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VIII

Zur technischen Einrichtung des Bandes

Im Darstellungsteil des vorliegenden Bandes werden die im »Verzeichnis
der zitierten Literatur< innerhalb von Sachgruppen alphabetisch aufge-
filhrten Publikationen durch die Angabe der rémischen Ziffer des Ab-
schnitts der Bibliographie sowie des Verfassernamens, bei mehreren im
selben Abschnitt aufgefiihrten Titeln desselben Autors auch durch das
Erscheinungsdatum der Publikation sowie mit der Seitenzahl zitiert. Die
Forschungsliteratur aus Abschnitt Il des Verzeichnisses wird mit hin-
zugesetzter arabischer Ziffer aufgefiihrt, welche auf den jeweiligen hi-
storischen Bezugs-Autor verweist. Der Name eines 1m Satzzusammen-
hang bereits erwihnten oder eines im betreffenden Kapitel behandelten
Autors wird in den Klammern nicht wiederholt. Bei Autoren, denen ein
Kapitel oder ein Abschnitt der Darstellung gewidmet sind, entfillt die
Repetition der romischen Ziffer nach ihrer ersten Notierung. Dariiber
hinaus werden entweder die zitierten Ausgaben nach den in der For-
schung eingebiirgerten Abkiirzungen genannt oder die Hauptwerke
nach den Titel-Initialen aufgefiihrt. Die betreffenden Abkiirzungen
selbst sind im Literaturverzeichnis unter dem jeweiligen Autor zitiert
und aufgeschlisselt.



IX

Vorwort

Vor einem halben Jahrhundert erblickte die Forschung in der Mystik des
17. Jahrhunderts noch die »geistige Mitte des deutschen Barock« (111
Vietor, S. 60); als »religioser Irrationalismus« stand sie danach der »hu-
manistischen Verweltlichung des Menschentums durch rationale Auto-
nomie« wie ein Bollwerk gegeniiber (ebda.). Heutzutage indessen spielt
die Barock-Mystik in den literarhistorischen Darstellungen zumeist nur
noch eine Nebenrolle (vgl. III Szyrocki 1968 und 1979; Wiedemann
1973, IV Herzog 1979; Browning 1980; Meid 1983 und 1986; Il Grimm
1984 ; Steinhagen 1985), und auBerhalb Deutschlands ist sie - abgesehen
von Angelus Silesius - auch in der Fachwelt kaum bekannt (vgl. III
Gorceeix 1977, S. 11ff.): Zum einen reklamiert eine vorwiegend geistes-
und ideengeschichtliche Forschung den Begriff »deutsche Mystik« bis
heute ausschlieBlich fiir die »mystische Literatur des Spitmittelalters in
der deutschen Volkssprache« (III Haas 1987, S. 234) und wertet von
daher die unter diesem Begriff firmierende Frommigkeitsform des 16.
und 17. Jahrhunderts nur als verfélschte, verwisserte oder durch den
Konfessionsstreit belastete »Wiederaufnahme« der mittelalterlichen
Mystik ab (vgl. III Wentzlaff-Eggebert, S. 186ff.); zum andern erarbeitet
eine vorwiegend sozialgeschichtlich interessierte Forschung seit mehr als
zwei Jahrzehnten ein an der Gelehrten-Literatur des 17. Jahrhunderts
orientiertes sikulares Epochen-Bild, in dem die Mystiker angesichts der
mit dem frithmodernen Staat paktierenden Barock-Humanisten eben-
falls nur noch als unzeitgemidBe und epigonale Nachfahren einer ge-
schichtlich iiberholten Frommigkeitsform und Lebenshaltung erschei-
nen. - In der vorliegenden Darstellung indessen erhalten diese »Au-
Benseiter« ihr »epochales¢ Gewicht im Kontext des Konfessionalismus
zuriick. Dies zunichst in ihrer Funktion als komplementire Erginzung
zum Humanismus des 17. Jahrhunderts (vgl. dazu die folgende Einlei-
tung b u. c), sodann aber auch mit Blick auf die Genese der frithen
Neuzeit insgesamt. Dazu vorab einige Hinweise, die zugleich die Kon-
zeption dieser Lyrik-Darstellung und den Stellenwert des vorliegenden
Bandes darin verdeutlichen sollen.

Kulturgeschichtlich nicht weniger bedeutsam und folgenreich als die
in Deutschland vergleichsweise spite und uneinheitliche Entwicklung
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zum Absolutismus ist die mit der Reformation einsetzende tiefgreifende
Konfessionalisierung aller Gebiete des Reiches (vgl. Bd. I). Vor allem in
der Epoche des Konfessionalismus (1555/63-1685) versucht eine macht-
bewuBte katholische, lutherische und calvinistische Geistlichkeit im
Verbund mit den verschiedenen territorialen Méchten das eigene Kir-
chentum auch mithilfe der pragmatischen Formen der Lyrik riicksichts-
los durchzusetzen und zu festigen (vgl. Bd. II). Deshalb beherrscht die
angstbesetzte »Gretchenfrage< nach der christlichen Religion bzw. dem
richtigen Bekenntnis wie kein anderes Thema diesen Zeitraum, Sie re-
guliert tiefgreifend das Leben im frithmodernen Staat: Glaubensgrenzen
sind in ihm Landesgrenzen, trennen Glaubige von Ketzern, schaffen
kollektive - z. T. bis heute nachwirkende - Feindbilder. Das christlich-
konfessionelle Dogma ist verbindliche Lehrdoktrin und Lebensmaxime.
Die politischen, gesellschaftlichen und kulturellen Grundlagen der Mo-
derne - insbesondere das neue Weltbild, die Autonomie der Wissen-
schaften und Kinste - kdénnen sich in diesem Zeitraum weithin nur
gegen die zur Orthodoxie erstarrten Kirchen etablieren.

In solchem Machtkampf um die Durchbrechung der Konfessionalisie-
rung und die Durchsetzung der Sikularisierung spielen die protestanti-
schen Mystiker des 17, Jahrhunderts eine gewichtige Rolle. Mit ihrem
Streben nach einer nicht mehr durch die Amtskirche vermittelten und
an deren Autoritit gebundenen, sondern vom einzelnen selbst verant-
worteten, unmittelbaren Teilhabe am Numinosen stellen sie den Hohe-
und zugleich Wendepunkt der mit der Reformation einsetzenden reli-
giosen Reformversuche dar. Sie sprengen die Grenzen ihrer Konfession,
treiben die mit der Renaissance einsetzende und auch vom Humanismus
angestrebte Neubegriindung des Subjekts bis zur ketzerischen Deifizie-
rung und bereiten gerade dadurch - zugleich als Vermichtnis fiir die
Aufklarung - seine Sdkularisierung vor. Sie stirken den friithneuzeitli-
chen Weg von Gott zum Menschen, indem sie die »unio« im Gegensatz
zur mittelalterlichen Mystik durch Umdeutung zentraler Dogmen und
Riickgriff auf die Magie in die Verfiigbarkeit des Menschen transponie-
ren. Thr Werk gewinnt im Zusammenhang damit auch vielfach bereits
einen authentisch-autobiographischen Charakter und weist stiarker als
die von Rhetorik und Poetik genormte Poesie des Humanismus indivi-
duelle Stilmerkmale auf. Mit ihrem Insistieren auf persénlicher Erfah-
rung und Subjektivitit opponieren die Barock-Mystiker - ohnehin zu-
meist theologische Laien - gegen die scholastischen Systembildungen
sowoh! orthodox-theologischer wie frithmodern-philosophischer Prove-
nienz (vgl. III Goreeix 1977, S. 323ff.; Sudbrack, S. 143{f.). Zugleich
leisten sie dem Pantheismus Vorschub, indem Gott fir sie auch in der
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Natur anschaubar und erfahrbar wird. Auch dies verstiarkt die Tendenz
der Barock-Mystik, das »unio«-Erlebnis vom Geist in die Sinne zu verla-
gern und damit das allegorische Sprechen bereits in ein symbolisches zu
uberfuhren (vgl. dazu auch Il Gorceix 1978, S, 403{f.). Die der allge-
meinen »Schau-Lust« des 17. Jahrhunderts entsprechende Aufwertung
der Sinne impliziert die Inthronisation der Phantasie und damit der Poe-
sie als des entscheidenden magischen Mediums zur Herstellung der Got-
tesgemeinschaft. Damit aber wird das »Allerheiligste< der christlichen
Frommigkeit dsthetisiert und die Poesie - ein wichtiger Schritt auf ihrem
Weg zur Autonomie - geheiligt. So hat die Barock-Mystik zentrale
Tendenzen der Lyrik des 18. Jahrhunderts - von der Naturpoesie der
Frithaufklarung (vgl. Bd. V) bis zur dsthetisierten Religiositit Klopstocks
und der mythopoetischen Feier der Selbstermichtigung des Subjekts
beim jungen Goethe (vgl. Bd. VI) - mit vorbereitet. - Dies aufzuzeigen,
ist die eine Aufgabe des vorliegenden Bandes. Die andere besteht darin,
die Besonderheit und Eigenstindigkeit der deutschen Mystik des
17. Jahrhunderts aus dem Kontexi des Konfessionalismus heraus zu ent-
falten.

