist nichts anderes als eine gänzliche, vollkommene
Gelassenheit seiner selbst, also daß ein Mensch in solcher [bookmark: page544]Entwordenheit
steht, wie Gott sich ihm erzeigt in sich selbst oder in seinen
Kreaturen, in Freud oder Leid, daß er sich dessen befleißige,
allezeit den eigenen Willen aufzugeben (soweit es menschliche
Schwäche zustande bringen mag). – – – Nach dieser Rede kam der
Diener schnell zu sich selbst … Er begann mit sich selbst zu
reden und sprach: »Blick eifrig in dich, so findest du dich selbst
erst eigentlich und merkst, daß du noch mit allen deinen äußeren
Übungen, die du dir selbst aus deinem eigenen Grunde antatest,
ungelassen bist, fremde Widerwärtigkeit zu empfangen. Du bist noch
wie ein erschrockenes Häslein, das in einem Busch verborgen liegt
und vor jedem fliegenden Blatt erschrickt. So geht's auch dir: Vor
dir zufallendem Leiden erschrickst du alle deine Tage; vor dem
Anblick deiner Widersacher entfärbst du dich; so du untergehen
solltest, fliehst du; so du dich nackt darbieten solltest,
verbirgst du dich; so man dich dann lobt, so lachst du; so man dich
schilt, trauerst du. Es mag wohl wahr sein, daß du einer hohen
Schule bedarfst [bookmark: text864]F864.«

		Nachdem Seuse ein paar Wochen lang das körperliche Behagen
genossen hatte, das die Aufgabe aller äußeren Kasteiungen ihm
brachte, erhielt er eine noch schärfere Lektion über seinen Mangel
an sittlichem Mut. Er saß auf seinem Bett und sann nach über Hiobs
Wort: » Militia est vita hominis super terram«, »Der
Menschen Leben auf diesem Erdreich ist nichts anderes denn eine
Ritterschaft« (Job VII, 1). »In dieser Betrachtung entsanken ihm
die Sinne abermals und deuchte ihn, als käme dort herein ein
sauberer Jüngling, der war gar männiglich gestaltet, und brachte
mit sich zwei zierliche Ritterschuhe und andere Kleider, die Ritter
zu tragen pflegen. Er ging zu dem Diener und legte ihm die
Ritterkleidung an und sprach zu ihm: ›Sei Ritter! du bist bisher
Knappe gewesen, und Gott will, daß du mein Ritter seiest!‹ Er sah
sich selber an in den Ritterschuhen und sprach in großer
Verwunderung seines Herzens: ›O weh, Gott! wie ist es mir ergangen,
was ist aus mir geworden! Soll ich nun Ritter sein? Ich pflege
fortan viel lieber meiner Bequemlichkeit‹, und sprach zu dem
Jüngling: ›Wenn Gott nun einmal will, daß ich Ritter sei, so wäre
es mir lieber, wenn ich löblich in einem Streite Ritter geworden
wäre.‹ Der Jüngling kehrte sich ab und lachte und sprach dann zu
ihm: ›Sei ohne Sorge, dir soll noch Streites genug werden! Wer die
geistliche Ritterschaft Gottes [bookmark: page545]unverzagt führen will, dem soll viel mehr
großes Gedränge begegnen, als es je früher in den alten Zeiten den
berühmten Helden geschehen, von deren kecker Ritterschaft die Welt
zu singen und zu sagen pflegt. Du wähnst, Gott habe dir dein Joch
abgenommen und deine Bande hingeworfen, und du solltest nun der
Bequemlichkeit pflegen; so geht es noch nicht: Gott will dir deine
Bande nicht abnehmen, er will sie nur ändern und will sie viel
schwerer machen, als sie je waren.‹ Hierüber erschrak der Diener
gar sehr und sprach: ›Eya, Gott, was willst du nun mit mir
beginnen? Ich wähnte, es hätte ein Ende, nun geht es erst an, es
wird nun erst schlimm, wie mich dünkt. Ach, Herr vom Himmel, was
hast du mit mir vor? Bin ich allein ein Sünder und ist's jedermann
gerecht, daß du deine Rute an mir Armen also übst und sie an
manchem Menschen also sparst? Dies hast du mit mir von meinen
Kinderjahren an getrieben, indem du meine junge Natur mit schweren,
langwierigen Siechtagen kreuzigtest, und ich wähnte, es sei nun
genug!‹ Er sprach: ›Nein, es ist noch nicht genug! Du mußt bis in
den Grund in allen Dingen heimgesucht werden, soll dir recht
geschehen!‹ Der Diener sprach: ›Herr zeige mir, wie viele Leiden
ich noch vor mir habe.‹ Er antwortete und sprach: ›Sieh aufwärts an
den Himmel: kannst du die unzählige Menge der Sterne zählen, so
kannst du auch deine Leiden zählen, die dir noch bevorstehen; und
wie die Sterne klein erscheinen und doch groß sind, so sollen auch
deine Leiden klein erscheinen vor ungeübter Menschen Augen, die dir
doch nach eigener Empfindung groß zu tragen sein werden.‹ Der
Diener sprach: ›Ach, Herr, zeig' mir die Leiden vorher, daß ich sie
wisse.‹ Er sprach: ›Nein, es ist dir besser, nicht zu wissen, damit
du nicht vorher verzagest. Doch unter den unzähligen Leiden, die
dir bevorstehen, will ich dir nur drei nennen:

		Das eine ist: Du schlugst dich selbst bisher mit deinen eigenen
Händen und hörtest auf, wenn du wolltest, und hattest Erbarmen mit
dir selbst. Ich will dich nun dir selber nehmen und will dich ohne
Wehr den Fremden in die Hände liefern. Da muß deine Vornehmheit
öffentlich untergehen durch etliche blinde Menschen; von dem Drucke
soll dir's übler geschehen als von dem scharfen Kreuz auf deinem
verwundeten Rücken [bookmark: text865]F865; denn bei diesen vorigen
Übungen [bookmark: page546]wurdest du bei den Leuten sehr angesehen, aber
hier wirst du niedergeschlagen und mußt zunichte werden.

		Das andere Leiden ist: Wie manchen bittern Tod du dir selbst
angetan hast, so ist dir doch das durch Gottes Zulassung geblieben,
daß du eine zarte, liebesuchende Natur hast; und es wird geschehen,
daß du an den Stätten, da du sonderlich Lieb und Treue suchst, daß
du da große Untreue und großes Leiden und Ungemach haben wirst. Das
Leiden wird so mannigfaltig sein, daß sogar noch die Menschen, die
es besonders treu mit dir meinen, vor Erbarmen mit dir leiden
müssen.

		Das dritte Leiden ist: Du bist bisher ein Säugling und ein
verwöhnter Zärtling gewesen und hast in göttlicher Süßigkeit wie
ein Fisch im Meere geschwebt. Das will ich dir nun entziehen und
will dich darben und dorren lassen, daß du von Gott und von aller
Welt verlassen sein sollst, und mußt von Freunden und Feinden
öffentlich verfolgt werden. Daß ich es dir kurz sage: Alles, was du
anfängst dir zu Lust oder zu Trost, das muß alles rückwärts gehen;
und was dir leid und zuwider ist, das soll alles vorwärts gehen
[bookmark: text866]F866.‹«

		Wir finden hier in höchst poetischer und visionärer
Darstellungsweise die charakteristischen Schmerzen der Dunklen
Nacht, wie sie Madame Guyon und der hl. Johannes vom Kreuz
beschrieben haben und fast jeder Sachkundige, der über diesen
Bewußtseinszustand geschrieben hat. Trostlosigkeit und Einsamkeit,
Verlassenheit von Gott und Menschen, bei allen Unternehmungen eine
Neigung fehlzuschlagen, eine Fülle von unvorhergesehenen Prüfungen
und Kümmernissen – dies alles haben wir hier. Seuse mit seiner
ohnehin hochgespannten und unausgeglichenen, sensitiven
dichterischen Veranlagung litt in dieser geistigen Wirrnis und
Vervielfältigung seiner Pein aufs intensivste. Er wurde von einer
tiefen und schweren Depression gequält, so daß ihm war, als ob ein
Berg auf seinem Herzen läge von Zweifeln gegen den Glauben und von
Versuchungen zur Verzweiflung [bookmark: text867]F867. Dieser jämmerliche Zustand dauerte ungefähr zehn Jahre.
Sein Leiden wurde noch vermehrt und gesteigert durch äußere
Prüfungen wie Krankheiten und falsche Beschuldigungen; und es wurde
wiederum gelindert wie in den Jahren der Reinigung durch
gelegentliche Visionen und Offenbarungen. [bookmark: page547]

		Seuse neigte von Natur zu einem Leben der Abgeschlossenheit, zu
heimlichen Kasteiungen, Träumen, Ausbrüchen inbrünstiger
Frömmigkeit, stundenlangem, verzücktem Zwiegespräch mit der Ewigen
Weisheit, die er liebte. Halb Künstler, halb Einsiedler, äußerst
unpraktisch, hatte er die ganze Furcht des Träumers vor der
Menschenwelt. Nun widersetzte sich sein tieferes mystisches Selbst
allen diesen Neigungen. Wie der Engel in der Stunde seiner
äußersten Not und Niedergeschlagenheit zu ihm sprach: »
Viriliter agite! [bookmark: text868]F868« so drängte es ihn unerbittlich zu männlichem
Handeln und trieb ihn hinaus aus seiner friedlichen, wenn auch
unbequemen Zelle in das rauhe Getümmel der Welt. Der arme Seuse war
von Natur wenig geeignet für dies Getümmel, und ein großer Teil
seiner Selbstbiographie handelt von alledem, was er darin zu
erdulden hatte. Die Dunkle Nacht war für ihn eine ausgesprochen
»aktive Nacht«, und je aktiver er zu sein gezwungen wurde, um so
dunkler und qualvoller wurde sie. Kapitel auf Kapitel ist angefüllt
mit den Leiden des unglücklichen Dieners, der, nachdem er einmal
angefangen hatte, sich mit dem praktischen Leben zu befassen, bald
seine angeborene Einfältigkeit verriet und den Ruf der Weisheit und
Frömmigkeit verlor, den er in den Jahren seiner Abgeschlossenheit
erlangt hatte.

		Seuse hatte nichts von jener hochherzigen Heiterkeit, jenem
kindlichen Mut, mit dem die ersten Franziskaner sich freudig
»Gottes Narren« nannten. Der verstörte Liebhaber der Ewigen
Weisheit litt empfindlich unter dem Verlust seiner Würde, unter der
Unfreundlichkeit und Verachtung seiner Mitmenschen. Er gibt eine
lange und trübe Aufzählung der Feinde, die er sich machte, der
Verleumdungen, die er zu ertragen hatte, während er sich langsam
die selbstlose ritterliche Tapferkeit erwarb, die ihm als die
wesentliche Tugend des Ritters, der »zu der Ewigen Weisheit in den
Ring treten will [bookmark: text869]F869« offenbart worden war.

		Seuse war ein geborener Romantiker. Dieser Traum einer
geistlichen Ritterschaft verfolgt ihn; wieder und wieder bedient er
sich in seiner Beschreibung des mystischen Lebens der
Turniersprache. Und dennoch scheinen wenig Ideale so wenig geeignet
für diesen schüchternen, hochgespannten, unpraktischen
Dominikanermönch, diesen ekstatischen »Minnesinger des Heiligen
Geistes«, der, halb [bookmark: page548]Dichter, halb Metaphysiker, von Krankheiten
geplagt, von mystischer Inbrunst erhoben, vor der rauhen Berührung
seiner Mitmenschen instinktiv zurückschrak.

		Seuse hat keine Anlage zu herbem Erdulden; er fühlt jeden harten
Stoß und ist immer geneigt, sein Leid zu klagen. Es hat nie einen
menschlicheren Metaphysiker gegeben. Dank dieser Offenheit und
Rückhaltlosigkeit, mit der er seine Leser ins Vertrauen zieht,
kennen wir ihn viel intimer als irgendeinen der andern großen
Kontemplativen. In einem Kapitel seiner Lebensgeschichte berichtet
er mit äußerster Unbefangenheit, wie er bei der Überfahrt über den
Bodensee einem prächtigen Knappen begegnete, dessen begeisterte
Schilderungen der ruhm- und gefahrvollen Turnierkämpfe einen tiefen
Eindruck auf ihn machten. Das Gespräch zwischen dem robusten
Kriegsmann und dem überempfindlichen Mystiker gewährt manchen
tiefen Einblick. Seuse ist begeistert und voll Staunens bei der
Erzählung von harten Kämpfen, von dem Mut der Ritter und dem Ringe,
um den sie kämpfen, doch am meisten staunt er über die Tapferkeit,
die der Wunden nicht achtet.

		»Darf er nicht weinen oder sich traurig gebärden, wenn er so
übel geschlagen wird?« fragt er. Der Knappe erwidert: »Nein, und
wenn ihm das Herz im Leibe entsänke, wie es manchem tut, er darf
nicht tun, als ob ihm etwas fehle; er muß sich fröhlich und frisch
gebaren, sonst würde er zu Spott und verlöre damit Ehre und
Ringlein.« Ob dieser Rede ward der Diener in sich gekehrt und
seufzte herzlich und innig und sprach: »Ach, würdiger Herr, müssen
die Ritter dieser Welt solche Leiden empfangen um so kleinen Lohn,
der an sich selbst nichts ist, ach Gott, wie ist dann so billig,
daß man um den ewigen Preis noch viel mehr Mühen erleide! Ach,
liebreicher Herr, wäre ich doch dessen würdig, dein geistlicher
Ritter zu werden!«

		An seinem Bestimmungsort angekommen, wurde Seuse jedoch von
neuen Prüfungen heimgesucht, und uneingedenk seiner tapferen
Beteuerungen begann er bald wie gewöhnlich über seine Leiden zu
klagen. »Da aber am Morgen der Tag aufging, da kam eine Stille in
seine Seele, und in einer Entrückung der Sinne sprach etwas in ihm
also: ›Wo ist nun deine vornehme Ritterschaft? Was soll ein
stroherner Ritter und ein Mann aus Tuch? Große Verwegenheit in
Freude haben und dann verzagen im Leide, damit gewinnt man das
[bookmark: page549]ewige
Ringlein nicht, das du begehrst.‹ Er antwortete und sprach: ›Ach,
Herr, die Turniere, darin man sich dir zum Leiden stellen muß, sind
gar zu langwierig.‹ Darauf ward ihm hinwieder geantwortet: ›Dafür
ist aber auch der Preis und die Ehre und das Ringlein meiner
Ritter, die von mir geehrt werden, beständig und ewig Leben Kap. 44. Ebenso sagt Ruysbroeck: »Der goldene Ring
unseres Bundes ist größer als Himmel und Erde« (De Contemplatione).
Vgl. Vaughan den Siluristen (in The World):

Ich sah die Ewigkeit in jener Nacht

Wie einen großen Ring von reinem Licht,

Endlos, in strahlendem, doch stillem Glanz;

		Und eine Stimme flüsterte mir zu:

»Den Ring hier hält der Bräutigam bereit

Nur für die Braut.«.‹«

		In dem Maße, wie sein mystisches Bewußtsein wächst, wächst auch
dieser Trieb, der ihn zum Handeln und tapfern Ertragen drängt. Die
innere Stimme und ihr visionärer Ausdruck treibt ihn unerbittlich
vorwärts. Sie spottet seiner Schwäche, ermutigt ihn zu
tatkräftigerem Erdulden, zu unbedingterer Selbstverleugnung, zu
engerer Berührung mit der unholden Welt. Viriliter agite! Er
soll eine vollkommene Persönlichkeit, ein ganzer Mensch sein. Das
alte Ich, das in stiller Zelle, in heimlichen Kasteiungen seine
Befriedigung fand, soll ganz abgestreift werden, und die Echtheit
seiner Selbstverleugnung soll sich unter dem teilnahmslosen und oft
feindlichen Blick anderer Menschen bewähren. Das Beispiel Seuses
ist wohl geeignet, die bedenklich zu machen, die das mystische
Leben als eine Entwicklung zu immer größerer Passivität und
Verleugnung der Welt und die Dunkle Nacht als eine seiner
krankhaften Erscheinungen ansehen.

		Es ist interessant zu beobachten, wie ganz menschlich und
scheinbar »unmystisch« die höchste und letzte Prüfung war, durch
die Seuse »in der Schule rechter Gelassenheit vervollkommnet
wurde«. »Es kann niemand zu göttlicher Hoheit kommen,« sagt die
Ewige Weisheit in einer seiner Visionen zu ihm, »noch die
unaussprechliche Süße kosten, er werde denn vorher durch das Bild
meiner menschlichen Bitterkeit gezogen. Je höher man ohne den
Durchgang durch meine Menschheit hinaufklimmt, desto tiefer fällt
man. Meine Menschheit ist der Weg, den man geht, mein Leiden ist
das [bookmark: page550]Tor,
durch das man gehen muß, wenn man zu dem kommen will, das du suchst
[bookmark: text872]F872.« Es war der Pfad der Menschlichkeit,
den Seuse ging; es waren die traurigsten und herbsten menschlichen
Erfahrungen, die härtesten Prüfungen der Geduld und Liebe, die
Seuse zu dem dauernden Herzensfrieden und zur Vereinigung mit dem
göttlichen Willen, die seinen letzten Zustand kennzeichneten,
führten. Die ganze Tendenz dieser Prüfungen auf dem »Pfade der
Menschlichkeit« scheint bei näherer Betrachtung dahin zu gehen,
diejenigen Bestandteile seines Charakters zu wecken, die bei den
ziemlich einseitigen Übungen und Reinigungen seines Klosterlebens
nicht zur Entwicklung gelangt waren. Wir sehen den »neuen Menschen«
gleichsam in alle trägen und spröden Ecken seiner Persönlichkeit
eindringen, indem der Diener der Weisheit gegen seinen Willen zu
einem allseitigen und tiefen menschlichen Leben im Dienste der
Ewigen Liebe gezwungen wurde. Die Abwesenheit Gottes, den er
liebte, die Feindseligkeit des Menschen, den er fürchtete, waren
die Hauptkräfte, die gegen ihn ins Spiel gebracht wurden, und wir
beobachten, wie er unter ihrem stärkenden Einfluß an Mut, Demut und
Liebe zu seinen Mitmenschen immer mehr zunimmt.

		Es gibt in der Geschichte der Mystiker kaum ein Kapitel, das so
rührend ist wie das in Seuses Leben, das die Überschrift trägt:
»Von einem gar jammervollen Leiden, das dem Diener begegnete
[bookmark: text873]F873.« Es erzählt, wie eine
boshafte Frau ihn der Vaterschaft zu ihrem Kinde anklagte und es
zeitweilig fertigbrachte, seinen Ruf vollständig zu ruinieren. »Und
die Entrüstung war um so größer,« sagt der Diener mit seiner
gewohnten Einfalt, »je weiter der Ruf seiner Heiligkeit erschollen
war.« Der arme Seuse war ganz zerschmettert von dieser Verleumdung,
verwundet bis ins innerste Mark seines Herzens und seiner Seele.
»Herr, Herr,« rief er, »nun habe ich alle meine Tage deinen
würdigen Namen geehrt und weit und breit manche Menschen dazu
gebracht, daß sie ihn lieben und ehren, und du willst meinen Namen
in große Unehre hinwerfen?« Als der Skandal in vollem Gange war,
kam eine Frau aus der Nachbarschaft heimlich zu ihm und bot ihm an,
das Kind, das die Ursache dieser Klatscherei war, umzubringen,
damit die Geschichte eher vergessen und sein Ruf wiederhergestellt
würde. Sie sagte auch, [bookmark: page551]wenn das Kind nicht irgendwie beiseite
geschafft würde, würde er sicher durch die öffentliche Meinung
gezwungen werden, es anzuerkennen und für seine Aufziehung zu
sorgen. Obwohl Seuse unter der Verachtung der ganzen Nachbarschaft
und der offenbaren Zerstörung seiner Laufbahn qualvoll litt und
außerdem wohl wußte, daß diese Verleumdung eines ihrer Führer den
Ruf der Gottesfreunde schwer schädigen mußte, so hatte er doch die
Kraft, die Versuchung mit einem edlen Wort des Vertrauens
zurückzuweisen. »Ich traue dem reichen Gott vom Himmel, der bisher
für mich allein gesorgt hat, der versorgt auch wohl uns beide!« Und
dann sagte er zu seiner Versucherin: »Geh hin und bring mir das
Kindlein ganz heimlich, daß ich es sehe!«

		Als er das Kindlein auf seinen Schoß gesetzt hatte und es ansah,
da lachte es ihn an. Da erseufzte er abermals bis auf den Grund und
sprach: »Sollt' ich ein mich anlachendes hübsches Kind töten? Nein,
gewiß nicht! Lieber will ich gern alles leiden, was daraus
entstehen mag.« Und wandte sich zärtlich zu dem Kinde und sprach
diese Worte: »Ach, du elendes armes Knäblein, wie bist du ein gar
so armes Waislein: Denn dein eigener ungetreuer Vater hat dich
verleugnet, deine mörderische Mutter wollte dich hinwerfen als ein
unangenehmes, verworfenes Hündlein. Nun hat Gottes Fügung dich mir
gegeben, daß ich soll und muß dein Vater sein, und das will ich
gern tun; ich will dich haben von Gott und von niemand anders, und
da mir der lieb ist, so mußt auch du mein liebes Kindlein sein.
Ach, mein Herzenskind! Du sitzest auf meinem traurigen Schoße und
siehst mich zutraulich an, und kannst doch nicht sprechen. Ach, und
ich sehe dich an mit verwundetem Herzen; mit weinenden Augen und
mit küssendem Munde begieß' ich dein kindliches Antlitz mit dem
Bache meiner heißen Tränen …« »Nun mußt du mein und Gottes
Kind sein, und solang' mich Gott noch mit einem einzigen Mundvoll
versorgt, will ich ihn mit dir teilen dem liebreichen Gott zu Lobe,
und will alles das geduldig leiden, das mir daraus entstehen mag,
mein geliebtes Kind!« Wie verschieden ist dies von dem früheren
Seuse, der für nichts anderes Sinn hatte als sein eigenes
Seelenheil und der in mehr als Einem Zuge an den religiösen
Ästheten erinnert.

		Die Geschichte fährt fort: »Da das grimme Herz des Weibes, das
es vorher hatte töten wollen, diese tränenreichen Liebkosungen sah
[bookmark: page552]und
hörte, da ward sie so herzlich zu großem Erbarmen bewegt, daß sie
in ein Weinen und Heulen ausbrach, so daß er sie beruhigen mußte,
denn er fürchtete, daß jemand käme und man es inne würde. Da sie
sich ausgeweint hatte, da bot er ihr das Kindlein wieder, segnete
es und sprach also: ›Nun segne dich der liebreiche Gott, und die
heiligen Engel beschirmen dich vor allem Übel!‹ und hieß es auf
seine Kosten wohl versorgen nach seiner Notdurft.«

		Kein Wunder, daß nach dieser heldenmütigen Tat der
Barmherzigkeit Seuses Ruf sich noch verschlimmerte, daß sogar seine
liebsten Freunde ihn verließen und er mit knapper Not der
Ausstoßung aus dem Orden entging. Seine Not und Trübsal, seine
Angst um die Zukunft steigerten sich immer mehr, bis sie endlich in
einer Art seelischer Krise zum Abschluß kamen. »Eines Tages brach
er aus menschlicher Schwachheit in ein unziemliches Gebaren aus und
in ein unsittiges Gehaben infolge der Nöte, in denen er war, und in
dem kläglichen Gehaben des innern und äußern Menschen ging er
abseits von den Leuten an einen heimlichen Ort, da ihn niemand sah
und hörte … Unterdessen, da er sich so kläglich gehabete, da
sprach etwas von Gott in ihm: ›Wo ist nun deine Gelassenheit, wo
ist der Gleichmut in Lust und Leide, den du so oft andern Menschen
fröhlich empfohlen hast, wie man sich Gott passiv hingeben und auf
nichts bestehen solle?‹ Darauf antwortete er heftig weinend:
›Fragst du mich, wo meine Gelassenheit sei, eia, so sag du mir, wo
ist Gottes grundlose Barmherzigkeit mit seinen Freunden? … O
grundloser Abgrund, komm mir zu Hilfe, denn ich bin sonst
verdorben! Du weißt, daß all mein Trost und Zuversicht an dir
allein liegt und an niemand anders auf dem Erdreich. Eia, höret
mich heute um Gottes willen, alle leidenden Herzen! Seht, es darf
keiner Ärgernis nehmen an meinem unziemlichen Gehaben, denn solange
ich Gelassenheit allein im Munde hatte und mit Worten davon sprach,
da war mir süß davon zu reden; o weh, nun hat es mein ganzes Herz
durchwundet und das innerste Mark aller meiner Adern und meines
Hirns durchdrungen …; wie kann ich da gelassen sein?‹ Als er
in diesem unziemlichen Gehaben wohl einen halben Tag lang gewesen
war und sein Hirn verwüstet hatte, da saß er stille und wandte sich
von sich selbst zu Gott und ergab sich in seinen Willen und sprach:
›Kann es nicht anders sein: fiat [bookmark: page553] voluntas tua [bookmark: text874]F874!‹ Auf
diesen Akt der Unterwerfung folgte sogleich eine Ekstase und
Vision, in der ihm das nahe Ende seiner Leiden angekündigt wurde.
Hiernach half ihm der milde Gott, daß sich das ungeheure Wetter des
Leidens gar gnädiglich niederließ und zerging.«

		So ist bei Seuse wie bei der hl. Katharina von Siena und andern
Mystikern, die wir betrachtet haben, die Mühsal der Dunklen Nacht
ganz auf den wesentlichen mystischen Akt völliger Selbstaufgabe
gerichtet, auf das fiat voluntas tua, das den Tod der alten
Selbstheit zum Besten eines neuen und tieferen Lebens bezeichnet.
Er hat »die Schule der wahren Gelassenheit« absolviert, ist zu
einer neuen Stufe der Wirklichkeit aufgestiegen. Sein Endzustand
ist, abgesehen von im Temperament begründeten Verschiedenheiten, im
wesentlichen derselbe, den Madame Guyon mit »heiliger
Gleichgültigkeit« bezeichnet: eine gänzliche Selbstentwerdung, eine
völlige Hingabe an die großen und verborgenen Zwecke des göttlichen
Willens.

		»Denn darin ruht des Seligseins Prinzip,

Daß wir uns ganz im Willen Gottes halten,

So daß uns all erfüllt Ein Willenstrieb [bookmark: text875]F875«

		sagt Piccarda, indem sie das vornehmste Gesetz des Paradieses
verkündet. Seuse ist durch das Feuer hindurchgegangen zu dem
Zustande, in dem auch er sagen kann: La sua voluntate e nostra
pace [bookmark: text876]F876. Die alte Bewußtseinsgruppierung um das
»geistliche Selbst« hat ihren Höhepunkt erreicht und ist
schließlich zusammengebrochen. In einem seelischen Sturm, der dem
Aufruhr der Bekehrung gleicht, ist die »um Lohn dienende Liebe« auf
immer abgeschafft, und der neue Zustand der Reinen Liebe ist
plötzlich an ihre Stelle gesetzt. Menschliches Leiden ist der
Preis, die unendliche Freude »freier Seelen« ist der Lohn. Wir
können den Schmerz beobachten, aber die Freude ist jenseits unseres
Gesichtskreises, wie wir in dem höchsten Urbild alles mystischen
Vollbringens deutlich das Kreuz sehen, aber das wahre Wesen der
Auferstehung kaum zu ahnen vermögen.

		Daher erscheint uns Seuses Schilderung seines Eintrittes in das
Leben der Einigung dürftig und abfallend gegen alles das, was
[bookmark: page554]vorherging. »Danach schließlich, da es Gott
Zeit deuchte, da ward der Dulder von Gott für all das Leiden, so er
gehabt hatte, mit innerem Herzensfrieden und mit stiller Ruhe und
lichtreichen Gnaden entschädigt. Er lobte Gott inniglich für das
liebreiche Leiden und sprach, er würde die ganze Welt nicht dafür
nehmen, daß er es alles nicht gelitten hätte. Gott gab ihm wohl zu
erkennen, daß er durch diese Erniedrigung seiner selbst zu höherem
Adel entsetzt und in Gott übersetzt ward, als durch all die
mannigfaltigen Leiden, die er von Jugend auf bis an diese Zeit je
erduldet hatte [bookmark: text877]F877.« [bookmark: page555]
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		Zehntes Kapitel

Das Leben der Einigung

		Was ist das Leben der Einigung? Wir haben im Laufe dieser
Untersuchung oft genug darauf hingewiesen. Nun sehen wir uns
endlich vor die Notwendigkeit gestellt, eine Bestimmung seines
Wesens zu versuchen. Da der normale Mensch wenig von seiner eigenen
wahren Persönlichkeit und gar nichts von der der Gottheit weiß, so
ist die orthodoxe Erklärung des Lebens der Einigung als »des
Lebens, in welchem der Wille des Menschen mit Gott eins geworden
ist«, nur eine Wiederholung der Frage in weiterer Fassung und gibt
dem Forscher keinen weiteren Aufschluß.

		Daß wir das Wesen dieses Lebens von innen heraus instinktiv
erkennen, so wie wir das Wesen unseres eigenen normalen
Menschenlebens erkennen, wenn wir es auch nicht auszudrücken
vermögen, ist natürlich unmöglich. Wir haben es hier mit dem
endgültigen Triumph des Geistes, der Blüte der Mystik, dem höchsten
Gipfel des Menschentums zu tun; mit der letzten Vollendung, der das
kontemplative Leben in seinem langen, mühevollen Aufstieg und
seinen seelischen Stürmen von Anfang an zustrebte. Wir sehen eine
kleine, aber stetig wachsende Schar heldenhafter Gestalten, die auf
Ebenen der Wirklichkeit leben, deren Höhe wir in dem armseligen
Leben der Täuschung Befangenen nicht erreichen können; die eine
Luft atmen, von deren wahrer Beschaffenheit wir uns nicht einmal
eine Vorstellung machen können. Wir müssen uns also hier wie in so
vielen andern Punkten zum größten Teil auf das direkte Zeugnis der
Mystiker verlassen, die allein sagen können, wie das reichere
Leben, das sie genießen, beschaffen ist.

		Aber wir sind dennoch nicht ganz auf diese eine Aufschlußquelle
angewiesen. Es ist die Besonderheit des Lebens der Einigung, daß es
oft in seiner höchsten und vollkommensten Form in der Welt gelebt
wird und seine Werke den Augen der Menschen darbietet. Wie »Erde zu
Erde« das Gesetz unseres Leibes ist, so ist es seltsamerweise auch
das Gesetz unserer Seele. Der Mensch, der endlich zum vollen
Bewußtsein [bookmark: page556]der Wirklichkeit gelangt ist, vollendet den
Kreis des Seins und kehrt wieder zurück, um jene Ebenen der
Wirklichkeit, von denen er ausging, zu befruchten. Daher sehen die
Feinde der Mystik, die aus dem »krankhaften und abgeschlossenen«
Leben der Kontemplativen auf den früheren, vorbereitenden Stufen
des mystischen Weges eine ihnen zusagende Moral ziehen konnten,
sich hier sehr oft der unangenehmen Tatsache gegenüber, daß der
Mystiker sich als Pionier der Menschheit zeigt, als Mensch von
klarer Intuition und gewissenhafter praktischer Tätigkeit: als
Künstler, als Entdecker, als religiöser oder sozialer Reformator,
als nationaler Held, als »der große Tatmensch« unter den Heiligen.
Die übermenschliche Art dessen, was die Menschen vollbringen, gibt
uns einen Maßstab für die übernormale Lebenskraft, an der sie
teilhaben. Was die hl. Jeanne d'Arc oder der hl. Bernhard oder die
hl. Katharina von Siena, der hl. Ignaz von Loyola, die hl. Teresa
oder George Fox vollbracht, die Siege, die sie über die
Verhältnisse davongetragen haben, lassen sich nur dadurch erklären,
daß diese großen Geister tatsächlich in näherer, innigerer,
stärkenderer Berührung mit jenem Leben, »das das Licht der Menschen
ist«, standen als ihre Mitmenschen.

		Uns stehen also zwei Wege der Forschung offen: erstens die
Vergleichung und Erläuterung dessen, was die Mystiker uns über ihre
übersinnliche Erfahrung berichten, zweitens das Zeugnis, das ihr
Leben für das Dasein übernatürlicher Antriebe in ihnen, für ihren
Kontakt mit tieferen Schichten der Lebenskraft ablegt. An dritter
Stelle haben wir dann den kritischen Apparat, den die Psychologie
uns zur Verfügung stellt, doch müssen wir diesen bei solchen Riesen
des Geistes mit Vorsicht und Bescheidenheit benutzen.

		Wenn nun auch das Leben der Einigung oft in der Welt
gelebt wird, so ist es doch nie von dieser Welt. Es gehört
einer andern Daseinsstufe an, bewegt sich mit Sicherheit auf
Ebenen, die unsere Sprache nicht kennt, und entzieht sich daher
menschlichem Maß. Wir Bewohner des Tales können nur einen
flüchtigen Blick auf das wahre Leben dieser erwählten Geister
werfen, die auf dem Berge der Verklärung wohnen. Sie sind weit fort
und atmen eine andere Luft; wir können sie nicht erreichen. Doch
ist es unmöglich, ihre Bedeutung für die Menschheit zu
überschätzen. Sie sind unsere Gesandten an das Absolute. Sie
rechtfertigen den Anspruch der Menschheit auf die Möglichkeit eines
dauernden Erreichens der Wirklichkeit, [bookmark: page557]sie legen Zeugnis ab für die
praktischen Eigenschaften des übersinnlichen Lebens. Sie bezeugen,
wie Eucken sagt, »die Entfaltung einer überwindenden Geistigkeit im
Unterschied von einer grundlegenden sowohl als einer kämpfenden
[bookmark: text878]F878«, die tatsächlich lebenerhöhende Kraft der Liebe
Gottes, wenn einmal die menschliche Seele sich ganz geöffnet hat,
sie zu empfangen.

		Wenn wir zunächst das Zeugnis der Mystiker selbst betrachten, so
sehen wir, daß sie bei ihren Versuchen, das Leben der Einigung zu
schildern, sich zweier Hauptformen symbolischen Ausdrucks bedienen,
die beide sehr gefährlich, sehr leicht mißzuverstehen sind, beide
den Gegnern des mystischen Typus reichliche Gelegenheit zu scharfer
Kritik geben. Wir sehen ebenfalls, wie wir es nach unsern
bisherigen Erfahrungen mit den von den Kontemplativen und
Ekstatikern verwandten Symbolen erwarten konnten, daß diese beiden
Ausdrucksformen sich ihrer Art nach auf Mystiker des objektiv
metaphysischen Typus einerseits und des intim persönlichen Typus
andrerseits verteilen, und daß ihre Formulierungen, für sich
genommen, einander zu widersprechen scheinen.

		1. Der metaphysische Mystiker, für den das Absolute unpersönlich
und transzendent ist, beschreibt sein endliches Erreichen dieses
Absoluten als Vergottung oder gänzliche Umwandlung des
Selbst in Gott. Der Mystiker, für den innige persönliche
Gemeinschaft der Modus war, unter dem er die Wirklichkeit am besten
wahrnahm, bezeichnet die Vollendung dieser Gemeinschaft, ihre
vollkommene und dauernde Form, als die geistliche Hochzeit
seiner Seele mit Gott. Offenbar sind diese beiden Ausdrücke nur
Versuche, den inneren Charakter eines Zustandes anzudeuten, den das
Selbst mehr in seiner Ganzheit empfunden als sich im einzelnen
klargemacht hat, und beide haben dieselbe Beziehung zu der
unaussprechlichen Wirklichkeit dieses Zustandes, die unsere klugen
Theorien über die Natur und den Sinn des Lebens zu den
Lebensprozessen selbst haben. Es lohnt sich schon, sie näher zu
betrachten, allein wir werden sie nicht verstehen, ehe wir nicht
auch das Leben, das sie erklären wollen, näher betrachtet
haben.

