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Mystik in der benediktinischen Tradition®)
Corona Bamberg OSB ~ Herstelle

L.

Um zunéchst klarzustellen, was ,Mystik” in unserem Zusammenhang meint, zwei
Vorfragen:

- Was sagt die Frommigkeitsgeschichte iiber Mystik?

-~ Wo stehen hier die Benediktiner?

1. Frommigkeitsgeschichte und Mystik

Im Anschluf an Mt. 13, 11: ,Euch ist es gegeben, die Mysterien des Himmel-
reiches zu erkennen” ld8t sich mit Hans Urs von Balthasar iiber die urspriingliche,
d. h. biblisch-neutestamentliche Bedeutung von Mystik sagen, daf3 ,es einem von
Gott gegeben sein (muf3), dem objektiv geoffenbarten Mysterium irgendwie, stu-
fenweise, zu entsprechen”. Mystik ist m.aW. das gelebte christliche Mysterium. Inso-
fern ist sie nichts anderes als ,der von Gott verlichene lebendige Glaube, der
jedem Getauften und im Glaubensleben eifrig strebenden Christen verliehen”
wird (Zur Ortsbestimmung christlicher Mystik, in: Grundfragen der Mystik, 1974
41). Der Glaube mit seinem Offenbarungsinhalt: Gott in Jesus Christus, ist der
theologische Ort mystischer Erfahrungen. Ob man diese Erfahrungen im Para-
digma der kontemplativen Schau (Butler 1922) oder der Gottesgeburt im Herzen
(H. Rahner 1964) beschreibt, bleibt sekundar. Entscheidend ist die jede Begrifflich-
keit und kategoriale Aussagemaglichkeit iibersteigende Vertrautheitserkenntnis
des Glaubenden, die ,im tiefsten ein Sich-Ergreifenlassen von einer unbegreif-
lichen Liebe” (F. Wulf) ist. Paulus nennt sie ,Gnosis” oder, voller, ,Epignosis” und
sagt von ihr, daf sie, als vom Geist geschenkte Erfahrungserkenntnis der Liebe
Christi, alle Erkenntnis iibersteigt (Eph. 3, 19). Die Intensitit des religiésen Verlan-
gens nach Unmittelbarkeit wird in ihre tiefste Wahrheit eingefiihrt in Christus,
dem Menschgewordenen und Gekreuzigt-Erhohten (Inkarnations-, Leidens-,
Lichtmystik): einmal, insofern in Christus uniibersehbar deutlich wird, da8 nicht
beim Menschen, sondern bei Gott die Initiative liegt; zum andern, insofern mit der
Fleischwerdung des Wortes ,endgiiltig das Schwergewicht vom Schauen (theoria)
auf das Wirken, sogar vom Wort auf die Tat verlegt ist” (v. Balthasar, 57): ohne
Anderung des Lebens keine christliche Mystik. Nicht die Erfahrung: der Glaubensge-
horsam bis in die Gottverlassenheit bietet den Mafstab der hochsten Stufe christ-
licher Mystik.

Alles sonst: besondere Charismen oder auch ,Entriickung in den dritten Him-
mel” (2 Kor. 12, 4) ,gehért zunéchst in die umfassende Klammer hinein” (v. Baltha-
sar, 41).

*) Text eines am 15.11. 1986 vor der Bayr. Benediktinerakademie in Miinchen gehalte-
nen Referates.
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So bleibt es in der gesamten Viterzeit, der 1. groen Periode christlicher Mystik,
deren Urspriinge, geschichtlich gesehen, im Orient liegen, bei den grofen Alexan-
drinern, bei den Kappadoziern und, im 6./7. Jh., bei Evagrius Pontikus, Maximus
Confessor und Pseudo-Dionysius.

Dann aber, im Mittelalter, der 2. groflen Periode christlicher Mystik, tritt,
wenigstens in der abendlandischen Kirche, der seinshafte theologische Unter-
grund zugunsten einer mehr psychologischen Betrachtungsweise, d. h. des mysti-
schen Erfahrens zuriick. Gegeniiber der in der Taufe grundgelegten, im sakramen-
talen Leben und im Wort zum Ausdruck kommenden realen Gemeinschaft der
Christen mit Christus und durch ihn mit Gott, die den Glauben und die Liebe
nihrt, interessieren nun immer stirker die Stufen mystischen Erlebens. Ein diffe-
renzierter, auch regional unterschiedlich verlaufender Prozef, dernoch genauerzu
erhellen wire, den zu schildern nicht meine Aufgabe ist. Nur so viel: Der Um-
schwung von der Mystik als Mysterium zur Mystik als Erfahrung wird dort am
greifbarsten, wo man sich in Reaktion gegen den im 12./13. Jh. aufkommenden
Aristotelismus und den damit verbundenen Vormarsch der ratio entschiedener
und verschirft auf den vor allem durch Gregor den Grofen vermittelten Augusti-
nus beruft. Schon vor der Zeit des klassischen Augustinismus (13. Jh.) machen
sich dessen Kennzeichen bemerkbar: Héherbewertung der Liebe, des Willens ge-
geniiber dem Verstandesdenken; Wahrheitserkenntnis aufgrund von Erleuch-
tung im Geist Gottes; relative Eigenstindigkeit der Seele gegeniiber dem Leib;
gegenseitige Durchdringung von Glaube und Wissen; Unwiderstehlichkeit und
Unverdienbarkeit der gottlichen Gnade. Von daher die Hinneigung der persona-
len (unmittelbaren) Begegnung des Einzelnen mit seinem Gott; von daher auch
das Streben nach Erleuchtung und Erfahrung. In diesem Sinn wird nun Ps.-Dio-
nysius als Kronzeuge der Mystik interpretiert und geht so ins Mittelalter ein
(Bernhard, Viktoriner). Durch die wachsende Menschheit-Jesu-Frémmigkeit
(Bernhard, Franz v. Assisi) wird das Gewicht noch stirkerverlagert auf die subjek-
tive Seite mystischer Begnadung. Dem ist gewif# der Reichtum und die Innigkeit
mittelalterlicher Spiritualitit zu verdanken; doch uniibersehbar ist das Auseinan-
derbrechen von Theologie und Mystik, die Frangois Vandenbroucke ,divorce’,
+Ehebruch” nennt. Die Folge ist ein Verblassen des ekklesialen Charakters der
Mystik; es wird oft schwer, Mystik von nur persénlicher Affektion zu unterschei-
den. - Zu einer letzten Ausfaltung kommt die psychologische Perspektive und
Beschreibung mystischer Phanomene bei Teresa von Avila; sie ist darin bis heute
uniibertroffen.