Ines Kharroubi, Martin Réttger, Christine Wand und vor allem Chri-
stian Soboth haben sich um die technische Betreuung dieses Bandes ver-
dient gemacht. Dafiir sei ihnen auch an dieser Stelle herzlich gedankt.

Bochum, 29. 2. 1988 H.-G. K.






Einleitung

a) Forschungsprobleme und Versuch einer Definition von Mystik

Die Literaturgeschichtsschreibung hat ernstzunehmende Griinde fiir
ihre Zuriickhaltung gegeniiber dem Phinomen der Barock-Mystik. Bei
den Argumenten fiir deren Marginalisierung werden immer wieder drei
Probleme deutlich: unterschiedliche Definitionen von Mystik und dar-
aus resultierende Werturteile, Yorbehalte vor allem gegeniiber dem Zu-
sammenhang von »echter« Mystik und Poesie sowie - wie schon ange-
deutet - die Schwierigkeit einer Einordnung dieser frithneuzeitlichen
Frommigkeitsform in den Epochen-Kontext. Diese Probleme seien des-
halb zuniichst erdrtert; sie eignen sich iiberdies zur Einfithrung in das
Thema dieses Bandes und vermdgen zugleich dessen Konzeption und
Darstellungsschwerpunkte zu begriinden.

Einige Beispiele sollen zunichst veranschaulichen, in welchem Um-
fang und AusmaB die Mystik des 17. Jahrhunderts neuerdings durch das
jeweilige Vorverstindnis in ihrem Bestand reduziert worden ist. Szyrok-
ki und Meid behandeln den Jesuitenpater Friedrich von Spee (1591-
1635), der ohnehin »abseits von der vorherrschenden »gelehrten< Li-
teraturpraxis des (protestantischen) 17. Jahrhunderts« stehe (IV Meid
1986, S. 108), lediglich als katholischen Kirchenlieddichter (ebda., S.
104ff. ; I11 Szyrocki, S. 270ff.), andere nur als engagierten aufklérerischen
Bekimpfer des Hexenwahns (vgl. Bd. I1, S. 82ff.); ihn als Mystiker zu
betrachten, ist fiir Meid ein »MiBverstindnis« (IV 1983, S. 106). Fiir
Werner Milch ist der Diplomat und Hofmann Daniel Czepko von Rei-
gersfeld (1605-1660) schon allein wegen seiner » Diesseitszugewandtheit«
kein Mystiker, und Czepkos Versuch einer Kontamination von Poesie
und Mystik erscheint Milch als grundsitzlich verfehlt, weil der dichteri-
sche Charakter das mystische Anliegen letztlich verfehle und verfilsche
(IL.7 Milch 1963, S. IXff., XXXII). Fiir Krausse sind zwar die Lieder
Catharina Regina von Greiffenbergs (1633-1694) »von mystischem Ge-
dankengut durchdrungen«, doch kénne man sie »nicht eigentlich als
Mystikerin bezeichnen«, da sie den Abstand zwischen Seele und Gott
nicht aufhebe (IV, S. 424). Browning hélt die Freifrau fiir ebenso nicht-
mystisch wie Spee oder Quirinus Kuhlmann (1651-1689), ja sogar der
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beriihmteste und insgesamt unangefochtenste Barockmystiker, nimlich
Angelus Silesius, mub bei ihm - ebenso wie bei Althaus (vgl.I1.58, S. 33f.)
- Federn lassen: Mystisch seien nicht dessen »Geistliche Hirtenlieder der
in ihren Jesum verliebten Psyche<, sondern nur sein »Cherubinischer
Wandersmann¢, und auch von ihm eigentlich nur das erste, zweite und
fiinfte Buch, und dieses sei inhaltlich vollkommen traditionell (IV Brow-
ning 1980, S. 60, 66, 70, 73, 82).