		Die Sprache der »Vergottung« und die der »geistlichen Hochzeit«
sind also durch Naturanlage des Sprechenden bedingt und beziehen
sich vielmehr auf ein subjektives Erleben als auf eine objektive
[bookmark: page558]Tatsache.
Sie umschreiben einerseits das plötzliche staunende Wahrnehmen
einer tiefen Veränderung, die sich in der Persönlichkeit des
Mystikers vollzogen hat Dante hat dies
Gefühl einer Umwandlung seiner Persönlichkeit in dem Augenblick, wo
er zuerst die Luft des Paradieses atmet:

»Ward nur mein letzterschaff'nes Teil gehoben?

Du weißt es, die du alle Welten lenkst,

O Liebe, deren Licht mich trug nach oben.«

(Parad. I, 73.) – die Umwandlung seines Salz, Schwefel und
Merkur in das geistliche Gold –, andrerseits die ekstatische
Erfüllung seiner Liebe. So können wir, wenn wir diese symbolischen
Darstellungen vergleichen und den gemeinsamen Faktor in ihnen
auffinden und isolieren, vielleicht etwas über die ihnen zugrunde
liegende Tatsache lernen, die sie abzubilden versuchen.

		Weiter beschreiben die Mystiker gewisse Symptome entweder als
die notwendigen Vorbereitungen oder als die Kennzeichen und Früchte
des Zustandes der Einigung, und auch diese können uns helfen,
seinen Charakter zu bestimmen.

		Die hauptsächlichste, ja, die allein wesentliche Vorbereitung
ist die völlige Aufgabe der Selbstheit oder die
»Selbstvernichtung«, auf die die Prüfungen der Dunklen Nacht
hinzielten. Nur die gänzlich losgelöste, »vernichtete« Seele ist
»frei«, sagt der »Spiegel einfältiger Seelen«; und der Zustand der
Einigung ist im wesentlichen ein Zustand freier und kindlicher
Teilnahme am ewigen Leben. Die Hauptkennzeichen des Zustandes
selbst sind: 1. das vollständige Aufgehen in den Interessen des
Unendlichen, gleichviel in welcher Form Es vom Selbst wahrgenommen
wird; 2. das Bewußtsein, an Seiner Kraft teilzuhaben, in Seinem
Namen zu handeln, das ein Gefühl vollkommener Freiheit, eine
unerschütterliche Seelenruhe zur Folge hat und das Selbst
gewöhnlich zu irgendeiner Form heldenhafter Anspannung oder
schöpferischer Tätigkeit treibt; 3. die Begründung des Selbst als
Kraft für das Leben, als Energiezentrum, als Erzeuger von
geistlicher Lebenskraft in andern Menschen. Wenn wir diese Symptome
zusammennehmen und sie ebensowohl wie das Leben derer, bei denen
sie sich zeigen, im Lichte der Psychologie prüfen, so erhalten wir
sicher einige, wenn auch fragmentarische, Auskunft über die
transzendente Daseinsform, die diese charakteristischen Zustände
[bookmark: page559]und Akte
mit sich bringt. Darüber hinaus konnte selbst Dante nicht
gelangen:

		»Kein Wort beschreibt solch himmlisch Übermaß
[bookmark: text880]F880.«

		Wir wollen also das Leben der Einigung betrachten: 1. wie es vom
Standpunkt des Psychologen erscheint; 2. wie es diejenigen Mystiker
beschreiben, die es a) als Vergottung, b) als geistliche Hochzeit
bezeichnen. 3. Endlich wollen wir das Leben der Eingeweihten
betrachten und versuchen, soweit es möglich ist, es als ein
organisches Ganzes zu erfassen.

		1. Was stellen die mannigfachen Phänomene des Lebens der
Einigung in ihrer Gesamtheit vom Standpunkte des reinen Psychologen
aus vor? Er würde wahrscheinlich sagen, daß sie Zeugnis ablegen für
den endgültigen, entscheidenden Sieg jener höheren Bewußtseinsform,
die während des ganzen mystischen Weges nach der Oberherrschaft
rang. Die tiefsten, reichsten Schichten der menschlichen
Persönlichkeit sind nun ans Licht und zur Freiheit gekommen. Das
Selbst ist erneuert, verwandelt, ist endlich zur Einheit mit sich
gelangt, und in dem Maße, wie die Anspannung aufhörte, wurde die
Kraft für neue Zwecke frei.

		»Der Anfang des mystischen Lebens«, sagt Delacroix, »brachte in
das persönliche Leben des Subjekts eine Reihe von Zuständen, die
durch gewisse charakteristische Merkmale unterschieden sind und die
sozusagen ein besonderes psychologisches System bilden. Am Ende des
Weges hat es gleichsam das gewöhnliche Selbst unterdrückt und hat
durch die Entwicklung dieses Systems eine neue Persönlichkeit
geschaffen mit einer neuen Art zu fühlen und zu handeln. Sein
allmähliches Wachstum führt zu dieser Umwandlung der
Persönlichkeit: es hebt das anfängliche Bewußtsein des Selbst auf
und setzt ein neues Bewußtsein an seine Stelle; alle Selbstheit ist
gänzlich im Göttlichen hingeschwunden und an Stelle des primitiven
Selbst ist ein göttliches Selbst getreten [bookmark: text881]F881.«
Wenn der Psychologe ein Philosoph der Euckenschen Schule ist, wird
er weiter sagen, daß der Mensch in diesem Zustande der Einigung, wo
das göttliche Selbst an Stelle des »primitiven« Selbst getreten
ist, endlich zur wahren [bookmark: page560]Freiheit emporgestiegen, »in den Genuß der
Wirklichkeit eingetreten ist [bookmark: text882]F882«.
Daher hat er dem Einströmen jener siegreichen Macht, die das
eigentliche Wesen des Wirklichen ist, neue Kanäle geöffnet, hat
sein Bewußtsein gänzlich erneuert und wird kraft dieser gänzlichen
Erneuerung »in ein kosmisches Leben versetzt, das nicht ein
fremdes, sondern unser eigenes Leben ist [bookmark: text883]F883«. Aus
der Berührung mit diesem kosmischen Leben, aus diesen tiefen Ebenen
des Seins, denen seine wachsende, sich stetig wandelnde
Persönlichkeit sich endlich ganz angepaßt hat, gewinnt er jene
erstaunliche Kraft, jenen unerschütterlichen Frieden, jene
Fähigkeit, jede Lage zu meistern, die eines der augenfälligsten
Kennzeichen des Lebens der Einigung ist. »Jene verborgene und
beharrende Persönlichkeit eines höheren Typus [bookmark: text884]F884«, die dem Selbst der Oberfläche auf jeder Stufe der
Entwicklung des Mystikers beständige und immer eindringlichere
Kundgebungen ihres Daseins gab – sein wirkliches, ewiges Selbst –
hat jetzt bewußt ihre Bestimmung verwirklicht und fängt endlich an,
in vollem Sinne zu sein. In der Pein der Dunklen Nacht hat
sie die letzten widerspenstigen Elemente des Charakters endlich
erobert und durchdrungen. Sie ist nicht mehr auf tiefe
Wahrnehmungsakte, auf überwältigende Schauungen des Absoluten
beschränkt, ihr Hervortreten hängt nicht mehr an den seelischen
Zuständen der Kontemplation und Ekstase. Der Mystiker hat endlich
das Paradoxon Stevensons gelöst: er ist nicht wahrhaft zwei,
sondern wahrhaft eins [bookmark: text885]F885.

		2. Der Mystiker würde, glaube ich, diesen Beschreibungen soweit
zustimmen, aber er würde sie wahrscheinlich in seine eigene Sprache
übersetzen und durch eine Erklärung erläutern, die sich
psychologisch nicht mehr fassen läßt. Er würde sagen, daß seine
langgesuchte Verbindung mit der transzendenten Wirklichkeit, seine
Einigung mit Gott, nun endgültig hergestellt ist; daß sein Selbst,
obwohl unversehrt, doch – wie ein Schwamm vom Meere – ganz [bookmark: page561]vom Ozean der Liebe
und des Lebens, den er erreicht hat, durchdrungen ist. »Ich lebe,
doch nun nicht ich, sondern Gott lebet in mir [bookmark: text886]F886.« Er fühlt, daß er endlich von
den letzten Flecken der Trennung gereinigt und auf geheimnisvolle
Weise »das, was er schaut«, geworden ist.

		Die mystische Reise ist jetzt, nach dem Wort des Sufi-Dichters,
nicht nur bis zu Gott, sondern bis in Gott gelangt.
Er ist in die ewige Ordnung eingegangen und hat hier und jetzt den
Zustand erreicht, zu dem der Magnet des Universums jedes lebende
Wesen hinzieht. Während er abwechselnd Perioden von Freude und Qual
durchlebte, indem sein geistliches Selbst erwachte, sich ausdehnte
und im Feuer der Liebe und des Schmerzes geprüft wurde, war er sich
im Innern bewußt, daß er sich auf ein bestimmtes Ziel hin bewegte.
Soweit er ein großer Mystiker war, war er sich auch bewußt, daß
dies Ziel kein noch so tief dringender, erhebender und
begeisternder Akt der Erkenntnis war, sondern ein Zustand des
Seins, eine Erfüllung jener Liebe, die ihn stetig und unerbittlich
zu dem ihm bestimmten Platz hintrieb. Das Feuer der Liebe hat – um
das Bild der Alchimisten zu gebrauchen – seine Arbeit getan, der
mystische »Merkur der Weisen«, der kleine verborgene Schatz, das
Stückchen Wirklichkeit in ihm, hat das Salz und den Sulfur seines
Geistes und seiner Vernunft gänzlich umgewandelt. Selbst den weißen
Stein der Erleuchtung, der ihm einst so teuer war, hat er jetzt dem
Schmelztiegel übergeben. Nun ist das Große Werk vollendet, die
letzte Unvollkommenheit ist geschwunden, und er findet in sich die
»edle Tinktur« – das Gold der geistlichen Menschheit.

		A. Wir sagten, daß der Mystiker des unpersönlichen Typus, der
Sucher nach einem transzendenten Absoluten, die Vollendung seines
Strebens als Vergottung beschreibt.

		Das Leben der Einigung bedeutet naturgemäß für ihn wie für alle,
die es erreichen, etwas, was über die Totalsumme seiner Symptome
unendlich weit hinausgeht; etwas, was der normale Mensch nie hoffen
kann zu verstehen. Er behauptet, daß er auf dieser Stufe
»unmittelbar an der göttlichen Natur teilhat«, sich des Genusses
der Wirklichkeit erfreut. Da wir »nur das schauen, was wir sind«,
so ist die Lehre von der Vergottung eine natürliche und logische
Konsequenz dieser Behauptung. [bookmark: page562]

		»Falls nun jemand fragt,« sagt der Verfasser der Theologia
Deutsch, »was ein vergotteter oder göttlicher Mensch sei, so ist
die Antwort: der durchleuchtet oder durchglänzt ist mit dem ewigen
oder göttlichen Licht und entzündet oder entbrannt mit ewiger und
göttlicher Liebe, der ist ein göttlicher oder vergotteter Mensch
[bookmark: text887]F887.«

		Ein solches Wort wie »Vergottung« ist natürlich kein
wissenschaftlicher Ausdruck. Es ist eine Metapher, ein poetisches
Bild, das eine metaphysische Tatsache, welche gänzlich jenseits
alles menschlichen Begriffsvermögens liegt, und für die es daher
kein entsprechendes Wort in der menschlichen Sprache gibt,
anzudeuten versucht; die Tatsache, deren Schattenbild Dante
wahrnahm, als er die Heiligen als Blumenblätter der Ewigen Rose sah
[bookmark: text888]F888. Da wir das Wesen Gottes nicht kennen, so kann die
bloße Feststellung, daß eine Seele in Ihn umgewandelt ist, uns wohl
irgendeine ekstatische Ahnung geben, aber niemals eine genaue
Vorstellung, natürlich mit Ausnahme der seltenen Menschen, die
diese höheren Zustände selbst an sich erfahren haben. Solche
Menschen jedoch – oder wenigstens der größte Teil derselben –
nehmen diese Feststellung als annähernd wahr hin. Während die
Klarblickenderen unter ihnen darauf bedacht sind, sie in einem
Sinne zu qualifizieren, der pantheistische Deutungen ausschließt
und den Vorwurf zurückweist, daß extreme Mystiker die Vernichtung
des Selbst predigten und sich als gottgleich betrachteten, lassen
sie uns nicht im Zweifel darüber, daß sie einem bestimmten und
normalen Erleben vieler Seelen entspricht, die auf eine höhere
Stufe geistlichen Lebens gelangt sind. Dies Bild wird besonders von
denjenigen Mystikern gebraucht, die in der Wirklichkeit mehr einen
Zustand oder Ort als eine Person sehen [bookmark: text889]F889 und die bei der Beschreibung der früheren Stadien
ihrer Reise zu Gott das Gleichnis der Wiedergeburt oder Erneuerung
brauchten.

		Das ausdrückliche und bestimmte Reden von Vergottung bei den
Mystikern hat unter den Nichtmystikern mehr Gegnerschaft
hervorgerufen als irgendeine andere mystische Lehre oder Übung.
Natürlich ist es leicht, solche Sprache gotteslästerlich zu finden,
wenn man sich nur an den an der Oberfläche liegenden Sinn hält,
wozu man sich meistens hat verleiten lassen. Doch wenn man diese
Lehre richtig versteht, so bildet sie den Kern nicht nur aller
Mystik, sondern [bookmark: page563]auch eines großen Teiles aller Religion. Sie
ist die letzte Konsequenz ihrer ersten Grundsätze. »Das Wunder
aller Wunder ist das Menschliche, das göttlich wird«, sagt Eucken,
dem niemand den Vorwurf einer bewußten Hinneigung zum Mystizismus
machen kann [bookmark: text890]F890. Die christliche Mystik, sagt Delacroix treffend, ist
»jenem spontanen und halbwilden Verlangen nach Vergottung
entsprungen, das in jeder Religion enthalten ist [bookmark: text891]F891«. Das morgenländische
Christentum hat es immer anerkannt und in seinen Riten zum Ausdruck
gebracht. »Der Leib Gottes vergottet mich und nährt mich,« sagt
Simeon Metaphrastes, »er vergottet meinen Geist und nährt meine
Seele auf unbegreifliche Weise [bookmark: text892]F892.«

		Die christlichen Mystiker rechtfertigen dies Dogma von der
Vergottung des Menschen, indem sie es als notwendige Konsequenz der
Inkarnation, der Menschwerdung Gottes, aufweisen. Sie können sich
dabei auf die Autorität der Kirchenväter berufen. »Er ward Mensch,
auf daß er die Menschen, obwohl sie Menschen bleiben, doch zu
Göttern mache«, sagt der hl. Athanasius [bookmark: text893]F893. »Ich
hörte«, sagt der hl. Augustinus, indem er von der Zeit vor seiner
Bekehrung spricht, »deine Stimme aus der Höhe: ›Ich bin das Brot
der Großen. Wachse, so wirst du mich essen. Und wirst nicht mich in
dich verwandeln, wie die Speise deines Fleisches, sondern wirst in
mich gewandelt werden [bookmark: text894]F894.‹« Eckehart führt also nur diese patristische Anschauung
weiter aus, wenn er sagt: »Unser Herr spricht zu einer jeglichen
liebenden Seele: Ich bin euch Mensch gewesen, seid ihr mir nicht
Götter, so tut ihr mir unrecht [bookmark: text895]F895.«

		Wenn wir überhaupt zugeben müssen, daß die Mystiker jemals das
Ziel ihres Strebens erreicht haben, so müssen wir, glaube ich,
[bookmark: page564]auch
zugeben, daß ein solches Erreichen die Umwandlung des Selbst in den
Zustand, den sie in Ermangelung eines genauen Ausdrucks
»Vergottung« nennen, mit sich bringt. Die Notwendigkeit einer
solchen Umwandlung ist eine stillschweigende Folgerung ihrer ersten
These: des Gesetzes, daß »wir das schauen, was wir sind, und das
sind, was wir schauen«. Eckehart, bei dem diese Ausdrucksweise ihre
extremste Form annimmt, rechtfertigt sie aus diesem Grunde. »Soll
ich aber Gott so ohne Vermittlung erkennen, so muß ich geradezu Er
werden und Er ich. Weiter sage ich: Gott muß geradezu ich werden
und ich geradezu Gott, so ganz eins, daß dies Er und dies Ich eins
werden und sind [bookmark: text896]F896.«

		Gott ist das Land der Seele, sagt der hl. Augustin; Er ist ihre
Heimat, sagt Ruysbroeck. Der Mystiker lebt im Zustande der Einigung
in und von seinem Heimatlande; er ist kein fremder Forscher,
sondern ein heimgekehrter Verbannter, der jetzt ganz mit ihm eins,
ein Teil von ihm geworden ist, unbeschadet seiner Persönlichkeit.
Wie niemand den Geist Englands kennt als die Engländer selbst, die
ihn durch unmittelbares Teilhaben, durch Einssein mit ihm, nicht
durch gedankliche Analyse kennen, so kennt niemand als der
»Vergottete« das geheime Leben Gottes. Auch dies ist eine
Erkenntnis, die nur durch Teilhaben erlangt wird: indem man dies
Leben lebt, seine Atmosphäre atmet, »eins wird mit demselben Licht,
durch das man sieht und das man sieht [bookmark: text897]F897«. Sie ist eines der Bürgerrechte, die nicht künstlich
verliehen werden können. Daher ist es wichtig, die Mystiker zu
fragen, was sie uns über das Leben, das sie im Schoß der
Wirklichkeit gelebt, zu sagen haben, und ihre Berichte ohne
Vorurteil aufzunehmen, wie schwer uns die Aussagen, die sie
enthalten, auch eingehen.

		Das Erste, was aus diesen Berichten hervorgeht und aus der Wahl
der Symbole, die wir in ihnen finden, ist, daß die großen Mystiker
vor allem darauf bedacht sind, die Wahrheit festzustellen und uns
einzuprägen, daß sie unter »Vergottung« nicht ein anmaßendes
Sich-Gott-Gleichsetzen verstehen, sondern sozusagen eine
Durchdringung ihres Selbst von Seinem Selbst, ein Eingehen in eine
neue Lebensordnung, die so hoch und so in Einklang mit der
Wirklichkeit ist, daß sie nur als göttlich bezeichnet werden kann.
Immer wieder [bookmark: page565]versichern sie uns, daß die Persönlichkeit
dabei nicht aufgegeben, sondern in einem höheren Sinne verwirklicht
wird. »Wenn ich mit meinem ganzen Wesen an dir hängen werde,« sagt
der hl. Augustinus, »wird mir nirgends Schmerz noch Mühe sein, und
mein Leben, ganz voll von dir, wird wirkliches Leben
sein [bookmark: text898]F898.« »Mein Leben
wird wirkliches Leben sein«, weil es »voll von dir« ist. Die
Verwirklichung und die Vergottung sind also ein und dasselbe, ganz
naturgemäß, da wir wissen, daß nur das Göttliche wirklich ist
[bookmark: text899]F899.

		Mechthild von Magdeburg und nach ihr Dante sahen die Gottheit
als eine Flamme oder als einen feurigen Strom, der das Weltall
erfüllt, und die »vergotteten« Seelen der Heiligen als lebendige
Funken darin, von jenem Feuer erglühend, eins mit ihm, und doch von
ihm unterschieden [bookmark: text900]F900.
Auch Ruysbroeck sah »jede Seele als eine brennende Kohle, die Gott
an dem Feuer Seiner grundlosen Minne entzündet hat [bookmark: text901]F901«. Dies Bild des Feuers haben viele Mystiker gewählt als
ein besonders treffendes und suggestives Symbol des transzendenten
Zustandes, den zu beschreiben sie bemüht sind. Sie haben die dunkle
Wolke des Nichtwissens, die sie so lange verwirrte, durchdrungen
und ihr Ziel gefunden: jenes unerschaffene und Kraft gebende Feuer,
das die Kinder Israels durch die Nacht leitete.

		Indem die mystischen Schriftsteller immer wieder zu dem
Gleichnis dieser großen unpersönlichen Kräfte – Feuer, Wärme,
Licht, Wasser, Luft – ihre Zuflucht nehmen, sind sie imstande, uns
eine anschauliche Vorstellung von der Gottheit und von dem
Teilhaben der verklärten Seele an ihr zu geben, wie sie eine rein
persönliche Sprechweise an sich nie anzudeuten vermag. So sagt
Boehme, indem er versucht, die Vereinigung des Wortes mit der Seele
zu beschreiben: »Ich gebe dieses ein irdisch Gleichnis: Siehe an
ein glühendes Eisen, das ist in sich selber finster und schwarz,
und das Feuer durchdringet das Eisen, daß es alles leuchtet. Nun
geschiehet doch dem Eisen nichts, es bleibet Eisen; und die
Qualität des Feuers behält ihr eigen Recht; sie nimmt nicht das
Eisen in sich, sondern sie [bookmark: page566]durchdringet das Eisen. Und ist das Eisen
einmal als das andere frei in sich, und auch die Qualität des
Feuers: keines ist das andere. Also ist die Seele in das Feuer der
Gottheit gesetzet: die Gottheit durchscheinet die Seele und wohnt
in der Seele, aber die Seele begreifet nicht die Gottheit, aber die
Gottheit begreifet die Seele und verwandelt sie doch nicht, sondern
gibt ihr nur göttliche Qualität der Majestät [bookmark: text902]F902.«

		Fast genau dasselbe Bild der Vergottung hatte 500 Jahre vor
Boehme Richard von St. Victor gebraucht, ein Mystiker, den Boehme
schwerlich gelesen haben wird. »Wenn die Seele vom Feuer der
göttlichen Liebe verschlungen ist,« sagt er, »so verliert sie, wie
das Eisen, zuerst ihre Schwärze und wird dann, während sie zu
weißer Hitze erglüht, dem Feuer selbst gleich. Und am Ende wird sie
flüssig und verliert ihre alte Natur und wird in ein ganz neues
Wesen umgewandelt.« »So verschieden das kalte Eisen vom heißen
Eisen ist,« sagt er wiederum, »so verschieden ist die laue Seele
von der in göttlicher Liebe entbrannten Seele [bookmark: text903]F903.« Andere Kontemplative sagen, daß die
vergottete Seele durch eine Überflutung mit dem Unerschaffenen
Lichte verklärt wird; daß sie wie ein im Ofen flammender Brand ist,
der selbst dem Feuer gleich geworden ist. »Wie der Brand,« sagt die
göttliche Stimme zu der hl. Katharina von Siena, »der ganz in der
Esse verzehrt ist, so daß niemand ihn fassen kann, um ihn zu
löschen, weil er zu Feuer geworden ist, so sind diese Seelen in die
Esse meiner Liebe geworfen, daß nichts von ihnen außerhalb meiner
bleibt, d. h. nichts von ihrem Willen, sondern sie sind ganz in mir
entflammt, und niemand ist, der sie fassen oder aus mir
hinausziehen könnte, weil sie ganz eins mit mir geworden sind, und
ich mit ihnen; und niemals mehr entziehe ich mich ihnen dem Gefühl
nach, so daß ihr Geist mich nicht in sich fühle, wie ich dir von
den andern sagte, bei denen ich ging und zurückkehrte, dem Gefühl
und nicht der Gnade nach; und dies tat ich, um sie zur
Vollkommenheit zu führen [bookmark: text904]F904.«

		Die scharfsinnigsten und feinsten Schilderungen des Zustandes
der Einigung oder der Vergottung, der als ein Sichverlieren in den
[bookmark: page567]»stillen
Ozean Gottes« verstanden wird, verdanken wir dem genialen
Ruysbroeck. Er allein hat uns, alle Fallgruben vermeidend, eine
lebendige Vorstellung von den unaussprechlichen Freuden dieses
Zustandes gegeben, wie wir sie als Ausdruck menschlicher Rede nie
für möglich gehalten hätten. Ehrfurcht und Entzücken, theologische
Gründlichkeit und tiefe psychologische Einsicht verbinden sich mit
einer rührenden Schlichtheit. Wir lauschen hier dem Bericht eines
Menschen, der tatsächlich »den Ruf der Liebe« vernommen hat,
welcher »innige Seelen zu dem Einen hinzieht« und sagt »Kommt
heim!« Bescheidene Empfänglichkeit, demütige Selbstaufgabe ist für
Ruysbroeck wie für alle großen Mystiker das Tor zur Stadt Gottes.
»Weil sie sich Gott ergeben haben im Tun und im Lassen und im
Dulden, darum haben sie immer Friede und inwendige Freude, Trost
und Wohlgeschmack, die die Welt nicht empfangen kann, noch
irgendein eitles Geschöpf, noch irgendein Mensch, der sich selbst
mehr sucht und liebt denn die Ehre Gottes. Diese innigen, in ihrem
Schauen erleuchteten Menschen haben immer, wenn sie wollen, vor
sich die Minne Gottes, die sie in sich zieht und zur Vereinigung
einladet – – –. Und so wird der Mensch erhoben über die Vernunft,
auf dreifache Weise zur Einheit und auf einfache Weise zur
Dreifaltigkeit. Gleichwohl wird die Kreatur nicht Gott. Denn
die Einigung geschieht durch Gnade und zurückgeworfene Liebe zu
Gott. Darum fühlt die Kreatur Unterschied und Andersheit zwischen
sich und Gott in ihrer innersten Einsicht. Und wiewohl die Einigung
unmittelbar ist, so sind die mannigfaltigen Werke, die Gott im
Himmel und auf Erden wirkt, dem Geiste dennoch verborgen. Denn gibt
sich Gott gleich wie Er ist, mit klarem Unterschiede, Er gibt sich
in das Wesen der Seele, wo der Seele Kräfte über alle Vernunft
vereinheitlicht sind und die Überformung Gottes in Einfalt
erleiden. Da ist alles in vollem und überfließendem Maße. Denn der
Geist fühlt sich als Eine Wahrheit und Eine Fülle und Eine Einheit
mit Gott. Dennoch ist auch da noch ein wesentliches Vorwärtsneigen,
und das ist ein wesentlicher Unterschied zwischen dem Wesen der
Seele und dem Wesen Gottes, und das ist der höchste Unterschied,
den man fühlen kann [bookmark: text905]F905.« »Denn die [bookmark: page568]Einheit ist eine Kraft, die alles das, was sie in
die Welt gesetzt hat an Natürlichem und Übernatürlichem, zu sich
hinzieht. Erleuchtete werden über die Vernunft emporgehoben ins
Reich der nackten Vision. Dort wohnt und ruft die göttliche
Einheit. Daher dringt ihr gereinigter und freier Blick durch das
Tun aller erschaffenen Dinge und verfolgt es und erforscht es bis
in seine höchsten Höhen. Und diese reine Schau ist durchdrungen und
durchtränkt von dem Ewigen Licht, wie die Luft von der Sonne
durchdrungen und durchtränkt ist. Der nackte Wille wird durch die
Ewige Liebe verwandelt, wie das Eisen durch das Feuer. Der nackte
Geist steht aufrecht und fühlt sich eingehüllt, bestätigt und
befestigt durch die formlose Unermeßlichkeit Gottes. So wird, weit
über alle Vernunft hinaus, das erschaffene Abbild durch ein
dreifaches Band mit seinem ewigen Urbild, dem Ursprung und Prinzip
seines Lebens, vereint.«

		»Wenn wir in Liebe über alle Dinge hinausgehen, und allem Denken
absterben in Nichtwissen und Dunkelheit, dann werden wir überformt
mit dem ewigen Worte, das ein Ebenbild des Vaters ist. Und in der
Untätigkeit unseres Geistes empfangen wir die unbegreifliche
Klarheit, die uns umfaßt und durchdringt, gleichwie die Luft
durchdrungen wird mit der Klarheit der Sonne. Und diese Klarheit
ist nichts anderes als ein grundloses Starren und Schauen. Was wir
sind, das starren wir an, und was wir anstarren, das sind wir; denn
unser Denken, Leben und Wesen ist einfältiglich erhoben und geeint
mit der Wahrheit, die Gott ist [bookmark: text906]F906.«

		Hier scheint die Auffassung des Absoluten als Persönlichkeit
fast ganz geschwunden, aber alles, was wir bei der Persönlichkeit
schätzen – Liebe, Tatkraft, Wille –, bleibt unvermindert bestehen.
Es ist, als würden wir zu einer Ebene des Schauens emporgehoben,
auf der die Kategorien des menschlichen Geistes nicht mehr gelten,
zum Anschauen eines andern Etwas – unserer Heimat, unserer
Hoffnung, unserer Leidenschaft, der Vollendung unserer
Persönlichkeit und der Substanz alles dessen, was da ist.
Eine solche endlose Schau, ein solches Wohnen in der Substanz des
Guten, Wahren und Schönen, macht das Wesen jener Visio Beatifica,
jener »Teilhabung an der Ewigkeit« aus, die, »da sie höchst
erfreulich und erwünscht [bookmark: page569]ist, von denen, die sie besitzen, aufs höchste
geliebt wird [bookmark: text907]F907«, – wie die Theologie sie unserer Seele
als Ziel setzt.

		Diejenigen Mystiker des metaphysischen Typus, die diese
unpersönlichen Symbole von Ort und Ding mit Vorliebe verwenden,
sehen häufig in dem Leben der Einigung einen Vorgeschmack der Visio
Beatifica, ein Eingehen hier und jetzt in das absolute Leben
innerhalb des göttlichen Seins, das allen vollkommenen Geistern
zuteil wird, sobald sie die Schranken des Fleisches abgeworfen
haben und wieder in die ewige Ordnung, für die sie geschaffen
waren, eingegangen sind. Für sie ist der »vergottete Mensch« kraft
seiner intuitiven Erkenntnis der transzendenten Wirklichkeit der
menschlichen Geschichte vorangeeilt und hat eine Bewußtseinsform
erreicht, zu der andere Menschen erst nach Ablauf ihres irdischen
Lebens gelangen können.

		Im »Büchlein von der Wahrheit« gibt Seuse einen schönen und
poetischen Vergleich zwischen dem Leben der seligen Geister, die in
dem Ozean göttlicher Liebe wohnen, und dem ähnlichen Leben, das der
Mystiker auf Erden lebt, der aller Selbstheit entsagt hat und
seinen Willen in den der ewigen Wahrheit versenkt hat. Hier finden
wir eine der besten Antworten auf den alten, aber scheinbar
unsterblichen Vorwurf, daß die Mystiker die gänzliche Vernichtung
der Persönlichkeit als Ziel und Objekt ihres Strebens lehren.
»Lieber Herr, sag' mir,« sagt der Jünger, »bleibt einem seligen
gelassenen Menschen noch irgend etwas?« Die Wahrheit: »Es geschieht
ohne Zweifel, wenn der gute und getreue Knecht eingeführt wird in
die Freude seines Herrn, so wird er trunken von dem unermeßlichen
Überfluß des göttlichen Hauses; denn ihm geschieht in
unaussprechlicher Weise wie einem trunkenen Menschen, der sich
selbst vergißt, daß er seiner selbst nicht mächtig ist, daß er sich
selbst zumal entworden ist und sich in Gott verloren hat und ein
Geist mit ihm geworden ist, ganz in der Weise, wie wenn ein kleines
Tröpflein Wasser in viel Wein gegossen wird. Denn wie dieses sich
selber entwird, wenn es den Geschmack und die Farbe des Weines an
sich und in sich zieht, also geschieht denen, die in vollem Besitz
der Seligkeit sind, daß ihnen in unaussprechlicher Weise alle
menschliche Begierde entweicht und sie sich selber entsinken und
zumal in den göttlichen Willen versinken. Sonst könnte die Schrift
[bookmark: page570]nicht
wahr sein, die da sagt, daß Gott solle werden alles in allen
[bookmark: text908]F908, wenn vom Menschen
im Menschen etwas bliebe, das nicht zumal aus ihm gegossen würde.
Da bleibt wohl sein Wesen, aber in einer andern Form, in einer
andern Glorie und in einem andern Vermögen. Und das kommt alles
von der unergründlichen Gelassenheit ihrer selbst … Aus dieser
ganzen Rede kannst du eine Antwort auf deine Frage entnehmen, denn
eine rechte Gelassenheit eines solchen edlen Menschen in der Zeit
ist nachgebildet und gestaltet nach der Gelassenheit der Seligen,
von denen die Schrift spricht, und zwar mehr oder weniger, je
nachdem die Menschen mehr oder minder geeinigt oder eins geworden
sind. Und merke besonders, daß sie da der Ihrsheit entsetzt werden
und übersetzt in eine andere Form und in eine andere Glorie und in
eine andere Gewalt. Was ist nun die andere fremde Form anders als
dasselbe zu sein wie die göttliche Natur und das göttliche Wesen,
in das sie verfließen und das sich in sie verfließt? Was ist denn
eine andere Glorie, als verklärt und verherrlicht zu werden in dem
seienden Lichte, das keinen Zugang hat? Was ist denn ein anderes
Vermögen, als daß von der Selbstheit und derselben Einigkeit dem
Menschen eine göttliche Kraft und göttliches Vermögen gegeben wird,
alles zu tun und zu lassen, was zu seiner Seligkeit gehört? Und
also wird der Mensch entmenscht, wie gesagt ist [bookmark: text909]F909.«

		Alle Mystiker stimmen darin überein, daß der Verzicht auf jede
persönliche Initiative, auf das Ich, das Mir, das Mein, gänzliche
Entsagung oder »Selbstvernichtung« – Ergebung in die Leitung eines
größeren Willens – eine unumgängliche Bedingung für die Erreichung
des Lebens der Einigung ist. Die zeitweilige Entleerung des
Geistes, wodurch der Kontemplative für die Schauung Gottes Raum
schuf, muß jetzt auf das ganze Leben angewandt werden. Hier, sagen
sie, wird das eigenwillige Ich, in welchem wir für gewöhnlich unser
Selbst sehen, gänzlich verschlungen. Es verschwindet auf immer, und
etwas Neues tritt an seine Stelle. Das Selbst wird zu einem Teil
des mystischen Leibes Gottes, und indem es demütig seinen Platz im
Gesamtleben der Wirklichkeit einnimmt, »wäre es gern dem ewigen
Gut, was dem Menschen seine Hand ist [bookmark: text910]F910«. Jener [bookmark: page571]seltsame »Hunger und
Durst Gottes nach der Seele«, »begierig und freigebig zugleich«,
von dem sie in ihren tiefsten Äußerungen reden, stellt hier seine
letzte Forderung und findet seine Befriedigung. »Christi Minne ist
zugleich gierig und freigebig. Gibt er uns alles, was Er hat und
was Er ist, so nimmt Er uns dafür auch alles, was wir haben und was
wir sind [bookmark: text911]F911.«

		Das Selbst, behaupten sie, wird vom Abgrund verschlungen,
»versinkt in Gott, der die Tiefe der Tiefen ist«. In ihrem
Bestreben, uns dies zu schildern, diesen höchsten mystischen Akt
und das neue Leben, das daraus geboren wird, werden sie oft dazu
getrieben, Bilder zu gebrauchen, die uns grotesk erscheinen müßten,
fühlten wir nicht die Flamme, die dahinter brennt; wie z. B. wenn
Ruysbroeck ausruft:

		»Essen und gegessen werden, dies ist
Einigung! …

Da sein Verlangen ist ungemessen,

Was Wunder, werden wir gegessen

In seiner großen Begehrlichkeit [bookmark: text912]F912?«

		B. Hier wird uns klar, daß der Ausdruck »Vergottung« für sich
allein noch nicht genügt, um das letzte Erleben der Wirklichkeit zu
beschreiben. Es muß auch die persönliche, gefühlsmäßige Seite im
Verhältnis des Menschen zu seinem Ursprung hinzukommen, wenn das,
was er unter »Einigung mit Gott« versteht, auch nur unvollkommen
zum Ausdruck gelangen soll. Daher sieht sich selbst der
metaphysischste Mystiker bei dem Bestreben, den Inhalt seiner
metaphysischen Verzückungen wiederzugeben, beständig genötigt, die
Sprache der Liebe zu Hilfe zu nehmen, und er muß schließlich
zugeben daß die vollkommene Vereinigung des Liebenden mit dem
Geliebten sich nicht durch die trockene, wenn auch zweifellos
exakte Sprache religiöser Philosophie andeuten läßt. Eine solche
trockene Sprache vermeidet zwar die höchst gefährlichen
Entgleisungen, denen der Ausdruck »Einigung mit Gott« ausgesetzt
ist: die pantheistische auf der einen, die »amoristische« auf der
andern Seite; aber sie ist auch nicht imstande, diese wunderbare
Vision der Wahrheit von ihrer herrlichsten Seite darzustellen. Dazu
bedarf es einer [bookmark: page572]persönlicheren, innerlicheren Vision als
Ergänzung, und wir werden eben diese vollendenden Züge in den
Berichten derjenigen Mystiker des intimen Typus finden, für die das
Leben der Einigung nicht Sichselbstverlieren in ein absolutes Sein
ist, sondern Selbsterfüllung in der Vereinigung von Herz und
Willen.