In der Moderne hat sich die bewuBtseinsmiBige, psychologisch erfabare
Seite der Mystik, verbunden mit auferordentlichen Begleiterscheinungen (Audi-
tionen, Visionen, Ekstasen usw.) - trotz bedeutender theologisch fundierter
Mystik, wie in der Schule von Bérulle - immer stirker durchgesetzt, so daf seit der
Jahrhundertwende fast nur noch davor die Rede ist. Nennen wir nur zwei Namen:
den Jesuiten Augustin Poulain mit seinem erstmals 1901 erschienenen Werk ,Des
grices d'oraison” (dessen Unterscheidung von beschreibender und spekulativer
Methode fiir die Mystologie bedeutsam wurde) und den Benediktiner Alois
Mager mit seinem Buch ,Mystik und Lehre’, 1934. - Erst nach dem Ersten Welt-



Mystik in der benediktinischen Tradition 275

krieg zeichnet sich wieder die Wende zu einer theologischen Grundlegung und
Deutung der Mystik ab. Wegweisend waren hier der franzésische Dominikaner
R. Garrigou-Lagrange (u. a. ,Perfection chrétienne et Contemplation”’, 1927) und
der Gerlever Benediktiner Anselm Stolz (,Theologie der Mystik”, 1936). Sie brin-
gen die Sicht der Viterzeit wieder zur Geltung, wonach Mystik nicht aufSer- oder
oberhalb des allgemein Christlichen anzusiedeln ist, sondern als Hochstentwick-
lung der Taufgnade gilt, ,insofern der Mystiker erfahrungsmifig erfafSt, was auch
der einfache Gldubige in der Gnadengabe besitzt” (Stolz a.a.O. 95).

Beide: Stolz wie Garrigou-Lagrange erfuhren den Widerspruch der alteren
Schule, der sich aber lingst wieder gelegt hat. Heute ist ein Ausgleich zwischen
beiden Perspektiven selbstverstindlich geworden: Mysterium und Erfahrung
miissen in der Frage der Mystik ineinander verschrinkt sein. Karl Rahner hat
darum mit Recht versucht, das wesenhafte Geheimnis mit dem existentiell Erfah-
rungshaften zu verbinden. Gleichwohl gibt es einen zeitgendssischen boom zu
innerer Erfahrung, der oft ins Okkulte, Esoterische, Sektiererische abzugleiten
droht und in sehr sublimen Spielarten (etwa bei Graf Diirckheim) nur um so
gefihrlicher werden kann. Wir werden vorihm nicht die Augen verschliefen kén-
nen, wenn wir nun fragen, wo in dieser Entwicklung die Benediktiner stehen.

2. Wo stehen die Benediktiner?

Schon die beiden benediktinischen Autoren Mager und Stolz, die als Vertreter
unterschiedlicher Strémungen zu nennen waren, machen deutlich, daf die Bene-
diktiner dort stehen, wo wir alle stehen: namlich in der geschichtlichen Entwick-
lung und Auseinandersetzung. Es gibt m.aW. keinen benediktinischen Sonderwegim
Festhalten an einer siuberlich zu definierenden Eigentradition, an einer spezifisch
benediktinischen Zielsetzung in Bezug auf christliche Mystik, was nicht aus-
schlieft, daf es auch in der monastischen Tradition Zeiten einer besonderen Hin-
neigung zur Mystik gegeben hat. Von einem Programm kann man allenfalls bei
den Karmeliten sprechen, aber auch da ist man heute vorsichtiger geworden. Wie
es keine benediktinische Schule der Theologie gibt, noch irgendeine besondere
Andachtsiibung, in deren Dienst die Benediktiner als solche sich gestellt haben,
ebenso gibt es keine besondere benediktinische Lehre vom geistlichen Leben”
schreibt Abt Cuthbert Butler (Wege christlichen Lebens. .. S. 25). Wohl gibt es
nach dem kundigen englischen Abt eine gewisse Art der Geisteshaltung, die eine
natiirliche Frucht der Regel ist’ (ebd.).

Eine benediktinische Mystik 1a8t sich also nicht ausmachen, wie es eine Mystik
des Karmelitenordens gibt oder gab und wie man von der Mystik der grofien
Teresa, des hl. Ignatius, des hl. Franz oder - nach Gregors Dialogen - auch des
hl.Benedikt sprechen kann. In der RB kommt das Wort, Mystik” ebensowenig vor
wie das Wort ,Kontemplation” (das doch in der Viterzeit so geldufig war). Das
Hauptgewicht liegt auf dem Stundengebet. Daf dafiir das innere Gebet unab-
dingbare Voraussetzung darstellt, dal das Offizium nicht lebt ohne Herzensgebet,
scheint fiir Benedikt selbstverstandlich. Nichts weniger als eine Anleitung zu
mystischer Erfahrung. Wohl zuriickhaltende, im eigentlichen Sinn ,keusche”
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Angaben, worin dieses Gebet bestehen soll: Nicht in einem Wortschwall, sondern
,in der Reinheit des Herzens und in Tranen der Zerknirschung” (Kp. 20); ,nicht mit
lauter Stimme (zu verrichten), sondern unter stillen Trinen und aus der Tiefe des
Herzens* (Kp. 52).Ja es finden sich Ankldnge an das ,Glutgebet’ Kassians, diesen
plotzlichen ,inneren Aufschwung zu einem Gebet, das ganz Feuerist* (Coll 1X,25),
wenn es da heifSt (Kp. 20): das innere Gebet solle ganz kurz und lautersein, ,es sei
denn, es werde ausgedehnt unter dem geistgewirkten Antrieb der Gnade Gottes”.
Auch der Hinweis auf die ,culmina perfectionis®, ,die Gipfel der Vollkommenheit”
am Ende der Regel und die Zielangabe im Prolog: ,. . . ut mereamur eum, qui nos
vocavit, ... videre”, ,damit wir ihn, der uns gerufen hat,...schauen diirfen”
(Prol 21), kénnen nicht vorbeihéren lassen an der mystischen Dimension, die
christliches Leben nach der Regula, wie alles Christsein aus der Taufe, enthalt.
Benedikt verbreitet sich nur nicht dariiber. Woran ihm ausdriicklich liegt, ist das
Leben in Gottes Gegenwart, das Fliehen der Gottvergessenheit, das Gottgedacht-
nis (Kp. 7). Wer daher seiner Regel folgt, den wird mit innerster Konsequenz die
Entfaltung der Taufgnade dahin fithren, da8 er in irgendeiner Weise Gott erfahrt,
in einer Erfahrung jedenfalls, die nicht nur Affektion, auch nicht nur Willensakt,
sondern Gnade ist.

Wenn vorhin von einem nicht ungeféhrlichen Erfahrungsboom die Rede war,
so muf jetzt hinzugefiigt werden: Heute, in einem nicht mehr kirchlichen und
immer weniger religiés gepragten Umfeld, besteht ein lebensnotwendiger Bedarf
an innerer Erfahrung fiir jeden Christen. So stellt sich dringlich die Frage: Wie
konnen auch wir Benediktiner zu einer Glaubens- und Gotteserfahrung kommen,
wie kann uns speziell die Regula wie iiberhaupt das monastische Leben - im Offi-
zium, als Gemeinschaft, als Kirche - dazu fithren, ,Mystiker” zu sein, um - nach
Karl Rahner - iiberhaupt noch Zukunft zu haben?

Eine Antwort sei im folgenden gesuchtbei drei benediktinischen Gestalten, die
wohl im engeren Sinn Mystiker waren: Johannes von Fécamp (990-1078), Ger-
trud von Helfta (1256-1301/2) und David Augustine Baker (1575-1641). Alle drei
sind zu ihren Erfahrungen gekommen auf dem Weg des monastischen Lebens
und der Regula. In aller Zeitgebundenheit kann an ihnen deutlich werden, daf
Mystik jener gewissen Art von Geisteshaltung keineswegs widerspricht, ,die eine
natiirliche Frucht der Regel ist* (Butler). Es ,liegt drin”!