Zunichst spiegeln die zitierten Urteile natiirlich auch fachspezifische
Grenzen und die bekannten germanistischen Beriihrungsingste gegen-
iiber dem zentralen religidsen Interesse der Mystik (vgl. Bd. I, S. IXf.).
»Vom literaturgeschichtlichen Standpunkt aus gesehen«, erklidrt bei-
spielsweise Browning, »sind Schefflers formale Leistungen wichtiger als
seine philosophische(!) Position«, und doch muB er eingestehen, »daB
das eine nicht ohne das andere vollauf gewiirdigt werden kann« (IV
1980, S. 61). - Indessen hat auch die Theologie - und zwar gerade die fiir
den Hauptteil der deutschsprachigen Mystik des 17. Jahrhunderts zu-
stindige protestantische - erhebliche Schwierigkeiten und Beriihrungs-
dngste gegeniber der Mystik und ithrem entscheidenden religidsen An-
liegen. Denn vom orthodoxen Standpunkt aus war und ist die Mystik
hiresieverddchtig. »Wo mittels einer »via mystica« das Heil selbst durch
menschliche Gefihls-, Erkenntnis- oder Willensakte verfiigbar gemacht
wird, muB sich der Protestantismus von der Mystik distanzieren«, er-
klirt z. B. Zeller (III, S. 53), und mit dieser Charakterisierung hat er -
wie sich zeigen wird - genau die Intention bedeutender protestantischer
Mystiker des 17. Jahrhunderts getroffen. »Erst recht hat das Luthertum
jene Formen der Mystik abgelehnt, in denen ein radikaler Spiritualis-
mus Geist und Wort auseinanderriB oder bei denen die Transzendenz
der Offenbarung durch eine absolute Immanenz des »innern Wortes<
gefihrdet wurde« (ebda., S. 54): Auch dies trifft auf bedeutende prote-
stantische Autoren jener Zeit zu (vgl. Kap. I 1). Von daher schwankt das
theologie- und kirchengeschichtliche Urteil iiber die friihneuzeitliche
Mystik auf eine fur die Germanistik wenig hilfreiche Weise hin und her
und iibertrigt sich auf die Definitions- und Abgrenzungsversuche, etwa
im Blick auf Mystik und Spiritualismus. Wihrend z. B. Bornkamm fiir
eine Trennung zwischen ithr und dem Spiritualismus pliadiert und als
Beweis fiir den Sinn dieser Unterscheidung »so unmystische Gestalten
wie Schwenckfeld und Paracelsus« ins Feld fiihrt (111, S. 11), bezeichnet
Martin Schmidt den bedeutenden schlesischen Reformator Kaspar von
Schwenckfeld (1489-1561) als »ersten groBen Kristallisationspunkt der
protestantischen Mystik« (111 1960, S. 1254; ebenso Schoeps, S. 31f.). Un-
ter dem Namen des von Bornkamm als Spiritualisten eingestuften Va-
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lentin Weigel (1533-1588) »verbirgt sich« fiir Schmidt »im 17. Jahrhun-
dert die protestantische Mystik« (ebda.). Der zu Lebzeiten von der Or-
thodoxie heftig angefeindete lutherische Theologe Johann Arndt (1555-
1621) wiederum, heute auf Grund seiner iliberragenden Wirkungsge-
schichte als »die einfluBreichste Gestalt der lutherischen Christenheit
seit den Tagen der Reformation« gewertet (11.3 Wallmann, S. 54), jedoch
von der Forschung nur wenig beachtet, soll »kein Mystiker, aber ein
Liebhaber der Mystik« gewesen sein (ebda., S. 74; dhnlich I1.3 Stoeffler,
S. 47), wihrend Schmidt ihn und den Haupthéretiker des 17. Jahrhun-
derts, nimlich den schlesischen Pansophen Jacob Bohme (1575-1624),
als »die eigentlichen Leitgestalten der protestantischen Mystik im
17. Jahrhundert« apostrophiert (111 1960, Sp. 1254). Angesichts der Fiille
von Wechselbeziehungen und Einfliissen zwischen verschiedenen hire-
tischen Gruppen und Einzelgingern, angesichts der Anverwandlung,
Umwandlung oder bloBen Zitation der vorreformatorischen Mystik im
Protestantismus der frithen Neuzeit hat sich die Kirchengeschichts-
schreibung bis heute auch auf keine klare Unterscheidung von Mystik
und Spiritualismus bzw. auf eine brauchbare Definition der »Gottesge-
meinschaftskunst« einigen konnen. Und wenn nun heutzutage von Sei-
ten der katholischen Theologie versucht wird, gerade uber diese From-
migkeitsform die Gemeinsamkeit der Konfessionen in Kernfragen des
Glaubens wiederzuentdecken (vgl. III Sudbrack), dann diirfte sich die
protestantische Verlegenheit gegentiber der Mystik in der eigenen Kon-
fessionsgeschichte kaum verringern.

Ein solcher Forschungsstand stimmt skeptisch gegeniiber der an sich
plausiblen These, »daB wir, um auch nur im Ansatz fassen zu konnen,
was Mystik ist oder sein soll, am Ort ihrer historischen Verwirklichung
ansetzen miissen« (III Haas 1986, S. 323), oder gegeniiber der Empfeh-
lung, sie »als ein umfassendes historisches Phinomen zu verstehen und
demgemilB in den Begriff der Mystik all das einzubeziehen, was aus
mystischen Traditionen stammt oder zu eigenstindigen Formen mysti-
scher Frommigkeit beigetragen hat«, anstatt vorab »durch eine begriff-
liche Festlegung die Thematik zu verengen« (1II Zeller, S. 35). Solcher
Pragmatismus enthéilt eine zirkuldre Argumentation, weil er doch im-
mer schon ein Vorverstindnis dessen voraussetzt, was als historische Er-
scheinungsform von Mystik iiberhaupt aufgesucht werden kénnte. Da
die mystische Erfahrung von den Quellen auch noch »in verschiedener
Weise expliziert werden« kann (I[.40 Higglund, S. 88; vgl. auch I1.40
Oberman 1967, S. 20ff.) und da - wie illustriert - mehrere am Untersu-
chungsgegenstand beteiligten Disziplinen und Erkenntnisinteressen bei
dem vorgeschlagenen pragmatischen Verfahren einen definitorischen
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Konsens auch schon im Blick auf eine Epoche kaum zu erzielen ver-
mogen, ist die Voranstellung einer Mystik-Definition vorteilhaft und
sinnvoll: zur Verdeutlichung des Vorverstdndnisses, damit auch zur bes-
seren Uberpriifbarkeit durch andere Forschungsrichtungen, sowie zu
heuristischen Zwecken. Eine solche Begriffsbestimmung sollte so spezi-
fisch sein, daB sie Mystik von anderen Formen der Frommigkeit unter-
scheidet. Wenn Zimmermann sie z.B. als »eine religiose Deutungsakti-
vitit« charakterisiert, »die bestimmte bewegende Erfahrungen, Infor-
mationen oder Wahrnehmungen aus unterschiedlichen Bereichen (z.B.
der eigenen Seelenregungen, der physischen Welt, des historischen Le-
bensgeschehens) mit dem konfessionell-dogmatischen Vorwissen vom
Géttlichen verbindet und dadurch erst kldrt und entfaltet« (III, S. 14),
dann wird das Unbefriedigende dieser Definition daran deutlich, daB
man sie zugleich auf die Gegnerin der Mystik, ndmlich die lutherische
Orthodoxie, applizieren konnte. Bei aller richtigen Betonung des die
mystische Erfahrung begleitenden Reflexionscharakters darf doch das
eigentliche Anliegen, um dessentwillen der Mystiker zu Deutung und
Systembildung neigt, nicht ungenannt bleiben (vgl. dazu auch 111 Haas
1986, S. 333; IV Dinzelbacher, S. 53ff.). Zugleich sollte die Definition
aber auch so allgemein sein, daB sich Frommigkeitsformen verschiede-
ner Epochen gegebenenfalls als historische Ausprigungen »der« Mystik
erkennen lassen; insofern weicht eine typologische Begriffsbestimmung
auch der Gefahr eines an einer historischen Epoche gewonnenen My-
stik-Verstindnisses aus, welches - wie bereits gezeigt - dazu neigt, die
spezifische Form dieser Epoche dann auch zum alleinigen Malstab
rechter« Mystik zu verabsolutieren. - Mystik, so sei das Phinomen hier
beschrieben, ist die von persénlichem Bekenninis und von Begriindung
begleitete Suche nach und Erfahrung von dem Einswerden des Menschen
mit dem Numinosen (»unio«) und schlieft die Ubung der Gottesliebe im
Dienst an der Welt mit ein (»contemplatio et actio«).