		Die extreme Form dieser Vorstellungsart findet natürlich ihren
Ausdruck in dem wohlbekannten und vielgeschmähten Gleichnis der
geistlichen Hochzeit zwischen Gott und der Seele; ein Gleichnis,
das auf die orphischen Mysterien zurückgeht und von dort über den
Neuplatonismus in den Strom der christlichen Tradition einging.
Aber es gibt andere, weniger konkrete Formen, die gänzlich frei
sind von den Gefahren, welche hinter »erotischen« Bildern dieser
Art lauern sollen. So schildert Dschelal ed Din in Bildern, die
kaum menschlich, doch mit leidenschaftlichem Gefühl geladen sind,
nicht weniger eindrucksvoll als der Verfasser des Hohenliedes das
Geheimnis dieser Vereinigung, in der »das Herz zum Herzen
spricht«.

		»Mit deiner Seele hat sich meine

Gemischt, wie Wasser mit dem Weine.

Wer kann den Wein vom Wasser trennen?

Wer dich und mich aus dem Vereine?

Du bist mein großes Ich geworden,

Und nie mehr will ich sein dies kleine.

Du hast mein Wesen angenommen,

Soll ich nicht nehmen an das deine?

Auf ewig hast du mich bejahet,

Daß ich dich ewig nie verneine.

Dein Liebesduft, der mich durchdrungen,

Geht nie aus meinem Mark und Beine.

Ich ruh' als Flöt' an deinem Munde,

Als Laut' in deinem Schoß alleine.

Gib einen Hauch mir, daß ich seufze,

Gib einen Schlag mir, daß ich weine [bookmark: text913]F913.«

		Was der Mystiker uns hier sagen will, ist, daß sein neues Leben
nicht nur ein freies und bewußtes Teilnehmen am Leben der Ewigkeit
ist, ein festbegründetes Dasein auf höheren und wirklicheren
Ebenen, sondern auch das bewußte Empfangen eines einströmenden
[bookmark: page573]
persönlichen Lebens, das größer ist als sein eigenes; ein
Festerwerden der Bande jener Gemeinschaft, die während des
mystischen Weges immer enger und herrlicher geworden ist. Diese
Gemeinschaft, die zugleich die wirklichste und die am wenigsten
faßbare Tatsache menschlicher Erfahrung ist, liegt weit über die
Möglichkeit sprachlichen Ausdrucks hinaus. Ebenso ist es mit jenen
Mysterien der Liebesgemeinschaft, durch welche die demütige, tätige
und immer erneute Selbsthingabe der Seele das Mittel ihrer
Verherrlichung wird und sie »durch ihre Liebe der Liebe ebenbürtig
wird«, das Bettelmädchen, das Cophetuas Thron teilt [bookmark: text914]F914.

		So schreibt der anonyme Verfasser des »Mirror« in einer seiner
kühnsten Stellen: »Ich bin Gott, sagt die Liebe, denn die Liebe ist
Gott, und Gott ist die Liebe. Und diese Seele ist Gott durch ihren
Zustand der Liebe; aber ich bin Gott durch meine göttliche Natur.
Und in diesem Zustand ist sie nach dem Recht der Liebe. So daß
diese von mir geliebte Seele durch mich aus sich selbst
herausgeführt wird … Diese Seele ist der Adler, der hoch
fliegt, so hoch und höher als irgendein anderer Vogel, denn er ist
mit schöner Liebe beschwingt [bookmark: text915]F915.«

		Der einfachste Ausdruck für dies Leben der Einigung, die
einfachste Deutung, die wir den Aussagen darüber geben können, ist
die, daß es die Vollendung und bewußte Erfüllung dieser
vollkommenen Liebe im Hier und Jetzt ist. In ihm schwingen gewisse
auserlesene Geister, während sie noch im Fleische sind, sich höher
und immer höher auf, bis sie »aus sich selbst herausgeführt«, wie
es in der gesteigerten Sprache des »Mirror« heißt, »durch den
Zustand der Liebe Gott werden«. Die bodenständige englische Mystik
versuchte in der Regel das Unaussprechliche in einfacheren,
gemäßigteren Formeln auszudrücken. »Ich möchte, daß du wüßtest,«
sagt der unbekannte Verfasser des »Epistle of Prayer«, »wie es
geschieht, daß die Seele des Menschen mit Gott verknüpft wird und
eins mit Ihm wird in Liebe und Übereinstimmung des Willens, nach
dem Worte des hl. Paulus, der da sagt: › Qui adhaeret Deo, unus
spiritus est cum [bookmark: page574] illo‹, das heißt: Wer Gott in solch
einer ehrfürchtigen Liebe, wie sie oben erwähnt ist, naht, ist Ein
Geist mit Ihm [bookmark: text916]F916.
Nämlich, wenn auch Gott und er zwei und verschieden an Art sind, so
sind sie doch in der Gnade so eng verbunden, daß sie im Geiste Eins
sind; und zwar durch Einheit der Liebe und Übereinstimmung des
Willens, und in dieser Einheit vollzieht sich die Ehe zwischen Gott
und der Seele, die nie gebrochen wird, wenn auch die Glut und
Inbrunst eine Weile nachläßt, es sei denn durch eine Todsünde. In
dem geistlichen Gefühl dieser Einheit mag eine liebende Seele wohl
folgendes heilige Wort sagen und (wenn sie will) singen, das
geschrieben steht im Buch der Lieder [bookmark: text917]F917: › Dilectus meus mihi et ego illi‹, das
heißt: Mein Geliebter gehört mir und ich Ihm, in dem Sinne, daß
Gott mit dir verknüpft ist durch den geistlichen Leim der Gnade auf
Seiner und du mit Ihm durch liebende Einstimmung in Freudigkeit des
Geistes auf deiner Seite [bookmark: text918]F918.«

		Ich glaube, niemand kann leugnen, daß der Vergleich des Bandes
zwischen der Seele und dem Absoluten mit »geistlichem Leim«, wenn
auch plump, so doch gänzlich unschuldig ist. Sein Erscheinen an
dieser Stelle im Wechsel mit dem Symbol der Ehe dämmt vielleicht
den unkritischen Eifer derer ein, die jede »sexuelle« Metapher ohne
weiteres verdammen. Daß die Mystiker dies Bild passend und
überzeugend gefunden haben, beweist sein Wiederauftreten im
folgenden Jahrhundert in dem Werke eines größeren Kontemplativen.
»Du gibst mir«, sagt Petersen, »dein ganzes Selbst, auf daß es ganz
und ungeteilt mein sei, wenn ich nur ganz und ungeteilt dein bin.
Und wenn ich so ganz dein sein werde, so hast du mich von Ewigkeit
her geliebt, gleichwie du dich selbst von Ewigkeit her geliebt
hast; denn dies bedeutet nichts mehr, als daß du dich in mir
genießest, und daß ich durch deine Gnade dich in mir und mich in
dir genieße. Und wenn ich mich in dir lieben werde, so liebe ich
nichts anderes als dich, weil du in mir bist und ich in dir,
zusammengeleimt als ein und dasselbe Wesen, das hinfort auf
ewig nie geteilt werden kann [bookmark: text919]F919.«

		Von diesem Bilde bis zu dem der geistlichen Hochzeit, im reinen
[bookmark: page575]Sinne
der Mystiker, ist nur ein Schritt [bookmark: text920]F920. Sie verstehen darunter keine
ekstatischen Genüsse, kein fragwürdiges Vergeistigen irdischer
Wonnen, sondern eine lebenslängliche Fessel, »die nie zerbrochen
wird«, eine enge persönliche Vereinigung von Herz und Willen
zwischen dem freien Selbst und jenem »Höchsten an Schönheit«, den
es im Zustande der Kontemplation erkannt hat.

		Der mystische Weg ist ein Fortschreiten und Wachsen in der
Liebe, eine bewußte Pflege des inneren Triebes der Seele zu ihrem
Ursprung hin, ein Ausrotten ihrer aufrührerischen Neigungen zu
»zeitlichen Gütern«. Aber das Ende der Liebe muß immer Vereinigung
sein, »vollkommenes Einswerden der Liebenden mit dem Geliebten
[bookmark: text921]F921«. Sie ist, wie die Philosophen sagen, »ein einigendes
Prinzip [bookmark: text922]F922«, das mächtige Agens des Lebens auf
jeder Ebene. Und wie die irdische Heirat im sittlichen Sinne nicht
als eine bloße Befriedigung persönlichen Verlangens angesehen wird,
sondern als Teil des großen Lebensprozesses – als Verschmelzung
zweier Kräfte im Dienste neuer Zwecke –, so bringt auch eine solche
geistliche Hochzeit Pflichten und Verbindlichkeiten mit sich. Mit
der Erreichung einer neuen Ordnung, dem Einströmen neuer
Lebenskraft, kommt eine neue Verantwortlichkeit, der Aufruf zu
neuen und größeren Anstrengungen und Ertragungen. Sie ist nicht ein
Akt, sondern ein Zustand. Neues Leben strömt ein, wodurch unser
Leben vollkommen wird; neue schöpferische Kräfte werden verliehen.
Das Selbst wird zur göttlichen Ordnung emporgehoben, um der
göttlichen Fruchtbarkeit zu dienen: als Kraftzentrum, als Quell
höheren Lebens. »Diese Vollkommenheit«, sagt Thomas von Aquino,
»wird einem Dinge zuletzt zuteil, daß es die Ursache anderer sei.
Da nun ein geschaffenes Ding auf viele Weisen zur Ähnlichkeit mit
Gott strebt, so bleibt ihm dies als Letztes übrig, daß es die
Ähnlichkeit mit Gott dadurch suche, daß es die Ursache anderer
sei … gemäß dem, was der Apostel sagt: Wir sind Gottes
Mitarbeiter (l. Kor. 3, 9) [bookmark: text923]F923.« [bookmark: page576]

		Wenn wir die Geschichte der Mystiker studieren, so tritt uns die
Tatsache entgegen, daß der dauernde Zustand der Einigung oder die
geistliche Ehe für die, die dahin gelangen, in erster Linie und vor
allem andern eine solche Steigerung schöpferischer Lebenskraft
bedeutet. Sie bedeutet, daß das kleine Leben des Menschen von dem
absoluten Leben durchdrungen und erhöht wird, daß die menschliche
Geschichte Persönlichkeiten und Lebensläufe zeitigt, die dem
Oberflächenbewußtsein als übermenschlich erscheinen. Eine solche
Tätigkeit, ein solches Hervorbringen der »Früchte des Geistes« kann
viele Formen annehmen; aber wo sie fehlt, wo uns persönliche
Befriedigungen, persönliche Visionen oder Verzückungen, wie erhaben
und vergeistigt diese auch sein mögen, als Kennzeichen des Weges
der Einigung, als Ziel und Zweck des Suchens nach Wirklichkeit
dargeboten werden, da können wir sicher sein, daß wir von dem
»geraden und schmalen Wege«, der nicht zur ewigen Ruhe, sondern zum
ewigen Leben führt, abgekommen sind. »Auf der vierten Stufe«, sagt
Richard von St. Victor, »wird die Geliebte befruchtet [bookmark: text924]F924.« Wo wir einer unfruchtbaren
Liebe, einer »heiligen Passivität« begegnen, da stehen wir
quietistischer Ketzerei gegenüber, nicht dem Leben der Einigung.
»Ich halte es für gewiß,« sagt die hl. Teresa, »daß, wie ich schon
bemerkt habe, der Herr mit diesen Gnaden unsere Schwäche stärken
will, auf daß wir fähig werden, im Erdulden großer Leiden seinem
Beispiel zu folgen … Woher nahm der hl. Paulus die Kraft, so
große Trübsale zu ertragen? An ihm können wir deutlich die Wirkung
von Visionen und Kontemplationen sehen, die wahrhaft von Gott
kommen und keine wahnwitzigen Phantasiegebilde noch Teufelsspuk
sind. Wenn ihm solche Gnaden zuteil wurden, verbarg er sich da
etwa, um sich in Ruhe dem Genuß der Ekstase, die seine Seele
überwältigte, hinzugeben, ohne sich um andere Dinge zu kümmern? Ihr
wißt, daß er im Gegenteil seine ganzen Tage mit apostolischer
Arbeit verbrachte und in der Nacht arbeitete, um sein Brot zu
verdienen … O meine Schwestern, wie sehr muß die Seele, in
welcher der Herr auf so ganz besondere Weise anwesend ist, ihr
eigenes Behagen vergessen, wie wenig muß sie Anspruch machen auf
Ehre, und wie fern muß ihr das Verlangen liegen, für irgend etwas
zu gelten! Denn wenn sie ständig bei ihrem [bookmark: page577]Bräutigam weilt, wie kann sie da
an sich denken? Ihr einziger Gedanke ist, wie sie Ihn
zufriedenstellen oder auf welche Weise sie Ihm ihre Liebe zeigen
könnte. Hierzu dient das Gebet, meine Töchter, und nach Gottes
Absicht hat diese geistliche Hochzeit keinen andern Zweck, als daß
unaufhörlich Werk um Werk erzeugt werde. Und das ist, wie
ich schon sagte, der beste Beweis, daß die Gnaden, die wir
empfangen, von Gott kommen [bookmark: text925]F925.« »Um unserm Herrn
vollkommene Gastfreundschaft zu erweisen,« sagt sie in demselben
Kapitel, »müssen Maria und Martha sich vereinen.«

		Wenn wir das Leben der großen theopathischen Mystiker, der
wahren Eingeweihten der Ewigkeit, betrachten, so sehen wir uns –
trotz ihrer häufigen Dunkelheit und Verworrenheit – einer
erstaunlichen, überströmenden Vitalität gegenüber, einer sieghaften
Kraft, über die die Verhältnisse keine Macht haben. »Das
unaufhörliche Erzeugen von Werk um Werk« scheint in der Tat das
Ziel jenes Geistes zu sein, dessen Gegenwart ihre innere Burg nun
erfüllt.

		Wir sehen, wie der hl. Paulus, nachdem er plötzlich von dem
Ersten und Einzigen Schönen unterjocht worden, sich nicht verbirgt,
um die Vision der Wirklichkeit zu genießen, sondern ganz allein
auszieht, die katholische Kirche zu organisieren. Wir fragen uns,
wie es einem einfachen römischen Bürger, ohne Geld, Einfluß, ja,
ohne körperliche Gesundheit möglich war, diesen gewaltigen Grund zu
legen, und er antwortet: »Nicht ich, sondern Christus in mir.«

		Wir sehen, wie Jeanne d'Arc, ein schlichtes Landmädchen, die
Schafhürde verläßt, um die Heere Frankreichs zu führen. Wir fragen,
wie dies Unglaubliche geschehen konnte, und hören: »Ihre Stimmen
geboten es ihr.« Eine Botschaft, ein überwältigender Antrieb kam
aus dem Reiche des Übersinnlichen; Kraft strömte in sie ein, sie
wußte nicht wie oder warum. Sie war eins geworden mit dem
unendlichen Leben und ward sein Werkzeug, der Träger Seiner Kraft,
»was einem Menschen seine eigene Hand ist.«

		Wir sehen, wie der hl. Franziskus, »Gottes Troubadour«, mit
Seinen Wunden gezeichnet, von Seiner Freude entbrannt – die Bild-
und Kehrseite des Handgeldes der Ewigkeit –, und wie der hl. Ignaz
von Loyola, der Ritter Unserer Lieben Frau, beide unverbesserliche
Romantiker, ausziehen, um die geistliche Geschichte Europas zu
wandeln. Wo fanden sie, die in einer nichts weniger als geistlichen
[bookmark: page578]Atmosphäre
aufgewachsen und für eine höchst alltägliche Laufbahn erzogen
waren, die überschwengliche Kraft, den Geist des Erfolges, der
gerade in den hoffnungslosesten Lagen seine höchsten Triumphe
feierte? Ignaz fand ihn in den langen Kontemplationen und in der
harten Zucht der Höhle von Manresa, nachdem er seine Ritterschaft
dem Dienste der Mutter Gottes geweiht hatte. Franziskus fand ihn
vor dem Kruzifix in St. Damiano und erneuerte ihn in dem
wunderbaren Erlebnis von la Verna, wo er »in geistiger Besessenheit
und Verzücktheit von Gott verklärt wurde«.

		Wir sehen, wie die hl. Teresa, auch eine geborene Romantikerin,
nach langen und bitteren Kämpfen zwischen ihrer niederen und ihrer
höheren Natur zum Zustande der Einigung gelangt. Im Alter von mehr
als fünfzig Jahren, chronisch leidend, mit einem durch lange
Krankheit und furchtbare Kasteiungen geschwächten Körper, bricht
sie entschlossen mit ihrer bisherigen Lebensführung, verläßt ihr
Kloster und beginnt ein neues Leben, indem sie Spanien durchreist
und einen großen religiösen Orden, gegen den Widerstand der
Geistlichkeit, reformiert. Noch erstaunlicher ist es, wie die hl.
Katharina von Siena, ein unwissendes Kind aus dem Volke, nach
dreijähriger Zurückgezogenheit die mystische Ehe vollzieht und aus
der Zelle der Selbsterkenntnis hervortritt, um die Politik Italiens
zu beherrschen. Wie kam es, daß diese scheinbar ganz ungeeigneten
Männer und Frauen, die durch eine feindliche Umgebung, Krankheit,
Sitte oder Armut von allen Seiten gehindert wurden, so erstaunliche
Bestimmungen erfüllen konnten? Die Erklärung kann nur in der
Tatsache liegen, daß alle diese Menschen große Mystiker waren, die
auf hohen Daseinsebenen das theopathische Leben lebten. Bei jedem
wurde ein heldenhafter Charakter von großer Lebenskraft, hoher
Begeisterung, unbesieglichem Willen in die geistliche Sphäre
emporgehoben, auf höheren Bewußtseinsebenen neu geschaffen. Jeder
hatte durch völlige Selbstaufgabe, durch Hingabe an die großen
Bestimmungen des Lebens, seinen natürlichen Sinn für das Unendliche
so gesteigert, daß sie ihre menschlichen Schranken überschritten.
So stiegen sie zur Freiheit auf und erreichten das, was der einzige
Ehrgeiz der »vernichteten Seele« ist: »Ich möchte der ewigen Güte
das sein, was die Hand dem Menschen ist.«

		Selbst Madame Guyons natürliche Neigung zu passiven Zuständen
schwindet mit dem Betreten des Weges der Einigung. Wenn sie auch
[bookmark: page579]nicht zu den
größten der Eingeweihten gezählt werden kann, so fühlte doch auch
sie seine befruchtende Kraft, wurde aus ihrer »heiligen
Gleichgültigkeit« aufgerüttelt, um sich gleichsam wider Willen dem
Typus anzugleichen.

		»Die Seele«, sagt sie in bezug auf das Selbst, das in den
Zustand der Einigung eintritt – und wir können nicht zweifeln, daß
sie, wie gewöhnlich, einen ihrer eigenen sorgfältig verzeichneten
»Zustände« schildert, – »fühlt, wie eine geheime Kraft immer
stärker von ihrem ganzen Wesen Besitz nimmt, und nach und nach
empfängt sie ein neues Leben, um es nie wieder zu verlieren,
wenigstens soweit man in diesem Leben irgendeiner Sache sicher sein
kann … Dies neue Leben ist nicht wie das, welches sie vorher
hatte. Es ist ein Leben in Gott. Es ist ein vollkommenes Leben. Sie
lebt oder wirkt nicht mehr aus sich selbst, sondern Gott lebt,
handelt und wirkt in ihr, und dies nimmt immer mehr zu, bis sie
vollkommen wird mit Gottes Vollkommenheit, reich mit Seinem
Reichtum und mit Seiner Liebe liebt … Sie lebt nur mit dem
Leben Gottes, und da Er das Prinzip des Lebens ist, kann es dieser
Seele an nichts fehlen. Wieviel hat sie durch ihre Verluste
gewonnen! Sie hat das Geschaffene hingegeben für das Ungeschaffene,
das Nichts für das All. Alles ist ihr gegeben, aber nicht in ihr
selbst, sondern in Gott, nicht als ihr Besitz, sondern als Gottes
Besitz. Ihr Reichtum ist unermeßlich; denn er ist nichts anderes
als Gott selbst [bookmark: text926]F926.«

		»Ich bekenne,« sagt sie weiter, »daß ich den Zustand der
Auferstehung und Vergottung gewisser Menschen nicht verstehe, die
trotz desselben ihr Leben lang in einem Zustande von Ohnmacht und
Verlassenheit bleiben; denn mit jenem beginnt für die Seele ein
wirkliches Leben. Die Taten eines auferstandenen Menschen sind
lebendige Taten; und wenn die Seele nach ihrer Auferstehung ohne
Leben bleibt, so behaupte ich, daß sie tot und begraben, aber nicht
auferstanden ist. Die auferstandene Seele sollte zu all den
Taten fähig sein, die sie vor der Dunklen Nacht verrichtete, und
sollte sie ohne Schwierigkeit verrichten, da sie sie in Gott
verrichtet [bookmark: text927]F927.«

		Dies neue, intensive und wahrhaftige Leben hat andere und sogar
wesentlichere Eigentümlichkeiten als die, die zur »Verrichtung von
Taten« oder zum »unaufhörlichen Erzeugen von Werk um Werk« [bookmark: page580]führen. Es ist im
eigentlichsten Sinne, wie Richard von St. Victor uns zu bedenken
gibt, nicht nur tätig, sondern auch fruchtbar und schöpferisch. Auf
der vierten Stufe der Liebe erzeugt die Liebe ihre Kinder. Sie ist
das Werkzeug eines neuen Einstroms geistlicher Lebenskraft in die
Welt, die Gehilfin einer höheren Ordnung, die Mutter einer
geistlichen Nachkommenschaft. Die großen, zu dieser höchsten Stufe
gelangten Mystiker sind allzumal Gründer geistlicher Familien,
Zentren, von denen neues übersinnliches Leben ausstrahlt. Das
»fließende Licht der Gottheit« hat in ihnen seinen Brennpunkt wie
in einer Linse, nur daß es durch sie hindurchgehen kann, um sich
nach allen Seiten auszubreiten. So sind auch die großen
schöpferischen Seher und Künstler nicht nur die Väter ihrer eigenen
Werke, sondern ganzer Kunstschulen, ganzer Scharen von Menschen,
die ihre Vision der Schönheit oder Wahrheit erben oder sich zu
eigen machen. So wird innerhalb des Einflußbereiches eines Paulus,
eines Franziskus, eines Ignatius, einer Teresa eine Atmosphäre von
Wirklichkeit geschaffen; und neue Träger geistlichen Lebens treten
auf, um die Arbeit fortzusetzen, die jene großen Gründer begonnen
haben. Das wahre Zeugnis für das gottbegeisterte und -erfüllte
Leben des hl. Paulus ist die Reihe christlicher Gemeinden, die die
Bahn seiner Reisen bezeichnen. Überall, wohin der hl. Franziskus
kam, ließ er Franziskaner zurück. Gottesfreunde tauchen vereinzelt
überall im Rheinlande und in Bayern auf. Jeder wird zum Mittelpunkt
eines sich stetig erweiternden Kreises religiösen Lebens, wird zum
Vater einer geistlichen Familie. Sie sind, wie ihr Meister, zu dem
Zweck gekommen, daß den Menschen ein volleres Leben zuteil werde;
aus ihnen wird tatsächlich neue mystische Kraft in die Welt
geboren. Ebenso verläßt Ignatius Manresa als armer geschwächter,
unwissender Einsiedler. Als er nach Rom kommt, hat sich schon eine
Gemeinde um ihn gebildet, die von seinem Geiste entflammt ist;
seine wahren Kinder, die von ihm gezeugt und ein Teil seines Lebens
sind.

		Teresa findet den Karmeliterorden hoffnungslos verderbt, alle
seine Mönche und Nonnen für die Wirklichkeit blind und gegen die
Pflichten des Klosterlebens gleichgültig. Sie wird vom Geiste
getrieben, ihr Kloster zu verlassen und in Armut und Verachtung mit
der Gründung neuer Häuser zu beginnen, in größter Strenge und
Erhebung des Geistes. Sie beginnt diese Aufgabe, von fast
allgemeinem Spott begleitet. Im Fortgang stellen sich auf
geheimnisvolle Weise [bookmark: page581]Novizen ein und scharen sich um sie. Sie treten,
man weiß nicht wie, ins Dasein, in einer höchst ungünstigen
Atmosphäre, aber allesamt sind sie von dem teresianischen Salz
durchdrungen. Sie werden von ihrer überquellenden Lebenskraft
angesteckt, nehmen mit Eifer und Freudigkeit das heldenhafte Leben
der Reform des Ordens auf sich. Schließlich enthält jede Stadt
Spaniens Geisteskinder der hl. Teresa, ein ganzer Orden von
Kontemplativen, die ebenso wahrhaft von ihr geboren sind, als ob
sie ihre leiblichen Söhne und Töchter wären.

		Die geistlichen Alchimisten können mit Recht sagen, daß der
wahre Lapis Philosophorum ein Färbestein ist, der seine
Goldheit den niederen Metallen mitteilt, die in seine Einflußsphäre
gebracht werden.

		Diese fortzeugende Kraft ist eines der Hauptkennzeichen des
theopathischen Lebens, der wahren »mystischen Ehe« der Einzelseele
mit ihrem Ursprung. Die seltenen Persönlichkeiten, bei denen sie
sich findet, sind die Medien, durch die jene »überwindende
Geistigkeit«, die das Wesen der Wirklichkeit ist, sich Eingang ins
Zeitliche erzwingt und Kinder zeugt, Erben des überschwenglichen
Lebens des transzendenten Alls.

		Allein das Leben der Einigung ist mehr als die Totalsumme seiner
Symptome; mehr als das heroische und apostolische Leben der »großen
Tatmenschen«; mehr als die göttliche Mutterschaft neuer »Söhne des
Absoluten«. Dies sind nur seine äußeren Zeichen, sein Ausdruck in
Raum und Zeit. Ich habe auf diese Seite zuerst den Nachdruck
gelegt, weil gerade sie von allen Kritikern und auch einigen
Freunden der Mystiker hartnäckig übersehen wird. Die Fähigkeit des
Kontemplativen, dies intensive und schöpferische Leben im
Zeitlichen zu leben, hängt jedoch eng zusammen mit jenem andern
Leben, in welchem er zu vollständiger Gemeinschaft mit der
absoluten Ordnung gelangt und sich dem Einstrom ihrer höheren
Lebenskraft hingibt.

		Als wir den Beitrag der mystischen Erfahrung zu den Theorien des
Absolutismus und des Vitalismus erörterten [bookmark: text928]F928, sahen wir, daß das Ganze des
mystischen Bewußtseins und daher auch das Ganze der mystischen Welt
einen zwiefachen Charakter hat. Es umfaßte, wie wir bemerkten, eine
Wirklichkeit, die vom menschlichen Standpunkte aus zugleich
statisch und dynamisch, transzendent und [bookmark: page582]immanent, ewig und zeitlich
erscheint; es erkannte sowohl die absolute Welt reinen Seins als
die ruhelose Welt des Werdens als wesentliche Teile seiner Vision
der Wahrheit an, die von ihm eine zwiefache Reaktion verlangte. Im
ganzen Verfolg des mystischen Weges fanden wir Spuren des Wachstums
und der Auswirkung dieser zwiefachen Intuition des Wirklichen. Nun
ergreift der reife Mystiker, nachdem er seinen vollen Wuchs
erreicht hat, durch die Reinigung der Sinne und des Willens
hindurchgegangen ist und sein Erbe angetreten hat, mit
Notwendigkeit als dies Erbe weder ausschließlich den Genuß der
göttlichen Güte, Wahrheit, Schönheit, seinen Platz in der Ewigen
Rose, noch andrerseits die schöpferische Tätigkeit eines Dieners
der Ewigen Weisheit, der noch in den Strom des Lebens eingetaucht
ist, sondern beides zusammen: die zwiefache Bestimmung der
Geisteswelt. Er ist, nach der Sprechweise der alten Scholastik,
zugleich leidend und handelnd, leidend in bezug auf Gott, handelnd
in bezug auf den Menschen.

		Im tiefen Sinne kann man von ihm sagen, daß er jetzt nach seinem
Maße an dem gottmenschlichen Leben teilhat, das zwischen dem
Menschen und dem Ewigen vermittelt und die Erlösung der Welt
ausmacht. Wenn daher auch sein äußeres heldenhaftes Tatleben, seine
göttliche Fruchtbarkeit uns als der beste Erweis seines Zustandes
erscheint, so ist doch die innere Erkenntnis seiner mystischen
Sohnschaft, durch die »wir ewiges Leben in uns fühlen über alle
Dinge«, für ihn die Gewähr des absoluten Lebens. Er beschreibt
diese zentrale Tatsache, dies eigentümliche Bewußtsein seiner
Transzendenz, mit dem sich eine vollkommene Demut paart, auf
mancherlei Weise. Bisweilen sagt er, daß er, während er in den
besten Augenblicken seines natürlichen Lebens nur der »treue
Diener« der ewigen Ordnung war und auf dem Wege der Erleuchtung ihr
»heimlicher Freund« wurde, nun zu dem endgültigen, höchst
geheimnisvollen Zustande des »verborgenen Sohnes« gelangt ist
[bookmark: text929]F929. »Darum«, sagt Ruysbroeck, »ist ein
großer Unterschied zwischen den heimlichen Freunden und den
verborgenen Söhnen Gottes; denn die Freunde erleben in sich nichts
anderes als einen liebenden, lebenden Aufstieg in Weisen (modi);
die Söhne erleben darüber hinaus einen einfältigen sterbenden
Übergang in Unweisen. – – – Aber könnten wir auf uns selbst
Verzicht leisten und auf allen Eigenwillen in unsern [bookmark: page583]Werken, dann
würden wir mit unserm nackten bildlosen Geiste alle Dinge
übersteigen; und in dieser Nacktheit würden wir unmittelbar von dem
Geiste Gottes getrieben werden; und dann würden wir uns sicher
fühlen, daß wir vollkommene Söhne Gottes sind [bookmark: text930]F930.«

		Wenn daher auch die äußere Laufbahn des großen Mystikers ein
langer, mit übermenschlicher Anspannung durchgeführter Kampf mit
Unglück und Widerwärtigkeit ist, so wohnt sein wirkliches, inneres
Leben sicher auf den Höhen, im vollkommenen Genuß dessen, was er
uns nur durch die paradoxen Gleichnisse von Unwissenheit und Leere
anzudeuten vermag. Er beherrscht das Dasein, weil er auf diese
Weise darüber hinausgelangt; er ist ein Sohn Gottes, ein Glied der
ewigen Ordnung, hat teil an ihrem Leben im Wirklichen. »Ruhe ihrem
Wesen nach, Tätigkeit ihrer Natur nach, absolute Ruhe, absolute
Fruchtbarkeit«, dies ist, um wiederum die Worte Ruysbroecks zu
gebrauchen, die zwiefache Eigenschaft der Gottheit, und der
verborgene Sohn des Absoluten hat an diesem zwiefachen Charakter
der Wirklichkeit teil – »für diese Würde ward der Mensch geschaffen
[bookmark: text931]F931«.

		Jene beiden Aspekte der Wahrheit, die er so plump als statisch
und dynamisch, als Sein und Werden unterschieden hat, finden nun
ihre endgültige Versöhnung in seiner eigenen Natur, denn diese
Natur ist in allen ihren Teilen bewußt geworden und hat sich um
ihre höchsten Elemente einheitlich geordnet. Das quälende
Wunschbild eines vollkommenen Friedens, freudiger Selbstaufgabe,
des Aufgehens in einem gewaltigeren Leben, das über das seine
hinausgeht, – ein Wunschbild, das den Menschen durch den ganzen
Lauf seiner Geschichte verfolgt und in all seinen
Glaubensbekenntnissen einen mehr oder weniger verzerrten Ausdruck,
in all seinen Ekstasen eine Rechtfertigung findet, ist nun auf
seinen Ursprung zurückgeführt und stellt sich als unvermeidlicher
Ausdruck eines Instinktes dar, mittels dessen er den edelsten Teil
seines Erbes erkannte, wenn er ihn auch nicht erreichen konnte.
Diese Erkenntnis war naturgemäß unvollkommen und schief. Sie hat
bei manchen Naturen eine übertriebene Form angenommen und wurde
noch dazu verhüllt durch die symbolische Sprache, in der man sie
auszudrücken pflegte. Die Neigung der indischen Mystik, das Leben
der Einigung nur von seiner [bookmark: page584]passiven Seite zu sehen, als gänzliche
Selbstvernichtung, als ein Hinschwinden in die Substanz der
Gottheit, hat, wie ich glaube, ihre Ursache in einer solchen
Verzerrung der Wahrheit. Der morgenländische Mystiker drängt sich
dazu, »sein Leben auf den Höhen zu verlieren«, aber er kehrt nicht
aus dem Grabe zurück, um seinen Mitmenschen die Leben gebende
Botschaft zu bringen, daß er zum Besten der Menschheit den Tod
überwunden hat. Der den abendländischen Mystikern von Natur eigene
Hang zur Tätigkeit hat sie in der Regel vor solcher Einseitigkeit
bewahrt, und daher hat das Leben der Einigung mit seinem »Dualismus
von Tätigkeit und Ruhe« in ihnen seine reichste und edelste Gestalt
angenommen.