1.
1. Johannes von Fécamp (990-1078)

Johannes von Fécamp, rund hundert Jahre vor Bernhard von Clairvaux in der
Nahe von Ravenna geboren, wurde - auf den Spuren der Forschungen André Wil-
marts OSB - in unserer Zeit vor allem von Jean Leclercq OSB wiederentdecktund
neu gewiirdigt (vgl.]. Leclercq / Jean Paul Bonnes, Un maitre dela vie spirituelle au
XI¢ siécle, in: Etudes de Théologie et d'Histoire de la Spiritualité, ed. E. Gilson / A.
Combes, t.IX, Paris 1946). Sein Name kommt in den Chroniken des 11.Jhs. so gut
wie nicht vor. Aber seine Schriften fanden weite Verbreitung und gehérten zu den
meistgelesenen Texten vor der ,Imitatio Christi”. Allerdings unter fremden
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Namen: als Werke Joh. Kassians, des hl. Ambrosius, Alkuins, Anselms und Bern-
hards, vor allem als ,Meditationen des hl. Augustinus”. In fast 20jihriger For-
schung hat A. Wilmart den wahren Verfasser identifiziert und tiber ihn so geur-
teilt: ,Zwischen dem hl. Gregor und dem hl. Bernhard hat sich im Mittelalter nie-
mand mit mehr Uberzeugung zu den Gipfeln des mystischen Lebens forttragen
lassen als dieser vergessene Ménch” (in: Revue d’ascétique et de mystique, XVIII
[1937], 7).

Das Leben des Johannes von Fécamp, der sich selbst ,misellus loannes” (armer,
,mieser” ].), franzdsisch Jeannelin nannte, womit wohl auf seine kleine Gestalt,
sicher aber auf seine Selbsteinschitzung angespielt wird, scheint an auflerge-
wohnlichen Ereignissen nicht besonders reich gewesen zu sein. Sehr friih, viel-
leicht schon als Kind, wurde er Ménch (Conf. theol. II, 290; Lamentatio, 30). Bald
entdeckte ihn sein Onkel, der bedeutende Reformabt Wilhelm von Volpiano, der
in Norditalien, Burgund, Lothringen und in der Normandie die Erneuerung des
Ménchtums energisch vorantrieb. Als sein bevorzugter Schiiler ging Johannes
mit ihm von Fruttuaria nach Dijon, Saint-Bénigne und blieb unter ihm als seinem
Abt bis gegen 1017. Von dort wurde er nach Trinité/Fécamp in der Normandie
geschickt, zuerst als Prior, ab 1028 als Abt, 50 Jahre lang, bis zu seinem Tod am
22. Februar 1078. - 1054 war er in England, wo seine Abtei Besitzungen hatte. Ob
er auf einer Heilig-Land-Fahrt in die Hinde der Sarazenen geriet, ist nicht sicher.
Fest steht sein geriitteltes Maf an Sorgen, Unruhen, éffentlichen Verpflichtungen
in dieser von Krieg und Hungersnot, Seuchen und Teuerung geschiittelten
1. Hilfte des 11.Jhs. Fécamp gehérte zu den bedeutendsten Klostern der Norman-
die, es war fiir diesen stillen Mann mit einer eremitischen Berufung ein exponier-
ter Posten. Aber nicht nur Leid, sondern Fruchtbarkeit brachte das mit sich. Die
Fruchtbarkeit fand ihren Niederschlag in seinen Schriften.

Sehen wir ab von der Korrespondenz im Zusammenhang mit der Leitung sei-
ner Abtei, so kann man sein Werk in zwei Gattungen einteilen: in Biicher des Gebe-
tes und in geistliche Schriften, unter denen die ,Lamentatio pro desiderio solitudinis
amissae” die personlichste sein diirfte. In den geistlichen Schriften, zu denen Briefe
an Agnes, die Witwe Kaiser Heinrichs III., an eine ungenannte Nonne, an Johan-
nes von Fruttuaria und an eine Gruppe unbotmifiger Monche aus dem eigenen
Kloster zihlen, kommt die ganz unrhetorische Sprache und Kultur des Abtes,
kommen aber auch seine starken, heftigen Gefiihle weit mehr zur Geltung als in
den Biichern des Gebetes. Hier nimmt er sich, geschult an der Liturgie, gesattigt
mit Bibel- und Viterworten, zuriick, er ,macht sich zart”, will nur da sein vor Gott.
Erst beim Ubersetzen merkt man, was alles in diesem scheinbar leicht verstand-
lichen Latein steckt. - Das hat zur Folge, daff die Chronologie schwierig, zum
Gliick aber auch zweitrangig ist. Wichtigerals die Datierung diirfte das literarische
Genre sein.

Die drei Biicher des Gebetes - eine ,Confessio theologica’, ein ,Libellus de
scripturis et verbis patrum” und eine ,Confessio fidei” - lassen kaum eine Entwick-
lung im Denken des Verfassers erkennen. So hat er auch gelebt. Johannes ist
gleichsam eine Seele ohne Geschichte. Sie ,oszillierte zwischen zwei Polen: zwi-
schen der Kontemplation Gottes und der Hingabe an die Briider, zwischen seiner
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personlichen Berufung und seinem Dienst in der Offentlichkeit; sie findet ihr
Gleichgewichtin der Ausrichtung auf Gottallein . . . Dieses Sich-Gott-Uberlassen
verbiirgt die grundlegende Einheit seiner verschiedenen Schriften” (Leclercq,
a.a.0. 28). Es erklart auch deren breites Echo, da viele sich in der oszillierenden
Polaritit seiner Gebete wiedergefunden haben, obschon Johannes sich ausdriick-
lich nur von ,kontemplativen Seelen” verstanden glaubt.

Fiir diese theozentrische Ausrichtung nun ist die Confessio, das preisende
Bekenntnis, das entsprechende Genus. Im Lobpreis bekennt Johannes die Freude
iiber seine Glaubenserfahrung. Er betet in jener ,niichternen Trunkenheit’, die
inspiriert und dahernicht zu trennen ist von Gottes Gegenwart. So sehr Augustins
Confessiones sein Prototyp sind : Johannes ist nicht der Bischof von Hippo. Er hat
keine Bekehrung erfahren; er hilt sich nicht lange auf bei seinen Siinden, der
Dank fiir die Gnade ist ihm wichtiger. Auch muf er sich seinen Glauben nicht
stindig neu erobern. Er weigert sich keineswegs, zu erkennen; er will sogar sehr
erkennen. Aber sein Erkennen ist mehr ein Zustimmen und Eindringen in die
schon gefundene Offenbarung als ein miihsames Ausfalten und Verteidigen.
Sicher ist er kein spekulativer Kopf, Augustin ist ihm an Geisteskraft weit iiberle-
gen. Dafiir findet man in seiner Sprache kaum einen Niederschlag der neuplatoni-
schen Philosophie. Er meidet die Abstracta, er denkt und spricht mit dem Herzen.
Ersuchtnicht zu erklaren oder anzugreifen: ihm ist es genug, zu verehren, anzube-
ten. Er transponiert sozusagen Augustin in die lyrische Tonart.