Diese Definition als Arbeitsbegriff erméglicht uns zunichst, die zuvor
genannten historischen Autoren sowie verwandte Begriffe wie Spiritua-
lismus, Pan- oder Theosophie unter den Ober-Begriff der Mystik zu
subsumieren und ihre Modifikationen des »mystischen Weges« spiter
im einzelnen herauszuarbeiten. Ferner ldBt sich von dieser Definition
her in einem ersten Schritt die historische, traditionsbildende Koharenz
der Frommigkeitsform im Blick auf strukturell identische Merkmale in
spitmittelalterlicher wie frithneuzeitlicher Mystik aufzeigen: Wegen der
liberwiltigenden, aber nur punktuell gewdhrten bzw. gelingenden Got-
teserfahrung neigen die Mystiker in autobiographischen Zeugnissen zu
(Selbst-)Aussprache und Zwiegesprich (mit Gott). »O du mein Herr und
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Gott!« ruft z. B. Teresa von Avila (1515-1582) aus. »Man kann sich mit
dir einfach iiber alles unterhalten« (zit. in 111 Béhme, S. 38). Die Uber-
fiille des Erlebens driangt den Mystiker zugleich zur Selbstmitteilung.
»Were hie nieman gewesen,« erklirt z. B. Meister Eckhart (um 1260-
1328) am Schlub einer Predigt, »ich mueste si ( =die Predigt) disem
stocke geprediet han« (I1, S. 181). Oder Johannes vom Kreuz (1542-1591)
betont in der Vorrede zu den Erliuterungen seines »Geistlichen Ge-
sangs<: »Da nun diese Kanzonen aus lberstromender mystischer Ein-
sicht entsprungen sind, kénnen sie nicht angemessen erklirt werden«
(zit. in IIT Sudbrack, S. 146). Damit verweist er zugleich auf das mysti-
sche Sprachproblem, nimlich das Erlebte nicht adidquat artikulieren zu
konnen (vgl. III Quint, S. 53) oder auch - wie im Taoismus und Zen-
Buddhismus (vgl. 111 Massa, S. 22f.) - um des weiteren Suchens Gottes
oder der Wahrheit willen nicht genau benennen zu wollen. - Als beson-
ders »Begnadete« waren dic Mystiker haufig religiose AuBenseiter - etwa
Laien wie die Beginen oder die sog. »Gottesfreunde« im Spatmittelalter,
deren »mystische Agitation« auf die »Herausstellung einer Laienherr-
schaft im Religiosen gegeniiber einer Priesterschaft« zielte, »die weder
geistlich noch lebensmidBig mehr vorbildlich war« (III Haas 1987,
S. 303) -, und nicht selten wurden sie von Anhangern verehrt und von
der Kirche oder der Ordensgemeinschaft verfolgt wie z. B. Meister Eck-
hart oder Heinrich Seuse (ca. 1295-1366; vgl. II, S. 75ff.), Teresa von
Avila oder Johannes vom Kreuz, Jacob Béhme oder Quirinus Kuhlmann
(vgl. Kap. 15 fu. 115 a). Die Adepten nétigten sie, den »mystischen Weg«
der Frommigkeit zu offenbaren, zu erkldaren und zu verteidigen, gele-
gentlich aber auch zu verdunkeln. Die Notwendigkeit von »Bekenntnis
und Begriindung« der »Gottesgemeinschaftskunst« erfolgte auch aus
Griinden der Selbstlegitimation oder eines prophetischen (wie bei Boh-
me) bzw. missionarischen SelbstbewuBtseins (wie in der Jesuitenmystik;
vgl. 111 Sudbrack, S. 154{f.). In diesen Begriindungen wird immer wieder
die Neigung erkennbar, aus der spezifischen Gotteserfahrung die zen-
tralen Aspekte des religiosen Weltbildes neu und anders zu beantworten
als die orthodoxen religiosen Systeme. Vor allem mit dem von ihm selbst
ausgehenden Streben nach der »unio« mit dem Numinosen kehrt der
Mystiker den von den Kirchen verwalteten »Gnadenweg« um, wonach
Gott selbst - durch die »gratia praeveniens« und die sakramentalen Mit-
tel in der Katholischen Kirche oder durch die Verkiindigung des »Wor-
tes« im Luthertum - den Menschen begegnet und sie zum Heil beruft,
»wo und wann er will« (»ubi et quando visum est Deo«); diese Tendenz
zeigt sich sogar in der Mystik des besonders kirchentreuen Ignatius von
Loyola (1491-1556; vgl. ebda.). Die einmal erlebte »unio mystica« fiihrt
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zur immer erneuten Bemiihung um sie, auch wenn letztere nur in einer
passiven ethisch-asketischen Vorbereitung (als einer Stufe der Heili-
gung) besteht. - Der Wechsel von »Suche und Erfahrung« verweist auf
eine tendenziell »antinomische« Struktur der Gottesbeziehung, auf
Gottferne und Gottnihe, Liebe und »GenuB« einerseits sowie Entbeh-
rung, Fremde und Abwesenheit Gottes andererseits, und auf die hiufig
daraus abgeleiteten gnostisch-dualistischen Kosmogonien und Weltan-
schauungen; Erfahrung und Uberwindung des >Risses< zwischen Gott
und Welt charakterisieren den mystischen Denk- und Erlebnishorizont,
Erniedrigung und Erhéhung des Ich, Weltabkehr und Weltzuwendung
sind jeweils mit der Ferne und Nihe verbundene Stadien der mystischen
Erfahrung. -

»Einswerden« meint die Erfahrung vom tatsichlichen Eingehen des
Gottlichen in den Menschen, nicht nur in seine Seele, sondern ge-
gebenenfalls - wenn Gott nicht nur als »Geist«, sondern z. B. als »Kraft«
wie bel den Pansophen gedacht und erlebt oder als leib-haftiges Myste-
rium im Sakrament genossen wird (Sakramentsmystik) - auch in seinen
Koérper. Die neutestamentliche VerheiBung, »daBl ihr teilhaftig werdet
der gottlichen Natur« (2. Petr. 1,4), sowie das Bekenntis des Apostels
Paulus: »Ich lebe aber; doch nun nicht ich, sondern Christus lebt in mir«
(Gal. 2,20), verweisen auf die beiden Moglichkeiten des mystischen Got-
tesbegriffs: einerseits das tendenziell A-Personale der apophatischen,
neuplatonischen und theosophischen Richtungen, andererseits die kon-
krete »Sinnlichkeit« der an der Person Christi orientierten Brautmystik.
Keineswegs selten begegnen beide Vorstellungen nebeneinander oder ge-
hen - vor allem im Umkreis des Luthertums und bedingt durch dessen
eigentiimliche Christologie - ineinander iiber. Wenn Gott pansophisch
oder pantheistisch gedacht und von daher die Natur als »Leib Gottes«
begriffen wird, sind Epiphanien des Gottlichen in (naturhaften oder ge-
schichtlichen) Ereignissen sowie ein Gotteserleben aus der » Betrachtung«
der Natur moglich (Natur-Mystik). - Der SchluB der Definition verweist
darauf, daB »Weltabgewandtheit« kein Echtheitskriterium fiir mystische
Daseins- und Frommigkeitshaltung ist. Im Gegenteil. DaB christliche
Mystik »nicht allein auf innerer Erfahrung« griindet, »keine reine In-
nerlichkeit« darstelle, betonen vor allem die Theologen (111 Béhme,
S. 12). Die »wahre Mystik«, so definiert Massa im Blick auf westliche
und Jdstliche Mystik, »ringt« »um die aus der Einheit mit dem géttlichen
Willen zu vollziehende Gestaltung der Welt« (II1, S. 17). So haben sich
auch die spitmittelalterlichen Mystiker keineswegs nur »véllig mit ih-
rem religiosen Innenleben befaBt«, sondern (u. a. durch seelsorgerliche
Tatigkeit) intensiv »mit Offentlichen Aufgaben im Leben der Kirche
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abgegeben« (111 Haas 1979, 8. 17, vgl. Haas 1987, S. 244f., 260ff., 274,
288f.). Analoges gilt - wie spiter noch illustriert wird - auch fir die
katholische und protestantische Mystik der frithen Neuzeit.