		Von all diesen abendländischen Mystikern hat niemand die
zwiefache Reaktion des Menschen auf die Wirklichkeit so klar und
herrlich ausgedrückt wie Ruysbroeck. Sie bildet den Kern seiner
Vision der Wahrheit. In allen seinen Büchern kommt er immer wieder
auf sie zurück, und niemand, der mit seinen Schriften vertraut ist,
wird bezweifeln, daß er die freudige, leidenschaftliche, lebendige
Sprache persönlicher Erfahrung spricht, und nicht die abstrakte der
Philosophie. Er könnte mit Dante, der ihm ins Empyreum
vorausgegangen ist, sagen:

		»Die Urform dieses Knotens sah ich droben,

Das glaub' ich, und dies Wort, es kund zu tun,

Hat höher noch in mir die Freud' erhoben [bookmark: text932]F932.«

		Ruysbroeck werde ich daher meine Zitate entnehmen, und wenn man
sie etwas lang und schwer verständlich findet, so muß ihre
einzigartige Bedeutung für das Studium der geistlichen Fähigkeiten
des Menschen meine Wahl rechtfertigen.

		Zunächst seine Vision Gottes:

		»Die göttlichen Personen, in der Fruchtbarkeit ihrer Naturen,
sind Ein Gott ewig wirkend; und in der Einfachheit ihres Wesens
sind sie Gottheit, ewige Ruhe; und so ist Gott in den Personen
ewiges Wirken, und im Wesen ewige Ruhe. Zwischen Wirken und Ruhen
lebt Minnen und Genießen. Minne will immerfort wirken, denn sie ist
ein ewiges Wirken mit Gott. Genießen muß immer müßig sein, denn es
ist über Willen und Begehren, Lieb von Lieb umschlossen, in
bildloser nackter Minne; wo der Vater mit dem Sohne seine Geliebten
[bookmark: page585]umfangen
hält in der genießlichen Einheit seines Geistes, über der
Fruchtbarkeit der Natur; wo der Vater zu einem jeglichen Geiste
spricht in einem ewigen Wohlgefallen: ›Ich gehöre dir, und du
gehörst mir. Ich bin dein, und du bist mein; ich habe dich von
Ewigkeit erkoren [bookmark: text933]F933.‹«

		Sodann die Vision von der Bestimmung des Menschen: »Unser Werk
ist Gott zu minnen; unser Genießen, die Umarmung seiner Minne zu
dulden. Zwischen Minnen und Genießen ist ein Unterschied wie
zwischen Gott und seiner Gnade. Wo wir mit Liebe an Gott hangen, da
sind wir Geister; aber wo er uns entgeistet und mit seinem Geiste
überformt, da sind wir Genießende. Der Geist Gottes bläst uns fort,
daß wir minnen und Tugend üben; und er zieht uns wieder in sich
ein, daß wir rasten und genießen: und dies ist ewiges Leben.
Gleichwie wir die Luft, die in uns ist, ausstoßen und wieder
frische Luft einziehen: und darin besteht unser sterbliches Leben
nach der Natur [bookmark: text934]F934.«

		»Nun verstehet,« sagt er wiederum, »Gott kommt ohne Unterlaß in
uns, mittelbar und unmittelbar, und fordert von uns Genießen und
Wirken und daß Eins vom Andern nicht gehemmt, sondern stets
gekräftigt werde. Und deshalb besitzt der innige Mensch sein Leben
in diesen beiden Weisen, nämlich in Ruhen und in Wirken. Und in
einer jeden ist er ganz und ungeteilt; denn er ist ganz in Gott, da
er genießend ruht, und er ist ganz in sich selbst, da er tätig
minnt; und jederzeit wird er von Gott aufgefordert und gemahnt,
beides, Ruhen und Wirken zu erneuern. Und die Gerechtigkeit des
Geistes will stündlich entrichten, was Gott von ihm fordert; und
deshalb kehrt bei jeder Einstrahlung Gottes der Geist in sich ein,
wirkend und genießend, und so wird er erneuert in allen Tugenden
und tiefer versenkt in genießendem Ruhen … Er müht sich ab in
Liebeseifer, denn er schaut seine Ruhe. Er ist ein Pilger und
schaut seine Heimat. Er kämpft in Liebe um den Sieg, denn er sieht
seine Krone. Trost, Friede, Freude, Schönheit, Reichtum und alles,
was erfreuen kann, wird der erleuchteten Vernunft in Gott gezeigt,
ohne Maß in geistigen Bildern. Und kraft dieses Zeigens und durch
Gottes Berührung bleibt die Liebe in Tätigkeit. Denn ein solcher
Gerechter hat durch Ruhen und Wirken ein wahrhaftes Leben im Geiste
gegründet, das immer [bookmark: page586]fortdauern wird. Es wird aber nach diesem Leben
in einen höheren Zustand übergehen. Also ist der Mensch gerecht und
ist auf dem Wege zu Gott mit inniger Liebe in ewigem Wirken;
und er geht ein in Gott mittels der genießenden Neigung, in
ewiger Ruhe. Und er bleibt in Gott und geht dennoch aus zu allen
Geschöpfen in allumfassender Liebe, in Tugenden und in
Gerechtigkeit. Und das ist die höchste Stufe des innigen
Lebens [bookmark: text935]F935.«

		Man vergleiche diese Schilderung mit dem Leben der
theopathischen Mystiker, bei denen »das Wirken dem Genießen keinen
Eintrag getan hat, noch das Genießen dem Wirken«; die es durch
irgendeine geheime Anpassung – durch irgendeine seltsame Magie, wie
es andern erscheint – fertig gebracht haben, »ihr Leben in Ruhe und
Arbeit zu besitzen«, ohne der innern Freude oder äußern Wirksamkeit
Abbruch zu tun.

		Man erinnere sich, wenn man diese Worte liest, – Ruysbroecks
letzten, höchsten Versuch, die wahre Beziehung zwischen dem freien
Geiste des Menschen und seinem Gott auszusprechen, – man erinnere
sich an die große öffentliche Wirksamkeit der hl. Katharina von
Siena, die sich von der Pflege der Pestkranken bis zur Reform des
Papsttums erstreckte und die im Innern von dem frohen Bewußtsein
der Gefährtschaft Christi begleitet war. Man erinnere sich der
bescheideneren, aber nicht weniger schönen und bedeutungsvollen
Leistung ihrer genuesischen Namensschwester, des rastlos tätigen
Lebens des hl. Franziskus, des hl. Ignatius und der hl. Teresa,
die, äußerlich mit mancherlei Dienst überhäuft, eine endlose Menge
von lästigen Einzelheiten zu bedenken hatten, Regeln aufstellten,
Gründungen errichteten, keine Seite ihrer Aufgabe vernachlässigten,
die zu dem großen Erfolg beitragen konnte, und dennoch »ganz in
Gott wohnten, in ruhevollem Genuß«. Sind alle diese nicht herrliche
Beispiele des Zustandes, in welchem das endlich zum vollen
Bewußtsein gelangte Selbst, das die Wirklichkeit erkennt, weil es
vollkommen wirklich ist, seine Schuld bezahlt? Unfähig, entweder
ganz in der Arbeit oder ganz im Genuß seine vollkommene Ruhe zu
finden, sucht es auf diese zwiefache Weise dem überschwenglichen
Leben, von dem es erfüllt ist, Ausdruck zu geben und schwingt
[bookmark: page587]sich
auf den beiden Flügeln der Sehnsucht und des Strebens zu seiner
Heimat auf.

		Wenn wir, wie bisher, unser Augenmerk darauf richten, auf welche
Weise sich der Zustand der Einigung bei den großen Mystikern im
einzelnen auswirkt, so dürfen wir nicht vergessen, daß dieser
Zustand seinem Wesen nach eine Erfüllung der Liebe ist, das
Erreichen einer »Herzenssehnsucht«. Durch dies Erreichen, dies
Emporgehobenwerden des Selbst zu freier Vereinigung mit dem
Wirklichen, beginnt – wie bei der irdischen Hochzeit, die eine
dunkle Vordeutung auf jene ist – ein neues Leben; neue Kräfte, neue
Verantwortlichkeiten werden verliehen und auferlegt. Doch dies ist
nicht alles. Die drei Haupttätigkeiten des normalen Selbst, Fühlen,
Denken und Wollen, scheinen verschmolzen, in Wirklichkeit aber
werden sie zu einem höhern Ziel emporgehoben. Sie sind zwar
vereinheitlicht, allein sie sind unversehrt vorhanden, und jede von
ihnen sucht und findet volle Befriedigung in der Erlangung dieser
höchsten »Würde, für die der Mensch geschaffen ward«. Das Denken
versinkt in jener mächtigen Vision der Wahrheit, die jetzt nicht
als Vision, sondern als Heimat erkannt wird, wo der hl. Paulus
Dinge sah, die unaussprechlich sind, wo die hl. Teresa die
»dauernde Gefährtschaft der heiligen Dreieinigkeit« fand, und
Dante, einen kurzen Augenblick am Herzen der Wirklichkeit ruhend,
während sein Geist vom Blitzstrahl des Unerschaffenen Lichts
getroffen ward, erkannte, daß er das letzte Rätsel der Wirklichkeit
gelöst hatte: die Einheit des cerchio und imago – des
unendlichen und des persönlichen Aspektes Gottes! [bookmark: text936]F936 Der erhöhte Wille, der in
den Dienst der transzendenten Ordnung tritt, erhält neue Welten zu
erobern, neue Kraft, sich seiner höheren Bestimmung anzupassen.
Aber auch das Herz tritt hier in eine neue Ordnung ein, beginnt auf
höheren Ebenen der Freude zu leben. »Diese Seele, sagt die Liebe,
schwimmt im Meer der Freude, nämlich im Meer der Wonne, im Strom
der göttlichen Einflüsse. [bookmark: text937]F937«

		» Amans volat, currit et laetatur: liber est et non
tenetur [bookmark: text938]F938«, sagt Thomas von Kempen, ein klassisches Wort, das
uns die innere Freudigkeit und Freiheit der Heiligen ein für
allemal vor Augen stellt. [bookmark: page588]Sie »fliegen, laufen und freuen sich« – diese
großen, emsigen Seelen, die oft durch unerhörte Kasteiungen
aufgerieben sind und sich harten, nie endenden Aufgaben geweiht
haben. Sie »sind frei, und nichts kann sie halten«, obwohl es der
Welt scheint, als seien sie durch sinnlose Entsagungen und
Beschränkungen eingeengt, jener billigen Ungebundenheit beraubt,
die ihr Freiheit bedeutet.

		Jene Freude, die Ruysbroeck mit so majestätischen Worten
schildert als das, was das innere Leben der ins Absolute
eingetauchten mystischen Seelen ausmacht – eine Schilderung der
Visio Beatifica als eines erhabenen Gefühlszustandes – wird von
diesen selben Mystikern in ihrem innern Erleben oft als dauernder
Besitz einer kindlichen Heiterkeit, einer unzerstörbaren
Herzensfröhlichkeit empfunden. Die verklärten Seelen bewegen sich
nach dem Rhythmus eines »Liebestanzes«, der durch alle äußere Not
und Trübsal in Freude ohnegleichen weitergeht. Sie erfreuen sich
der gehobenen Stimmung, die tiefer Religiosität eigen ist, und
beleidigen die Welt durch einen feinen Mutwillen, statt eine
grämliche Resignation zur Schau zu tragen, die sie dem geistlichen
Leben angemessen findet. So war die hl. Katharina von Siena, obwohl
beständig leidend, »immer fröhlich und guter Dinge«. Wenn sie krank
darniederlag, strömte sie von Heiterkeit und Frohsinn über und »war
voll Lachens in dem Herrn, frohlockend und sich freuend
[bookmark: text939]F939«.

		Auch behaupten die klarsehendsten unter den Mystikern, daß eine
solche Freude ein selbstverständliches Attribut der Wirklichkeit
sei. So sieht Dante bei seinem Eintritt ins Paradies das ganze
Universum vor Entzücken lachen, indem es Gott preist [bookmark: text940]F940, und das hehre Antlitz der
vollkommenen Liebe mit Lächeln geschmückt [bookmark: text941]F941. So tanzen die Seelen der großen
Theologen zu Musik und Lachen im Himmel der Sonne [bookmark: text942]F942. Die liebenden Seraphim
wirbeln in ekstatischer Freude um das Wesen Gottes [bookmark: text943]F943.

		»Ewiges Licht, du ruhst in dir allein;

Allein dich kennend und von dir verstanden,

Liebst du verstehend dich und freust dich dein« [bookmark: page589]

		ruft der Pilger aus, als ihm zuletzt das göttliche Wesen
offenbart wird [bookmark: text944]F944, und er erkennt Liebe und Freude als die letzten
Attribute des dreieinigen Gottes. So steigt Beatrice mit
lachenden Augen mit ihm die Leiter zu den Sternen hinan – wie
verschieden von der Vorstellung, die die Welt von dem für die
himmlische Führerin der Seele passenden Benehmen hat! So wird auch
die vergottete Seele, wenn sie wirklich die Menschheit überholt hat
und im Himmel weilt, wie der hl. Franziskus, laufen, sich freuen
und fröhlich sein und sich dem eifrigen Tanz des Universums um den
Einen zugesellen. »Wenn wir gewissen Andeutungen im Leben der
Heiligen glauben können,« sagt Patmore, »so hebt die Liebe den
Geist über die Sphäre der Ehrfurcht und Verehrung hinaus in eine
Sphäre des Lachens und Scherzens, in eine Sphäre, wo die Seele
sagt:

		»Soll ich, die Mücke, die in deinen Strahlen
tanzt,

Es wagen, Ehrfurcht dir zu zeigen [bookmark: text945]F945?«

		Richard Rolle hat diesen jubilierenden »Geist des Scherzens« mit
besonderer Feinheit und Zartheit geschildert. »Unter den Wonnen,
die er kostet, wenn er in so süßer Liebe brennt«, sagt er von dem
wahren Liebenden, »dessen Wille fest auf sein Ziel gerichtet ist«,
»fühlt er eine himmlische Vertraulichkeit in sich einströmen, von
der niemand weiß, als der, der sie empfangen; und er trägt in sich
den Saft, der alle freudigen Liebenden in Jesu erquickt, so daß sie
unaufhörlich zu himmlischen Sitzen eilen, um die Freude ihres
Schöpfers ohne Ende zu genießen. Dazu verlangen sie in Wahrheit das
Verweilen in himmlischen Gesichten, und innerlich entbrannt ist ihr
ganzes Inneres froh von dem holden Lichtglanz, der sie umgibt. Und
sie sind froh von fröhlichster Liebe und schmelzen wunderbar
zusammen in freudigem Gesange … Allein diese Gnade wird nicht
allgemein und allen gegeben, sondern nur einer heiligen Seele auf
heilige Weise gelehrt, in der die Herrlichkeit der Liebe
hervorleuchtet und Lieder der höchsten Liebe, von Christo
eingegeben, aufbrechen und die gleichsam zu einer Flöte des Lebens
geworden ist, die beim Anblick Gottes herrlicher, als Worte sagen
können, ihre Freude in Tönen ausströmt. Und die Seele, die das
[bookmark: page590]Geheimnis
der Liebe kennt, steigt mit lautem Schrei zu ihrer Liebe auf,
scharf an Geist und Erkenntnis und fein an Gefühl, nicht zerstreut
in Dingen dieser Welt, sondern ganz in Gott gesammelt und
gefestigt, daß sie in Reinheit des Gewissens und mit leuchtender
Seele Ihm dienen möge, den sie sich vorgesetzt hat zu lieben und
sich Ihm hinzugeben. Wahrlich, je vollkommener die Liebe des
Liebenden ist, um so näher und gegenwärtiger ist Gott ihm. Und um
so vollkommener ist seine Freude in Gott, um so stärker empfindet
er die holde Güte, die in die Liebenden einströmt und das Herz der
Demütigen über allen Vergleich fröhlich macht [bookmark: text946]F946.«

		Der letzte Zustand der brennenden Liebe, die unmittelbarste
Reaktion auf die Wirklichkeit, die man sich denken kann, wie Rolle
sagt, ist Süße und Gesang, das Aufquellen froher Musik in der
einfachen Seele, der natürliche menschliche Ausdruck einer Freude,
der gegenüber unsere unmelodische Sprache versagt. In den heitren
Rhythmen dieser primitiven Kunst kann er etwas von dem Geheimnis
künden, das die gepflegtere Sprache der Religion und Philosophie
ihn nie sagen läßt; etwas, was in seiner Kindlichkeit, seiner
Freiheit von jeder Spur von Feierlichkeit und Selbstgefühl gerade
die Eigenschaft jenes inneren Lebens, jener ewigen Jugend
ausdrückt, deren sich der »verborgene Sohn« der transzendenten
Ordnung erfreut. »Gleichsam eine Flöte des Lebens strömt er seine
Freude in Tönen aus.« Die Musik der Sphären ertönt rings um ihn
her, er ist ein Teil der großen göttlichen Melodie. »Höchst
lieblich fürwahr«, sagt Rolle wiederum, »ist die Ruhe, die den
Geist überkommt, während die süße Musik auf ihn einströmt, die ihn
ergötzt, und die Seele wird entrückt zu süßem, fröhlichem Gesange,
um die Freuden der ewigen Liebe zu sagen [bookmark: text947]F947.«

		Wenn wir zur Betrachtung des Lebens der Mystiker kommen, so
finden wir es buchstäblich wahr, daß solche »Lieder lieblicher
Liebe überall emporquellen«, wenn wir sie nur unversehens
belauschen können; wenn wir hinter der Ehrfurcht gebietenden
heldenhaften Tätigkeit des Reformators, Lehrers oder Führers das
intime Leben sehen, das er am Herd der Liebe lebt. »Was sind die
Diener Gottes anders als seine Spielleute?« sagte der hl.
Franziskus [bookmark: text948]F948, [bookmark: page591]dem die himmlischen Melodien mit den Wundmalen
Christi nicht unvereinbar schienen. Und dabei sind die Lieder
solcher Spielleute, wie sie der Einsiedler von Hampole in seiner
Wildnis lernte, nicht nur lieblich, sondern voll mutwilliger
Fröhlichkeit. Da sie immer in einem Lichte wohnen, an das wir kaum
anders als mit höchster Scheu und Ehrfurcht zu denken wagen, sind
sie durch keine Scheu gehemmt; sie sind zu Hause.

		Das ganze Leben des hl. Franz von Assisi, jenes in Gott
verklärten Geistes, der »vor allen andern Vögeln einen gewissen
kleinen Vogel liebte, den man Lerche nennt [bookmark: text949]F949«, war ein einziger von Musik
begleiteter Marsch durch die Welt. Im Gesang sah er eine elementare
geistliche Funktion; er wies seine Mönche an, in ihren Predigten
alle Menschen dazu zu ermahnen [bookmark: text950]F950. Es erschien ihm angemessen und richtig, sich der
Liebessprache der Minnesänger zu bedienen, um die vollkommenere
Liebe zu preisen, die ihn sich zu eigen erwählt hatte. »Trunken von
Liebe und Mitleid mit Christo tat der hl. Franziskus bisweilen
folgendes: Wenn liebliche Melodien in seinem Geiste aufstiegen,
fing er oft plötzlich an, in der Sprache der Troubadours zu reden,
und das göttliche Geflüster, das er heimlich mit seinen Ohren
hörte, brach als provenzalisches Jubellied hervor. Und bisweilen
nahm er ein Stück Holz von der Erde auf, legte es auf seinen linken
Arm und fuhr mit einem andern, das er nach Art eines Bogens in der
rechten Hand führte, darüber hin, als ob er Geige oder ein anderes
Instrument spielte, und sang mit den entsprechenden Bewegungen dazu
in provenzalischer Sprache von unserm Herrn Jesu Christo
[bookmark: text951]F951.«

		Manchesmal ist der romantische Charakter des Lebens der
Einigung: seine Heiterkeit, Freiheit, Sicherheit und Freudigkeit,
in »provenzalischen Jubelliedern« hervorgebrochen, die weltlichen
Ohren arg frivol klingen und um so unnatürlicher erscheinen, als
sie von Leuten kommen, deren äußere Umstände höchst unbehaglich
sind. Der hl. Johannes vom Kreuz schrieb Minnelieder an seine
Liebe. Die hl. Rosa von Lima sang Duette mit den Vögeln. Die hl.
Teresa verschmähte es nicht, in der rauhen und dürftigen
Abgeschlossenheit ihrer ersten Gründung ländliche Hymnen und Lieder
[bookmark: page592]für die
Töchter ihres Klosters im altkastilischen Dialekt zu dichten. Wie
der hl. Franziskus, so hatte auch sie einen Abscheu vor feierlichem
Wesen. Das taugt nur für Heuchler, dachten diese Erneuerer der
Kirche. Das harte Gebets- und Bußleben auf dem Berge Karmel wurde
freudigen Geistes, unter unermüdlichem Gesang von Liedern
angefangen. Seine große Reformatorin fackelte nicht lange, der
überfrommen Schwester, die »lieber meditieren als singen wollte«,
den Kopf zurechtzusetzen; und man hörte sie selbst oft, wenn sie
den Klostergang fegte, ein kleines Liedchen singen über ihr
höchstes mystisches Erlebnis, wo der feurige Pfeil des Seraphs ihr
durch das Herz drang [bookmark: text952]F952.

		Doch die schönste und echteste, menschlichste und überzeugendste
von allen diesen Schilderungen der himmlischen Heiterkeit, die die
mystische Hingabe zur Folge hat, ist die schlichte, unabsichtliche
Selbstoffenbarung der hl. Katharina von Genua, deren inneres und
äußeres Leben in seiner vollkommenen Ausgeglichenheit uns den
besten Maßstab für die richtigen Proportionen des mystischen Weges
liefert. Hier wird das ganze Wesen des Lebens der Einigung von
jemand zusammengefaßt und uns dargestellt, der es auf heroischer
Ebene lebte und der im Genießen und im Handeln, in der Ruhe und in
der Arbeit, nicht nur ein großer Tatmensch und Ekstatiker war,
sondern auch einer von denen, die am tiefsten in die Geheimnisse
der ewigen Liebe hineingeblickt haben. Aber vielleicht gibt es in
all den Werken dieser Mystiker keine einzige Stelle, die so
unerwartet, so überraschend schließt wie die, wo die hl. Katharina
mit furchtloser Einfalt ihren Mitmenschen die Natur des Weges
zeigt, den sie gegangen, und des Platzes, den sie erreicht hat.

		In einem ihrer überlieferten Gespräche – dessen Ton zwar
unpersönlich ist, aus dem aber offenbar ganz persönliche Erfahrung
spricht – sagt sie: »Wenn der gütige Gott eine Seele aus der Welt
ruft, so findet Er sie voller Laster und Sünden; und zuerst gibt Er
ihr den Trieb zur Tugend, dann drängt Er sie zur Vervollkommnung,
dann führt Er sie durch Eingießung Seiner Gnade zur wahren
Selbstvernichtung, und endlich zur wahren Umformung. Dieser
bemerkenswerten Stufenfolge bedient sich Gott, um die Seele den Weg
entlang zu führen; aber wenn die Seele vernichtet und umgewandelt
ist, dann wirkt sie nicht, noch will, noch hört, noch versteht sie
aus sich selbst, [bookmark: page593]auch hat sie nicht in sich das Gefühl von
drinnen oder draußen, wohin sie sich wenden könnte; in allen Dingen
ist es Gott, der sie regiert und führt, ohne Vermittlung
irgendeines Geschöpfes. Der Zustand dieser Seele ist dann ein
solches Gefühl von Frieden und Ruhe, daß ihr ist, als sei sie mit
dem Herzen und den Eingeweiden und ganz von innen und außen in ein
Meer von tiefstem Frieden getaucht, dem nichts, was ihr auch in
diesem Leben geschehen möge, sie entreißen kann. Sie bleibt
unbeweglich, unerschütterlich, unempfindlich, in solchem Maße, daß
es ihr scheint, sie könne in ihrer menschlichen und in ihrer
geistlichen Natur, innerlich und äußerlich nichts anderes mehr
empfinden als süßesten Frieden. Und sie ist so voll Frieden, daß,
wenn man ihr Fleisch, Nerven und Knochen auspreßte, nichts anderes
als Frieden herauskommen würde. Dann singt sie den ganzen Tag vor
Freude Verse wie diese:

		Willst du, daß ich dir zeige an,

Wie Gottes Wesen ist getan?

Nie findet Frieden, wer da weicht von Seiner Bahn Vuoi tu che ti mostr'io / Presto che cosa è Dio? /
Pace non trova chi da lui si partio. (Vita e Dottrina Kap.
XCIII, 4 f.).

Hier scheint mir trotz der vielen Revisionen, denen die Vita
unterworfen wurde, doch ein authentischer Bericht über Katharinas
innern Seelenzustand vorzuliegen, der für sie, die »freudevoll und
rosigen Antlitzes« von ihren ekstatischen Begegnungen mit der Liebe
zurückkam, höchst charakteristisch ist. Gerade das Überraschende
des Schlusses, der so verschieden ist von der nach landläufiger
Auffassung für Heilige passenden Ausdrucksweise, ist eine Gewähr
für seine Echtheit. Über den Text der Vita vergleiche man Von
Hügel, The Mystical Element of Religion I, Anhang..«

		»Dann singt sie den ganzen Tag vor Freude Verse wie diese« –
Kinderreime könnte man sie fast nennen, so kindlich, so naiv ist
ihr Rhythmus. Wer hätte gedacht, daß dies die Art sei, in der die
erhobene Seele Katharinens heimlich mit ihrem Geliebten verkehrte?
Wie viele von denen, die diese große und tüchtige Frau unermüdlich
in der Verwaltung ihres Hospitals tätig sahen; die hörten, wie
diese geborene christliche Platonikerin ihre Schülerinnen
unterrichtete und ihnen das Gesetz der universalen und heroischen
Liebe erklärte – wie viele von diesen ahnten, daß » questa santa
benedetta«, die ihnen schon als etwas Überirdisches erschien,
dem man sich nur mit Ehrfurcht und feierlichem Gruß nahen konnte,
nicht erhabenen [bookmark: page594]Gedanken über die Ewigkeit nachhing oder
Ergüsse mystischer Leidenschaft für das Absolute ihrem Herzen
entströmen ließ, während sie ihrer Arbeit nachging, sondern den
ganzen Tag lang kindlich glücklichen Sinnes heitere und törichte
kleine Lieder über ihre Liebe sang?

		Indem sie auf der höchsten Stufe der mystischen Liebe steht, die
menschliche Geister in dieser Welt des Raumes und der Zeit
erreichen können, und zurückblickt auf den Verlauf jener langsamen
inneren Alchimie, jener »bemerkenswerten Stufenfolge« organischer
Erneuerung, durch die ihr Selbst von seinen Schwächen gereinigt, zu
höheren Stufen emporgehoben und endlich gezwungen wurde, sich dem
alles umfassenden, alles fordernden Leben der Wirklichkeit
hinzugeben, ist dies Katharinens wohlerwogenes Urteil über den
relativen und den absoluten Aspekt des mystischen Lebens. Die
»bemerkenswerte Stufenfolge«, die wir geduldig verfolgt haben, die
seelische Entwicklung und die Erneuerung des Charakters, die
Visionen und Ekstasen, die frohe Erleuchtung und der bittere
Schmerz – alles dies diente nur dazu, »die Seele ihren Pfad entlang
zu führen«. Bei der gewaltigen Umwertung der Werte, die
stattfindet, wenn dieser Weg endlich vollendet ist, verlieren diese
»abnormen Geschehnisse« alle Bedeutung. Für uns, die wir
sehnsüchtig auf den Pfad zur Wirklichkeit hinblicken, sind sie
freilich höchst bedeutsame Wegzeichen, an denen wir den Heimweg des
Pilgermenschen verfolgen können. Die Wichtigkeit ihres Studiums für
die, die den Weg von dieser Welt zu jener erforschen wollen, kann
nicht hoch genug eingeschätzt werden. Allein der Mystiker, der
einmal in das Schweigen eingegangen ist, worin Liebende sich
verlieren, und nun »das Haupt auf den Geliebten lehnen« darf
[bookmark: text954]F954, erinnert sich ihrer nicht
mehr. Mitten in seiner tätigen Arbeit, seinem unaufhörlichen
geistlichen Schaffen umfängt ihn Freude und Friede. Es bedarf für
ihn keiner angespannten und geschärften Wahrnehmung mehr, denn er
wohnt in jener »vollkommenen Form der Kontemplation, die in der
unmittelbar empfangenen Berührung der Substanz der Seele mit der
des göttlichen Wesens besteht [bookmark: text955]F955.« [bookmark: page595]

		Das Rad des Lebens hat seinen Kreis vollendet. Hier, am letzten
Punkt seiner Umdrehung, sieht man die höchste Erhabenheit und
Einfachheit sich berühren. Es hat die Seele des Mystikers
abwechselnd durch Not und Herrlichkeit geschleift, um sie zu immer
größerer Höhe, größerer Freiheit, engerem Kontakt mit »dem Spender
wahren Lebens« zu führen. Er gelangt ans Ende dieser langen und
wunderbaren Reise, um sich in Ruhe und in Arbeit als kleines Kind
am Busen des Vaters zu finden. Hier erreicht alles Fühlen und
Denken und Wollen sein Ende. Alle quälenden Verwicklungen unserer
abgesonderten Selbstheit sind überwunden. Daher bedarf es des
eifrigen, angespannten Strebens, der deutlichen Schauung nicht
mehr. In diesem geheimnisvollen Tode der Selbstheit auf den
Gipfeln, der zum ewigen Leben führt, treffen Höhen und Tiefen
zusammen, sind höchste Vollendung und tiefste Demut eins.

		In einer letzten, kurzen Vision, die für unsern gewöhnlichen
Geist ebenso überwältigend ist wie Dantes höchste Wahrnehmung der
Wirklichkeit für seine hochstrebende, mutige Seele, sehen wir den
siegreichen Geist, der vor uns hergesandt ist als das Beste, was
die Erde zu bieten hat, sich neigen und sich der Insignien der
Weisheit und Macht entledigen. Während er das Höchste vollbringt,
nimmt er den niedrigsten Platz ein. In das Reich der Ewigkeit
aufgenommen, mit dem Absoluten vereint, endlich ganz an der Fülle
seines Lebens teilhabend, wird die selbstentwordene Seele gleich
einem kleinen Kinde, denn ihrer ist das Himmelreich. [bookmark: page596]
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		Schluß

		Wir haben, soweit wir es vermochten, den mystischen Weg von
Anfang bis zu Ende verfolgt. Wir haben gesehen, wie der immer sich
wandelnde und immer wachsende menschliche Geist aus der Höhle der
Täuschung emporsteigt zum Bewußtsein einer übersinnlichen Welt; wie
der »Pilger, der Jerusalem zustrebt«, durch seine Tore eingeht und
seine Heimat im Schoße der Wirklichkeit erreicht. Für ihn bedeutet,
wie wir aus seinen Worten und Taten gesehen haben, diese Reise und
dies Endziel alles; ihre überwältigende Wichtigkeit und Bedeutung
läßt jede andere Seite des Lebens zurücktreten. Nun sehen wir uns
am Ende unserer Untersuchung der Frage gegenüber: Was bedeuten
diese Dinge für uns, für gewöhnliche, nichtmystische Menschen?
Welche Verbindung haben sie mit der konkreten Welt des Scheins, in
der wir festgehalten werden, mit dem geheimnisvollen, ewig
wechselnden Leben, das zu führen wir gezwungen sind? Was sagen uns
diese großen und seltsamen Abenteuer des Geistes über das Ziel
dieses kleineren Lebensabenteuers, das wir zu bestehen haben; über
unsere Bedeutung, unsere Freiheitsmöglichkeiten, unsere Beziehung
zum Absoluten? Stellen sie nur die überspannten Leistungen eines
seltenen Seelentypus dar? Sind die unvergleichlichen Zeugnisse der
Kontemplativen nur die Frucht einer ungezügelten genialen
Phantasie, die mit der Wirklichkeit ebensowenig zu tun hat wie die
Musik mit den Schwankungen der Börse? Oder sind sie die höchsten
Offenbarungen einer Kraft, die unserm Leben eingeboren ist;
Zeugnisse von Beobachtungen auf einer wirklich vorhandenen
Daseinsebene, welche unsere normale Welt der Sinne überragt und
beherrscht? Diese Frage ist wesentlich; denn wenn die Geschichte
der Mystiker es nicht vermag, einen Teil dieses normalen Erlebens
aufzuhellen, wenn sie nicht ihren Platz in der allgemeinen
Geschichte der Menschheit hat und etwas zu unserm Verständnis
seiner Natur und Bestimmung beiträgt, so kann sie für uns immer nur
ein entferntes, akademisches und unwesentliches Interesse
haben.

		Aber ich denke, daß diese Geschichte, weit entfernt, akademisch
[bookmark: page597]oder
unwesentlich zu sein, vielmehr von vitaler Bedeutung für das
tiefere Verständnis der Geschichte der Menschheit ist. Sie zeigt
uns auf hoher Ebene die seelische Entwicklung, die jeder, der zur
Wahrnehmung der Wirklichkeit aufsteigen will, durchmachen muß; das
Gesetz, nach dem sich das religiöse Bewußtsein des Menschen, sei es
nun stark oder schwach, notwendigerweise entfalten muß. Bei den
großen Mystikern sehen wir die höchste und weiteste Entfaltung
dieses Bewußtseins, die das Menschengeschlecht bis jetzt erreicht
hat. Wir sehen diese Entfaltung im großen Maßstabe, allen Menschen
wahrnehmbar dargestellt; sehen die Stufen seines langsamen
Aufstiegs über die Sinnenwelt durch glanz- und schreckensvolle
Ereignisse bezeichnet, die gewöhnliche Menschen schwer als Teil des
organischen Lebensprozesses anerkennen oder begreifen können.
Allein der Keim dieses selben übersinnlichen Lebens, die Quelle der
erstaunlichen Energie, die den großen Mystiker befähigt, sich zur
Freiheit zu erheben und seine Welt zu beherrschen, ist in uns allen
verborgen, ist ein wesentlicher Teil unseres Menschentums. Während
der Mystiker das Genie für das Absolute hat, haben wir nur ein
kleines, verborgenes Talent, der eine mehr, der andere weniger, und
die Entfaltung dieses Talents, dieses Seelenfunkens, wird, wenn wir
es überhaupt an den Tag kommen lassen, im kleinen und je nach
seinem Maße, denselben Gesetzen organischen Wachstums, denselben
unerbittlichen Bedingungen des Aufstiegs entsprechen, die wir den
mystischen Weg beherrschen sahen.