Natiirlich verdankt er Augustin viel an Einsichten in Gottes Wesen und in die
Grundreaktionen des Menschen vorihm;; aber erimitiertihn nicht. Seine Origina-
litat besteht im Grund darin, daf er eine spirituelle Synthese herstellt zwischen
Augustin und Gregor. Nach J. Leclercq hat Augustin, ,wenn man so sagen darf, die
augustinische Kontemplation mehr formuliert als praktiziert’. Anders ausge-
driickt: Es a8t sich an vielen Stellen schwer entscheiden, ob Augustin das Christ-
liche neuplatonisch oder das Neuplatonische christlich deutet, ob etwas rein phi-
losophisch oder ,mystisch” gemeint ist (vgl. Viller-Rahner S. 259). Johannes laf3t
jedenfalls beiseite, was dem christlichen Wesen des augustinischen Bekenntnisses
fremd ist und verbindet mit der so gelduterten Grundhaltung die Kontemplation
Gregors, der wie Johannes eine Vertrautheitserkenntnis Gottes sucht, eine myste-
rienhafte Erfahrung der gottlichen Wahrheit in Christus. ,Te Christe, te volo”
(Conf. theol. ITI, 146) ist sein innerstes Anliegen. Mit Gregor teilt er das Verlangen,
sich von allem Irdischen, allem Schein zu l6sen - in den ihn, wie den hl. Papst,
seine Amtspflichten immer wieder zuriickfallen lassen —; erwill allein Gottes Siifle
(douceur) kosten. Sehnsucht und Erfahrung kommen zum Ausdruck in dem un-
tibersetzbaren Ausruf, den er von Gregor (und zuvor von Ennius und Cicero)
ibernommen hat: ,O vita vitalis!” Solche Fiille des Lebens gibt es fiir jetzt nur im
glaubenden Loben: ,Corde credo, ore confiteor”. Ja: Glauben ist Bekenntnis und
Lobpreis, weil Gott sich schon zu erfahren gibt: ,Etita est, Domine, et vera esse sine
dubio verba tua iam ipsa nos experientia docuit’ - ,die Erfahrung lehrte uns schon
jetzt, daf Deine Worte ohne jeden Zweifel wahr sind” (Conf. I1I, 1153). Wobei die
urspriinglichste Erfahrung fiir Johannes wohl in den inneren Wandlungen
besteht, die Christus in der Seele wirkt: durch seine Anziehung, sein Heilen,
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seine Kraft, die Herzensreinheit und Frieden schenkt. In Christus begegnen sich
Gott und Mensch. In seiner verherrlichten Menschheit beschaut Johannes Gottes
Schonheit, in der Liebe des fleischgewordenen Wortes kommt ihm Gottes Giite
nahe.

Gerade so vergift Johannes nicht die Not der ihm Anvertrauten. Er schreibt
auch, um zu trésten. Die starke Resonanz zeigt, daff ihm das gelungen ist. Und er
hat viel zu vermitteln. Die grofien Strémungen abendlandischer Spiritualitat -
hier wiren viele Namen zu nennen, die ihm von der gut ausgestatteten Bibliothek
in Fécamp her vertraut waren - haben sein Leben gespeist und sein Werk gepragt.
Dennoch ist er kein Kompilator. Er kannte die Quellen, und er wurde selber eine
Quelle. An der Neige der patristischen Tradition stehend, vereinigt seine Kontem-
plation den trinitarischen Aspekt der Antike (des Ostens) mit der christozentri-
schen Strémung, die so tief das Werk Bernhards, der hl. Gertrud und ganz allge-
mein die mittelalterliche Spiritualitit pragen sollte. Insofern istJohannes nicht nur
Traditionstrager, sondern auch Vorlaufer.

Ist er auch Mystiker?

Gewif nicht im Sinn einer spektakuliren Mystik. Visionen und Ekstasen sind
ihm fremd. Ein stufenhafter Aufstieg ist nicht sichtbar. Die Gleichsetzung der spa-
nischen Teresa von contemplatio infusa und Mystik lag nicht in seinem Horizont.
Soviel 148t sich aber sagen: Er war einer, der in all seinen Verpflichtungen eine
wahrnehmungsmafige, ihn kaum ganz verlassende Erfahrung Gottes hatte und
von daher eine Liebe, die sich weniger in der Leidenschaft eines Bernhard als in
einer stindigen Sehnsucht nach der wahren Schau und im oftmaligen Dank zeigt,
der in das Schweigen der Anbetung miindet.

Johannes ist unferwegs, sein ganzes Leben ist Vorbereitung auf die ewige Kon-
templation. Zugleich ruht er aber im gegenwirtigen Heilsmysterium, im Kosmos
der Sakramente, des Wortes Gottes, der Kirche. Daher das literarische Genus der
Confessio, daher zugleich seine mystische Lehre der ,lectio divina“. Neben der
selbstverstindlichen actio=Aszese des monastischen Lebens, aber auch des ihm
auferlegten Wirkens als Reformabt umfa8t die ,gottliche Lesung” nach Johannes
die drei Stufen der Beschauung, die bei Gregor eine so grofe Rolle spielen: recol-
lectio (Sammlung), introversio (Einkehr) und Extra-Bewegung, in der ,die Seele
sich iiber sich selbst hinaus erhebt und sich kraftvoll miiht, sich in der Beschauung
des unsichtbaren Schépfergottes zu verlieren” - ,ut super semetipsam surgat ac se
contemplationi auctoris invisibilis intendendo subiciat’ (Hom. in Ez. II, hom. 5,
n. 9; zit. Viller/Rahner 271). Bei Johannes gibt es noch keine mehrstufige Ubung
(lectio-meditatio-oratio-contemplatio), wie sie seit dem 14.Jh. gelaufig und durch
die Devotio moderna weiter ausgeformt wurde. Lesen-Meditieren-Beten sind
noch eins; nicht als Aufstieg zur Beschauung, sondern als Verweilen bei Gott
schon jetzt, wie es dieser Erde entspricht. In der Erwartung der ewigen Schau ist
dies sein Leben, ,iiber Dich, Gott, zu reden, von Dir zu héren, iiber Dich zu schrei-
ben, {iber Deinen Frieden und Deine Stille tiglich Lesung zu halten und das Gele-
sene hiufig im Herzen zu bewegen, ut tua memoria sit inter hos turbines aliqua
repausatio mea” — ,dafl das Gedéchtnis Deiner inmitten dieser Wirbel eine Wind-
stille sei fiirmich” (Lam. 42-46). Dieses Aufkeimen einerinnigen, den Ménch ganz
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durchdringenden, bliitenhaft frischen Frémmigkeit hat etwas Frithlinghaftes in
der Geschichte der mittelalterlichen Spiritualitit. Man kann dabei den Unter-
schied zwischen diesem einfachen Konzept, das so sehr der RB entspricht, und
den differenzierten Ubungen des spiten Mittelalters nicht genug betonen. Man
begreift: Johannes triumt nicht nurvon der,vita vitalis”, erlebt sie schon jetzt. Was
J. Leclercq unter den Stichworten ,Wissenschaft und Gottverlangen” iiber eine
,monastische Theologie” herausgearbeitet hat, findet hier exemplarischen Aus-
druck.

Dazu die eschatologische Selinsucht. Kaum ein mittelalterlicher Autor hat die-
ses urmonastische Motiv mehr entfaltet als Johannes. ,Sein ganzes Werk ist sozu-
sagen eine einzige Sehnsucht nach Gott” (J. Leclercq, Wissenschaft und Gottver-
langen 1963, 74). Hierin steht er ganz in der Nachfolge Gregors; umgekehrt fin-
den sich bei Bernhard entsprechende Anklinge an den Abt von Fécamp.