b) Zur Besonderheit der frithneuzeitlichen Mystik

Nach diesen ersten - die Definition erlauternden - Hinweisen auf die
historische Konstanz wichtiger mystischer Phinomene in Mittelalter
und friher Neuzeit gelangt mit dem zweiten Problem, dem Zusammen-
hang von Mystik und Poesie bereits eine bedeutsame Unterscheidung
innerhalb der Gottesgemeinschaft beider Epochen in den Blick. Im Zu-
sammenhang mit seiner »Grundlegung einer Theorie des mystischen
Sprechens« fordert Walter Haug, » Alltagssprache und poetische Sprache
seien ... grundsitzlich zu unterscheiden von mystischer Sprache, und
Zzwar genau dann, wenn man beriicksichtige, daB in der mystischen
Sprachstruktur der Sprechende angewiesen sei auf ein Entgegenkommen
von jenseits des ihm sprachlich FaBbaren, was sein menschliches Spre-
chen wiederum aufhebe« (111 Kiiper, S. 532). Aus der Perspektive des
Menschen gebe es keinen prinzipiellen Unterschied zwischen der Spra-
che des Alltags, der Poesie und der Mystik, vielmehr seien die von Quint
so sehr betonten Stilphdnomene mystischen Sprechens wie Negationen,
Ubersteigerungen, Reihungen, Hyperbeln, antithetische Formulierun-
gen (insbesondere Oxymoron und Paradoxie) sowie die Metapher auch
in Poesie und Umgangssprache anzutreffen (vgl. III Haug, S. 494; vgl.
auch III Seyppel, S. 178ff.). Von Gott her betrachtet sei dieser Sprach-
Unterschied dagegen fundamental, weil Gottes vorausgehendes und ant-
wortendes Sprechen immer zugleich ein Schaffen sei und damit in ab-
soluter Differenz, im Widerspruch der »unidhnlichen Ahnlichkeit« zum
Sprechen des Mystikers stehe; denn dessen sprachlichem Akt fehle diese
Identitdt von Sprechen und Sein gerade und er erfahre deshalb in der
erstrebten Kommunikation mit Gott immer auch die »radikale Unéhn-
lichkeit« und damit zugleich den Verlust der Identitit (vgl. 11l Haug, S.
495f.). Haugs generell formulierte These ist erhellend fiir die (spét-)mit-
telalterliche, keineswegs aber fiir die frithneuzeitliche Mystik. Vielmehr
kann an seiner Theorie das entscheidend Neue des barockmystischen
Sprechens verdeutlicht werden, wie es von Béhme auf Czepko, Scheffler
und Kuhlmann wirkt: Fiir Bohme ist die Adam von Gott mitgeteilte
urspriinglich-paradiesische Natursprache als wesenhaftes namengeben-
des Nachschaffen des gottlichen Sprechens ein »Spiegel der Theogonie
des gottlichen Worts« (III Rusterholz, S. 189), und mit der von Béhme
propagierten Riickkehr zur Natursprache partizipiert der Mensch auch
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wiederum an diesem wesentlichen, schopferischen, mit dem Benennen
zugleich Sein setzenden Vermogen Adams: »Also hat nun der Mensch
den Gewalt von dem unsichtbaren Worte GOttes empfangen zum Wie-
deraussprechen, daB er das verborgene Wort der Géttlichen Scientz wie-
der in Formungen und Schiedlichkeit ausspricht, auf Art der zeitlichen
Creaturen« (II MM, Vorrede S. 2; vgl. dazu III Rusterholz, S. 190). Ge-
rade im »Leib, in der Sinnlichkeit der Sprache liegt ihr Kraft-Quell und
hebt die Vielheit der Erkenntnis zugleich in die Einheit des » Empfin-
dens« als Koinzidenzpunkt der Gotteserfahrung auf. Indem Gott in die
Immanenz geholt und hier wesenhaft erfahrbar wird, vermag auch die
Sprache vom bloB uneigentlich-allegorischen zum symbolischen Be-
zeichnen iiberzugehen und damit das begehrte »Objekt« wesenhaft in
der Evokation zu erfassen, ja geradezu zu bannen. Durch das Herab-
holen Gottes in die Immanenz und die Deifizierung der menschlichen
Sprache wird die Differenz zwischen Gott und Mensch so entscheidend
relativiert.

Von daher besteht fiir die friihneuzeitlichen Anhinger der »Gottes-
gemeinschaftskunst« aber auch kein Gegensatz mehr zwischen dieser
und der Poesie. DaB dies fiir den Katholizismus gilt, kann Johannes vom
Kreuz, dessen groBere Prosawerke als Kommentare zu seinen Gedichten
entstehen (vgl. 11.34 Boldt, S. 36ff.), ebenso bestitigen wie die Jesuiten-
poesie Spees (vgl. Kap. Il 1) oder seines lateinisch dichtenden Ordens-
bruders Jacob Balde (1603/4-1668), des mystisch inspirierten »deutschen
Horaz« (vglIL5 Galle, S. 9ff.). Und im hiretischen Umkreis des Lu-
thertums erhebt nur der in den Niederlanden tatige Adept Béhmes und
erste Herausgeber seiner Schriften Johann Georg Gichtel (1638-1710)
briefliche Vorbehalte gegentiber einer kiinstlerischen Gestaltung der
mystischen Erfahrung (vgl. III Goreeix 1977, S. 314). - Im Mittelalter
freilich hatte sich ein solches Gegeniiber von Theologie und Dichtung
als »zweier sich immer nur notdiirftig vertragender Erbfeinde« entwik-
kelt, deren Triiger unterschiedliche Stinde - Ménch und Priester auf der
einen, der ritterliche Laie auf der anderen Seite - waren (vgl. II1 Haas
1979, S. 69f.). Bezeichnenderweise hat sich denn auch die vom geistli-
chen Stand, von Theologen, Nonnen und Beginen getragene spatmittel-
alterliche deutsche Mystik der Prosa - und zwar hauptsichlich in den
Gattungen der Predigt und des Traktats - und nur selten (vor allem bei
Mechthild von Magdeburg) der Poesie bedient (ebda., S. 14, 67ff.; vgl. 11
Mechthild; I Kemp, S. 41ff.; Lanczkowski, S. 100ff.; I1.43 Mohr; III
Kemper 1979). Mit der Renaissance trat dann - wie gezeigt (vgl. Bd. I,
S. 65, 84ff.) - der Typ des humanistisch gebildeten »poeta-theologus«
neben den Priester und in Konkurrenz zu ithm und reaktivierte den
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altehrwiirdigen, auch von Opitz zu Beginn seines »Buchs von der Deut-
schen Poeterey« zitierten poetologischen Topos von der Dichtung als ei-
ner »verborgenen Theologie / vnd vnterricht von Géttlichen sachen« als
Rechtfertigung fiir seine geistliche Schriftstellerei (11, S. 7). Umgekehrt
hielt die Theologie den Topos von der Dichtung als Liige und damit auch
den »Verdacht uneigentlicher Erfahrung der Theophanie« aufrecht (vgl.
IIl Haas 1979, S. 69) und fand in der Literaturwissenschaft dafiir - bis
heute - sogar Schutzenhilfe. Indessen wurde von der hermetischen
Sprachauffassung Bohmes her mit dem Postulat einer Riickkehr zur Na-
tursprache und deren Wiederherstellung die Form - und insbesondere
auch die »Schallform« - der Sprache von solch fundamentaler Bedeu-
tung, daB sich die Poesie als angemessenes Medium mystischen
Sprechens geradezu aufdringen mubte, und dies nicht nur als heraus-
geputzter Rahmen und Spiegel des gottlichen Sprechens in seiner Schop-
fung, sondern als sinnlich-geistiges Instrument zur Herstellung der »unio
mystica« selbst (vgl. dazu Teil II). Der friithneuzeitliche Verweis auf das
poetische Sprechen der Bibel gerade im Hohenlied als dem mystischsten
ihrer Biicher, aber auch in den Liedern der Psalmen vermochte die Poe-
sic als Form der Mystik zusdtzlich zu legitimieren und kulminierte
schlieBlich in Quirinus Kuhlmann, dem Propheten Gottes, der die Of-
fenbarung als Dichtung fortzuschreiben suchte und sie damit vollstindig
poetisierte (vgl. Kap. II 5).