		Jeder also, der zum Bewußtsein einer Wirklichkeit erwacht, die
jenseits der normalen Sinnenwelt liegt, wie klein und schwach und
unvollkommen dies Bewußtsein auch sein mag, wird mit Notwendigkeit
auf eine Straße geführt, die auf niederer Ebene dieselbe Richtung
hat, wie sie der Mystiker auf höherer Ebene nimmt. Der Erfolg, mit
dem er diesen Weg zur Freiheit und zu vollem Leben verfolgt, hängt
ab von der Stärke seiner Liebe und seines Willens, von seiner
Fähigkeit zur Selbstzucht, seiner Standhaftigkeit und seinem Mute.
Er hängt ab von der Reinheit und Vollkommenheit seiner Liebe zum
absoluten Guten, Wahren und Schönen. Doch, wenn er überhaupt
aufsteigt, so wird dies über eine Folge von Zuständen geschehen,
die in ihrem kleinen Maßstabe genau denen des großen Kontemplativen
entsprechen auf seinem Wege zu jener Vereinigung mit Gott, die das
Ziel des Geistes bei seinem Aufstieg zur Heimat ist. [bookmark: page598]

		Wie der Embryo des physischen Menschen, sei er nun ein Heiliger
oder ein Wilder, dieselben Entwicklungsstadien durchzumachen hat,
so auch der geistliche Mensch. Wenn die »neue Geburt« in ihm
stattfindet, der neue Lebensprozeß seines tieferen Selbst beginnt,
so lernt der normale Mensch, ebenso gut wie der Mystiker, den
spiralen Anstieg zu höheren Ebenen kennen, die heftigen
Schwankungen zwischen Licht und Dunkel, die seltsamen geistigen
Störungen, das plötzliche Hervorbrechen aus dem Unterbewußtsein und
die verwirrenden flüchtigen Wahrheitsschimmer, die das Wachstum der
übersinnlichen Kräfte begleiten, wenn er sie auch vielleicht in
einem andern als im mystischen Sinne deutet. Auch er wird zu
energischer Selbstzucht getrieben, zur bewußten Läuterung seines
Blicks, auf daß er schaue; und dies neue Bild der Welt drängt ihn
zur aktiven Hingabe seines ganzen Wesens an den Aspekt des
Unendlichen, den er wahrgenommen hat. Auch er erleidet im kleinen
die seelischen Störungen des geistlichen Wachstums, wird zu den
Opfern gezwungen, die jede Form des Genies fordert. Er erfährt an
sich bis zu einem gewissen Grade die furchtbaren Augenblicke der
klaren Selbsterkenntnis, wie ihr Gegengewicht, die ekstatische
Intuition des Wirklichen. Mehr und mehr drängt sich uns beim
Studium alles zugänglichen Materials die Tatsache, das Gesetz auf,
daß die Bewegungslinie des menschlichen Bewußtseins, wenn es seinem
eingeborenen Trieb zum Übersinnlichen folgt, immer dieselbe ist. Es
gibt nur eine Straße vom Schein zur Wirklichkeit. »Die Menschen
gehen dahin, aber die Seelenzustände sind ewig die gleichen.«

		Es gilt gleich, ob es sich nun um das Bewußtsein des bildenden
Künstlers oder des Musikers handelt, der irgendeine
Erscheinungsform des himmlischen Lichtes oder der himmlischen Musik
aufzufangen und festzuhalten sucht und alle andern
Erscheinungsformen der Welt verschmäht, um sich ganz an diese
hinzugeben; oder um das Bewußtsein des bescheidenen Dieners der
Wissenschaft, der seinen Geist reinigt, auf daß er ihre Geheimnisse
mit reinem Auge schaue; ob die höhere Wirklichkeit in der Form von
Religion, von Schönheit oder Leiden, von menschlicher Liebe, Güte
oder Wahrheit wahrgenommen wird. Wie unterschiedlich diese Formen
der Transzendenz auch scheinen mögen, die mystische Erfahrung ist
der Schlüssel zu allen. Alle sind in ihrer Art Offenbarungen des
Ewigen im Hier und Jetzt; Erweiterungen des menschlichen
Bewußtseins, [bookmark: page599]die zu heldenhaftem Wagen rufen, zur
Neuordnung der Persönlichkeit um neue und höhere Lebenszentren
antreiben. Durch jede von ihnen kann der Mensch zur Freiheit
aufsteigen und seinen Platz im großen Reigen des Alls einnehmen,
kann »tanzend das verstehen, was geschieht«. Jede führt den, der
ihre Offenbarung in gutem Glauben hinnimmt, sie nicht durch
eigensüchtige Zurückhaltung hemmt, zur demütigen Anerkennung des
allgemeinen Gesetzes der Erkenntnis: des Gesetzes, daß »wir das
schauen, was wir sind«, und daß daher »nur das Wirkliche die
Wirklichkeit erkennen kann«. Erwachen, Selbstzucht, Erleuchtung,
Selbsthingabe und Vereinigung sind die wesentlichen Stufen der
Reaktion des Lebens auf diese Grundtatsache; sind die Bedingungen,
daß wir zum Wahren Sein gelangen, die notwendigen Gesetze, nach
denen allein unser Bewußtsein von irgendeinem dieser Grenzländer
der Ewigkeit, von irgendeiner dieser Erscheinungsformen des
Übersinnlichen sich entfalten und zur Freiheit und vollem Leben
gelangen kann.

		Wir sind also allesamt den Mystikern verwandt; und wir werden am
besten lernen, sie zu verstehen, wenn wir uns an diese
Verwandtschaft halten, wenn wir, soweit wir es vermögen, ihre
großen Zeugnisse im Lichte unserer kleinen Erfahrung deuten. So
fremd und fern sie uns auch erscheinen mögen, sie sind nicht durch
einen unüberschreitbaren Abgrund von uns getrennt. Sie gehören zu
uns. Sie sind unsere Brüder, die Riesen, die Helden unseres
Geschlechts. Wie das Werk des Genies nicht nur ihm gehört, sondern
auch der Gesellschaft, die es hervorgebracht; wie die Theologie
erklärt, daß die Verdienste der Heiligen allen zugute kommen, so
haben auch wir infolge der Solidarität der Menschheitsfamilie an
dem teil, was die Mystiker auf höherer Daseinsebene vollbracht
haben. Das von ihnen Erreichte ist uns ein Pfand für unser ewiges
Leben.

		Mystiker sein, heißt nichts anderes, als hier im Zeitlichen am
wirklichen und ewigen Leben teilhaben, in einem so vollen, tiefen
Sinne, wie es überhaupt für den Menschen möglich ist. Es heißt, als
freier und bewußter Helfer – nicht als Knecht, sondern als Sohn –
an den freudigen Geburtswehen des Universums teilnehmen, an seinem
gewaltigen Aufschwunge durch Schmerz und Seligkeit zu seiner Heimat
in Gott. Diese Gabe der »Sohnschaft«, diese Möglichkeit freien
Mitwirkens an der Weltentwicklung ist das größte Vorrecht des
Menschen. Die geordnete Folge von Zuständen, die organische
Entwicklung, [bookmark: page600]wodurch sein Bewußtsein sich von der
Täuschung losmacht und zu mystischer Freiheit aufsteigt, die seine
normale Welt bestimmt, statt von ihr bestimmt zu werden, ist der
Weg, den er gehen muß, um jene Sohnschaft zu erlangen. Nur durch
diese bewußte Pflege seines tieferen Selbst, durch diese Umordnung
der Elemente seines Wesens kann er zu den Bewußtseinsebenen
gelangen, wo er den Rhythmus hört und sich ihm einfügt, nach dem
die Welten auf ihrer Pilgerschaft zum Vaterherzen sich bewegen. Der
mystische Akt der Einigung, das freudige Sichverlieren des
verklärten Selbst in Gott, das die Krönung seines bewußten
Aufstiegs zum Absoluten ist, ist der Beitrag des Einzelnen zur
Bestimmungserfüllung des Alls.

		Der Mystiker kennt diese Bestimmung. Sie liegt klar da vor
seinem hellsichtigen Auge, so klar, wie unsere verwirrende Welt der
Form und Farbe vor unserm normalen Blick liegt. Er ist der
»verborgene Sohn« der ewigen Ordnung, ein Eingeweihter in den
geheimen Plan. Während daher »alle Kreatur sich sehnet und ängstet«
[Röm. 8, 22], während sie langsam, von blindem Verlangen
angetrieben, sich der Vollendung nähert, in der allein sie Ruhe
finden kann, eilt er voll Sehnsucht den Pfad zur Wirklichkeit
hinan. Er ist der Pionier des Lebens auf seiner unendlich langen
Reise zu dem Einen, und indem er sein Ziel erreicht, zeigt er uns
den Sinn und Wert dieses Lebens.

		Dieser Sinn, dieser geheime Schöpfungsplan, leuchtet aus jedem
Gebiet des Seins hervor, wenn wir nur Augen hätten, ihn zu sehen.
Seine frohlockenden Verkündigungen ertönen uns aus aller großen
Musik, sein wilder Zauber ist das Leben aller wahren Poesie. Sein
Gesetz – das Gesetz der Liebe – ist das Wesen des Schönen, die
Triebkraft des Heldentums. Er erhellt den Altar jedes Glaubens. Er
durchströmt wie Götterblut die Adern des Weltalls. Alle Träume und
Phantasien des Menschen von einer übersinnlichen transzendenten
Vollkommenheit, die ihm nahe ist und doch unerreichbar, von einer
übersinnlichen transzendenten Lebenskraft, die er erlangen kann –
ob er den Gegenstand seiner Sehnsucht nun Gott nennt oder Gnade,
Sein, Geist, Schönheit, »reine Idee« –, alle sind doch nur
Umschreibungen dessen, was sein tieferes Selbst als seine
Bestimmung erkennt, sind nur ungeschickte und unvollkommene
Andeutungen des allumfassenden lebendigen Absoluten, das dieses
tiefere Selbst als wirklich erkannt hat. Dies höchste Etwas, die
anbetungswürdige [bookmark: page601]Substanz alles dessen, was da ist –
die Synthesis von Weisheit, Macht und Liebe –, und wie der Mensch
sie aufnimmt, sich in ihrem Dienst umschafft und sich endlich mit
ihr vereinigt, dies ist das Thema der Mystik. Die zwiefache
Ausdehnung des Bewußtseins, die ihm eine Verbindung mit den
transzendenten und immanenten Erscheinungsformen dieses Etwas
gestattet, ist in ihrer allmählichen Stufenfolge der mystische Weg.
Sie ist zugleich die Krone der menschlichen Entwicklung, die
höchste Vollendung des Lebens, die Befreiung der Persönlichkeit von
der Welt des Scheins, ihr Eintritt in das freie, schöpferische
Leben des Wirklichen.

		Weiterhin drängt sich uns Christen die Bemerkung auf, daß die
Psychologie Christi, wie sie sich uns in den Evangelien darstellt,
von gleicher Art ist wie die der Mystiker. Mit ihren Qualen und
Seligkeiten, ihrem dualistischen Charakter von Handeln und
Genießen, spiegelt sie ihre Erlebnisse auf höherer Ebene. Dank
dieser Tatsache reicht die Leiter der Kontemplation – jene Leiter,
die das mittelalterliche Denken zu den Werkzeugen der Passion
rechnete, da es sie als wesentlich für die wahre Erlösung des
Menschen erkannte – ohne Unterbrechung von der Erde hinauf bis in
den höchsten Himmel. Sie steht gegen das Kreuz gelehnt, sie führt
hinauf zu der verborgenen Rose. Auf ihr steigen die Priester des
Guten, Wahren und Schönen auf und ab zwischen der Welt des Seins
und der Welt des Scheins. Von welchem Standpunkte aus wir also das
Abenteuer der großen Mystiker auch betrachten mögen – von dem der
Psychologie, Philosophie oder Religion –, immer ist es für uns von
höchster Bedeutung. Es ist ein Hauptschlüssel zum Rätsel Mensch;
mit seiner Hilfe können wir vieles in unserer geistigen
Beschaffenheit wie in unsern religiösen Vorstellungen und unserm
Erleben erklären. Wir erkennen, daß wir auf allen diesen Gebieten
langsam und schwerfällig aufwärtsklimmen, einem noch unsichtbaren
Ziele zu. Die Mystiker schreiten als erfahrene Bergbesteiger voran
und zeigen uns, wenn wir nur achtgeben wollen, den Weg zur
Freiheit, zur Wirklichkeit und zum Frieden. Wir können in diesem
unserm irdischen Dasein nicht bis zu der erhabenen und einsamen
Höhe aufsteigen, die von der Wolke des Nichtwissens verhüllt ist,
wo sie jenen »Tod des Gipfels« finden, den sie als das Tor des
vollkommenen Lebens bezeichnen; aber wenn wir uns ihre Forschungen
zunutze machen, so können wir unsere Ebene, unsern Platz in der
ewigen Ordnung [bookmark: page602]finden. Wir können zur Freiheit
aufsteigen, das »selbständige Geistesleben« leben.

		Betrachten wir noch einmal den mystischen Weg, so wie wir ihn
von Anfang an verfolgt haben. Wohin führt er, wenn nicht zu diesem
Ziel?

		Er begann mit dem Erwachen eines neuen, keimhaften Bewußtseins
im Menschen, einem Bewußtsein göttlicher Wirklichkeit, im Gegensatz
zu der täuschenden Sinnenwelt, in welcher er befangen war. Von dem
Gefühl der eigenen Kleinheit gegenüber diesen erhabenen
Möglichkeiten, die ihr offenbar geworden, gedemütigt und
erschreckt, zog die Seele sich in die »Zelle der Selbsterkenntnis«
zurück und mühte sich dort, sich der ewigen Ordnung, die sie
wahrgenommen, anzupassen; tat alles von sich ab, was sich dem
widersetzte, schulte ihre Kräfte, reinigte die Sinnesorgane.
Nachdem sie sich so in Übereinstimmung mit der geschauten
Wirklichkeit umgeschaffen hatte, wurde ihr das »ewige Hören und
Sehen« offenbart. Ihre Augen öffneten sich einer Welt, die zwar
noch die natürliche Welt, aber keine Scheinwelt mehr war, da sie im
Glanze des Unerschaffenen Lichtes geschaut wurde. Sie erkannte nun
die Schönheit, die Majestät, die Göttlichkeit der lebendigen Welt
des Werdens, die jedes lebende Wesen in ihrem Netz hält. Sie war
über den engen Gesichtswinkel, unter dem die gewöhnlichen Menschen
nur eine ihrer vielen Seiten wahrnehmen können, hinausgelangt,
hatte das mechanische Universum, das der Kinematograph der Sinne
ihr darbot, verlassen, um am großen Leben des Alls teilzunehmen.
Die Wirklichkeit kam zu ihr, sobald ihre Augen geläutert genug
waren, sie wahrzunehmen, nicht von einem fernen Wunderlande des
Geistes, als plötzliche überirdische Erscheinung, sondern leise und
sacht sich ihr enthüllend, aus dem Herzen der Dinge selbst. Nachdem
sie so zu einer neuen Daseinsebene gehoben war, begann sie von
neuem ihr endloses Werk des Wachstums; und da sie durch die
Reinigung der Sinne die bisher von der Sinnenwelt schattenhaft
widergespiegelte Wirklichkeit zu sehen gelernt hatte, strebte sie
nun, durch Reinigung ihres Willens jenem ewigen Willen, jenem Sein
näher zu kommen, dessen Offenbarung das Leben, die Welt des Werdens
ist und dem sie dient. So gelangte sie durch vollständige Aufgabe
ihrer ganzen Selbstheit, durch die Vervollkommnung ihrer Liebe vom
Werden zum Sein und fand ihr wahres Leben in Gott. [bookmark: page603]

		Doch diese Aufwärtsentwicklung, diese wunderbare inwendige Reise
war von Anfang bis zu Ende mit den Vorgängen des menschlichen
Lebens aufs engste verbunden. Sie entwuchs diesem Leben wie der
Mensch seiner Heimaterde. Wir konnten diesen Entwicklungsgang sogar
unter jenen symbolischen Formeln beschreiben, die wir die »Gesetze«
der natürlichen Welt zu nennen pflegen. Indem wir den
Geltungsbereich dieser Formeln weiter ausdehnten, entdeckten wir
einen Pfad, der uns ohne Bruch vom Sinnlichen zum Übersinnlichen,
vom Schein zum absoluten Leben führte. Es ist nichts Unnatürliches
an dem Absoluten der Mystiker: Er gibt Seinem eigenen Universum den
Rhythmus und fügt sich selbst diesem Rhythmus ein. Bei unserm
eifrigen Suchen nach dem, was wir für geistlich halten, übersehen
wir zu oft das, was allein wirklich ist. Die wahren Mysterien des
Lebens spielen sich so leise ab, mit so leichter, sicherer Anmut,
mit einer so freimütigen Bejahung unserer zeugenden, strebenden,
sterbenden und nie ruhenden Welt, daß auf den phantasiearmen,
wundergierigen Durchschnittsmenschen ihre tägliche leuchtende
Offenbarung unendlicher Weisheit und Liebe kaum einen starken
Eindruck macht. Doch diese Offenbarung drängt sich uns unaufhörlich
auf. Nur die harte Rinde des Oberflächenbewußtseins verbirgt sie
unserm normalen Auge. In einem Augenblick, wo wir es am wenigsten
erwarten, mitten in den gewohnten Lebensvorgängen, gleitet jene
Wirklichkeit, in der die Mystiker wohnen, durch unsere
verschlossenen Türen, und wir sehen sie plötzlich an unserer
Seite.

		Es heißt von den Jüngern von Emmaus: »Und es geschah, da Er mit
ihnen zu Tische saß, nahm Er das Brot, dankte, brach's und gab's
ihnen. Da wurden ihre Augen geöffnet, und sie erkannten Ihn.« [Luk.
24, 30 f.] So offenbart sich auch uns das übersinnliche Leben,
wonach wir uns sehnen, und unser Teilhaben daran nicht auf
irgendeiner fernen und unfruchtbaren Daseinsebene in den
scharfsinnigen Erklärungen der Philosophie, sondern in den normalen
Geschehnissen unseres täglichen Lebens, die plötzlich für uns eine
tiefere Bedeutung gewinnen. Nicht in den Seitenwassern des Daseins,
nicht in spitzfindigen Argumenten und okkulten Lehren, sondern
überall da, wo das unmittelbare und einfache Leben der Erde vor
sich geht. Es findet sich in der Seele des Menschen, solange diese
Seele lebendig und werdend ist, es findet sich nicht an irgendeinem
unfruchtbaren Ort. [bookmark: page604]

		Diese Erfahrungstatsache ist das Band, das uns mit den Mystikern
verbindet, unsere Gewähr für die Zuverlässigkeit ihrer Aussagen,
für die hohe Bedeutung ihres Erlebens, ihrer engeren Verbindung mit
der Wirklichkeit. Die Mystiker ihrerseits sind unsere Gewähr für
das Ziel, auf das die immanente Liebe, der verborgene Steuermann,
der mitten unter uns weilt, zusteuert; sie sind unsere »lieblichen
Vorläufer« auf dem Pfade zur Wirklichkeit. Sie kehren zu uns zurück
von der Begegnung mit dem hehrsten Geheimnis des Lebens, wie Maria
vom Grabe zurückgeeilt kam: von wunderbarer Botschaft erfüllt, die
sie kaum zu künden imstande sind. Wir, die wir sehnsüchtig nach
irgendeiner Bürgschaft ausschauen und ihre strahlenden Gesichter
sehen, drängen sie, ihre Offenbarung weiterzugeben, wenn sie es
können. Es ist die alte Bitte der Schwachsichtigen und
Kleingläubigen:

		» Dic nobis, Maria,

Quid vidisti in via?«

		Allein sie können es nicht sagen, können nur stammelnd und
stückweis von dem berichten, was sie symbolisch geschaut:

		» Angelicos testes, sudarium et vestes
[bookmark: text956]F956«

		nicht den inneren Gehalt, nicht die endgültige göttliche
Gewißheit. Wenn wir die haben wollen, müssen wir selbst ihren
Fußtapfen folgen.

		Wie die Geschichte des Kreuzes, so endet auch die Geschichte des
menschlichen Geistes in einem Garten, an einem Ort der Geburt und
Fruchtbarkeit, voll von schönen und natürlichen Dingen. Göttliche
Zeugungskraft ist sein Geheimnis; ein Dasein, das nicht um seiner
selbst willen, sondern um eines volleren Lebens willen da ist.
Diese Geschichte endet mit dem Erscheinen göttlicher Menschheit,
die uns nie wieder verläßt, die in uns und mit uns lebt, als
Pilger, als Arbeiter, als Gast an unserm Tische, als Teilhaber an
allen Wechselfällen des Lebens. Die Mystiker legen Zeugnis ab für
diese Geschichte; sie waren sehr früh wach und liefen uns voran,
von ihrer großen Liebe getrieben. Wir, die wir einer so hehren
Begegnung noch nicht [bookmark: page605]fähig sind, können, wenn wir in ihren
Zauberspiegel blicken und ihrer gestammelten Botschaft lauschen, in
weiter Ferne die Vollendung des Menschengeschlechts schauen.

		Je nach dem Maße ihrer Kraft und Leidenschaft haben diese wahren
Liebhaber des Absoluten im Hier und Jetzt den äußersten Prüfungen
göttlicher Sohnschaft, den letzten Forderungen des Lebens
standgehalten und genügt. Sie sind nicht zurückgeschreckt vor den
Leiden des Kreuzes. Sie haben dem Dunkel des Grabes ins Antlitz
gesehen. Schönheit und Todespein, beide haben sie gerufen, beide
haben ihre heldenhafte Antwort erhalten. Für sie ist der Winter
vorüber, die Zeit des Vogelgesangs ist da. Aus der Tiefe des
tauigen Gartens tritt ihnen das Leben – neu, unauslöschlich und
ewig schön – mit dem jungen Tage entgegen.

		Et hoc intellegere, quis hominum dabit
homini?

		Quis angelus angelo?

Quis angelus homini?

A te petatur,

In te quaeratur,

Ad te pulsetur:

		Sic, sic accipietur, sic invenietur, sic
aperietur [bookmark: text957]F957. [bookmark: page606]

			[bookmark: foot956][Aus dem mittelalterlichen Osterspiel (bzw.
der zugrunde liegenden Ostersequenz). Die Jünger fragen die vom
Grabe zurückkehrende Marien: »Sag' uns, Maria, was hast du auf dem
Wege gesehen?« »Die Engel als Zeugen, das Schweißtuch und die
Linnen.«]
	[bookmark: foot957]Und dies zu verstehen, wer von
den Menschen kann das einem Menschen geben? Welcher Engel einem
Engel? Welcher Engel einem Menschen? Von dir muß man es erbitten,
in dir suchen, bei dir anklopfen; so, so wird man es erhalten, wird
man finden, wird aufgetan werden. (Schluß von Augustins
Confessiones XIII, 38.)


	
		
		Anhang

		Abriß der Geschichte der europäischen Mystik vom Anfang der
christl. Zeitrechnung bis zum Tode Blakes

		Wenn wir versuchen, die Entwicklung der europäischen Mystik im
christlichen Zeitalter in der üblichen Form einer chronologischen
Kurve darzustellen, die durch ihr Steigen und Fallen im Lauf der
Jahrhunderte das Fehlen oder die Vorherrschaft von Mystikern und
mystischem Denken in irgendeiner Epoche anzeigt, so bemerken wir,
daß die großen Epochen mystischer Tätigkeit merkwürdig genau
zusammenfallen mit den großen Epochen künstlerischer,
intellektueller und wirtschaftlicher Kultur. Oder vielmehr, sie
folgen diesen unmittelbar und krönen sie gleichsam, indem diese
erstaunlichen Ausbrüche von Lebenskraft, durch die der Mensch sich
neue Gebiete seines Universums erobert, offenbar als ihre letzte
Stufe einen heroischen Charaktertyp hervorbringen, der diese
Eroberungen auf die geistliche Sphäre ausdehnt. Wenn
Naturwissenschaft, Politik, Literatur und Kunst – die Beherrschung
der Natur und die Gestaltung des Lebens – zu ihrer Höhe gelangt
sind und ihre größten Werke vollbracht haben, tritt der Mystiker in
die vorderste Reihe, ergreift die Fackel und trägt sie voran. Er
ist gleichsam die schönste Blüte der Menschheit, das Erzeugnis,
nach dem jede große schöpferische Periode strebt.

		So brachte das 13. Jahrhundert das mittelalterliche Ideal in der
Religion, in der Kunst, in der Philosophie und im öffentlichen
Leben zum vollkommenen Ausdruck. Es baute die gotischen
Kathedralen, führte das Ritterwesen zu seiner höchsten Vollendung
und pflegte die scholastische Philosophie. Es hat viele Heiligen,
aber nicht sehr viele Mystiker, obwohl ihre Zahl im Fortgange des
Jahrhunderts zunimmt. Das 14. Jahrhundert ist voll von großen
Kontemplativen, die diesen Strom der Tätigkeit in die geistliche
Sphäre emporleiteten und die ganze Romantik und Leidenschaft des
mittelalterlichen Temperaments auf die tiefsten Geheimnisse des
übersinnlichen Lebens richteten. Und wiederum: kaum hatte das 16.
Jahrhundert, das [bookmark: page607]von einer geistigen Lebenskraft sprühte, die
keinen Winkel des Seins unerforscht ließ, das die Renaissance und
den Humanismus hervorbrachte und die mittelalterliche Welt
erneuerte, seine volle Entwicklung erreicht, als die große
Prozession der Nach-Renaissance-Mystiker, geführt von der hl.
Teresa, aufzutreten begann. Wenn wir also das Leben – das große,
rastlose Leben der Menschheit – unter dem abgenutzten Bilde eines
wogenden Meeres betrachten, so trägt jede große Woge, wie sie aus
der Tiefe heraufsteigt, den mystischen Typus auf ihrem Kamm.

		Unsere Kurve folgt also genau jener andern Kurve, die das
intellektuelle Leben der Menschheit darstellt. Ihr Verlauf ist
bezeichnet durch die Namen der großen Mystiker, der geistlichen
Genies, der Pfadfinder zum Lande der Seele. Diese sterngleich
leuchtenden Namen sind nicht nur an sich bedeutungsvoll, sondern
auch als Glieder in der Kette der geistlichen
Entwicklungsgeschichte der Menschheit. Sie sind keine isolierten
Erscheinungen, sondern stehen zueinander in Beziehung. Jeder
empfängt etwas von der Vergangenheit, jeder bereichert das
Empfangene durch seine persönlichen Erlebnisse und gibt es an die
Zukunft weiter. Je weiter wir forschen, je mehr erkennen wir diese
Kraft, Vergangenheit aufzuspeichern. Jeder Mystiker, wie original
er auch sei, schuldet doch einen großen Teil seines Besitzes seinen
geistlichen Vorfahren. Diese Vorfahren bilden seine Tradition, sind
die klassischen Beispiele, an denen er sich gebildet hat, und von
ihnen übernimmt er die Sprache, die sie gewählt und geschaffen
haben, als das Mittel, um der Welt ihre Abenteuer zu verkünden.
Auch gelingt es ihm oft nur mit ihrer Hilfe, sich den Sinn der
dunklen Wahrnehmungen seiner staunenden Seele klarzumachen. Er fügt
diesem Vorrat seine eigene Erfahrung hinzu und hinterläßt dem
nächsten geistlichen Genie, das die Menschheit hervorbringt, einen
reicheren Überlieferungsschatz transzendentaler Einsicht. So
verbindet ein Faden die großen Mystiker und macht es möglich, sie
nicht nur als Gegenstand biographischer, sondern auch historischer
Studien zu behandeln.

		Ich habe gesagt, daß dieser Faden eine Kurve bildet, die den
Schwankungen des intellektuellen Lebens der Menschheit folgt. An
ihren höchsten Punkten häufen sich die Namen der Mystiker am
dichtesten; wie die Linie absteigt, werden sie seltener und
seltener; ganz unten verschwinden sie ganz. Zwischen dem 1. und 19.
Jahrhundert n. Chr. [bookmark: page608]zeigt diese Kurve drei große Wellen mystischer
Tätigkeit neben vielen kleineren Schwankungen. Sie fallen zusammen
mit dem Ende des klassischen Altertums, des Mittelalters und der
Renaissance und erreichen ihren Höhepunkt im 3., im 14. und im 17.
Jahrhundert. In einer Hinsicht jedoch weicht die mystische Linie
von der historischen ab. Sie erreicht ihren höchsten Punkt im 14.
Jahrhundert und gelangt nicht wieder zu der damals erreichten Höhe,
denn die Zeit des Mittelalters war für die Entwicklung der Mystik
günstiger als irgendeine andere spätere Epoche. Das 14. Jahrhundert
ist ebenso die klassische Zeit für die geistliche Geschichte der
Menschheit wie das 13. für die Geschichte der Gotik oder das 15.
für die der italienischen Kunst.

		Die Namen auf dieser Kurve erscheinen, besonders in den ersten
zehn christlichen Jahrhunderten, oft durch große Zeiträume
getrennt. Das bedeutet nicht immer, daß diese Jahrhunderte wenig
Mystiker hervorbrachten, sondern nur, daß wenig Denkmäler von ihnen
erhalten sind. Wir haben z. B. jetzt keine Möglichkeit mehr,
festzustellen, wieviel echte Mystiker es unter den Eingeweihten der
griechischen oder ägyptischen Mysterien gab (und es gab deren
sicher eine ganze Anzahl darunter); oder zu erfahren, wie viele
Kontemplative ersten Ranges sich befanden unter den
alexandrinischen Neuplatonikern; in den vorchristlichen mystischen
Gemeinschaften, von denen Philon, der echt mystische
alexandrinische Jude (20 v. Chr. – 40 n. Chr.), berichtet; in den
unzähligen gnostischen Sekten, die in der ersten Zeit des
Christentums an Stelle der orphischen und dionysischen
Mysterienvereine Griechenlands und Italiens traten; oder später
unter den Tausenden von Mönchen und Einsiedlern, die im 6. und 7.
Jahrhundert die ägyptische Thebais bevölkerten. Es muß damals viel
echt mystische Inspiration gegeben haben, denn wir wissen, daß
viele der von den späteren Mystikern am höchsten geschätzten Lehren
diesen Lebenszentren entstammten: daß sie die Idee des Reinen Seins
und des Einen den Neuplatonikern verdankten, daß die »Neue Geburt«
und die »Geistliche Hochzeit« in den Mysterien vorgebildet waren,
daß Philon die Theologie des vierten Evangeliums vorwegnimmt.

		Wenn wir uns an den Anfang des christlichen Zeitalters stellen,
sehen wir drei große Quellen, aus denen seine mystische
Überlieferung entsprungen sein könnte. Diese Quellen sind die
griechische, die orientalische und die christliche, d. h. die
ursprüngliche apostolische, Lehre [bookmark: page609]oder Gedankenwelt. Tatsächlich haben alle
drei ihr Teil beigetragen, aber während das Christentum den neuen
auf das Absolute gerichteten Lebensimpuls gab, lieferte das
griechische und orientalische Denken die Hauptformen, in denen er
sich ausdrückte. Die christliche Religion hatte schon von Natur
eine tief mystische Seite. Wenn wir die Person ihres Gründers
außerhalb unserer gegenwärtigen Betrachtung lassen, so sind unter
ihren ersten Aposteln St. Paulus und der Verfasser des
Vierten Evangeliums augenfällige Beispiele von Mystikern ersten
Ranges. Die innere Geschichte des frühen Christentums läßt sich
noch nicht übersehen, aber in dem, was bisher klargestellt worden
ist, finden wir zahlreiche, wenn auch verstreute Anzeichen, daß das
mystische Leben in der Kirche bodenständig war und daß der
christliche Mystiker nicht nötig hatte, Inspiration außerhalb der
Grenzen seines Bekenntnisses zu suchen. Nicht nur die Episteln
Pauli und die johanneischen Schriften, sondern auch die ersten
liturgischen Fragmente, die wir besitzen, und eine primitive
religiöse Poesie wie die »Psalmen Salomons« und der »Jesushymnus«
zeigen, wie kongenial der mystische Ausdruck dem Geist der Kirche
war, wie eifrig diese Kirche sich das mystische Element des
essenischen, orphischen und neuplatonischen Denkens aneignete und
in sich verarbeitete.

		Gegen Ende des 2. Jahrhunderts erhielt diese Richtung einen
glänzenden literarischen Ausdruck durch Klemens von
Alexandria (ca. 160-220), der als erster die Sprache der
heidnischen Mysterien auf die christliche Lehre vom geistlichen
Leben übertrug. Nichtsdestoweniger ist der Erste nach St. Paulus,
von dem man jetzt mit Entschiedenheit festgestellt hat, daß er ein
praktischer Mystiker ersten Ranges war, und in dessen Schriften
sich die mystische Zentrallehre von der Einswerdung mit Gott
findet, ein Heide. Es ist Plotin, der große neuplatonische
Philosoph von Alexandria (205-270). Seine Mystik ist ganz
unabhängig von der christlichen Religion, die er in seinen Werken
nie erwähnt. Gedanklich enthält sie Elemente aus der platonischen
Philosophie, aus den Mysterien und wahrscheinlich auch aus den
orientalischen Kulten und philosophischen Systemen, die im 3.
Jahrhundert in Alexandria im Schwange waren. Diese Dinge dienten
jedoch Plotin nur als Ausdrucksmittel für das, was er von seiner
eigenen mystischen Erfahrung der Welt mitteilen wollte. Als
ausgesprochener Metaphysiker besaß er ein transzendentales Genie
von hohem Range und wurde von brennender Leidenschaft für [bookmark: page610]das Absolute
verzehrt. Sein Schüler Porphyrios berichtet, daß er zu vier
verschiedenen Malen seinen Meister zu ekstatischer Vereinigung mit
»dem Einen« entrückt sah.

		Der Neuplatonismus, dessen größter Vertreter Plotin war, wurde
in den ersten sechs Jahrhunderten die Ausdrucksform für den größten
Teil der Mystik, sowohl der christlichen wie der heidnischen. Da
jedoch das Auftauchen der Mystik immer das Auftauchen eines
bestimmten Charaktertypus oder einer bestimmten Naturanlage
bedeutet, nicht das Auftauchen einer bestimmten Art der
Philosophie, so darf man den Neuplatonismus als solchen und die
Mystik, die sich seiner Sprache bedient, nicht miteinander
gleichsetzen, obwohl Porphyrios (203-304), der
Lieblingsschüler Plotins, etwas von der mystischen Art seines
Meisters geerbt zu haben scheint. Der Neuplatonismus als solcher
war alles in allem ein konfuses, halbreligiöses Philosophiesystem,
das viele unvereinbaren Elemente enthielt. Da er in dem Augenblick
auftrat, wo der Zusammenbruch des Heidentums vollständig war, wo
jedoch das Christentum die gebildete Welt noch nicht erobert hatte,
machte er einen starken Eindruck auf die religiösen Gemüter und
auch auf die, die sich nach dem Geheimnisvollen und Okkulten
sehnten. Er lehrte die illusorische Natur alles Zeitlichen und
überbot seinen Meister Platon in der Leidenschaftlichkeit seines
Idealismus. Er lehrte auch die Existenz eines absoluten Gottes, des
»Unbedingten Einen«, zu dessen Erkenntnis man durch Ekstase und
Kontemplation gelangen könnte, und wandte sich damit unmittelbar an
den mystischen Trieb des Menschen. Die echten Mystiker, die zur
Zeit seiner größten Popularität lebten, fanden daher in ihm ein
bequemes Mittel, ihre eigenen Intuitionen der Wirklichkeit
auszudrücken. Daher kommt es, daß die frühe europäische Mystik,
sowohl die christliche als die heidnische, im Gewande des
Neuplatonismus auf uns gekommen ist und mehr die Sprache
Alexandrias spricht als die Jerusalems, Athens oder Roms.

		Der Einfluß Plotins auf die spätere christliche Mystik war, wenn
auch mittelbar, so doch ungeheuer. Während der patristischen
Periode strömte das Beste vom Geist des Neuplatonismus in die Adern
der Kirche ein. Der hl. Augustinus (354-430) und
Dionysios der Areopagit (dessen Schriften zwischen 475 und
525 entstanden sind) gehören zu seinen geistigen Kindern; ebenso
Proklos (412 bis ca. 490), der letzte heidnische Philosoph.
Durch diese hat er in der Folgezeit fortgewirkt, [bookmark: page611]so daß in der langen Reihe der
europäischen Kontemplativen kaum einer ist, den sein gewaltiger
Geist nicht erreicht hätte.