Johannes war kein Weltfliichtiger, so sehr seine Neigung in die Stille ging. Frei-
lich kannte er auch nicht einen Weltverinderungsdrang im Sinn der folgenden
Jahrhunderte; was den Bettelménchen als missionarische Verpflichtung aufliegt,
war fiir ihn noch kein Thema. Was er ins Werk setzte - und es kann im innermona-
stischen Reformbemiihen seiner Zeit nicht wenig gewesen sein -, tat ernichtin der
Dialektik von Weltverachtung und Gottverlorenheit, sondern im Gehorsam. Daf8
er auf diesem paradoxen Weg zu immer tieferem Frieden kam, ist der Erweis fiir
die Echtheit seiner mystischen Frommigkeit.

2. Gertrud von Helfta
(6. Januar 1256 - 17. November 1301 oder 1302)

Gertrud von Helfta kann biographisch kaum vorgestellt werden; nicht einmal
tiber ihre Familie wissen wir etwas. Vom 5. Lebensjahr an weilte sie ausschlieBlich
im zisterziensisch beeinflufiten (nicht inkorporierten) Kloster Helfta bei Eisleben,
wo sie 1301 oder 1302 starb. Sie erlebte eine geistlich-geistig hohe Zeit ihres Klo-
sters inmitten politischer Auseinandersetzungen im Reich (Interregnum, Unter-
gang der Staufer) und des Machtkampfes zwischen Kaiser und Papst. Neben
Mechtild von Hackeborn und Mechtild von Magdeburg, die etwa 20 Jahre dort
als Gast verbrachte, wird die Kleinste von ihnen spiter die Grofle genannt.

Gertrud lebte — anders als Johannes von Fécamp - nach Bernhard von Clair-
vaux, in einer noch vom Minnesang gepragten Kultur. lhre Mystik ist weit indivi-
dueller als die Jeannelins; man kann sie nicht einfach Brautmystik nennen, doch
spielt das Brautmotiv seine Rolle. Gertrud, die ein duferst temperamentvolles, be-
gabtes und charmantes Médchen gewesen sein muf3, erlebt nach 20 Jahren nicht
unfrommen, aber doch eher oberflichlichen, schéngeistigen Klosterjahren - sie
hatte sich eine fiir damals hohe Bildung erworben - eine ,Bekehrung”, nicht un-
dhnlich der groffen Teresa. Von da an ist auch ihr Leben in die Tiefe verwiesen. Da
sie haufig krank war und zunehmend krinkelte, konnte sie, sehr gegen ihre Nei-
gung, nur unregelmafig am Stundengebet teilnehmen. Auch bekam sie keine
nennenswerten Amter iibertragen. Ihr Weg verlief, so gesehen, umgekehrt wie der



Mystik in der benediktinischen Tradition 281

des Johannes von Fécamp: sie, von ausgesprochen geselliger Natur, wurde in die
Einsambkeit gefiihrt.

Einsamkeit bedeutet fiir Gertrud freilich nicht Absonderung. Schon ihre erste
Vision 146t sie begegnen : Christus spricht zu ihr mit den Worten der Adventslitur-
gie und des Psalters und hebt sie als héfisch gekleideter junger Mann, an den
Wundmalen erkennbar, iiber eine endlos lange, trennende Hecke zu sich hiniiber.
Das spontane Durchscheinen ihres natiirlichen Einbildungsvermogens steht der
iibernatiirlichen Verursachung ihrer Schauung nicht entgegen. Was sie seitdem an
dhnlichen Gnaden erfahren hat, sah sie zu keiner Zeit als Eigenbesitz an, so lange
sie auch dariiber schwieg; erst auf einen heftigen Antrieb des Hl. Geistes begann
sie mit der Niederschrift ihrer Begnadungen. So wurde sie, entsprechend dem
Titel ihres Hauptwerkes, zum ,Sendboten” (legatus) der géttlichen Liebe.”

Welche Botschaft hatte sie auszurichten? Es war zunichst die Botschaft der
Liturgie, die ihr persénliches Gebet bis zur Ununterscheidbarkeit von Goéttlichem
und Menschlichem durchdrang. Es war darin das Ubermaf der gottlichen Liebe,
das sie zum ,Sendboten” eben dieser Liebe am Kreuz, im Lanzenstich symboli-
siert, werden lief3.

Ein Beispiel fiir die Durchdringung von Liturgie und personlichem Gebet:
Wihrend der Weihnachtsnacht - Gertruds Erfahrungen sind genau datierbar,
nicht geschichtslos wie die des Johannes von Fécamp (vgl. Leg.1], 2, 6) - empfangt
sie eine ,revelatio”. Das heifét: Es wird ihr etwas enthiillt, was sie bis dahin ledig-
lich geglaubt hat. Diese unmittelbar unter die Haut gehende, umwandelnde Gege-
benheit ,wird eingeleitet und dann formuliert mit Hilfe von Texten, die in der Fest-
liturgie - als Responsorium, Sequenz und Oration - vorkommen . . . Gertrud ver-
sucht, meditierend sich der géttlichen Geburt gegenwiirtig zu machen, sich auf sie
einzulassen in einer ganz wachen Hingabe. Und ihre Bemithung wird belohnt
durch die Gnade. Plétzlich nimmt sie wahr. Und sofort analysiert sie den Inhalt
der blitzartigen Wahrnehmung. Ihre Seele ist wie verwandelt, sie schmeckt das
unsagbare Einssein in den Worten: ,Gott alles in allem’. Sie ist ganz erfiillt von
einem stillen Jubel, und sie sagt es Gott - sie betet” (J. Leclercq, Méditation et Célé-
bration. A propos du Mémorial de Ste Gertrude, in: Lex Orandi 36, Kp. 13, 295 ff.).
Wohl keine Ekstase, sondern eine ,einbildhafte” Schauung, die ihr die eigenen
Krifte beldft, eine Schauung, die - entsprechend ihrer Veranlagung - in sehr tiefer
und gnadenhafter Weise als eine Betitigung ihrer inneren geistlichen Sinne anzu-
sehen ist. Wenn man dem Mémorial (also dem authentischen Buch II des ,Lega-
tus”) glauben darf, geschieht Gertrud solche Erfahrung nicht selten. Sie fallt ihr zu
als Frucht einer tiglich gefeierten Liturgie, von der sie sich verwandeln lagt. Sie
lebt und erfahrt, was sie feiert. Thr ,Herz steht in Einklang mit (ihrer) Stimme*, wie
Benedikt das vom psallierenden Monch verlangt (RB 19, 7). Man wird natiirlich
nicht immer eindeutig unterscheiden kénnen, was gottgewirkte Schauung und
was menschliche spontane Affektion ist. Eines aberist nicht zu bezweifeln: So per-
sonlich, individuell ihre Gebetserfahrung ist, sie bleibt eingebettet in den Dialog
der betenden Kirche. Sie verliert nicht die umfassende Heilsdimension Und: Ihre
Mystik ist immer Christuserfahrung und nur so Erfahrung Gottes ; Christuserfah-
rung als wahrzunehmende Vereinigung mit Christus, die die Eingliederung in die
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Kirche und so in das Leben des dreifaltigen Gottes prigt. Nichts anderes ist der
Grund des liturgischen Mysteriums, gefeiert im Rhythmus des Tages, der Jahre.
Datierungen von Gertruds Gebetserfahrungen beziehen sich immer auf dieses
Mysterium: auf die Messe, die Kommunion, die Zeiten des Kirchenjahres, die
Stille vor der Prim im Garten usf. Der vorgegebene Rahmen erméglicht ihr die
ganz personliche Identifizierung mit der Kirche, die Bernhard meint, wenn ersagt:
Wir einzelnen, die wir alle Kirche sind” - ,singuli nos, qui simul ecclesia sumus”
(Super Cant. 57, 3). So als einzelner hatte sich Johannes von Fécamp noch nicht
erfahren. Jetzt bei Gertrud stehen wirin der Zeit der Gotik. Um so wichtiger, daf es
die Realitit der Inkarnation ist, die sich ihr als personliche Gnade so mitteilt: ,Das
Wort nimmt die Seele in den gottlichen Rhythmus seines Lebens hinein und rich-
tet so ihren Blick auf den Gegenstand seiner eigenen Schau, auf die Schonheit der
strahlenden und ganz stillen Dreifaltigkeit, fulgidae et semper tranquillae Trinita-
tis* (P. Doyere in seiner Einleitung zum ,Legatus” (SC 139).