Als immanente Entwicklung betrachtet war die Kontamination von
Mystik und Poesie durchaus konsequent und verbiirgte im Kontext theo-
sowie pansophischer Theorie auch echte, authentische mystische Erfah-
rung. Yon Seiten der Theologie war sie freilich illegitim, weil sich die
Mystik im Medium der Poesie aus der kirchlichen Vormundschaft zum
eigenstindigen Kommumnikationsorgan mit dem Numinosen, ja zum In-
strument der individuellen Selbsterlésung erhob. Dabei ermdglichten
die rhetorischen und poetischen Mittel ein hohes MaB an affektiver Ver-
gegenwirtigung des Gottlichen, und das poetische Formeninventar - vor
allem die emblematische und allegorische Bildlichkeit - er6ffnete Spiel-
riaume fiir die Entfaltung heterodoxer Ideen, die freilich im »sensus li-
teralis« des Textes nicht ohne weiteres dingfest zu machen waren und
deshalb die konfessionelle Zensur zu tauschen vermochten (vgl. Kap. 11
3). Funktionsgeschichtlich und damit von auBen betrachtet, stellt sich
die Poetisierung der Mystik als bedeutsame Phase im Sakularisierungs-
prozel dar: Die Poesie usurpierte »von innen« die christliche Heils-
aneignung, und indem sie sich zu deren entscheidendem Organ erhob,
ersetzte sie dsthetisierend die Funktion der Kirche und heiligte sich
selbst. Hier schon, in der theologischen Asthetik poetischer Barock-My-
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stik, erreichte die frithneuzeitliche Poesie ihre hichste Dignitit, - aber
es bedurfte noch des Durchgangs durch die Aufklirung, bis aus der glau-
bigen Heteronomie eines - wenn auch dsthetischen - Bezuges zum Nu-
minosen die pritendierte Autonomie des prometheischen Selbstgefiihls
zu werden vermochte: »Hast du’s nicht alles selbst vollendet, / Heilig
glithend Herz?« (II Goethe GUE, S. 45).

Vier weitere Characteristica sollen im folgenden summarisch die sowohl
konfessionsiibergreifende als auch -spezifische Stellung und Bedeutung
der Barock-Mystik im Epochenkontext des Konfessionalismus skizzie-
ren.

1) Durch die Rezeption der (spat-)mittelalterlichen Mystik im Bereich
der katholischen und der deutsch-lutherischen Frommigkeit trug die
Mystik der frithen Neuzeit in einigen Aspekten dberkonfessionelle Ziige.
Der EinfluB Bernhards von Clairvaux (1090-1153) mit seiner asketisch
strukturierten, gefiithlshaften und zugleich auf die Lebenspraxis gerich-
teten Christusmystik reichte iiber Heinrich Seuse und Thomas von Kem-
pen (d.i. Thomas Hemerken ca. 1379-1471) einerseits bis zu Johann
Arndts »Wahrem Christentum« und fiihrte dort zusammen mit dem star-
ken EinfluB Johannes Taulers (ca. 1300-1361) zu einem an der »imitatio
Christi« orientierten Frommigkeitsideal (vgl. Bd. 11, S. 250ff.), anderer-
seits zur individualistisch-psychologischen spanischen Christusmystik
der Teresa von Avila, die Johannes vom Kreuz und Miguel de Molinos
(ca. 1628-ca. 1697) beeinfluBte und vor allem durch letzteren wiederum
auf den Pietismus in Deutschland zuriickwirkte (vgl. dazu auch III M. A.
Schmidt). - Neben der seraphisch-gefiihlshaften, durch nacherlebende
Adaption der Bildwelt des Hohenliedes erotisch inspirierten (Braut-)
Mystik wirkte die cherubinisch-intellektuelle Form der Dominikaner-
Mystik des Meister Eckhart auf die frithe Neuzeit weiter und gewann
namentlich auch in schlesischen Kreisen EinfluB. Johannes Scheffler hat
die Komplementaritit beider Auspragungen exemplarisch in seinem in-
tellektuell-meditativen >Cherubinischen Wandersmann< und seinen
brautmystisch-affektiven »Geistlichen Hirtenliedern« gestaltet (vgl. Kap.
I 3).

Die Krisen, Katastrophen und die unentwegten Lehrstreitigkeiten in
der Epoche des Konfessionalismus fiihrten seit etwa 1600 zu einer Neu-
besinnung im Luthertum, zu einer von einem umfangreichen Er-
bauungsschrifttum getragenen Frommigkeitsreform (vgl. Bd.1lI, S.
227ff.). In diesem Zusammenhang rezipierte die Reformorthodoxie in-
tensiv die mystischen Quellen des Mittelalters, insbesondere im Rahmen
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der lutherischen Gebetsfrommigkeit (vgl. vor allem Martin Mollers
»Meditationes sanctorum patrum«< 1584/91). In der auf das kircheno-
rientierte geistliche Lied uUbergreifenden »andéchtigen Betrachtung«
schloB man sich in der Form des » Herzensgebets« »an die Innigkeit und
Innerlichkeit der christlichen Mystik« an (IIT Zeller, S. 43; vgl. als Bei-
spiele dazu die Gebete von Arndt und Paul Gerhardt in Bd. II, S. 273ff.).
Neben Moller (1547-1606) gewihrten vor allem Philipp Nicolai (1556~
1608) und Johann Arndt der Mystik EinlaB in das Luthertum (vgl. I1I
Zeller, S. 42ff.; Kemper 1985, S. 165ff.; Bd. 11, S. 241ff.). » Die Wiederent-
deckung der Mystik«, konstatiert Zeller, »fithrt im Luthertum zur
Uberwindung jener Frommigkeitskrise, die sich in der dritten nachre-
formatorischen Generation bemerkbar macht und die zugleich Teil ei-
ner allgemeinen geistigen Krise ist« (111, S. 43). Und er betrachtet es als
einen »hohen Gewinn, daB auf dem Felde der Erbauungsliteratur durch
den Austausch des besten und tiefsten Gebetsgutes vielfach eine ge-
samltchristliche Gemeinsamkeit erreicht wurde« (ebda., S. 44). Indessen
verbleibt diese dogmatisch stark abgesicherte Mystik mit Ausnahme
Arndts noch ganz in den Bahnen des orthodoxen Lehrgebdudes und
unterscheidet sich damit wesentlich von den im vorliegenden Band zu
besprechenden Autoren und Werken.