		Die Mystik des hl. Augustinus wird durch den Reichtum seines
geistigen und praktischen Lebens für uns zum Teil in den Schatten
gestellt; doch kann niemand die »Bekenntnisse« lesen, ohne von der
Intensität und Echtheit seines geistlichen Erlebens und den
eigentümlich mystischen Formulierungen, unter denen er die
Wirklichkeit wahrnahm, einen starken Eindruck zu erhalten. Es ist
klar, daß er zu der Zeit, wo er dies Werk verfaßte, schon ein
fortgeschrittener Kontemplativer war. Die wunderbaren geistigen
Leistungen, durch die er am besten bekannt ist, wurden von den
einsamen Abenteuern seiner Seele genährt Keine bloß literarische
Begabung hätte die wundervollen Kapitel im siebten und achten Buch
hervorbringen können, oder die unzähligen Einzelstellen, in denen
seine Leidenschaft für das Absolute hervorbricht; und wir sehen,
wie spätere Mystiker, die diese Tatsache erkannten, sich immer
wieder auf seine Autorität berufen.

		Der Einfluß St. Augustins auf die spätere Geschichte der Mystik
war zwar sehr groß, doch nichts im Vergleich zu jener merkwürdigen
namenlosen Persönlichkeit, die ihre Werke dem Areopagiten
Dionysios, dem Freunde des hl. Paulus, zuzuschreiben und ihre
Briefe über Mystik an Pauli Mitarbeiter Timotheus zu richten
beliebte. Der Pseudo-Dionysios war wahrscheinlich ein syrischer
Mönch. Die Zitate aus den Kirchenvätern, die man in seinen Werken
entdeckt hat, beweisen, daß er nicht vor dem Jahre 475 geschrieben
haben kann; höchst wahrscheinlich fällt seine Blütezeit in den
Anfang des 6. Jahrhunderts. Seine Hauptwerke sind die Traktate über
die Engelhierarchien und über die Namen Gottes und ein kurzer, aber
unschätzbarer Traktat über mystische Theologie. Wenig Menschen
kümmern sich heute um die Werke des Dionysios, aber vom 9. bis zum
17. Jahrhundert nährten sie die geistlichen Intuitionen der
Menschen und besaßen eine Autorität, die wir uns heute kaum
vorstellen können. Beim Studium der mittelalterlichen Mystik muß
man immer mit ihm rechnen. Besonders im 14. Jahrhundert, dem
goldenen Zeitalter der mystischen Literatur, kehrt das Wort
»Dionysios sagt« immer wieder und hat für die, die es gebrauchen,
ungefähr dasselbe Gewicht wie Anführungen aus der Bibel oder den
großen Kirchenvätern.

		Die Bedeutung des Dionysios beruht auf dem Umstande, daß er der
erste und für lange Zeit der einzige christliche Schriftsteller
war, der [bookmark: page612]versuchte, die Wirkungen des mystischen Bewußtseins
und die Natur seines ekstatischen Erreichens Gottes aufrichtig und
genau zu beschreiben. So gut löste er diese Aufgabe, daß spätere
Kontemplative, die ihn lasen, bei ihm ihre sublimsten und
wunderbarsten Erfahrungen widergespiegelt und erklärt fanden. Daher
übernahmen sie bei der Beschreibung ihrer Erfahrungen nun
ihrerseits seine Sprache und Bilder, die dann der klassische
Ausdruck der kontemplativen Wissenschaft wurden. Ihm verdankt die
christliche Literatur die paradoxe Vorstellung von der absoluten
Gottheit als dem »göttlichen Dunkel«, dem »Unbedingten«, der
»Negation von allem, was da ist« – d. h. von allem, was das
Oberflächenbewußtsein wahrnimmt –, und von dem Erreichen des
Absoluten als einer »göttlichen Unwissenheit«, einem Wege der
Verneinung. Diese Vorstellung ist der griechischen und der
indischen Philosophie gemeinsam. Mit Dionysios gelangt sie in die
katholische Gemeinde.

		Die patristische Periode, die vom 2. bis zum 7. Jahrhundert
reicht, hat unter ihren großen Namen mehrere tief mystische
Geister, die der Religionsgeschichte ihren Stempel aufgeprägt
haben, vor allem den tiefen Denker und Kontemplativen
Origenes (ca. 185-253), und den koptischen Einsiedler
Makarios von Ägypten (ca. 295-386), den Jünger des hl.
Antonius und Freund des hl. Basilios – ein vergessenes Genie, in
dessen Schriften das Ideal der christlichen Mystik einen
vollkommenen Ausdruck findet. Diese Periode endet mit dem Leben des
frommen Papstes Gregors des Großen (540-604). Seine Werke
sind zwar von den griechischen Vätern beeinflußt, doch tritt in
ihnen zum erstenmal jene nüchterne und klare mystische Lehrart
zutage, die für die römische Kirche charakteristisch werden sollte.
Er wurde von nachfolgenden Kontemplativen viel gelesen, und seine
praktischen Ratschläge bildeten ein Gegengewicht gegen den strengen
Neuplatonismus des Dionysios, dessen Werke um 850 aus dem
Griechischen ins Lateinische übersetzt wurden von dem großen
irischen Philosophen und Theologen Johannes Scotus Erigena,
einem der Gelehrten, die am Hofe Karls des Großen versammelt waren.
Von dieser Übertragung müssen wir den Anfang einer fortlaufenden
mystischen Überlieferung im westlichen Europa datieren. Johannes
Scotus [= der Ire], unter dessen eigenen Schriften viele eine stark
mystische Tendenz zeigen, ist der einzige Name in dieser Periode,
auf den die Geschichte der Mystik Anspruch machen kann. Wir
befinden uns auf der absteigenden [bookmark: page613]Linie des »dunklen Zeitalters«, und hier läuft
die Kurve der Mystik parallel mit den Kurven des geistigen und
künstlerischen Schaffens.

		Im 11. Jahrhundert erwachten die Künste wieder zum Leben, und zu
Anfang des 12. hatte die Woge neuen Lebens die mystische Ebene
erreicht. Frankreich lieferte nun den ersten seiner
zahlreichen Beiträge zur Geschichte der Mystik in der Person des
hl. Bernhard (1091-1153), des großen Abtes von Clairvaux,
und war das Adoptiv-Vaterland eines andern, fast ebenso großen,
wenn auch heute weniger berühmten Mystikers, des Iren Richard
von St. Victor (gest. um 1173), der nach Dante »in der
Kontemplation mehr als Mensch war« [Paradies X, 131]. Richards
Lehrer und Zeitgenosse, der scholastische Philosoph Hugo
(1097-1141) von derselben Abtei St. Victor in Paris, wird ebenfalls
allgemein zu den Mystikern dieser Periode gezählt, jedoch mit
weniger Grund, da die Kontemplation in seinen theologischen
Schriften nur einen kleinen Raum einnimmt. Trotz der hohen Achtung,
die ihm von Thomas von Aquino und andern Theologen bezeugt wurde,
war Hugos Einfluß auf die spätere mystische Literatur gering.
Dagegen war der Geist Richards und St. Bernhards bestimmt, sie
während der folgenden zwei Jahrhunderte zu beherrschen. Mit ihnen
beginnt die Literatur der eigentlichen Mystik des Mittelalters.

		Diese Literatur zerfällt in zwei Klassen: die autobiographische
und die lehrhafte. Bisweilen ist beides vereinigt, wie z. B. in
einer berühmten Predigt des hl. Bernhard, wo der Lehrer sein Thema
durch seine eigene Erfahrung illustriert.

		In den Werken der beiden Mönche von St. Victor ist die Haltung
rein didaktisch, man könnte fast sagen: wissenschaftlich. Bei ihnen
erhält die Mystik, d. h. die Stufen der Kontemplation, die Schulung
und Übung des geistlichen Sinnes, ihren Platz als ein anerkanntes
Spezialgebiet der Theologie. Sie ist, um Richards Lieblingsbild zu
gebrauchen, »Benjamin«, das geliebte Kind der Rahel, der
Repräsentantin des kontemplativen Lebens, und in seinen beiden
Hauptwerken »Benjamin Major« und »Benjamin Minor« wird sie
klassifiziert und in allen ihren Verzweigungen beschrieben, mit
einem Reichtum an allegorischem Detail, der nur zu oft die wahre
Schönheit und Glut, die darunter liegt, verbirgt. Richard von St.
Victor war einer der Hauptkanäle, durch den die antike mystische
Überlieferung, die durch Plotin und den Areopagiten flossen, an die
mittelalterliche Welt fortgeleitet [bookmark: page614]wurde. Er brachte diese Überlieferung in ein
System. Wie sein Lehrer Hugo hatte auch er den mittelalterlichen
Hang zu sorgfältig durchgeführter Allegorie, reinlicher Ordnung,
strenger Klassifizierung und Zahlensymbolik. Wie Dante Himmel,
Fegefeuer und Hölle mit mathematischer Genauigkeit abteilte und
bewies, daß Beatrice selbst eine Neun sei, so machen diese
Schriftsteller Abteilungen und Unterabteilungen für die Stadien der
Kontemplation, die Zustände der Seele, die Stufen der göttlichen
Liebe und verrichten wahre tours de force, um alle
lebendigen, spontanen und ewig wechselnden Ausdrücke der
geistlichen Lebenskraft des Menschen in geordnete und parallele
Reihen zu bringen, die den mystischen Zahlen Sieben, Vier und Drei
entsprechen.

		Derselbe verderbliche Hang verbirgt modernen Lesern die
wirklichen Verdienste des hl. Bernhard, während er bei denen, für
die er schrieb, seinen Ruhm erhöhte. Seine Schriften und die
Richards von St. Victor erwarben sich schnell ihren Platz unter den
lebendigen Mächten, die die Entwicklung der späteren Mystiker
bestimmten. Beide sind dadurch für uns von besonderem Interesse,
daß sie auf die Ausbildung einer englischen Schule der Mystik im
14. Jahrhundert von großem Einfluß waren. Übersetzungen und
Paraphrasen des »Benjamin Major«, »Benjamin Minor« und anderer
Werke Richards von St. Victor und verschiedener Traktate und
Episteln des hl. Bernhard finden sich überall in den
handschriftlichen Sammlungen mystischer und theologischer
Literatur, die im 13. und 14. Jahrhundert in England entstanden.
Eine frühe Paraphrase des »Benjamin Minor«, die zuweilen dem Vater
der englischen Mystik, Richard Rolle, zugeschrieben wird, gehört
wahrscheinlich dem anonymen Verfasser der »Wolke des Nichtwissens«,
auf den auch das erste Erscheinen des Areopagiten in englischem
Gewande zurückgeht.

		Die Kurve mystischen Lebens hat sich also in ihrem Lauf durch
die Jahrhunderte wie alle Wogen religiöser Lebenskraft von Osten
nach Westen bewegt. Um das 12. Jahrhundert hat sie Frankreich
erreicht und in den Persönlichkeiten Richards von St. Victor und
des hl. Bernhard sogleich die intellektuelle und politische Kraft
des mystischen Typus gezeigt. Zur selben Zeit treten in
Deutschland die ersten einer langen Reihe von Mystikerinnen
auf, die ersten jedenfalls, von denen literarische Werke und
authentische Berichte auf uns gekommen sind. [bookmark: page615]

		Mit der hl. Hildegard (1098-1179) und der hl.
Elisabeth von Schönau (1138-1165) beginnt die Geschichte der
deutschen Mystik. Diese bemerkenswerten Frauen, Visionärinnen,
Prophetinnen und politische Reformatorinnen, sind die frühesten
Vertreter eines mystischen Typus, von dem die hl. Katharina von
Siena das bekannteste und vielleicht das größte Beispiel ist. Von
der Kraft ihrer geistlichen Intuitionen erhoben, tauchten sie aus
einem unscheinbaren Leben auf, um der Welt ihren Willen und ihre
Deutung des Geschehens aufzuzwingen. Vom Standpunkt der Ewigkeit
aus, in deren Licht sie lebten, griffen sie die Verderbtheit ihrer
Generation an. Schon in den begeisterten Briefen, die die hl.
Hildegard wie Feuerbrände über Europa schleuderte, sehen wir den
deutschen Idealismus und den deutschen praktischen Sinn vereint
kämpfen; die unerbittliche Schilderung der Mißstände, die große
dichterische Vision, die ihnen das Verdammungsurteil spricht.
Dieselben Eigenschaften finden sich wieder bei den binnendeutschen
Mystikerinnen des folgenden Jahrhunderts, den vier
Benediktinerinnen, die in dem Kloster Helfta lebten. Es sind die
Nonne Gertrud (Äbtissin von 1251-1291) und ihre Schwester,
die hl. Mechthild von Hackborn (gest. 1310), mit ihren
erhabenen symbolischen Visionen; dann die Dichterin dieser Gruppe,
die feinsinnige Mechthild von Magdeburg (1212-1299), die als
Begine in Magdeburg begann, wo sie den größten Teil des »fließenden
Lichtes der Gottheit« schrieb, und dann im Jahre 1268 nach Helfta
kam; endlich die berühmte hl. Gertrud die Große (1256-1311).
Bei diesen Kontemplativen ist der politische Geist weniger
ausgeprägt als bei der hl. Hildegard; an seine Stelle tritt
religiöse und ethische Wirksamkeit. Die hl. Gertrud die Große ist
eine charakteristische Vertreterin des weiblichen Typus
katholischer Visionäre: ganz aufgehend in ihren subjektiven
Erlebnissen, ihren oft schönen und bedeutsamen Träumen, ihren
liebreichen Gesprächen mit Christo und der hl. Jungfrau. Dem
Temperament nach steht ihr die hl. Mechthild von Hackborn am
nächsten; allein ihre Haltung ist im allgemeinen unpersönlicher,
mehr eigentlich mystisch. Die großen symbolischen Visionen, in
denen sich ihre geistlichen Wahrnehmungen ausdrücken, sind mehr
künstlerische Schöpfungen als psychosensorische Halluzinationen und
haben es wenig mit der Menschheit Christi zu tun, mit der die hl.
Gertrud beständig beschäftigt ist. Die Ausdrücke, in denen
Mechthild von Magdeburg – eine Frau von guter Bildung und Herkunft,
halb Dichterin, halb Seherin – [bookmark: page616]ihre Vereinigung mit Gott beschreibt, sind
ganz individuell und verdanken früheren religiösen Schriftstellern
offenbar sehr wenig. Die Werke dieser Mechthild, die früh ins
Lateinische übersetzt wurden, hat Dante gelesen. Ihr Einfluß läßt
sich im »Paradiso« nachweisen, und einige Gelehrte sind der
Ansicht, daß sie die Matilda seines Irdischen Paradieses sei,
während andere ihrer Geistesschwester, der hl. Mechthild von
Hackborn, diese Rolle zuweisen.

		Die Geschichte der italienischen Mystik beginnt für uns
mit einem andern Vorläufer Dantes: mit dem Dichter und Mystiker
Franz von Assisi (1182-1226), einer der größten Gestalten
des Mittelalters. Von ihm kann man mit Recht sagen, was man mit
Unrecht von seinem Schüler, dem hl. Bonaventura, gesagt hat, daß
sein ganzes Wissen im Gekreuzigten zusammengefaßt sei. Seine Mystik
verdankt viel der Natur, nichts der Überlieferung; sie war
unberührt von dem formgebenden Einfluß mönchischer Disziplin, den
Schriften des Dionysios und des hl. Bernhard. Sie ist der spontane
und originale Ausdruck seiner Persönlichkeit, der wunderbaren
Persönlichkeit eines Dichters des Unendlichen, eines »Troubadours
Gottes«. Sie zeigt sich in seinen wenigen Gedichten, seinen
Aussprüchen, vor allem in seinem Leben, worin sein Genie sich am
besten ausprägt. Er wandelte buchstäblich in einer verzauberten
Welt, wo jedes lebende Wesen eine Theophanie und alle Werte durch
die Liebe umgewertet waren.

		Keinem von denen, die nach ihm kamen, gelang es, sein Geheimnis
wieder zu ergründen, das Geheimnis eines religiösen Genies der
seltensten Art; allein er drückte der Geschichte Europas seinen
Stempel auf, und der Einfluß seines Geistes ist nie ganz erloschen.
Die italienische Mystik stammt vom hl. Franziskus ab und scheint in
ihrer ersten Periode das Privileg seiner Mönche gewesen zu sein. Im
13. Jahrhundert sehen wir sie in ihrer ganzen inneren Freiheit,
Frische und Spontaneität in vier Vertretern von sehr verschiedenem
Temperament. Zuerst in dem hl. Bonaventura (1221-1274), dem
Biographen des hl. Franziskus, einem Theologen und Doctor
ecclesiae. Vielleicht der am wenigsten mystische von den vieren,
hat er den größten Einfluß auf spätere Mystiker gehabt. Er
vereinigte eine kontemplative Natur mit bedeutenden intellektuellen
Gaben. Ein Schüler des Dionysios, dessen Einfluß sich überall in
seinen Schriften zeigt, war er es, der den neuen Geist mit der
Überlieferung der Vergangenheit in Einklang brachte. Dann finden
wir in der wundervollen Gestalt der [bookmark: page617]hl. Douceline (geb. 1214), dem
genuesischen Edelfräulein, das Begine wurde, eine Seele, die, wie
ihr Meister, in Blumen und Vögeln und einfachen natürlichen Dingen
das Göttliche aufzuspüren wußte. Der dritte dieser franziskanischen
Kontemplativen, Jacopone da Todi (gest. 1306), der sich vom
Rechtsanwalt zum geistlichen Leben bekehrte und mystischer Dichter
wurde, hebt die franziskanische Mystik auf die Höhe ekstatischer
Verzückung und literarischen Ausdrucks. Jacopones Werke hatten, wie
von Hügel nachgewiesen hat, einen formgebenden Einfluß auf die hl.
Katharina von Genua und haben wahrscheinlich auf viele andere
italienische Mystiker eingewirkt.

		Die selige Angela von Foligno (1248-1309), der Zeit, aber
nicht der Bedeutung nach die letzte von den vieren, wurde von einem
sündigen Leben bekehrt und wurde Eremitin vom dritten Orden des hl.
Franziskus; sie hat uns in ihren »göttlichen Tröstungen« den
Bericht über eine Reihe tief bedeutungsvoller Visionen und
Intuitionen hinterlassen. Um das 16. Jahrhundert hatten ihre Werke,
die inzwischen in die Volkssprache übersetzt worden waren, sich
ihren Platz unter den Klassikern der Mystik erobert. Im 17.
Jahrhundert wurden sie in weitem Umfange von dem hl. Franz von
Sales, Madame Guyon und andern katholischen Kontemplativen benutzt.
Siebzehn Jahre älter als Dante, mit dessen großem Genius diese
geistliche Deszendenz würdig abschließt, bildet sie ein Bindeglied
zwischen dem 13. und 14. Jahrhundert in der italienischen
Mystik.

		Wir nähern uns nunmehr dem goldenen Zeitalter der Mystik. Am
Eingang dieser Epoche, sie durch ihren Geist beherrschend, steht
das merkwürdige Freundespaar: der Franziskaner Bonaventura und der
Dominikaner Thomas von Aquino (1226-1274). Wie bei dem hl.
Augustinus, so hat auch bei dem hl. Thomas die intellektuelle Größe
seine mystische Seite in den Schatten gedrängt. Daher führt man die
Mystik des 14. Jahrhunderts im allgemeinen auf den hl. Bonaventura
zurück und stellt sie in Gegensatz zur scholastischen Theologie;
tatsächlich jedoch sind ihre größten Persönlichkeiten – besonders
Dante und die deutsche dominikanische Schule – mit dem Geiste des
Aquinaten getränkt und berufen sich bei jeder Gelegenheit auf
ihn.

		Der größte Teil der mystischen Literatur aus dem Ende des 13.
und Anfang des 14. Jahrhunderts ruht noch in Handschriften, und von
vielem wird sich der Verfasser wohl nicht feststellen lassen. Ein
interessantes Beispiel ist jüngst ans Licht gekommen mit dem
»Mirror [bookmark: page618]
of Simple Souls«, einem langen Traktat, Ende des 14. oder
Anfang des 15. Jahrhunderts übersetzt von einem unbekannten
englischen Mystiker aus einem verloren gegangenen französischen
Original, das wahrscheinlich zwischen 1280 und 1309 unter
franziskanischem Einfluß geschrieben wurde. Der »Mirror«, der, wie
der Prolog verkündet, »voll von hohem geistlichen Wissen« und für
gewöhnliche Menschen gefährlich ist, ist ohne Zweifel ein Stück
mystische Literatur höherer Stufe. Während er stark unter dem
Einfluß des Areopagiten, Richards von St. Victor und des hl.
Bonaventura steht, beeinflußt er vermutlich seinerseits die
englischen Schriftsteller, die im folgenden Jahrhundert »The Gloud
of Unknowing« und andere tiefgründige Traktate über das innere
Leben verfaßten; und diese Werke stehen ihm tatsächlich dem Inhalt
nach am nächsten, wenn auch sein Stil ihm allein eigen ist.

		Der »Mirror of Simple Souls« überbrückt nicht nur die Kluft
zwischen der Mystik Englands und Frankreichs, sondern auch die
zwischen dem 13. und 14. Jahrhundert. In Europa nähert sich die
mystische Kurve nun ihrem Höhepunkt. Im Orient ist dieser Punkt
bereits überschritten. Der Sufismus, die mohammedanische
Mystik, die im 9. Jahrhundert ans Licht tritt, erhält ihren
literarischen Ausdruck im 12. in den Bekenntnissen Al
Ghazalis und hat ihre klassische Periode im 13. in den Werken
der mystischen Dichter Attar (ca. 1140 bis 1234),
Saadi (1184-1263) und des frommen Dschelal ed Din
(1207 bis 1273). Seine Überlieferung setzt sich im 14. Jahrhundert
fort in der erotischen Mystik des Hafiz (ca. 1300-1388) und
seiner Nachfolger, und im 15. in den Dichtungen Dschamis
(1414-1492).

		Während die islamische Mystik bei Hafiz schon einen dekadenten
Ton anschlägt, bildet das Jahr 1300 für Europa einen Höhepunkt in
der Geschichte des geistlichen Lebens. In Italien, Deutschland,
England und Flandern treten um die Jahrhundertwende oder bald
darauf Mystiker von erstem Range auf. In Italien zwingt
Dante (1265 bis 1321) die menschliche Sprache, eine der
erhabensten Visionen des Absoluten, die je zu Dichtung
kristallisiert sind, auszudrücken. Er übernimmt und verschmilzt die
liebevolle und künstlerische Auffassung der Wirklichkeit, die das
Herz der franziskanischen Mystik ist, und jene andere in ein System
gebrachte Vision der übersinnlichen Welt, womit die Dominikaner
durch Thomas von Aquino den Strom europäischen Denkens
bereicherten. Für den einen ist die Geisteswelt ganz Liebe, für den
andern ganz Gesetz. Für Dante ist sie beides. Im [bookmark: page619]»Paradiso« schaut und
vermittelt uns sein gewaltiger Geist eine Visio beatifica, in der
die symbolischen Systeme aller großen Mystiker und vieler, die die
Welt nicht zu den Mystikern zählt – Dionysios, Richard, St.
Bernhard, Mechthild, Thomas von Aquino und zahllose andere –,
enthalten und erklärt sind.

		In Deutschland legte zu derselben Zeit, als die
»Commedia« entstand, eine andere machtvolle Persönlichkeit, der
große Dominikaner Meister Eckehart (1260-1329), der Dante
ähnelt in seiner Verbindung mystischer Einsicht mit intensiver
Geisteskraft, zugleich den Grund der deutschen Philosophie und der
deutschen Mystik. Diese beiden Riesen stehen Seite an Seite am
Eingang des Jahrhunderts, als die vollendeten Vertreter des
germanischen und romanischen Sinnes für die übersinnliche
Wirklichkeit.

		Eckehart, obwohl nur ein paar Jahre jünger als die hl. Gertrud
die Große, scheint doch einer ganz andern Welt anzugehören. Seine
gebietende Persönlichkeit, sein wunderbarer Sinn für das
Übersinnliche, formte und inspirierte alle, die ihm nahe kamen. Die
deutschen und flämischen Mystiker des 14. und 15. Jahrhunderts, wie
ungeheuer verschieden sie ihrem Temperament nach auch von ihrem
Meister und untereinander waren, haben dennoch Eins gemeinsam:
etwas, was keine andere Schule hat. Dies Etwas stammt von Eckehart,
denn sie sind allesamt durch seine Hand gegangen, entweder als
seine unmittelbaren Jünger oder als die Freunde oder Schüler seiner
Jünger. Gegen Ende seines Lebens fiel er in Ungnade. Eine Anzahl
von Sätzen, die man aus seinen Schriften ausgezogen hatte und die
seine extremsten Ansichten darstellten, wurden von der Kirche als
pantheistisch und ketzerisch verdammt, und zweifellos setzte er
sich durch die Heftigkeit und Kühnheit seiner Sprache Mißdeutungen
aus. In seinem Bemühen, das Unsagbare zu sagen, ließ er sich
beständig zu Ausdrücken hinreißen, die zwar seinen erhabenen
Intuitionen des Absoluten so nahe kamen als irgend möglich, jedoch
andern Menschen paradox und übertrieben erscheinen mußten.
Eckeharts Einfluß wurde jedoch durch die kirchliche Verdammung
wenig gehemmt. Seine Schüler hielten, obwohl sie getreue Katholiken
blieben, mit gleicher Treue an ihrem Lehrer fest, und ihre Lehren
waren bis an ihr Lebensende von den Lehren des großen, wenn auch
ketzerischen Meisters gefärbt, ja, oft inspiriert.

		Sehr interessant ist der Gegensatz zwischen Eckehart und seinen
[bookmark: page620]beiden
berühmtesten Schülern, ihrer ganzen Art nach. Alle drei waren
Dominikanermönche; alle waren aufrichtige Anhänger des hl.
Augustinus, des Areopagiten, des hl. Bernhard und des Aquinaten;
alle lebten und wirkten im Rheintal. Die Mystik Eckeharts ist,
soweit wir sie nach seinen Predigten – den einzigen literarischen
Werken, die er hinterlassen hat – beurteilen können, objektiv, man
könnte fast sagen: dogmatisch. Er beschreibt mit der Miene einer
fast erschreckenden Sicherheit und Vertrautheit nicht das, was er
gefühlt, sondern die Stätte oder Ebene des Seins, die er erkannt
hat, – die »Wüste der Gottheit, wo niemand zu Hause ist«. Er ist
ein gelehrter Mystiker. Ein großer Gelehrter, ein geborener
Metaphysiker, hatte er auf den Schulen von Paris und Köln gelehrt,
und seine Predigten geben, wenn sie sich auch an das Volk wenden
und deutsch abgefaßt sind, doch bei jedem Schritt Zeugnis von
seiner hohen Bildung.

		Von seinen beiden Schülern war der Straßburger Predigermönch
Johannes Tauler (ca. 1300-1361) ein geborener Missionar: ein
Mensch, der mit großer theologischer Gelehrsamkeit und hoher
mystischer Begabung einen überwältigenden seelsorgerischen Eifer
verband. Er mühte sich unaufhörlich, die Menschen zum Bewußtsein
ihres transzendenten Erbes zu erwecken. Ohne den harten
Intellektualismus, der sich bei Eckehart gelegentlich bemerkbar
macht, oder den Hang zur Innenschau und die übermäßige
künstlerische Sensibilität Seuses, ist Tauler der männlichste unter
den deutschen Mystikern. Der Weite seiner Menschlichkeit kommt die
Tiefe seiner Religiosität gleich. Seine Predigten – seine einzigen
authentischen Werke – sind Trompetenrufe zu heldenhaftem Handeln
auf geistlicher Ebene. Sie haben auf viele spätere Mystiker,
besonders die hl. Teresa und den hl. Johannes vom Kreuz, Einfluß
geübt. Tauler ist kein subjektiver Schriftsteller; nur durch
Schlußfolgerungen können wir feststellen, daß er aus persönlicher
Erfahrung spricht. Man hat ihn bisweilen, durchaus mit Unrecht, als
den Vorläufer der Reformation bezeichnet. Eine solche Behauptung
können nur die aufstellen, die alles reine Christentum als eine Art
protestantische Ketzerei ansehen. Er griff die kirchliche
Verderbnis seiner Zeit an, wie es auch die hl. Katharina von Siena
und noch viele mittelalterliche Mystiker getan haben; aber was
seinen Glauben anbetrifft, so beweisen seine Schriften, wenn wir
sie in unbeschnittenen Ausgaben lesen, daß er ein eifriger und
rechtgläubiger Katholik war. [bookmark: page621]

		Tauler war einer der führenden Geister der großen
unorganisierten Gesellschaft der Gottesfreunde, die in
Straßburg ins Dasein trat, sich über das ganze Rheinland
verbreitete und zu dieser Zeit des religiösen kirchlichen Verfalls
für die geistliche Erneuerung des Volkes wirkte. Mit freudiger
Begeisterung und unbedingter Hingabe widmeten sich die
Gottesfreunde dem mystischen Leben als dem einzigen Leben, das des
Namens würdig sei. Es begann ein ungeheures Hervorbrechen
transzendentaler Tätigkeit; man hörte von vielen Visionen und
Ekstasen; wunderbare Bekehrungen kamen vor. Diese Bewegung hatte
viele Züge gemeinsam mit der der Quäker, nur daß sie innerhalb
statt außerhalb der herrschenden Kirche stattfand. Mit ihr steht
der dritte der drei großen deutschen dominikanischen Mystiker in
Verbindung, Heinrich Seuse (ca. 1300-1365), ein geborener
Einsiedler und Asket und ein Visionär vom überschwenglichsten
katholischen Typus.

		Für den subjektiven, romantischen Seuse, dessen Hauptsorge
seiner eigenen Seele und seinem persönlichen Verhältnis zu Gott
galt, war die Mystik weniger eine andern Menschen mitzuteilende
Lehre als ein intimes persönliches Erleben. In seiner
Selbstbiographie – einem menschlichen Dokument, das weit mehr ins
Einzelne geht und sich weit unbefangener gibt als das berühmtere
»Leben« der hl. Teresa – hat er uns eine Darstellung all seiner
Leiden und Freuden, seiner Schmerzen, Visionen, Ekstasen und
Trübsale hinterlassen. Selbst seine mystischen Traktate haben die
Form des Dialogs, als ob er von dem persönlichen und dramatischen
Aspekt des geistlichen Lebens kaum loskommen könnte.

		Um diese drei – Eckehart, Tauler, Seuse – sammeln sich andere,
mehr schattenhafte Persönlichkeiten, Mitglieder dieser mystischen
Gesellschaft der Gottesfreunde, die zu dem heroischen Versuch
entschlossen waren, das Leben, das entsetzlich verderbte und
zuchtlose religiöse Leben des 14. Jahrhunderts, wieder in
Verbindung mit der geistlichen Wirklichkeit zu bringen und ihre
Mitmenschen in die Atmosphäre Gottes einzuweihen. Von einem dieser
namenlosen Mitglieder stammt das literarische Juwel dieser
Bewegung, der schöne kleine Traktat, der unter dem Namen
Theologia Deutsch bekannt ist, einer der erfolgreichsten
unter den vielen Versuchen, die mystischen Prinzipien dem
gewöhnlichen Menschen zugänglich zu machen. Andere kennen wir nur
als die Verfasser von Briefen, Schilderungen von Bekehrungen,
Visionen und geistlichen Abenteuern – einer Literatur, [bookmark: page622]die die
Gottesfreunde in ungeheuren Mengen hervorbrachten. Kein Abschnitt
der Geschichte der Mystik hat sich durch die neuere Forschung so
verändert wie der der Rheinischen Schule, und die Arbeit ist erst
zum Teil getan. Gegenwärtig können wir nur die hauptsächlichsten
Namen nennen, die mit der mystischen Propaganda der Gottesfreunde
in Verbindung stehen. Dies sind zunächst die Namen Margarete
Ebner (1291-1351) und ihre Schwester Christina, die in
dieser Bewegung eine bedeutsame Rolle spielen und bei denen kein
Zweifel besteht, daß sie geschichtliche Persönlichkeiten sind.
Margarete scheint nicht nur eine Mystikerin, sondern auch ein
spiritistisches Medium gewesen zu sein und wie Madame Guyon
telepathische und hellseherische Kräfte besessen zu haben. Sodann
die beiden schattenhaften Laien Heinrich von Nördlingen und
Nikolaus von Basel. Endlich die rätselhafte und
faszinierende Gestalt Rulman Merswins (ca. 1310-1382),
dessen Geschichte seiner Bekehrung und seines mystischen Lebens, ob
man sie nun als Tatsache oder als »Tendenzliteratur« ansieht, ein
psychologisches Dokument ersten Ranges ist.

		In unmittelbarer Abhängigkeit von der deutschen Schule steht die
Mystik Flanderns, die, ebenso wie jene, ihre intellektuelle
Kraft aus dem Genie Eckeharts herleitet. Sie ist uns am besten
bekannt – wenn auch nicht so gut, wie zu wünschen wäre – durch das
Werk ihres erlauchtesten Vertreters, des seligen Jan van
Ruysbroeck (1293-1381), eines der allergrößten Mystiker, die
die Welt je gekannt hat. In der Jugend als Priester in Brüssel
lebend, im Alter als Einsiedler im Walde von Soignes, hatte
Ruysbroeck auf seine Zeitgenossen großen Einfluß. In jenem
Zeitalter der Mystik wurden große Mystiker anerkannt, und man
bemühte sich eifrig um ihre Hilfe. Durch seinen Schüler Gerhard
Groot (1340-1384), den Gründer der Bruderschaft vom gemeinsamen
Leben, berührte sein Geist in der folgenden Generation eine sehr
andersartige Persönlichkeit in Thomas von Kempen
(1380-1471). Im 15. Jahrhundert wurde Dionysius der Karthäuser ein
eifriger Erforscher seiner Werke. Er nennt ihn »einen zweiten
Dionysius«, »der jedoch klar ist, wo der Areopagit dunkel ist« –
das höchste Lob, das er zu spenden wußte. Seine Werke erscheinen
mit denen Seuses am Anfang des 15. Jahrhunderts in englischen
Manuskripten und finden ihren Platz neben denen des hl. Bernhard,
des hl. Bonaventura und des großen englischen Mystikers Richard
Rolle. Den Einfluß seines Geistes hat man selbst in der [bookmark: page623]mystischen
Literatur Spaniens aufgewiesen. In Ruysbroecks Werken verschmelzen
die metaphysische und die persönliche Seite der mystischen Wahrheit
und gelangen zu ihrem höchsten Ausdruck. Während er Augustinus,
Richard von St. Victor und Eckehart in intellektueller Hinsicht
verpflichtet ist, liegt sein Wert in der Tatsache, daß die
Eckehartsche Philosophie nur das Medium ist, durch das er die
Resultate seiner eigenen tiefen Erfahrung ausdrückt. Er war sowohl
ein Heiliger wie ein Seher: in Wahrheit ein »Gottberauschter«.

		England, das Flandern in seiner religiösen Denk- und
Kunstweise so verwandt ist, erscheint in der Geschichte der Mystik
zuerst am Ende des 13. Jahrhunderts mit der schattenhaften Gestalt
der Margery Kempe, der Anachoretin von Lynn, die
wahrscheinlich um 1290 schrieb. Wir wissen nichts über das Leben
dieser Frau, und nur ein Fragment ihrer »Contemplations« ist auf
uns gekommen. Mit dem nächsten Namen jedoch, Richard Rolle von
Hampole (ca. 1290-1349) beginnt die kurze, aber glänzende Reihe
englischer Mystiker. Rolle, der in Oxford studiert hatte und in der
mystischen Theologie sehr belesen war, wurde Einsiedler, um das
mystische Leben von »Hitze, Süßigkeit und Sang«, zu dem er sich
berufen fühlte, in seiner Vollkommenheit zu leben. Richard von St.
Victor, der hl. Bernhard und der hl. Bonaventura sind die
Schriftsteller, die ihn am meisten beeinflußt haben; allein er
bleibt trotzdem einer der individuellsten mystischen
Schriftsteller. Rolle zeigt schon die praktischen Anlagen, die für
die englische Schule charakteristisch sein sollten. Sein Interesse
gilt nicht der Philosophie, sondern dem geistlichen Leben. Es ist
ein Hauch von franziskanischer Poesie in den Schilderungen seines
Verkehrs mit der göttlichen Liebe und in dem »himmlischen Sang«,
worin sie ihren Ausdruck fand; sein seelsorgerischer Eifer hat
etwas von franziskanischer Inbrunst. Seine Werke übten einen großen
Einfluß auf spätere Mystiker.