Mit der ekklesialen Dimension hingt ihre Sendung zusammen. Gertrud weif:
Das ihr Widerfahrende geht alle an. Darin folgt sie dem Verlangen Christi selbst,
der sich allen schenken will (vgl. Leg. IV, 21). So entsteht wider alle Scheu, das
Unsagbare zu sagen, das II. Buch des ,Legatus”, das fiir die mittelalterliche Ver-
ehrung des ,Herzens Jesu” eine so grofBe Rolle spielen sollte. Auch ihr Apostolat ist
also christozentrisch. Die Menschen, fiir die Christus sein Herz durchbohren lief,
sollen auch durch sie seine Liebe erfahren. Mystik (ihr Persénlichstes) und
Gemeinschaft sind fiir sie kein zermiirbendes Problem, wenn es auch nicht ohne
Spannungen abgeht. Mag diese Haltung des ,Sendboten” auch auf der Linie ihrer
kommunikativen Naturliegen, sie ist darum nicht weniger spirituell. So kann sich
Gertrud im schriftlichen Wort, aber auch im Dienst an Ratsuchenden innerhalb
wie aufierhalb des Konvents geistlich wie menschlich entfalten. Vielen wird sie zu
einer ebenso bescheidenen wie sicheren Fiihrerin zum Gebet und zum Leben im
Geist. Mystagogie im diskreten Darreichen des Selbsterfahrenen mit allem, was
das an Selbstentiuferung verlangt, so laft sich ihr Dienst umschreiben. Sie
bekennt es (im Anschluf an Rém 9, 3): ,Du hast mir gezeigt, daR es etwas Grofes
ist fiir die Seele, um Deinetwillen die Siifle zu lassen, die das Herz empfindet, um
... sich den Werken der Liebe und dem Heil des Niachsten mit Eifer zu widmen”
(Leg.II, 15). Das ist ihre Variante des ,guten Eifers”, von dem im 72. Kp. der RB die
Rede ist.

Die Begabung Gertruds ist erstaunlich vielfaltig: Phantasie, Kommunikations-
fahigkeit, Ausdrucksmoglichkeit - das alles wird vom spirituellen Impuls in
Anspruch genommen. Thre Mystik (Schauungen, geistlicher Spiirsinn und
Empfénglichkeit fiir gnadenhafte Anstofe, Anwendung der geistlichen Sinne
usw.) macht den Eindruck einer breiten Orchestrierung der Mitteilungen des
innerlich Erfahrenen. Es quillt aus ihr hervor, als ob sie hier und jetzt spriche.
Dabei ist die Tiefe ihrer Mystik stark an ihre frauliche Imagination gebunden,
ohne irgendwo (so weit die Texte das erkennen lassen!) den Grad der ,Verlobung”
und ,Verméhlung” Teresas zu erreichen. Aber ihr Einflu gleicht fiir das Mittelalter
und bis in die beginnende Neuzeit dem Teresas.

Und ein Letztes: Da Gertrud nicht biographisch, sondern aufgrund ihres un-
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vergessen gebliebenen Zeugnisses iiberlebt hat, liegt der historische Grund fiir
den Titel ,die Grofle” in ihrer einzigartigen Fruchtbarkeit: Der ,Legatus” ist in der
Spiritualitit wirksamer geworden als die Schriften Hildegards.

3. David Augustine Baker (1575-1641)

Und schlieBlich David Augustine Baker, in zeitlicher Ndhe zu den spanischen
Mystikern, nach D. Knowles der Initiator und Wortfiihrer einer englischen Schule
der Spiritualitit in der letzten Phase der katholischen Reform (152). Am 9. Dezem-
ber 1575 in Abergavenny geboren, unternimmt der Volljurist, Konvertit und Prie-
stermonch drei Anldufe - er nennt sie ,Bekehrungen” - zum mystischen Leben,
zuletzt 1620, 44jahrig. Von da an blieb sein innerer Weg konstant, sehrim Gegen-
satz zu seinem unruhigen duBeren Lebenslauf, der ihn nach Padua ins Noviziat
von Santa Giustina fithrte und, nach neuerlichem Aufenthalt in England, wo er
Profef8 machte, als geistlichen Berater zu den englischen Benediktinerinnen im
franzosischen Cambrai (1624-1633; Ordensleben war wihrend der englischen
Katholikenverfolgung ja nur im Exil méglich). Von dort wurde er, nach dem frii-
hen Tod seiner bedeutendsten Schiilerin Gertrude More, einer Ururenkelin des
heiligen Lordkanzlers, zu den Benediktinern nach Douai versetzt, um 1638 in die
Englandmission geschickt zu werden, wo er 1641 starb.

Bakers Lehre ist am besten greifbar in iiber 40 Traktaten zum inneren Gebet,
meist in Cambrai verfaft; bereits 1657 wurden sie von dem Benediktiner Serenus
Cressy gesammelt und unter dem Namen ,Sancta Sophia“~ ,Holy Wisdom” ver-
offentlicht. Wer darin Auferordentliches, Esoterisches sucht, wird enttauscht.
Schon der Stil ist niichtern, die Weisungen sind schlicht, man merkt ihnen die
Erprobung im eigenen Leben an. In ein modernes Englisch iibersetzt, so ein Mit-
bruder, kénnte ,Holy Wisdom” zum ,Leitfaden des Gebetes fiir den einfachen
Mann” werden (Fr. Meredith). Dafiir wiirde sprechen Bakers Uberzeugung, daf
jeder, ob Priester, Ordenschrist oder Laie, ob gebildet oder nicht, zur Kontempla-
tion gelangen kénne, wenn er nur Gott aus ganzem Herzen suche. In diesem Sinn
hat Baker viele beeinflufit, nicht zuletzt ganze Generationen englischer Benedikti-
nernovizen, fiir die sein Hauptwerk zur Pflichtlektiire wurde.