Ferner kam es durch die Einfiihrung des - als menschliche »Vor-
leistung« fiir die Stufen der »confirmatio« und »unio« erforderlichen -
Ideals der »imitatio Christi« in die lutherische Frommigkeit durch
Arndt im Bereich der Ethik und im Blick aufl die ansonsten zwischen
den Konfessionen heftig umstrittene Bedeutung der »guten Werke« fir
die Heilsgewinnung zu e¢iner pragmatischen Annaherung und zu For-
men der Toleranz (vgl. Bd. I, S. 205ff.; Bd. 11, S. 263(f.). Zugleich fithrte
das intensive, affektive Interesse am Leben Jesu, vor allem an seinem
Leidensweg (»Passionsmystik«), zur Gefihrdung der Christologie selbst
im Blick auf die Einheit der beiden Naturen in der Person des Erlosers.
Fiir Johann Arndt war Christus einerseits der nachzuahmende irdische
Jesus, andererseits das erhéhte Schopfungs-»Wort« Gottes, das freilich
in Gefahr stand, als »Kraft«-Prinzip der Natur selbst zu fungieren. In-
dem Arndt im vierten Buch des »Wahren Christentums« diese als Leh-
rerin des Menschen auf dem Weg zu Gott beanspruchte, kniipfte er u. a.
auch wieder an eine mittelalterliche Tradition der Mystik an, die durch
Anselm von Canterbury (ca.1033-1109) und Bonaventura (d. 1. Johannes
Fidanza 1221-1274) einen »Weg des Geistes zu Gott« (»Itinerarium
mentis in Deum¢) durch die Spuren der Schépfung suchte (vgl. IV Kem-
per 1, S. 147ff.). Diese Tradition fiihrte in der Zeit des Konfessionalismus
kein Geringerer als Robert Bellarmin (1542-1621) - etwa zur selben Zeit
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wie Arndt - fort (>Ascensio mentis in Deum<), und Ende des 17. Jahr-
hunderts leitete Fénelon (d.i. Frangois de Salignac de la Mothe
1651-1715) diese erbauliche Naturbetrachtung in die fiir die Aufkldrung
typische Richtung der Physikotheologie iiber (ebda., S. 163ff.). Auch in
Deutschland zeigten sich katholische wie lutherische Mystik von diesem
Weg der Gottesbegegnung durch das » Buch der Natur« beeinfluBt (Spee,
Czepko, Scheffler, Greiffenberg). Indem hier aber die Schépfung selbst
soteriologische Funktion erhielt, drohte sie Christus als Medium oder
Ziel der »unio mystica« zu ersetzen: Nicht zufillig finden sich die An-
finge der deutschsprachigen Naturlyrik im Bereich der Mystik des
17. Jahrhunderts (vgl. Kap. II 2d, 3¢, 4d). - Und gerade die Natur-
Mystik besaBl ebenfalls ein die konfessionellen Grenzen uberschreiten-
des Frommigkeitspotential; in ihr erwies das »Buch der Natur« bereits
im 17. Jahrhundert seine einigende Kraft, wihrend das »Buch der Bii-
cher« nur fiir heillosen Un-Frieden sorgte.

2) Dem Welt- und Menschenbild der Renaissance verdankte die My-
stik der frithen Neuzeit nicht weniger entscheidende Anregungen als den
innerchristlichen Traditionen. In der Renaissance war das heidnische
Altertum durch Rezeption und Edition der Quellen in seiner urspriing-
lichen, von christlicher Adaption und Uberformung freien Gestalt wie-
derentdeckt worden. Dabei gelangten auch bislang nur unzulinglich be-
kannte Traditionen nichtchristlichen Ursprungs an das »Licht« gelehr-
ten Interesses, so vor allem durch das Wirken der Akademie von Florenz
- und hier insbesondere Marsilio Ficinos (1433-1499) - Platonismus und
Neuplatonismus sowie das spatbyzantinisch-naturmystische »Corpus her-
meticums« (vgl. Bd. II, S. 57(f.; Kap. I 2). Diese Entdeckungen fiihrten zu
einer Relativierung des Absolutheitsanspruches der christlichen Reli-
gion und Weltanschauung. So erklirte Pico della Mirandola in seiner
beriihmten »Oratio<»De dignitate hominis¢, der gottliche Geist habe sich
- entsprechend der stoischen Lehre vom »logos spermatikos< - zu allen
Zeiten in verschiedenen weltanschaulichen Systemen und in der Natur
offenbart, die also alle einen Wahrheits-»Funken« in sich triigen (vgl.
Bd. I, S. 67). Die christliche Lehre von der Gottebenbildlichkeit des
Menschen wurde - im Zusammenhang mit der Neubelebung der Mikro-
kosmos-Makrokosmos-Spekulationen - zu der Auffassung radikalisiert,
der Mensch sei - vom Geist Gottes erfiillt und als dessen Reprisentant -
ein »Gott auf Erden«, dazu berufen, zu erkennen, »was ringsum in der
Welt ist«, und er agiere in dieser philosophischen Funktion als »erha-
bener géttlicher Geist in der Hiille menschlichen Fleisches« (vgl. II Pico,
S. 33; Il Trinkaus). Die Faszination dieser Ideen wirkte sich in einer
langanhaltenden Rezeptionsgeschichte aus, und zwar sowohl im Bereich
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der humanistischen wie der mystischen Literatur. Die Aufwertung des
Menschen im Zeichen der »imago Dei« erhdhte das SelbstbewuBtsein
des Mystikers und schuf mit der Verringerung der ontologischen Diffe-
renz zwischen » Urbild« und »Abbild« die entscheidende Voraussetzung
zu der vom Menschen im Medium der Poesie initiierten Begegnung mit
Gott. Vor allem das hermetische Schrifttum blieb bis in die Romantik
hinein lebendiger DenkanstoB (vgl. 11.18 Zimmermann; III Faivre/Zim-
mermann; IV Kemper), es strahlte aus auf verschiedene Bereiche der
Naturkunde und -wissenschaft, so auf Magie und Astrologie (vgl. Bd. II,
S. 66ff.), auf Alchimie und Medizin, und forderte gleichermaBen riick-
schrittlich-abergliubische wie fortschrittliche Entdeckungen. Alle diese
von hermetischem Gedankengut inspirierten Disziplinen hielten an der
Aufwertung des Bildes vom Menschen fest: Dieser trat der Natur nun -
in Deutschland besonders eindrucksvoll bei Agrippa von Nettesheim
(vgl. Bd. II, S. 66ff.) und Paracelsus (vgl. Kap. I 4 ¢) - als geisterfiillter
Forscher und Gestalter gegeniiber, die Versenkung in die Natur war
nicht mehr nur Mittel mystischer Begegnung mit dem Géttlichen, son-
dern auch rationales Mittel der Naturerkenntnis zum Zwecke ihrer Be-
herrschung. Insofern gehort es ebenfalls zum Kennzeichen frihneuzeit-
licher Mystik, daB sie - wie Paracelsus, auf den sich das folgende Zitat
bezieht - »im Dienste eines neuen Empirismus. . . die mystischen Ele-
mente mehr und mehr rationalisierte« (111 Schmidt 1960, Sp. 1254).
Auch hierin zeigt sich eine enge Beziehung zu den zeitgleichen huma-
nistischen Intentionen.