		Auf ihn folgte in der zweiten Hälfte des 14. Jahrhunderts der
unbekannte Verfasser – oder möglicherweise war es eine ganze Gruppe
– der Wolke des Nichtwissens ( Cloud of Unknowing) und der
damit verbundenen Traktate und Walter Hilton (gest. 1396).
Mit der »Wolke des Nichtwissens« tritt der Geist des Dionysios
zuerst in die englische Literatur ein. Es ist das Werk eines
fortgeschrittenen Kontemplativen, stark beeinflußt von dem
Areopagiten und der Schule von St. Victor, und sein Verfasser war
zugleich ein scharfblickender Psychologe. [bookmark: page624]Dieselbe Hand besorgte auch die
erste englische Übersetzung der Theologia Mystica »Dionise Hid
Divinite«, eine Arbeit, die, wie ein alter Schriftsteller sagte,
»England durchlief wie ein rasches Wild«; so bereit war das
Volksbewußtsein für die Aufnahme der mystischen Wahrheit.

		Hilton, der zwar auch unter dem Einfluß des Areopagiten und
Richards von St. Victor steht, wendet sich an ein weiteres
Publikum. Er ist vor allem Liebender, nicht Metaphysiker, eine
sanfte und hingebende Seele, die ihre Gewißheiten gern mit andern
Menschen teilen möchte. Der Augenblick seines Todes fällt zusammen
mit der Vollendung des schönsten aller englischen mystischen Werke,
der »Revelations of Love« von Juliane von Norwich (1343;
gest. nach 1413), » theodidacta, profunda, ecstatica«, deren
einzigartige Persönlichkeit die Geschichte der mittelalterlichen
Mystik abschließt und krönt. In ihr gelangen die besten Gaben
Rolles und Hiltons zu neuem Leben durch ein religiöses Genie von
besonderer Schönheit und Eigenart. Sie war Seherin, Dichterin und
Liebende. Ihre Mystik, die ihren Vorgängern wenig verdankt,
entspringt einer unmittelbaren persönlichen Vision von einziger
Intensität.

		Juliane leitet uns ins 15. Jahrhundert hinüber. Wahrscheinlich
noch vor ihrem Tode brachte dies Jahrhundert zwei mystische Werke
von erstem Range hervor: die wundervolle »Nachfolge Christi« (die
1400-1425 geschrieben wurde) und das noch erstaunlichere, weniger
berühmte »feurige Selbstgespräch mit Gott« eines Zeitgenossen
Thomas von Kempens, Gerlac Petersen (um 1411) – die letzten
Strahlen der untergehenden Sonne der mittelalterlichen Welt. Ihr
Lebensende sah die Geburt der hl. Jeanne d'Arc (1412-1431)
und das Auftreten einer flämischen Mystikerin, deren Art dem
modernen Geist weniger kongenial ist, der leidenden Visionärin
St. Lydwine von Schiedam (1380-1432).

		Schon vor der Vollendung von Julianens »Offenbarungen« lebte und
starb eine andere geniale Mystikerin, die hl. Katharina von
Siena (1347-1380). Die wahre Nachfolgerin Dantes als
Offenbarerin der Wirklichkeit und nach dem hl. Franziskus die
größte Gestalt unter den italienischen Mystikern, stellt Katharina
das Leben der Einigung in seiner reichsten, vollkommensten Form
dar. Sie war ein großer Tatmensch und eine große Ekstatikerin; sie
war zugleich Politikerin, Lehrerin und Kontemplative, indem sie ihr
inneres und äußeres Leben [bookmark: page625]in stetem Gleichgewicht zu halten wußte. Sie
brachte es trotz ihrer geringen Bildung fertig, in einem kurzen
Leben, beständig von Krankheit verfolgt, dem Lauf der Geschichte
eine andere Richtung zu geben, das religiöse Leben zu verjüngen und
in ihrem »göttlichen Dialog« ein Juwel der religiösen Literatur
Italiens zu schaffen.

		In der ersten Hälfte des 15. Jahrhunderts bemerken wir deutlich
ein Sinken der mystischen Kurve. Die große Epoche ist vorüber; das
neue Leben der Renaissance wendet sich bereits andern
Tätigkeitsgebieten zu und berührt die geistliche Ebene kaum.
Frankreich gibt uns nur zwei Namen: Jeanne d'Arc, die letzte Gabe
des Mittelalters, und Dionys den Karthäuser (1402-1471),
einen Theologen und Kontemplativen, der tief in die mystische
Wissenschaft eindrang. Er war ein genauer Kenner und
leidenschaftlicher Bewunderer des Areopagiten und Ruysbroecks, und
seine Werke, die heute in Vergessenheit geraten sind, aber drei
Jahrhunderte hindurch sehr beliebt waren, haben dazu beigetragen,
die besten Überlieferungen der christlichen Mystik der modernen
Welt zu vermitteln.

		Mit der zweiten Hälfte des Jahrhunderts verlegt sich der
Schauplatz nach Italien, wo ein geistliches Genie ersten
Ranges auftrat in Gestalt der hl. Katharina von Genua
(1447-1510). Sie war, ebenso wie ihre Namensschwester von Siena,
zugleich eine eifrige Liebende und eine unhemmbare Handelnde.
Überdies war sie eine schöpferische Mystikerin und sowohl tiefe
Denkerin als Ekstatikerin; eine originale Lehrerin, eine rührige
und praktische Philanthropin. Ihr Einfluß wirkte weiter und zeigt
sich in der nächsten Generation in der feinen, harmonischen Natur
einer andern Kontemplativen: der Ehrwürdigen Battista
Vernazza (1497-1587), ihrem Patenkinde und dem Kinde einer
ihrer treuesten Freundinnen.

		Katharina von Genua steht in ihrer Zeit allein da als ein
Beispiel gesunden und kräftigen mystischen Lebens. Ihre
Zeitgenossinnen waren zum größten Teil Visionäre des gewöhnlichen
weiblichen Typus, wie z. B. Osanna Andreasi von Mantua
(1449-1503), Columba Rieti (ca. 1430-1501) und ihre
Schülerin Lucia von Narni. In ihnen zeigt sich das langsame
Verlöschen des Geistes, der in Katharina von Siena so hell
brannte.

		Dieser Geist erscheint aufs neue im 16. Jahrhundert in Flandern,
in den Werken des benediktinischen Asketen Blosius
(1506-1565), und noch augenfälliger in Spanien, einem Lande,
das von dem Ausbruch [bookmark: page626]des mystischen Lebens, welches in den andern
Ländern die mittelalterliche Epoche abschloß, fast unberührt
geblieben war. Die spanische Mystik, die sich in den Schriften des
Luis von Leon und Luis von Granada als fremder Einfluß bemerkbar
machte, erhielt einen bestimmten Ausdruck im Leben und in der
Persönlichkeit des hl. Ignaz von Loyola (1491-1556), des
großen Gründers der Gesellschaft Jesu. Die konkrete Art seines
Wirkens und besonders die spätere Entwicklung seiner Schöpfung hat
die Geschichtsforscher gegen die Tatsache blind gemacht, daß er ein
echter Mystiker war, ein echter Bruder solcher großen Tatmenschen
wie die hl. Teresa und George Fox, von derselben Vision der
Wirklichkeit getrieben und dieselben Stadien psychologischer
Entwicklung durchlebend. Seine geistlichen Söhne beeinflußten in
hohem Maße das Innenleben der großen Karmeliterin, der hl.
Teresa (1515-1582); ein Einfluß, an dem auch noch ein
Mystiker ganz anderer Art teilhatte: der franziskanische Heilige
Peter von Alcantara (1499-1562).

		Wie die hl. Katharina von Siena, so scheinen diese drei
Mystiker, – zu denen wir noch den größten Schüler der hl. Teresa,
den Dichter und Kontemplativen St. Johannes vom Kreuz
(1542-1591) hinzufügen müssen – unmittelbar dem Rufe einer Not zu
folgen, die durch die Entartung und Zuchtlosigkeit des kirchlichen
Lebens ihrer Zeit geschaffen war. Sie sind die »Heiligen der
Gegenreformation«, die in einer Periode des kirchlichen Chaos das
Gewicht ihres Genies und ihrer Heiligkeit in die orthodoxe
katholische Wagschale warfen. Während der hl. Ignatius eine Truppe
geistlicher Soldaten organisierte, die die Ketzerei angreifen und
die Kirche verteidigen sollte, flößte die hl. Teresa, im Kampfe
gegen eine Übermacht, einem großen religiösen Orden neue
Lebenskraft ein und führte ihn wieder zu unmittelbarer Gemeinschaft
mit der übersinnlichen Welt. Hierbei wurde sie unterstützt vom hl.
Johannes vom Kreuz, der, nicht nur ein großer Mystiker, sondern
zugleich ein großer Gelehrter, die notwendige Aufgabe verrichtete,
die persönliche Erfahrung der spanischen Schule wieder in Berührung
mit dem Hauptstrom der mystischen Überlieferung zu bringen. Alle
drei zeigen als praktische Organisatoren und tiefe Kontemplative
den zwiefachen Charakter des mystischen Lebens in seiner ganzen
Herrlichkeit. Durch ihre literarischen Werke haben sie dauernden
Einfluß geübt, der der späteren Generation von Erforschern der
übersinnlichen Welt Führer und Leuchte war. Die [bookmark: page627]wahren geistlichen Kinder
dieser Mystiker finden sich nicht in ihrem eigenen Heimatlande, wo
das religiöse Leben, das sie auf höherer Ebene geführt hatten,
sofort entartete, nachdem ihr überwältigender Einfluß dahin war,
sondern unter den unzähligen kontemplativen Seelen der
nachfolgenden Generationen, die dem Zauber der »Geistlichen
Übungen«, der »Seelenburg« oder der »Dunklen Nacht der Seele«
verfallen sind.

		Das göttliche Feuer, das in Spanien so jäh aufflammte und wieder
erlosch, zeigt sich alsdann in der Neuen Welt: in der lieblichen,
europäischen Lesern nur allzu wenig bekannten Gestalt der hl.
Rosa von Lima (1586-1617), der peruanischen Nonne. Zugleich
erscheint es, in sehr verschiedener Gestalt, im protestantischen
Deutschland in der Person eines der Riesen der Mystik, des
»inspirierten Schusters« Jakob Boehme (1575-1624).

		Boehme, in der Geschichte eins der erstaunlichsten Beispiele
naturwüchsigen Genies für das Übersinnliche, hat sowohl in der
deutschen Philosophie wie in der Geschichte der Mystik die Spur
seines Geistes hinterlassen. William Law, Blake und Saint-Martin
gehören zu denen, die zu seinen Füßen gesessen haben. Der ungeheure
Bereich seiner Schau umfaßt den Menschen wie das Universum, die
Natur Gottes und der Seele. Bei ihm begegnen wir wieder jener alten
Lehre von der Wiedergeburt, die die früheren deutschen Mystiker so
liebten. Hätte er nicht seine Schau in einer so schwer
verständlichen Symbolik ausgedrückt, so würde sein Einfluß noch
weit größer sein. So bleibt er einer der wolkenumhüllten
Unsterblichen, die von den Gralsuchern jedes Jahrhunderts aufs neue
wieder entdeckt und gedeutet werden müssen.

		Das 17. Jahrhundert steht dem 14. an Reichtum und
Mannigfaltigkeit mystischen Lebens gleich. Es lassen sich in ihm
zwei Hauptströmungen aufweisen, die den beiden Hauptformen
menschlicher Gemeinschaft mit dem Absoluten entsprechen. Die eine,
symbolisch, konstruktiv, aktivistisch, die mit der Idee der
Wiedergeburt fest verknüpft ist und sich oft der Sprache der
Alchimisten bedient, geht aus von dem teutonischen Genie Jakob
Boehmes. Dieser Geist erringt seinen Erfolg außerhalb der
katholischen Kirche, und hauptsächlich in Deutschland und England,
wo Boehmes Werke um 1650 schon in weiten Kreisen bekannt waren. In
seinen entarteten Formen geht er in Okkultismus über: in Alchimie,
Rosenkreuzertum, apokalyptische [bookmark: page628]Prophetie und andere Verirrungen des
metaphysischen Erkenntnistriebes.

		Die andere Strömung entspringt auf dem Boden der katholischen
Kirche, und zwar in naher Fühlung mit der großen Tradition der
christlichen Mystik. Sie stellt die persönliche und intime Seite
der Kontemplation dar, neigt zu passiver Rezeptivität und erzeugt
in ihren extremen Formen die Verirrungen des Quietismus. Sie hat
ihr Hauptgebiet in den romanischen Ländern: Frankreich, Italien und
Spanien.

		Im 17. Jahrhundert war England besonders reich an, wenn
nicht gerade großen Mystikern, so doch jedenfalls mystisch
veranlagten Menschen. Mystik lag gleichsam in der Luft; sie brach
in vielerlei Gestalt hervor und affizierte viele Formen des Lebens.
Sie brachte in George Fox (1624-1690), dem Gründer des
Quäkertums, einen großen Tatmenschen ersten Ranges hervor, der
unbeeinflußt war von jeglicher Tradition; und in der Quäkerbewegung
selbst ein Aufblühen echter Mystik, das sich nur mit der Bewegung
der Gottesfreunde im 14. Jahrhundert vergleichen läßt. Am andern
Ende der theologischen Skala und in ganz anderer Gestalt zeigt sie
sich in der Benediktinernonne Gertrud More (1606-1633),
einer katholischen Kontemplativen von eigenartigem Reiz.

		Gertrud More führt jene Tradition der Liebesgemeinschaft weiter,
die, von dem hl. Augustinus ausgehend, sich im hl. Bernhard und in
Thomas von Kempen fortsetzte, und die das eigentliche Herz der
christlichen Mystik ist. In den Schriften ihres Beichtvaters, dem
wir die Erhaltung ihrer Werke verdanken, des Ehrwürdigen
Augustin Baker (1575-1641), eines der klarsten und
methodischsten Führer zum kontemplativen Leben, sehen wir, welche
gestaltenden Einflüsse noch wirksam waren in der Umgebung, in der
ihre mystischen Kräfte ausgebildet wurden. Richard von St. Victor,
Hilton und die »Wolke des Nichtwissens«; Angela von Foligno;
Tauler, Seuse, Ruysbroeck; die hl. Teresa und der hl. Johannes vom
Kreuz, dies sind die Autoritäten, auf die Augustin Baker sich
beständig beruft, und über diese führt die gerade Abstammungslinie
bekanntlich zu den Neuplatonikern und den ersten Gründern der
Kirche zurück.

		Außerhalb der Kirche zeigen die Zwillinge Thomas Vaughan,
der geistliche Alchimist, und Henry Vaughan, der Silurist
und mystische Dichter (1622-1695), wie das übersinnliche Leben auf
zwei ganz [bookmark: page629]verschiedene Temperamente wirkt. Sodann
entwickelte und predigte die Gruppe der »Cambridger Platoniker«,
Henry More (1614-1687), John Smith (1618-1652),
Benjamin Whichcote (1609-1683) und John Norris
(1657-1711) eine tief mystisch gefärbte Philosophie, und Thomas
Traherne (ca. 1637-1674) gab der platonischen Vision des Lebens
poetischen Ausdruck. In Bischof Hall (1574-1656) nimmt
derselbe Geist eine pietistische Form an. Endlich zeigt sich bei
den Rosenkreuzern, den Symbolisten und andern geistlich gesinnten
Okkultisten – vor allem bei der merkwürdigen, von Dr.
Pordage (1608-1698) und der Prophetin Jane Lead
(1623-1704) beherrschten Sekte der Engelsbrüder – die Mystik in
ihrer am wenigsten ausgeglichenen Form, mit mediumistischen
Phänomenen, wilden symbolischen Visionen und apokalyptischen
Prophezeiungen gemischt. Der Einfluß dieser Sekte, die ihrerseits
von Boehmes Werken stark beeinflußt war, dauerte ein ganzes
Jahrhundert lang und zeigte sich wieder bei Saint-Martin, dem
»unbekannten Philosophen«.

		Die quietistische Richtung der Mystik des 17. Jahrhunderts zeigt
sich am deutlichsten in Frankreich. Dort gab zu Anfang des
Jahrhunderts die bezaubernde Persönlichkeit des hl. Franz von
Sales (1567-1622) dem geistlichen Leben der Zeit seine
besondere Note, indem er die Prinzipien mystischer Liebe in zarter,
aber etwas sentimentaler Weise auf volkstümliche Frömmigkeit
übertrug. Unter dem glänzenden weltlichen Leben des 17.
Jahrhunderts in Frankreich gab es etwas wie einen Kult des innern
Lebens. Episoden wie das Leben der hl. Françoise de Chantal und des
hl. Vincent de Paul, die Geschichte von Port Royal, das Apostolat
von Madame Guyon, die Kontroversen zwischen Bossuet und Fénélon und
das Interesse, das diese Ereignisse hervorriefen, deuten auf eine
Periode von starker geistlicher Lebenskraft. Das geistliche Leben
war in Gefahr, Mode zu werden. Daher sind seine besten Eingeweihten
am wenigsten in Berührung mit dem Leben der Zeit, wie z. B. der
schlichte Karmeliter Bruder Laurentius (1611-1691). Bei
Lorenz zeigt sich die passive Richtung der französischen Mystik in
ihrer gesundesten, ausgeglichensten Form. Er war ein bescheidener
Empiriker, der keine besonderen Gaben für sich in Anspruch nahm; er
steht in augenfälligem Kontrast zu seinem Zeitgenossen, dem
glänzenden und unglücklichen Genie Pascal (1623-1662), der
sich durch viele seelische Stürme zur endlichen Schau des Absoluten
durchkämpfte. [bookmark: page630]

		Die der Zeit nach früheste und der Art nach extremste unter den
echten Quietisten ist die französisch-flämische Antoinette
Bourignon (1616-1680), eine Frau von starkem Willen und starrem
Kopf, die, nachdem sie mit franziskanischer Unbedingtheit der Welt
entsagt hatte, eine Sekte gründete, mancherlei Verfolgungen erlitt
und das religiöse Leben ihrer Zeit sehr in Aufruhr brachte. Einen
noch größeren Aufruhr verursachten die Lehr-Ausschreitungen des
frommen spanischen Priesters Miguel de Molinos (1640-1697),
dessen extreme Lehren von der Kirche verdammt wurden und eine
Zeitlang das ganze Prinzip der passiven Kontemplation in Mißkredit
brachten. Der Quietismus war im Grunde der Ausdruck eines
Bedürfnisses, ähnlich dem, das in England die Quäkerbewegung
hervorrief: eines Bedürfnisses nach persönlicher Berührung mit
geistlichen Wirklichkeiten, das durch die Äußerlichkeit und
Unzulänglichkeit der offiziellen Religion jener Zeit hervorgerufen
wurde. Leider waren die großen Quietisten keine großen Mystiker.
Daher näherte sich ihre wilde Propaganda, in der das Prinzip der
Passivität – losgelöst und in Gegensatz gestellt zu jedem
geistlichen Handeln – zu seiner äußersten Konsequenz getrieben
wurde, bedenklich dem Nihilismus und gestaltete sich zu einer
Lehre, die nicht nur jeder organisierten Religion, sondern auch der
gesunden Entwicklung des innern Lebens gefährlich werden mußte.

		Madame Guyon (1648-1717), die Zeitgenossin Molinos und
eine der interessantesten Persönlichkeiten ihrer Zeit, die man zwar
gewöhnlich als typische Quietistin anführt, lehrte und lebte eine
weit ausgeglichenere Mystik. Madame Guyon ist ein Beispiel für die
Verbindung eines starken mystischen Genies mit einer schwachen
Oberflächenintelligenz. Hätte sie den robusten gesunden
Menschenverstand besessen, der sich so oft bei großen
Kontemplativen findet, so wäre ihre angeborene Neigung zur
Passivität in Schach gehalten, und sie hätte sich kaum der
unglücklichen Ausdrücke bedient, die die offizielle Verurteilung
ihrer Werke veranlaßten. Trotz der glänzenden Verteidigung Fénélons
und trotz der Tatsache, daß sie in Wahrheit die Tradition der
weiblichen Mystik fortsetzte, wie sie von Angela von Foligno, von
der hl. Katharina von Genua und der hl. Teresa entwickelt war –
wenn ihr auch der weite, unpersönliche objektive Blick dieser
Mystikerinnen fehlt –, wurde sie mit einbegriffen in die [bookmark: page631]allgemeine
Verurteilung des »passiven Gebets«, die die Verirrungen der
extremen Quietisten hervorgerufen hatten.

		Ende des 17. Jahrhunderts blühte der Quietismus in weiten
Kreisen kräftig empor, teils innerhalb, teils außerhalb der
offiziellen Kirche. Zu den Angeseheneren unter diesen
Quasi-Mystikern – die sich alle auf die allgemeine Tradition der
Mystik beriefen, um ihre einseitige Lehre zu stützen – gehörten
Malaval, dessen »Théologie Mystique« ein paar sehr schöne
französische Übersetzungen aus der hl. Teresa enthält, und Peter
Poiret (1646-1719), ein früherer protestantischer Pastor, der
dann zum ergebenen Jünger der Antoinette Bourignan wurde. Spätere
Generationen verdanken der Begeisterung und dem Fleiß Poirets sehr
viel, bei dem sich mit dem Glauben an geistliche Quieszenz eine
ausgebreitete literarische Tätigkeit seltsam paarte. Er rettete
alle Schriften Madame Guyons und gab sie heraus, und er hat uns in
seiner »Bibliotheca Mysticorum« einen Bericht über viele verlorene
Werke über Mystik hinterlassen. Aus dieser einzigartigen
Bibliographie können wir ersehen, wie »orthodox« die Speise war,
von der sich selbst die extremsten Quietisten nährten; wie fest
überzeugt sie selbst waren, nicht eine neue Lehre zu vertreten,
sondern die wahre Überlieferung der christlichen Mystik.

		Mit dem Ende des 17. Jahrhunderts erlosch die quietistische
Bewegung. Der Anfang des 18. sieht den Triumph ihres »ergänzenden
Gegensatzes«, jenes andern Stroms geistlicher Lebenskraft, der
außerhalb der katholischen Kirche entsprang und von der großen
Persönlichkeit Jakob Boehmes ausging. Wenn die Idee der unbedingten
Hingabe die Haupttriebfeder des Quietismus ist, so ist die
Komplimentär-Idee der Wiedergeburt die Haupttriebfeder dieser
Schule. In Deutschland wurden Boehmes Werke von einem unbekannten
Mystiker Johannes Gichtel (1638-1710) gesammelt und
herausgegeben, dessen Leben und Briefe überall Boehmes Einfluß
zeigen. In England, wo dieser Einfluß von der Mitte des 17.
Jahrhunderts an, als Boehmes Schriften zuerst bekannt wurden, eine
lebendige Kraft war, schrieb der Anglodeutsche Dionysius Andreas
Freher zwischen 1699 und 1720.

		In den ersten Jahren des 18. Jahrhunderts folgte auf Freher
William Law (1686-1761), der Jakobit, ein glänzender Stilist
und einer der tiefgründigsten religiösen Schriftsteller Englands.
Law, der durch die Lektüre von Boehmes Werken von einem engen
Christentum, dem er im »Serious Call« klassischen Ausdruck gegeben
hatte, zu einer weiten [bookmark: page632]und philosophischen Mystik bekehrt war, gab in
einer Reihe von Schriften, die von mystischer Leidenschaft glühen,
der wunderbaren Vision des »inspirierten Schusters« vom Menschen
und dem Weltall eine neue Deutung und einen dauernden Platz in der
englischen Literatur.

		Die letzten Jahrzehnte eines Jahrhunderts, das deutlich den
jähen Abfall der mystischen Kurve zeigt, geben uns drei große
Persönlichkeiten, die alle durch Boehmes Schule gegangen sind und
sich zum trocknen Christentum ihrer Zeit in Gegensatz gestellt
haben. In Deutschland setzte Eckartshausen (1752-1803) in
der »Wolke über dem Heiligtum« und andern Werken auf individueller
Linie die Tradition esoterischen und mystischen Christentums und
die Lehre von der Wiedergeburt als Bedingung des Eintritts in die
Wirklichkeit fort, die ihren besten und gesundesten Interpreten in
William Law fand. In Frankreich wurde der unruhige Geist des
Metaphysikers Saint-Martin (1743-1803), des »unbekannten
Philosophen«, bei seinem Übergang von einer rein okkulten zur
mystischen Philosophie stark beeinflußt von der Lektüre Boehmes und
Eckartshausens, wie auch der englischen »Engelsbrüder« Dr. Pordage
und Jane Lead, die in ihrem Heimatlande längst in Vergessenheit
geraten waren. In England leuchtet einer der größten Mystiker aller
Zeiten, William Blake (1757-1827) wie ein einsamer Stern am
verödeten Himmel des Zeitalters der George.

		Das Leben Blakes, der zugleich Dichter, Maler, Visionär und
Prophet war, bietet uns das seltene Beispiel eines mystischen
Genies, das nicht nur Wort und Rhythmus, sondern auch Form und
Farbe zum Ausdruck seiner Vision der Wahrheit zwingt. So
individuell war in seinem Fall diese Vision, so seltsam die
Elemente, aus denen er seine symbolischen Darstellungen des
Geschauten aufbaute, daß es ihm nicht gelang, sie andern Menschen
nahezubringen. Weder in seinen prophetischen Büchern, »dunkel vor
Überfülle des Lichts«, noch in seinen wundervollen mystischen
Gemälden bringt er es fertig, mehr zu geben als große anspornende
Suggestionen dessen, was er in einem höheren und wahreren
Bewußtseinszustande geschaut hat.

		Ein leidenschaftlicher Christ von tief mystischem Typus war
Blake, ebenso wie Eckartshausen und Saint-Martin, zugleich ein
entschlossener und ausgesprochener Feind des konventionellen
Christentums. Er erscheint beim ersten Blick als der Ismael unter
den Mystikern, [bookmark: page633]von trotziger Eigenart, kaum von der Tradition
berührt; aber in Wahrheit sammelte und ordnete sein Geist die
zerstreuten Fäden dieser Tradition, die sich seit der Reformation
auf divergierende Gruppen von Erforschern des Unsichtbaren verteilt
hatten. Aus diesem Grunde mag sein Name diesen kurzen Überblick
über die europäische Mystik passend abschließen.

		Während seine visionäre Symbolik in weitem Umfange auf
Swedenborg zurückgeht, dessen Werke den beherrschenden Einfluß auf
seine Jugend übten, hat Blake auch viel von Boehme und
wahrscheinlich von seinen englischen Interpreten gelernt. Aber er
hat auch, fast als einziger unter den protestantischen Mystikern
Englands, die katholische Tradition der persönlichen innern
Liebesgemeinschaft in sich aufgenommen und verarbeitet. In seiner
gewaltigen Vision »Jerusalem« gehören die hl. Teresa und Madame
Guyon zu den »edlen Seelen«, die er sieht als Wächter des
vierfachen Tores, das nach Beulah führt, – des Tors des
kontemplativen Lebens – und als Handhaber der großen »Kelter der
Liebe«, aus der die Menschheit durch die Mystiker zu allen Zeiten
den Wein des Lebens empfangen hat.

		*
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		Meister Eckehart spricht. Gesammelte Texte mit Einf. von O.
Karrer. München 1926.
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		Spamer, Ad.: Zur Überlieferung der Pfeifferschen
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		Weinhandl, F.: M. E. im Quellpunkt seiner Lehre. 2 Erfurt
1926.
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		Deutsche Schriften hsg. von Karl Bihlmeyer. Stuttgart
1907. (Meisterhafte Ausgabe, mit Einl. und Glossar.)

		Übertragungen: Heinr. Susos, genannt Amandus, Leben und
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		Seuse. Ausgew. u. hsg. von W. Oehl. (Deutsche Mystiker,
I. Sammlung, Kösel 35.) Kempten 1910.

		Deutsche Schriften. Übertr. u. eingel. von W. Lehmann.
II. Jena 1911.

		Deutsche Schriften. Ausgew. von Ant. Gabele. Leipzig
1924. (Der Dom.)

		Deutsche Schriften des Mystikers H. S. Vollst. Ausg. auf Grund
der Handschr. Eingel., übertr. u. erläutert von Nikolaus
Heller. Regensburg 1926.

		Monogr.: Görres, Jos.: Einleitung zu Diepenbrock, s.
oben. (Wieder abgedruckt in dem »Susobuch« von W. v. Scholz,
Stuttgart 1925.)

		Preger, W.: Geschichte der deutschen Mystik II (1881), S.
309-415.

		Wilms, Hier.: Der sel. H. Seuse. Dülmen 1914.

		Heitz, P.: Zur mystischen Stilkunst Seuses. Diss. Halle
1914.

		Gebhard, Aug.: Die Briefe und Predigten des Mystikers H.
S. nach ihren weltlichen Motiven und dichterischen Formen
betrachtet. Berlin, Leipzig 1920.

		Johannes Tauler (c. 1300-61)

		Die alten Ausgaben zerfallen in drei Klassen:

		1. Sermon. Leyptzk 1498. 4°. (Schönste und seltenste Ausgabe.
Enthält 84 Predigten, wie auch die ältesten Handschriften; davon
sind 79 echt, 5 von Eckehart.) [bookmark: page661]

		2. Predige. Basel 1521. 1522. Fol. (Fügt 42 neugefundene hinzu,
meist nicht von T.)

		3. Postille, nebst Medulla Animae. Cöln 1543. Fol. (Hsg. von
Petrus Canisius, S. J. Bringt weitere 25 Predigten, zum Teil sicher
unecht; ordnet das Ganze nach dem Kirchenjahr, also
»Postille«.)

		Auf dieser Ausgabe beruhen die späteren Drucke, so der schonend
modernisierende in 3 Bänden: Predigten. Nach den besten Ausgaben
und in unverändertem Text in die jetzige Schriftsprache übertragen.
Frankfurt a. M. 1826.

		Jetzt maßgebend: Die Predigten Taulers, hsg. von Ferd.
Vetter. (Deutsche Texte XI.) Berlin 1910. (Gibt 81 Stücke,
den sicher echten Bestand, nach den ältesten Handschriften, muß
einstweilen die fehlende kritische Ausgabe ersetzen.) Nach dieser
Ausgabe ist zitiert, was in ihr enthalten ist; sonst nach der von
1826. In den letzteren Fällen ist also die Echtheit mindestens
zweifelhaft. Sicher unecht sind alle größeren Werke, die früher
Tauler zugeschrieben wurden.

		Ausgewählte Predigten Joh. Taulers, hsg. v. Leop.
Naumann. (Kl. Texte 127.) Bonn 1914.

		Übertragungen: J. T., Predigten, Übertr. u. eingel. von
W. Lehmann. II. Jena 1913.

		J. T., In Auswahl übers. von Wilh. Oehl. (Deutsche
Mystiker IV. Sammlung Kösel 85.) Kempten 1919.

		J. T., In Auswahl übers. u. eingel. von Leop. Naumann.
Leipzig 1923. (Der Dom.)

		Monogr.: Schmidt, Carl: Johann Tauler von
Straßburg. Hamburg 1841.

		Denifle, H.: Taulers Bekehrung. (Quellen und Forschungen
36.) Straßburg 1879. U.

		Preger, W.: Geschichte der deutschen Mystik III (1893),
S. 1-241.

		Siedel, G.: Die Mystik Taulers. Leipzig 1911.

		Zoepf, L.: Der Mystiker J. Tauler. (Deutsche Gottsucher
3.) 1915.

		Zahn, J.: Taulers Mystik in ihrer Stellung zur Kirche.
Freiburg 1920.

		Der Frankfurter. (Theologia Deutsch, um 1350?)

		Der treffliche Auszug der deutschen Mystik liegt in doppelter
Überlieferung vor:

		1. den beiden Drucken Luthers (nach verlorenen
Handschriften), dem unvollständigen von Dez. 1516 und dem
vollständigen von 1518. Hier gab Luther dem namen- und titellos
überlieferten Werke die Bezeichnung »Eyn Deutsch Theologia«; die
herrschend gewordene Umstellung geht von einem Augsburger
Nachdrucke 1518 aus. – Neue Ausg.: Th. D. Hsg. von Herm.
Mandel. (Quellenschriften zur Geschichte des Protestantismus
7.) Leipzig 1908.

		2. einer Handschr. von 1497; danach: Th. d. Nach der einzigen
bekannten Hschr. hsg. von Frz. Pfeiffer. Stuttgart 1851 (dem
Normalmittelhochd. angenähert). 2. Aufl. mit neuhochd. Übers. 1855.
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		Der Franckforter. Hsg. von Willo Uhl. (Kl. Texte 96.)
Bonn 1912 (Genauer Abdruck.)

		Übertragungen: Das Büchlein vom vollkommenen Leben, in
der ursprünglichen Gestalt hsg. u. übertragen von Herm.
Büttner. Jena 1907. (Mit ausführl. Einleitung. Versuch einer
selbständigen Textherstellung, nicht überzeugend.)

		Eine deutsche Theologie. Übertr. u. eingel. von J.
Bernhart. Leipzig 1922. (Der Dom. – Nach der Handschr. Mit
umfassender Einl. über die Mystik des Mittelalters.)

		Vergl.: Müller, Karl: Kritische Beiträge. II. Zur
»Deutschen Theologie«. Berliner Sitzungsber. 1919, II, 631-58.
(Wichtig: Beweist, gegen Büttner u. a., den Vorzug der handschr.
Überl. und die kirchliche Haltung der Schrift.)

		Rulman Merswin (1307-82)

		Das Buch von den neun Felsen von dem Straßburger Bürger Rulman
Merswin 1352. Hsg. von Carl Schmidt. Leipzig 1859. U.

		Nicolaus von Basel, von Karl Schmidt (s. u.) enthält S. 205-277
das »Buch von den zwei Mannen«. U.

		Des Gottesfreundes im Oberland (= Rulman Merswins) Buch von den
zwei Mannen. Nach der ältesten Straßburger Hschr. hsg. von Fr.
Laucherl. Bonn 1896.

		Vergl.: Denifle, H., O. P.: Die Dichtungen des
Gottesfreundes im Oberlande. Zschr. f. deutsches Alterth. 24
(1880), 200-19. 280-324. 463-540.

		Jundt, A.: Rulman Merswin et l'Ami de Dieu de l'Oberland.
Paris 1890. U.

		Rieder, Carl: Der Gottesfreund von Oberland, eine
Erfindung des Straßburger Johanniterbruders Nikolaus von Löwen. II.
Innsbruck 1905. U. (Von Wert die »Textbeilagen«. Die These nicht
überzeugend, vgl. die Rezension von Ph. Strauch, Zschr. f.
d. Philol. 39, 101-136. S. auch oben S. 244 f., Anm.)

		Gottesfreunde

		Schmidt, Carl: Die Gottesfreunde im vierzehnten Jahrh.
Historische Nachrichten und Urkunden. Jena 1854.

		Jundt, A.: Les amis de Dieu au XlVe siècle. Paris 1879.
U.