Was Baker vor allem am Herzen liegt: er will die sich ihm Anvertrauenden zu
.docibiles Dei” (Joh 6, 45) machen, zu solchen also, die gelehrig sind gegeniiber
den inneren Weisungen des HI. Geistes. Wer sie héren, unterscheiden und verfol-
gen lernt, kann nicht in die Irre gehen. Alle notwendigen Einzelheiten seien in die-
serallgemeinen Lehre enthalten (More 41). Damit greift Baker das Grundanliegen
der Regula auf, die steht und fillt mit dem inneren Héren auf die Stimme des Gei-
stes, der zu den Gemeinden spricht (RB Prol 11). Freilich befiirchtet Baker, daf8
nach Zeiten legalistischer Regelauslegungen diese Lehre ,bei uns selbst und bei
anderen Orden so weit in Vergessenheit geraten ist, daf8 eine grofle Zahl von
ihnen - Gott gebe, daB es nicht die grofere Zahl ist - weder praktisch noch theore-
tisch wissen, was gottliche Eingebungen iiberhaupt sind” (More 16). Und er fihrt
fort: ,Ich meine, wenige verstehen, daf die duflere Beachtung der Regel nur dazu
da ist, uns zu befahigen, die inneren gottlichen Weisungen gebiihrend zu befol-

gen” (ebd.).
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Ganz schriftgemaf und regeltreu nennt erals einzigen Zugang zu dieser Lehre das
Tun. First do and then know”, hei3t die entscheidende Devise . Daraus ergibt sich
schon, daf8 Baker — wie Johannes von Fécamp und Gertrud - kein blofer Theoreti-
ker des mystischen Lebens war. Das hindert nicht, daf sich der Entwurf einer
mehrstufigen Vorbereitung auf das eigentlich beschauliche Gebet findet, ein Ent-
wurf, der nicht nur Anfang und Ziel, sondern gerade auch die Zwischenstufen
beriicksichtigt. Bakers Weg beginnt mit dem miindlichen Gebet und der diskursi-
ven Betrachtung und fiihrt iiber unmittelbare Akte des Willens zur Ubung der
»aspirations” und der aktiven Vereinigung mit Gott. Ein auf simtlichen Stufen
selbst erprobter Weg, wie wir wissen. Nach seiner 2. ,Bekehrung” 1608, als die
Betrachtung fiir ihn in seiner damaligen Verfassung nicht so férderlich war, hat
Baker mehr als ein Jahr lang (man beachte die lange Ubezeit) die unmittelbaren,
d.h. ohne Zwischenschaltung von Vorstellungen oder Gedanken auf Gott gerich-
teten Willensakte geiibt, oft miihsam und nicht ohne Zwang (,forced acts*), bis er
ganz von selbst zu jenem spontanen Gebet der Sehnsucht und Liebe kam, das er
»aspirations” nannte. Wenn er dabei, so weit er nur konnte, gegangen war, kam
iiber ihn dann und wann ,der Geist des Gebetes” - ,und was kann die Seele da
tun, als sich Gott. .. ganz und gar iiberlassen?” (Cressy 77). Ob es sich dann um
eine ,aktive mystische Kontemplation” handelte oder um die héchste kontempla-
tive Stufe, ,die passive rein geistige Vereinigung’ (,the passive union purely intel-
lectual”), wird nicht immer deutlich. Baker kannte sie beide. Er kannte die ,grofe
Verlassenheit”, die Johannes vom Kreuz ,Nacht des Geistes” nennt, er kannte auch
den,Zustand der Vollendung’, der nichts anderes ist als Teresas 7., Wohnung*, von
Johannes vom Kreuz als ,geistliche Hochzeit’ gedeutet. So wenigstens meint Abt
Butler (anders D. Knowles, Englische Mystik, besonders S. 166). Butler ist der
Uberzeugung, da Baker in den drei SchluBkapiteln der ,Sancta Sophia“von den
gleichen Hohen handelt, von denen Teresa, Johannes vom Kreuz und Ruysbroek
in ihren tiberwaltigendsten Texten stammeln - ein Beweis dafiir, wie falsch es
wire, den Weg zum Gottesberg genau zu markieren, als gebe es nur einen einzi-
gen Zugang zu seinen Héhen.

Jedenfalls war Baker mit diesen Texten vertraut. Besonders bezieht er sich auf
Walter Hiltons , Stufenleiter der Vollkommenheit* und noch mehr auf die ,Wolke
des Nichtwissens”. Diese frithenglische, heute wieder sehr beachtete Schrift eines
unbekannten Verfassers aus dem 14. Jahrhundert, in der die negative Theologie
des Pseudo-Dionysius mit der Liebe zum Mensch gewordenen Gott verbunden
ist, in der das mystische ,Werk” ein von Gott stammendes ,Etwas” genannt wird,
das doch wiederum nicht zustande kommt ohne das begnadete Wirken des Men-
schen, hat Baker kommentiert und den Benediktinerinnen von Cambrai zur all-
jahrlichen Lektiire empfohlen. Neu ist bei Baker vielleicht das differenziertere
Instrumentar der Gebetsiibungen, neu auch seine relecture der Regula. Er bezieht
sich immer wieder auf sie, besonders wo es um die Notwendigkeit geht, auf die
Weisungen des Geistes zu achten oderwo er die diskrete Sorge beschreibt, mit der
ein geistlicher Fithrer sich den ihm Anvertrauten anpassen mug - ein wesentlicher
Zug in Benedikts Abtsbild. Mit Nachdruck verweist er auf das 20. Kapitel der RB,
was das innere Gebet angeht. Ob kurz, ob in Ausnahmefillen verlingert: immer
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muB es ,gemiaf gottlicher Erleuchtung und Einsprechung verrichtet werden”
(More 59 f). Benediktinische Mahaltung ist hier auf den Grund der discretio zu-
riickgefiihrt: Es geht um nicht mehr und um nicht weniger, als wozu die géttliche
Einsprechung jeweils einen Menschen antreibt und befahigt (More 60). Das gilt
auch von Entsagung und Selbstverleugnung, ohne die es kein Leben der Kontem-
plation, der Mystik gibt. Nur durch Aszese im Gehorsam gegen den Geist kommt
der Mensch zu jener Sammlung und Stille, in der die leise innere Stimme iiber-
haupt gehért werden kann. Aszese und Mystik bilden eine Einheit, ebenfalls ganz
auf der Linie der Regula, die erst am Ende ihres zentralen Kapitels iiber die Demut
das geistgewirkte Ziel und Urmotiv der Aszese nennt - ,wie wenn man ein mysti-
sches Geheimnis verrit’, sagte Abt Holzherr (z5t.) -, namlich die Liebe. Sie, die
Gottesliebe, ist dann ,vollkommen und vertreibt die Furcht”. ,Das wird der Herr
durch seinen Heiligen Geist gnidig an seinem Arbeiter erweisen” (RB 7,70).

Daf Baker, so vom Geist belehrt und durchdrungen, nicht auf seinem Konzept
beharrt, daf er sich jeweils der Gangart dieses wahren Meisters des Gebetes
anpaft, erklart in etwa seinen auBerordentlichen Einfluf}, macht aber auch die Vor-
behalte und Verdichtigungen verstindlich, denen er - trotz offizieller Gutheifung
durch das Generalkapitel — ausgesetzt blieb.

Die Einheit von Aszese und Mystik zeigt sich auch in der von Baker so bezeich-
neten ,aktiven mystischen Kontemplation”. Uber sie noch kurz einige Satze.
Diese Art von Gebet steht den ,ungelenken und blinden Regungen (stirrings) der
Liebe” sehr nahe, die ,aspirations” genannt werden. ,Aspirations” (Erhebungen),
sagt Baker, ,sind ein ganz bestimmtes Sich-Sehnen, ein Diirsten nach Gott; aber
wenn die Seele zur Vereinigung kommt (mit Gott), héren sie auf...Wenn die Eini-
gung aber endet - sie dauert nicht immer lang —, erneuert die Seele ihre ,Erhebun-
gen’, sie diirstet in ihnen nach neuerlichem Einssein . .. Besagte Vereinigung
mdochte ich ,aktive mystische Vereinigung oder Kontemplation’ nennen” (Kom-
mentar zur , Wolke” 314 ff; vgl. ,Sancta Sophia“50 ff). Johannes vom Kreuz spricht
vom ,Gebet liebender Aufmerksamkeit” (,Gebet des Glaubens®), und Baker
scheint das gleiche zu meinen, wenn er diese Art von Kontemplation so
beschreibt: ,Die Seele miiht sich ab, Gott zu schauen in der Dunkelheit und Fin-
sternis eines blinden Glaubens, leer von allen ... Bildern”. Wiederum: ,Eine Seele
ohne diskursive und wiBbegierige Spekulation, ohne irgendeinen wahrnehmba-
ren Gebrauch der inneren Sinne oder sinnenhafter Bilder, shauf einfach auf Gott
durch ein reines, einfaches und ruhevolles Tun des Geisfes (operation of mind), in
der Dunkelheit des Glaubens, schaut auf Gott als unendliche und unbegreifliche
Wahrheit, und mit der ganzen Hinneigung des Willens ruht sie in Ihm als ihrem
unendlichen, allumfassenden und unfabaren Gut” (,Sancta Sophia® 400 f; 503 f)
Der Akzent liegt, so sehr Gott hilft und bewegt, auf dem Wirken der Seele: sie ist
der Beweger (,agent’: Kommentar zur ,Wolke" 296 ff). Das widerspricht jedem
Quietismus. Es hebt sich auch ab von der ,passiven Vereinigung’. Was diese
angeht, lesen wirin Bakers ,Kommentar zur Wolke des Nichtwissens”,,so bekennt
unser Autor, daB er dariiber nicht handeln will, da die Sache fiirihn zu erhaben ist,
als daf er es wagen kénnte, sie auszudriicken” (vgl. auch Butler XXXV f). Ganz
dhnlich duBert sich Baker selbst. Er nennt die ,passive Kontemplation” ,eine
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andere Art, Gottim Innern zu finden, weit erhabenerals die gewéhnliche Kontem-
plation. In ihr enthiillt sich Gott klarer als in der gewdhnlichen Beschauung, wo er
es nurim Licht des Glaubens tut. In der passiven Kontemplation offenbart er sich
mit Hilfe besonderer, geschaffener Ideen, von denen ich nichts weiter sagen kann,
denn es geht iiber meine Fahigkeit hinaus, und ich bin nicht wiirdig, davon zu
reden” (More 54). Wie immer man iiber Baker als ,Mystiker” denken mag: dies
klingt echt.

Fiir den Gebrauch des Wortes mystisch” ist jedenfalls wichtig, wie selbstver-
stindlich Baker von einer aktiven mystischen Kontemplation spricht. (Hier
scheint uns D. Knowles Urteil zu stark von der Autoritit der spanischen Mystiker
beeinfluflt zu sein; vgl. a.a.0. 180 ff) Erst unter Teresas Einflu2 wurde und wird
~mystisch” synonym gebraucht mit den héchsten Gebetsstufen im strikt passiven
Sinn. Urspriinglich war es nicht so. Auch hier liegt Baker auf der Linie der Regula
Benedicti, die das Kloster als Ubungsstatte fiir den Herrendienst will, in der
Instrumente guter Werke von Anféngern gehandhabt werden sollen im Umgang
mit Gott. Aber auch wo einer ,zu den Gipfeln der Vollkommenheit weitereilen”
(RB 73, 2) will, gilt fiir ihn, was Bischof Hedley von Newport iiber die Kontempla-
tion in diesem Leben schreibt: sie ,ist vollkommenes Gebet', verglichen mit den
Stufen ihrer Vorbereitung. Sie selbst aber ist lediglich der erste Rastplatz in einer
Gebirgslandschaft, in der Gipfel iiber Gipfel aufsteigen, bis menschliches Denken
sich weigert, zu folgen” (zit. Butler XXXIII).

Mag ein abschliefendes Urteil iiber Bakers Lehre und Person erst nach griind-
licher Uberpriifung seiner Schriften, die bislang noch nicht erfolgt ist, moglich sein
(vgl. Knowles 153): ein Echtheitskriterium ist die Zahl der von ihm zum Glauben
Bekehrten, von denen nicht einer in der Verfolgung riickfillig wurde. Ein weiteres
Zeichen der Echtheit ist sein Leben; am meisten vielleicht, als er, krank und
alternd, von miflgiinstigen Mitbriidern nach England geschickt wurde. Er iiber-
stand in unablassigem Gebet die beschwerliche Uberfahrt, blieb freundlich und
gelassen in aller Ungewifheit, weilte verwundet im Haus von Freunden und
durchlitt die Verlassenheit, von der er geschrieben hatte. Er dachte nicht daran, sich
zu verteidigen oder, was ihm ein Leichtes gewesen wire, andere aufzuhetzen. Er
ging willig dem Tod entgegen, derihn schlieflich am 9. August 1641 in London er-
eilte.

Vielleicht gibt es keine bessere Wiirdigung David Augustine Bakers als das
Wort Peter Salvins, der bei der Nachricht vom Tod des verehrten Meisters und
Mitbruders schrieb: ,Dieses Leben war eine einzige Inspiration von Gottund eine
einzige Aspiration zu Gott, in stindiger, zumindest virtueller Kontemplation. So
war sein Tod nichts anderes als eine siifie und selige Exspiration in Gott und auf
Gott hin, auf daB er sich der visio facialis erfreue, die er zuvor nur im Glauben
erfuhr” (Salvin 37).

Schluf8

Riickblickend sehen wir eine Climax, auf der zuoberst, zweifellos am besten
konturiert, David Augustine Baker steht. Von ihm haben wir nicht nur Texte, son-
dern deren Interpretation durch ihn selbst wie durch Schiiler, die uns auch sein
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Leben, z.T. als Augenzeugen, detailliert schildern. Vergleichbares fehlt bei Gertrud
wie vor allem bei Johannes von Fécamp. Insofern ist hier gréfere Vorsicht geboten
bei der Wertung und Einordnung ihrer mystischen Texte. Was alle drei aberbezeu-
gen, ist die Tatsache, daff auf dem Weg des monastischen Lebens, wenn erin Treue
gegen den Geist gegangen wird, Gott sich zu erfahren gibt, auch iiber das Alltag-
liche hinaus. Das miifite uns Heutige korrigieren, die wir oft geneigt sind, in Akti-
vismus aufzugehen oder aber auf Wegen einer subjektiv interiorisierenden
Bewuftseinserweiterung zu suchen, was benediktinische Tradition uns vorzuent-
halten scheint. Der Schein triigt. So sehr wir neue Wege zum Gebet finden miis-
sen: der schweren Erkrankung unserer Zeit, die darin besteht, daf# der Mensch
nicht mehr sein Gedachtnis, sondern sein Experiment ist, sollten gerade wir Bene-
diktiner nicht verfallen.
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