		Denifle, H.: Antikritik gegen A. Jundt, München 1879.

		Nicolaus von Basel, Leben und ausgewählte Schriften. Von
Karl Schmidt. Wien 1866.

		Margaretha Ebner und Heinrich von Nördlingen. Von
Phil. Strauch. Freiburg u. Tübingen 1882.

		Schürebrand. Ein Traktat aus dem Kreise der Straßburger
Gottesfreunde. Hsg. von Ph. Strauch. Halle 1903.

		Mystik in Frauenklöstern

		Der Nonne von Engelthal (= Christina Ebnerin 1277-1356)
Büchlein Von der genaden überlast. Hsg. v. Karl Schröder.
(Bibl. des Litt. Vereins 108.) Tübingen 1871. [bookmark: page663]

		(Vgl. Lochner: Leben und Gesichte der Christina Ebnerin.
Nürnberg 1872.)

		Die Offenbarungen der Adelheid Langmann, Klosterfrau zu
Engelthal. Hsg. v. Phil. Strauch. (Quellen und Forschungen
26.) Straßburg 1878.

		Das Leben der Schwestern zu Töß, beschrieben von Elsbet
Stagel. Hsg. v. Ferd. Vetter. (Deutsche Texte VI.)
Berlin 1906.

		Deutsches Nonnenleben. Das Leben der Schwestern zu Töß und der
Nonne v. Engeltal Büchlein von der Gnaden Überlast. Eingel. u.
übertr. Von Marg. Weinhandl. München 1921.

		Vgl.: Krebs, Engelh.: Die Mystik in Adelhausen. Münster
1904.

		Wilms, H.: Das Beten der Mystikerinnen. Leipzig
1916.

–: Geschichte der deutschen Dominikanerinnen. Dülmen 1920.

		Thomas von Kempen (1379-1471)

		Opera omnia. I vol. Köln 1660. U.

		Thomae Hemerken a Kempis Opera Omnia ed. Michael Jos.
Pohl. Freiburg 1910 ff.

		De imitatione Christi libri IV Lips. 1884. Ed. stereot.

		De imitatione Christi ed. G. K. Hirsche. 1874 u. ö. (nach dem
Autograph von 1441).

		Libri Quatuor de Imitatione Christi, in versiculos distributi,
juxta rythmum ex MSS. depromptum. Cura et studio C. Albini de
Agala. Paris 1905. U.

		Das Buch von der Nachfolgung Christi neu übers. von Joh. Mich.
Sailer. Sulzbach 8 1861. 14 1924. (Zahlreiche neuere
Übersetzungen.)

		Monogr.: Kettlewell, S.: Thomas à Kempis and the
Brothers of the Common Life. London 1882. U.

		De Montmorency, J. G.: Th. à Kempis. London 1906. U.

		Butler, Dugald: Th. à K. A. religious Study. London 1908.
U.

		Kettlewell, S.: The authorship of the De Imitatione
Christi. London 1877. U.

		Wheatley, L. A.: The Story of the Imitatio. London 1891.
U.

		Vgl.: Hagen, P.: Das Buch von der Nachfolge Christi und
Thomas à Kempis Zschr. f. d. Altert. 59, 23-35.

		Jakob Boehme (1575-1624)

		Schriften. Hsg. von Joh. G. Gichtel. Amsterdam 1682. 15
Abteilungen. (Mit Dokumenten zur Lebensgeschichte.)

		Theosophia J. B. oder alle Werke Jak. Böhmens. Hamburg 1715.

		Theosophia revelata. Das ist: Alle göttliche Schriften … J.
Böhmens. 7 Bände. Amsterdam 1730-31. U. (Beste Ausg.; ein Band de
vita et scriptis.)

		J. B.s sämtliche Werke, hsg. v. K. W. Schiebler. VII.
Leipzig 1831-47. (Ohne die biogr. Beigaben und ohne Angabe über die
Textgrundlage. Neudruck 1922.) [bookmark: page664]

		Zahlreiche neuere Auswahlen und Einzelausgaben, z.
B.:

		Schriften Jakob Böhmes. Ausgew. u. hsg. von Hans Kayser.
Mit der Biographie Böhmes von Abraham v. Franckenberg (1651)
und dem Kurzen Auszug Fr. Chrph. Oetingers (1702-82).
Leipzig 1920. (Der Dom.)

		Das Böhme-Lesebuch von Paul Hankamer. Berlin 1925 (kleine
Stücke aus verschiedenen Schriften in sachliche Ordnung gebracht.)
Berlin 1925

		Vom dreifachen Leben des Menschen. Neu hsg. v. Lothar
Schreyer. Hamburg 1926.

		Die hochteure Pforte, da der Mensch sich selber beschauen und
zum übersinnlichen Leben gelangen mag. Sechs Schriften von J. B.
Berlin 1921 und 1924. (Darin: Vom übersinnlichen Leben 1622.)

		Engl. Übers.: The Works of Jacob Boehme. In 4 Vol., with Life of
the Author. London 1764-81. (»Die einzige englische Gesamtausgabe,
unvollständig. Alle Werke Boehmes wurden im 17. Jahrh. von
Sparrow u. a. übersetzt und werden jetzt neu
herausgegeben.«) U. Von den Einzelausgaben nenne ich die oft
angezogenen

		Dialogues on the Supersensual Life. Edited, with an
Introduction, by Bernard Holland. London 1901. U. (Von den
drei Dialogen scheint nur der erste dem Wortlaut nach auf Boehme
zurückzugehen; die angeführten Stellen sind meist Übersetzungen aus
dem Englischen.)

		Leben: Peuckert, Will-Erich: Das Leben Jakob
Böhmes. Jena 1924. (Teilweise überholt durch:)

		Jecht, Rich.: Die Lebensumstände J. Böhmes. In:
Gedenkgabe der Stadt Görlitz zu s. 300jähr. Todestage. Görlitz
1924, S. 7-76.

		Gesamtdarstellungen: Taylor, Edw.: J. Behmen's
theosophick philosophy unfolded. 1691. U.

		Martensen, H.: J. B. Theosophische Studien. Autor,
deutsche Ausg. von A. Michelsen. Leipzig 1882. (Aus dem Dänischen.
Englisch London 1885.U.

		Boutroux, E.: Le Philosophe Allemand, J. B. Paris 1888.
U.

		Hartmann, F.: The Life and Doctrines of J. B. London
1891. U.

		Whyte, Alex: J. B. An Appreciation. Edinburgh 1894.
U.

		Deussen, P.: J. B. (Rede.) Kiel 1897.

		Lasson, A.: J. B. (Vorträge u. Aufsätze aus d.
Comenius-Ges. 5) Berlin 1897.

		Hankamer, Paul: J. B. Gestalt und Gestaltung. Bonn 1924.
(Hauptwerk.)

		Schreyer, L.: Die Lehre J. Boehmes. Hamb.

		Voigt, Felix: Beiträge zum Verständnis J. Böhmes. Vom
Wesen seiner Persönlichkeit und seiner Gedankenwelt. In:
Gedenkgabe, s. oben, S. 77-130.

		Johann Scheffler (Angelus Silesius 1624-77)

		Angelus Silesius, Sämtl. poetische Werke und eine Auswahl aus
seinen Streitschriften. Mit einem Lebensbilde, hsg. v. Georg
Ellinger. II. Berlin 1923. [bookmark: page665]

		Cherubinischer Wandersmann (Geistreiche Sinn- und Schlußreime).
Abdruck der ersten Ausgabe von 1657. Mit Hinzufügung des 6. Buches
nach der 2. Ausg. v. 1675. (Aus dieser stammt der Titel.) Hsg. v.
G. Ellinger. (Neudrucke 135-138.) Halle 1895.

		Des A. S. Cherub. W. Nach der Ausg. letzter Hand von 1675
vollst. hsg. u. mit einer Studie »Über den Wert der Mystik für
unsere Zeit« eingel. von W. Bölsche. Jena 1921.

		Vgl.: G. Ellinger: Ang. Sil. Lebensbild. Breslau
1927.

		Johann Georg Gichtel (1638-1710)

		Herausgeber Boehmes, s. oben.

		Theosophia Practica. Leyden 1722. U.

		Gerhard Tersteegen (1697-1769)

		Gesammelte Schriften VIII. Stuttgart 1844-45.

		Geistliches Blumen-Gärtlein inniger Seelen. Frankfurt u. Leipzig
1729. 15 1855. (Schlußreime und Lieder.)

		G. Tersteegens Geistliche Lieder. Mit einer Lebensgeschichte des
Dichters und seiner Dichtung von Wilh. Nelle. Gütersloh
1897.

		G. T. Eine Auswahl aus s. Schriften, Liedern u. Sprüchen von Tim
Klein. München 1925.

		Vergl.: Ritschl, A.: Geschichte des Piétismus I (1880),
455-94.

		Forsthoff: Teersteegens Mystik. Monatshefte f. Rhein.
Kirchengesch. 1918, 129 ff.

		Karl von Eckartshausen (1752-1803)

		Aufschlüsse zur Magie aus geprüften Erfahrungen über verborgene
philosophische Wissenschaften. IV. München 1788-91. (III: Mistische
Nächte oder der Schlüssel zu den Geheimnissen des Wunderbaren; IV:
Auflösung der höheren Geheimnisse der Magie.)

		Gott ist die reinste Liebe, mein Gebeth und meine Betrachtung.
Prag 1794 u. sehr oft. – Neu umgearbeitet und vermehrt von F. X.
Steck. Reutlingen 1899. U. Englisch: God is Love most pure usw.
Freely transl. by J. Grant. London 1817.

		Kosti's Reisen von Morgen gegen Mittag. Leipzig 1795. U. –
Neuausg. München 1924.

		Die Wolke über dem Heiligthume. München 1802. U. – The Cloud
upon the Sanctuary. Translated, with Notes, by Isabel de
Steiger. London 1896. U.

		Religiöse Schriften über Klares und Dunkles. VI. Stuttgart
1839-41.

		Vergl.: Kleeberg, L.: Studien zu Novalis. (Novalis und
Eckartshausen.) Euphorion 23 (1921), 603-39. [bookmark: page666]

		Niederländische Mystik

		Auger, Études sur les Mystiques des Pays Bas au Moyen
Age. (Memoires p. p. l'Acad. Roy. de Belgique 46.) Brüssel 1892.
U.

		Groult, P.: Les Mystiques des Pays-Bas et la Littérature
espagnolle du XVe siècle. (Univ. de Louvain. Rec. de Travaux p. p.
les Conferences d'Hist. et de Phil. II, 9.) Louvain.

		de Vooys, C. G. N.: M. Eckart en de Nederlandsche Mystik.
Im Nederlandsch Archief voor Kerkgeschiedenis. N. S. III. 1904
f.

		Jan van Ruusbroec (Ruysbroeck 1294-1381)

		(NB! Der Name des Mannes ist: J. v. Ruusbroec, spr.: riisbrûk.
Ruysbroeck, spr.: röisbruk, ist die heutige Namensform des Dorfes
bei Brüssel, nach dem er benannt ist.)

		a) Werken van J. v. Ruusbroec, uitg. door J. David. VI.
Gent 1858-68. U.

		J. v. R., Van den blinckenden steen, met W. Jordaens' latijnsche
Vertaling uitg. d. Ph. Muller. Leuven 1921. (Diplomat. Abdruck der
besten Hschr. mit Glossar.)

		b) Übersetzungen. Lat. von Surius, Köln 1552. U.
(Wertvolles Hilfsmittel für das Verständnis des Sinnes.)

		Franz.: Oeuvres de Ruysbroeck l'Admirable. Traduction du
flamand par les Bénédictins de Paul de Wisques. Brüssel 1919-21
(mit wertvollen Einleitungen). U.

		L'Ornement des Noces Spirituelles de R. l'Adm., trad. du flamand
et accomp. d'une introd. par Maurice Maeterlinck. Brüssel
1891. 1900. U.

		Deutsch: Die Zierde der geistl. Hochzeit. – Vom
glänzenden Steine. – Das Buch von der höchsten Wahrheit. Drei
Schriften des Joh. v. Ruysbroeck, übers. von F. A. Lambert.
Leipzig 1901.

		Die Zierde der geistl. Hochzeit und die kleineren Schriften.
Hsg. v. Fr. M. Huebner. Insel-Verl. (Der Dom. – »Das Buch
von den zwölf Beginen« schon vorher in der Insel-Bücherei 206.)

		Die Zierde der geistlichen Hochzeit. Aus d. Flämischen von
Willibrord Verkade O. S. B. Mainz 1922. (Vorzüglich.) – Von
demselben ferner: »Aus dem Buch von den 12 Beginen.«

		c) Monogr.: Engelhardt, J. G. v.: Richard von St.
Victor und J. Ruysbroeck. Erlangen 1838. U.

		Schmidt, G. C: Etude sur J. Ruysbroeck. 1859. U.

		Otterloo, A. A. van: Johannes Ruysbroeck. Amsterdam 1874.
2 1896. U.

		Auger, A.: De doctrina et meritis Joannis v. R. 1892.
U.

		Scully, Dom. V.: A Mediaeval Mystic. B. John Ruysbroeck.
London 1910. U.

		Underhill, E.: R. (Quest Series.) London 1915. U.

		Lydwine van Schiedam (1380-1432)

		Acta Sanctorum. Aprilis T. II. Paris u. Rom 1860. (»Die ältesten
Biographien von ihren Zeitgenossen Gerlac und Brugman.«) U. [bookmark: page667]

		Übers.: La Vie de la Tres saincte et vrayment admirable Vierge
Lydwine, tirée du Latin de J. Brugman et mise en abrege par M.
Michel d'Esne, evesque de Tournay. Douai 1608. U.

		Vgl.: Huysmans, J. K.: Sainte Lydwine de Schiedam. Paris
3 1901. U.

		Englische Mystik

		Gardner, Edmund: The Cell of Self-Knowledge. Seven Old
English Mystical Works. Reprinted from Pepwell's edition, with
Notes and Introduction. (New Mediaeval Library.) London 1910.
(»Enthält eine Übersetzung von Richards von St. Victor Benjamin
Minor, eine kurze Stelle aus Katharina von Siena, das einzige
bekannte Werk von Margery Kempe, Hiltens Gesang der Engel und drei
Werke aus der Gruppe um die »Wolke des Nichtwissens«: The Epistles
of Prayer, Discretion, and the Discerning of Spirits.«) U.

		Gregory, Eleanor C: A Little Book of Heavenly Wisdom.
Selections from some English Prose Mystics. With Introduction.
London 1904. U.

		Inge, W. R.: Studies of English Mystics. (St. Margaret's
Lectures.) London 1906. U.

		Weingarten, H.: Die Revolutionskirchen Englands. Leipzig
1868.

		Tulloch, J.: Rational Theology and Christian Philosophy
in England in the 17. century. II. Edinburgh 1872. U.

		Spurgeon, Caroline: Mysticism in English Literature.
London 1913. U.

		Margery Kempe (um 1290)

		S. oben Gardner, The Cell of Self-Knowledge. U.

		Richard Rolle von Hampole (c. 1290-1349)

		English Prose Treatises. Ed by G. Perry. (Early English
Text Soc. 20.) London 1866. U. – New ed. 1922.

		Works of R. R. of H. and his followers. Ed. by C.
Horstmann. (Yorkshire Writers I. II.) II. London 1895.
(»Enthält eine ausgezeichnete biographische Einleitung und
Bibliographie.«) U.

		The Fire of Love, and The Mending of Life. The first Englisht in
1435 from the De incendio amoris, the second in 1434 from the De
emendacione vitae, by Richard Misyn. Ed. by Ralph Harvey.
(E. E. T. S. 106.) London 1896. U. (E. U. bemerkt zu S. 103: »Da
die lat. Fassung des Incendium Amoris noch ungedruckt ist, habe ich
in dieser und den folgenden Anführungen die Übertragung Misyn s
übernommen, indem ich die Schreibung leicht modernisiert und
zuweilen seine etwas dunkle Sprache nach dem Latein verbessert
habe.«)

		The Form of Perfect Living. Ed. by G. E. Hodgson. London 1910.
U.

		Verf. der »Cloud of Unknowing« (um 1350)

		Eine Reihe prosaischer Schriften, wahrscheinlich von demselben
unbekannten Verfasser, sind erhalten in den Handschriften des
British Museum: Hartl. 674 und 2373, nämlich: [bookmark: page668]

		The Cloud of Unknowing. (Die Wolke des Nichtwissens.)

		The Epistle of Prayer. (Vom Gebet.)

		The Epistle of Private Counsel. (Vertraulicher Rat.)

		The Epistle of Discretion in Stirrings of the Soul. (Von
Beurteilung der Seelenregungen.)

		The Treatise of Discerning in Spirits. (Von Unterscheidung der
Geister.)

		Dazu: The Mirror of Simple Souls. (Spiegel einfältiger Seelen. –
B. M. Add. 37, 790.) Drei von ihnen sind gedruckt bei
Gardner, The Cell of Self-Knowledge, s. oben.

		Einzelausgaben:

		The Cloud of Unknowing Ed. from B. M. Harl. 674 by E.
Underhill. London 1912. U.

		(The Cl. of U. and other Treatises. London 1924.)

		The Mirror of Simple Souls. Selections, with introduction by E.
Underhill. London 1911. U.

		Walter Hilton (c. 1325-96)

		The Scale of Perfection. Edited, with an Introduction, by Father
Dalgairns London 1908. – Newly ed. from MS. sources, with an
introd., by Ev. Underhill. London 1923.

		The Song of Angels, gedruckt bei E. Gardner, The Cell of
Self-Knowledge, s. oben. U.

		Gerlac Petersen († 1411)

		Gerlaci Petri Soliloquia Divina. Paris 1659.

		Gerlaci Petri Ignitum cum Deo soliloquium. Köln 1849. (Abdruck
der Ausg. von 1616.) U.

		Übers.: The Fiery Soliloquy with God of the Rev. Master Gerlac
Petersen, transl. from the original Latin by a secular priest.
London 1872. U. Weiter verweist Buber, Ekstat. Konf. S. 237
auf:

		Auger: Études sur les Mystiques des Pays Bas, s. oben,
und:

		Moll im Kerkhistorisch Archief II (1859).

		Juliane von Norwich (c. 1343 bis nach 1413)

		XVI Revelations of Divine Love, Shewed to a Devout Servant of
our Lord, called Mother Juliana, an Anchorete of Norwich. 1670.

		Revelations of Divine Love, recorded by Julian, Anchoress at
Norwich. A. D. 1373. Ed by Grace Warrack. London 1901. 6
1923. U.

		Sixteen Rev. of Div. Love showed to Mother Juliana of Norwich.
With a preface by G. Tyrrell. London 1902. 2 1912. U.

		»Comfortable Words for Christ's Lovers.« Visions and Voices
vouchsafed to Lady Julian recluse at Norwich in 1373. Ed. by the
Rev. Dundas Harford. London 1911 (Abdruck des ältesten
Textes). U.

		Augustine Baker (1575-1641)

		Holy Wisdom; or, Directions for the Prayer of Contemplation. Ed.
by Abbot Sweeny. London 1908. U. [bookmark: page669]

		Gertrude More (1606-33)

		The Inner Life and Writings of Dame Gertrude More. Ed. by Dom
Benedict Weld Blundell, O. S. B. Vol. I. The Inner Life.
Vol. II. The Writings. London 1910. U.

		The Spiritual Exercises of the Most Virtuous and Religious Dame
Gertr. More. Paris 1658. U.

		The Holy Practices of a Divine Lover. Ed., with Introd., by Dom
H. Lane Fox. London u. Edinburgh 1909. U.

		Übers.: Confessiones Amantis. Oder Heilige Liebes-Bekäntnisse,
in Englischer Sprache aus dem Überfluß des hertzens geschrieben von
Gertraut More, des berühmten Englischen Cantzlers Thomae Mori
Enckelin, und anietzo ins teutsch übersetzet mit einer Vorrede
Gottfrieds Arnolds. Franckfurt 1704.

		Jane Lead (1623-1704)

		A Fountain of Gardens. IV. London 1696-1701. (Aufzeichnung ihrer
Visionen.)

		The Heavenly Cloud. 1681.

		The Revelation of Revelations. London 1683. U.

		The Tree of Faith. London 1696. U.

		The Ark of Faith, or a Supplement to the Tree of Faith. London
1696. U.

		A Message to the Philadelphian Society. London 1696. U.

		The Ascent to the Mount of Vision, where Many Things were Shown.
(Neudruck.) Littleborough 1906. U.

		The Enochian Walks with God found out by a Spiritual Traveller.
(Neudruck.) Glasgow 1891. U.

		The signs of the Times. (Neudruck.) Glasgow 1891. U.

		Vgl.: Hochhuth, C. W. H.: Jane Leade und die
philadelphische Gemeinde in England. Zeitschr. f. histor. Theologie
35 (1865), 171-290.

		George Fox (1624-90)

		The Journal of G. F.; being an Historical Account of his Life,
Sufferings, and Christian Experiences. II. London 1891
(Bi-Centenary Ed.) Reprint 1902. U.

		G. F. Aufzeichnungen und Briefe des ersten Quäkers. In Auswahl
übers, von Marg. Stähelin. Mit einer Einführung von Paul
Wernle. Tübingen 1908.

		William Law (1686-1761)

		Works. 9 vols. London 1762. (Privater Neudruck. London 1893.) U.
An Appeal to all who doubt. London 1742. U. The Spirit of Prayer.
London 1750. U. The Spirit of Love. 1759. U.

		The Liberal and Mystical Writings of W. Law. Ed. by W. Scott
Palmer. London 1908. U.

		Monogr.: Walton, C: Notes and Materials for a Biography
of William Law. London 1854. U. [bookmark: page670]

		Overton, Canon J. H.: Law, Nonjuror and Mystic. London
1881. U.

		Gem, S. H.: William Law on Christian Practice and
Mysticism. Oxford 1905. U.

		William Blake (1757-1827)

		Works: Poetic, Symbolic, and Critical. Ed. by E. J. Ellis
and W. B. Yeats. III. London 1893. U.

		The Poetical Works, Lyrical and Miscellaneous. Ed., with a
prefat. Memoir, by W. M. Rossetti. (Aldine Ed.) London
1890.

		Poetic Works. New and verbatim text by J. Sampson. Oxford
1905. U.

		The Prophetic Writings. Ed. with a general index of symbols,
commentary and appendices, by D. J. Sloss and J. P. R.
Wallis. II. Oxford 1926.

		Blake's »Jerusalem«. Ed. by E. R. D. Maclagen and A. G.
B. Russell. London 1904. U.

		Blake's »Milton« von denselben. London 1907. U.

		The Letters of William Blake and Life by F. Tatham. Ed.
by Archibald Russell. London 1906. U.

		Übers.: W. Bl. Die Ethik der Fruchtbarkeit. Übers. u.
eingel. von Otto Frhrn. von Taube. Jena 1907.

		Monogr.: Swinburne, A. Gh.: W. Bl. A. critical
Essay. London 1868. U. Neue Ausg. 1926.

		Gilchrist, Alex.: Life of W. Bl. London 1880. U. – Neue
Ausg. 1907.

		Kaßner, Rud.: Die Mystik, die Künstler und das Leben.
Leipzig 1900. S. 14-56.

		Richter, Hel.: W. Bl. Straßburg 1906.

		Symons, Arthur: W. Bl. London 1907. U.

		Berger, P.: W. Bl. Mysticisme et Poesie. Paris 1907.
U.

		de Selincourt, Basil.: W. Bl. London 1909. U.

		Wicksteed, J.: Blake's Vision of the Book of Job. London
1910. U.

		Jenkins, Herb.: W. Bl. Studies of his Life and
Personality. Ed. by C. E. Lawrence. London 1925.

		White, Helen C: The Mysticism of W. Bl. (The Univ. of
Wisconsin Studies. Langu. and Lit. 23.) Madison.

		Knoblauch, Ad.: W. Bl. Ein Umriß seines Lebens und seiner
Gesichte. Berlin 1925.

		Walter, Jak.: W. Blakes Nachleben in der englischen
Literatur des 19. und 20. Jahrh. Diss. Zürich 1925.

		Spanische Mystik

		Rousselot, P.: Les Mystiques Espagnoles. Paris 1867.
U.

		Tollemache, M.: Spanish Mystics. London 1886. U.

		Peers, E. Allison: Studies in the Spanish Mystics. London
1927.

		Pfandl, Ludw.: Die großen spanischen Mystiker. Die
Neueren Sprachen 1925, 104-121. [bookmark: page671]

		Vgl. desselben: Spanische Kultur und Sitte des 16. und 17.
Jahrh. Kempten 1924.

		Lucka, Emil: Inbrunst und Düsternis. Ein Bild des alten
Spaniens. Stuttgart 1927.

		Blanco, Gonzalez: Las mejores poesias misticas en lengua
castellana. Madrid 1916.

		Ignatius von Loyola (1491-1556)

		Monumenta Ignatiana. Series IV. Scripta de S. Ignatio. I. Madrid
1904.

		Exercitia spiritualia ex autographo Hispanico ed J.
Roothaan. Namur 1841. U. – Augsburg 1887.

		Die Geistlichen Übungen des hl. I. v. L. Nach dem spanischen
Urtext übertr. von A. Feder S. J. Regensburg 1922. – Von
Otto Karrer. Paderborn 1926.

		Vgl.: Holl, K.: Die geistl. Üb. des I. v. L. (Samml.
gemeinverst. Vorträge 41.) Tübingen 1905.

		Autobiografia hsg. von J. March. Barcelona
1920.

		Lebenserinnerungen des hl. I. v. L. Nach dem span.-ital. Urtext
übertr. v. A. Feder. Regensburg 1922.

		(Englisch als: The Testament of St. Ign. Loy. Transl. by E. M.
Rix. London 1900.)

		Briefe. Auswahl von O. Karrer. 1922.

		Monogr.: Rose, S.: Ignatius Loyola and the Early
Jesuits. 2 London 1871. U.

		Gothein, Eberh.: Ign. v. L. (Schriften des Vereins f.
Reformationsgesch. 11.) Halle 1885.

–: I. v. L. und die Gegenreformation. II. Halle 1895.)

		Joly, H.: St. Ignace de L. 2 Paris 1899. U.

		Malzac, M.: Ignace de L. Essai de Psychologie religieuse.
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		Nachwort zur Übersetzung

		Auf das Buch, dessen Übersetzung hier vorliegt, wurde ich zuerst
aufmerksam gemacht durch das hohe Lob, das ihm Fr. Heiler in den
Nachträgen zu seinem klassischen Buche »Das Gebet« spendet. Eigene
Einsichtnahme überzeugte mich bald, daß er nicht zuviel gesagt
hatte. Und da ich sah, daß das deutsche Schrifttum kein auch nur
von ferne vergleichbares Werk aufzuweisen hatte, da das Bedürfnis
nach einem solchen Führer auch bei uns groß ist, so schien mir eine
deutsche Übersetzung dringend wünschenswert. So nahm denn meine
Frau, die durch ihre Tagore-Übersetzungen für solche Aufgaben
geschult war, die schöne und schwierige Arbeit in Angriff und
führte sie in den nächsten Jahren mit großer Liebe und viel Freude
aus. Die Schwierigkeit liegt in der eigentümlichen Verbindung
künstlerischer und wissenschaftlicher Vorzüge, die den Reiz und
Wert des Buches ausmacht. Die Verfasserin hat sich ganz in die
besondere Seinsart der Mystiker eingelebt und sich ihre Denk- und
Gefühlsweise zu eigen gemacht. Und sie hat die Gabe des Wortes, um
das, was sie erfühlt und erkannt hat, dem Leser zu vermitteln. Aber
sie ist zugleich der wissenschaftliche Mensch, der mit kritischem
Verstande die unabsehbar große und bunte Fülle der Erscheinungen
sichtet und zu einem klaren, wohlgegliederten Bilde ordnet. So
vermag sie uns ein tieferes und vollständigeres Verständnis der
Mystik zu geben, als es einem der Mystiker selbst möglich wäre. Und
dieses Bild verliert nichts von seinem Werte auch für den, der die
Einstellung der Verfasserin nicht teilt und nicht gewillt ist, auf
den Standpunkt der Mystik überzutreten. – Für diese Dinge hat die
katholische Theologie, die sich der Mystik eifrig angenommen hat,
eine feste Kunstsprache ausgebildet, die wir natürlich übernommen
haben, um so lieber, da sie zumeist mit einheimischem Sprachgut
arbeitet. (Nur eine Ausnahme. Den Terminus »Beschauung« zu
übernehmen konnten wir uns nicht entschließen. Er klingt allen
Nichteingeweihten, also den meisten protestantischen Lesern, gar zu
fremd, bringt zunächst eine ganz andere Vorstellung mit sich und
muß gleichsam immer erst übersetzt werden, um verständlich zu sein.
Hier ist das allen ohne weiteres deutliche »Kontemplation«
beibehalten.)

		Die Übersetzung ist also das Werk meiner Frau. Aber wir haben
die Durchsicht und Korrektur beide ausgeführt und alle allgemeinen
Fragen und besonderen Schwierigkeiten gemeinsam erwogen. Außerdem
hatte ich von vornherein die beiden in engem Zusammenhange
stehenden Außenwerke übernommen: die Nachprüfung der überaus
zahlreichen Zitate aus [bookmark: page697]der mystischen Literatur und die Bearbeitung der
Bibliographie. Jenes war unerläßlich namentlich bei den Anführungen
aus deutschen Mystikern. Selbstverständlich konnten die Stellen aus
Eckehart, Tauler, Boehme nicht in Rückübersetzungen aus dem
Englischen geboten werden, sondern sie mußten in den Ausgaben des
Originals aufgesucht und in dieser Gestalt mitgeteilt werden; und
das war zuweilen schwierig, da mir die englischen Ausgaben, nach
denen E. U. häufig zitiert, nicht zur Hand waren. Auch bei den
anderen Zitaten habe ich versucht, auf die Originale zurückzugehen
und die Stellen aus diesen selbst zu übersetzen, soweit es die
verfügbaren Hilfsmittel erlaubten. Wir haben dabei der Verfasserin
selbst für freundliche Hilfe zu danken, die unsere Fragen stets mit
größter Bereitwilligkeit beantwortet hat. Zusätze zu den
Anmerkungen habe ich nur in sehr bescheidenem Umfange gemacht. Sie
sind durch eckige Klammern gekennzeichnet.

		Auch die Bibliographie verlangte eine gründliche Umgestaltung.
Einmal mußte sie für deutsche Leser eingerichtet werden. Es mußten
überall deutsche Übersetzungen angegeben werden, wo solche bekannt
waren, während die englischen zum größten Teile gestrichen werden
konnten. Auch waren vielfach andere, bei uns gangbare Ausgaben zu
nennen, und in den Schriften über die Mystiker mußte die deutsche
Literatur stärker herangezogen werden. Noch mehr fiel ins Gewicht,
daß seit dem Erscheinen des Buches von E. U. (1911) die Forschung
und Schriftstellerei über Mystik so rührig war wie nie zuvor und
besonders die Übersetzungen sich in fast beängstigender Weise
drängten. Ich war bestrebt, die Hauptmasse dieser reichen
Produktion zu buchen, und habe dabei auch populäre Darstellungen
und Auslesen ausgiebig berücksichtigt, was den meisten Lesern
willkommen sein wird. Allerdings kenne ich den größten Teil der
aufgeführten Bücher nur dem Titel nach und kann nicht eine kritisch
gesichtete Auslese geben, wie es die Verfasserin für die ältere
Zeit getan hat. Überhaupt bin ich nicht Fachmann auf dem Gebiete
der Mystik und konnte mich in Hamburg, wo die theologische Fakultät
fehlt, nur auf den Randgebieten der islamischen und jüdischen
Mystik sachkundiger Beratung erfreuen, wofür ich den Herren Prof.
H. Ritter und Dr. S. Birnbaum auch an dieser Stelle meinen Dank
aussprechen möchte. Ich hoffe, daß die Bücherliste auch in dieser
unvollkommenen Gestalt den Lesern, die der Mystik eingehendere
Studien widmen wollen, willkommen und nützlich sein wird. Aber so
sehr sie im einzelnen gegen die des Originals verändert und
erweitert ist, im ganzen ist sie doch nicht eine neue, eigene,
sondern die modifizierte und ergänzte alte. Ich habe, von
Übersetzungen und Ausgaben abgesehen, alle Bücher, die E. U.
aufgenommen hat, beibehalten und durch ein »U« hinter dem Titel
kenntlich gemacht. Ebenso sind ihre charakterisierenden Bemerkungen
(mit Anführungszeichen) übernommen. Vor allem habe ich die Auswahl
der berücksichtigten Mystiker selbst unverändert gelassen. Sie ist
mit sicherem Takt getroffen und durch den Text des Buches bestimmt
und begründet. So habe ich die Bereiche der Mystik, die E. U. – mit
gutem [bookmark: page698]Bedacht –
ausscheidet, ebenfalls aus dem Spiele gelassen: die indische
Mystik, die Mystik der christlichen Ostkirchen seit dem
Areopagiten, die protestantische Mystik des 16. Jahrhunderts usw.
(Nur zwei Namen aus dem 17. Jahrhundert hinzuzufügen, konnte ich
mir nicht versagen, weil sie vielen deutschen Lesern zuerst in den
Sinn kommen werden, wenn von Mystik die Rede ist: Joh. Scheffler
und Gerh. Tersteegen.) – Größere Eigenmächtigkeit habe ich mir in
der Anordnung der Bibliographie erlaubt. Bei E. U. ist diese ganz
nach dem Alphabet geordnet. Sie gibt im ersten Hauptteil die
Literatur über Werke und Leben der Mystiker, wie sie nach der Laune
des Alphabets aufeinander folgen (AI Ghazzali, Angela of Foligno,
Augustin of Hippo usw.), alle Stücke mit derselben Dreiteilung:
Texte, Übersetzungen, Monographien. Dann folgen kürzere Teile mit
Büchern allgemeineren Charakters, über: II Mystik im ganzen; III
Philosophie, Psychologie und Theologie; IV Alchemie: V Magie. Das
ist sehr bequem, um schnell einen Autor und die Literatur über ihn
zu finden. Aber die Vorteile einer sachlichen Anordnung schienen
mir doch zu überwiegen. So habe ich denn die Mystiker nach
Konfessionen, Nationen und Zeitaltern in Gruppen geordnet und
innerhalb dieser die chronologische Folge durchgeführt. Auch
innerhalb der einzelnen Abschnitte sind die Bücher in zeitlicher
Ordnung gegeben. Dabei ist der zweite Teil (Allgemeine Literatur
über Mystik) auf die einzelnen Abschnitte verteilt, und einige
Namen, denen E. U. keine eigenen Abschnitte gewidmet hat, mußten
nun der Reihe der Mystiker eingefügt werden (Gichtel, Baker,
Ossuna, Poiret, Malaval). Die Teile III – V habe ich als Anhang
gegeben und im ganzen so belassen, wie sie im Original sind; nur
habe ich jedesmal die alten Autoren aus dem Alphabet herausgenommen
und als besondere Gruppe an den Anfang gestellt, und die Zusätze,
wo ich solche zu machen hatte, als gesonderte Liste angehängt.

		Möge denn das Werk, das in England fast Jahr für Jahr neue
Auflagen erlebt hat, in dieser Gestalt auch in Deutschland
freundliche Aufnahme finden und Interesse und Verständnis für die
Mystik weiter ausbreiten.

		 

		Wandsbek, den 27. August 1927.

Heinrich Meyer-Benfey.

		 

			[bookmark: foot958]II hinter einem Buchtitel bedeutet: 2
Bände, 2 bedeutet: 2. Auflage.


	content/logo.gif