3) Die Mystik der frithen Neuzeit war eng verschwistert mit der Magie
(zum Verhiltnis von Magie und Religion allgemein vgl. III Petzoldt),
auch dies zunichst als Erbe von Renaissance und Humanismus. Deren
»verworrene Mischung aus rationaler Neugier und irrationaler Glaubig-
keit« hatte eine »Flut okkulter Studien jeglicher Art« zur Folge: » Astral-
magie, Zauberei und Mystik waren ein wesentlicher Teil des platoni-
schen Kultes, und der ernsthafte Glaube . . . an esoterische Offenbarung
brachte einen weitverbreiteten Enthusiasmus fiir andere alte Mysterien
mit sich: die figyptischen Orakel des Hermes Trismegistos, Zarathustra,
Orpheus, die Sibyllen, ja selbst die jiidischen Arcana der Kabbala, deren
Verbreitung eine Folge der tieferen Einsicht in das Hebriische als der
Sprache der protestantischen Theologen war.« (III Evans, S. 42f.) Die
These, »daB es keinen klaren Unterschied zwischen Humanisten und
Okkultisten gab« (ebda.) und infolgedessen eine » Uberlappung von Hu-
manismus und Magie im Europa des spiaten 16. Jahrhunderts« festzu-
stellen sei (ebda., S. 44), faBt Magie in einem sehr weiten Sinne als Ok-
kultismus und begreift von daher Mystik als »Teildisziplin« dieses all-
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gemeinen Phinomens. Seinerseits hat aber auch der Mystikbegriff »im-
mer schon - gewissermaBen auf seiner tiefsten semantischen Ebene -
auch jenen Bereich des Okkulten, Magischen, Mantischen und Astro-
logischen . .. mitabdecken miissen«, also das, was man heute als »My-
stizismus« von der Mystik zu unterscheiden sucht (III Haas 1986,
S. 320). In der frithen Neuzeit haben die Humanisten aller Konfessionen
ein weitgefaBtes Magieverstindnis gehabt, wie es aus dem Titel von Kas-
par Schotts (1608-1688) »Magia Universalis Naturae et Artis< spricht: die
»universale Magie« war fiir Schott »eine Dimension aller anderen Wis-
senszweige«, die »den Kontakt des Menschen mit der zugrundeliegen-
den gottlichen Weisheit« lehrte und deshalb mit dem Ziel einer »Kon-
templation Gottes« »leicht mystisch gefirbt werden« konnte (ebda.,
S. 245). Deshalb war die von Agrippa von Nettesheim systematisch zu-
sammengefaBte Lehre der »Magia naturalis« von den im Kosmos wir-
kenden geheimen Kriften, den Analogien und Sympathien, an denen
der Mensch partizipierte und die er sich zunutze machen konnte (vgl.
Bd. II, S. 66ff.), auch Bestandteil der humanistischen Weltanschauung
im 17. Jahrhundert (vgl. ebda., S.67ff.; IIl Emrich, S. 57ff.; Evans,
S. 245). - Als entscheidendes Vermichtnis der Renaissance hebt Jacob
Burckhardt jene ldee der Akademie von Florenz hervor, »daB die sicht-
bare Welt von Gott aus Liebe geschaffen, daB sie ein Abbild des in ihm
priexistenten Vorbildes sei und daB er ihr davernder Beweger und Fort-
schopfer bleiben werde. Die Seele des einzelnen kann zunichst durch
das Erkennen Gottes ihn 1n 1hre engen Schranken zusammenziehen,
aber auch durch Liebe zu ihm sich ins Unendliche ausdehnen, und dies
i1st dann die Seligkeit auf Erden.« (III, 8. 560f.) Sich an das Numinose
hinzugeben, ist nur die Kehrseite des Vermdgens, das Gédttliche - im
klassischen Sinne der Magie - auch zu sich herabzuziehen. In beiden
Fillen war es das »Ich«, war es sein Wille, der - je nach Bediirfnis - das
Gaottliche »attrahierte« oder zu diesem hin »expandierte«. DaB die »unio
mystica« vom Menschen ausgeht, war - u. a. legitimiert durch die Lehre
des Paulus, »daB sie den Herrn suchen sollten, ob sie doch ihn fiihlen
und finden mochten« (Apg. 17, 27) - ein genuin mystisches Motiv, mit
dem auch die - im Blick auf das Mittelalter einflulireichste - Mystik des
(Pseudo-)Dionysius Areopagita einsetzte (vgl. [ Haas 1986, S. 326).
Die Suche nach dem Numinosen und dessen »Zusammenziehen« im
»Ich« sowie die willentliche Hingabe ans Unendliche in der friihneu-
zeitlichen Mystik besaBen unverkennbar einen magischen Charakter,
weil der Mensch die »unio« auf Grund seines geheimen Wissens und
mit zauberischen Mitteln glaubte herstellen zu kénnen, weil er wie der
Magier iiber das Géottliche verfiigte und weil die Vorstellung von der
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»unio« nicht ein lediglich innerpsychisches, entsinnlicht-weiseloses » Ent-
werden« in der - Eckhartschen - » Abgeschiedenheit« als einem volligen
»Freiwerden von allen Formen und Weisen auch des frommen Verfii-
gens iber Gott und seine Gnade« meinte (III Haas 1987, S. 260), son-
dern umgekehrt und nach dem Exempel der Alchimie die Erwartung
einer realen Partizipation an der gottlichen Kraft im Sinne einer vitalen
- auch lebensverlingernden - Seele und Leib veredelnden oder verkla-
renden geistigen Substanz (»Lebenselixier«) implizierte. Diec hohe Be-
deutung der Sakramentsmystik auch im Protestantismus griindete in der
Uberzeugung, durch Einnahme des verklirten Leibs Christi sich diesem
substantiell anverwandeln zu kdnnen. Nicht zuféllig nannte deshalb
auch der Spiritualist Christian Hoburg (1607-1675) die Theologia my-
stica eine »geheime Krafft-Theologia der Alten«, und noch im 18. Jahr-
hundert bezeichnete Nikolaus Ludwig Graf von Zinzendorf (1700-1760)
»die unmittelbare Wirkung der Person des Heilandes als etwas Magne-
tisches und Sympathetisches« (zit. in I1I Zeller, 8. 50). Die Legierung mit
der Magie und Phantasie (s. u.) erméglichte den jederzeitigen Zutritt
zum Numinosen und lieB die mystische Erfahrung fritherer Epochen
von einem sich versagenden Gott weitgehend zuriicktreten. Man wird
dies im Kontext der Katastrophenzeit des Konfessionalismus als Aus-
druck eines dubBersten Strebens nach Sicherheit des Gottes-Besitzes inter-
pretieren miussen. Deshalb erscheint mir eine - wenn nicht gar die -
Hauptthese Gorceeixs nicht haltbar, neben der Entwicklung zum Subjek-
tivismus (s. u.) sei als zweite thematische Konstante in der Mystik des
17. Jahrhunderts die »tragische Vision« und der Verzicht auf ein ge-
schlossenes philosophisches System auszumachen, worin die unsichere
Suche nach einem Echo, Angst und der Wunsch nach Befreiung zum
Ausdruck gelangten (II1 1977, S. 327ff.). Die Mystik ist gewiB Ausdruck
der Epochen-Angst, aber vor allem insofern sie kompensatorisch deren
in der »unio« gipfelnde Uberwindung darstellt und tatséichlich auch in-
tentional vollzieht. Denn alle bedeutenden Mystiker des 17. Jahrhun-
derts von Béhme bis Kuhlmann und von Czepko bis zur Greiffenberg
verfiigen - wie sich zeigen wird - iiber ein »geschlossenes philosophi-
sches Systeme«, und sie greifen nicht aus (moderner) Skepsis gegeniiber
der Sicherheit des systematischen Traktates zur »offenen Form« der
Poesie, sondern weil - wie gezeigt - auf Grund der platonischen Auffas-
sung von der Sprache als einer nicht-arbitriren, »physischen< Bezichung
zwischen Wort und Sache die Poesie fiir sie zum magischen Mittel der
Attraktion des »wesentlich« benannten und durch sinnlich-suggestive
Sprachmagie ins Wort gebannten Gdéttlichen wird.
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Ein zweiter wichtiger Faktor fiir die Verschwisterung von Mystik und
Magie ging vor allem von der Katholischen, in abgeschwiichter Form
auch von der Lutherischen Kirche aus. Dies macht schon die Herkunft
des Begriffs »mystikos« aus den griechischen Mysterien und seine Ap-
plikation auf die Kirche als »Corpus Christi mysticum« deutlich (vgl. 1
Neuner-Roos, S. 254 u. 6.). Im Zuge der kirchlichen Erneuerung seit dem
Konzil von Trient (1545-1563) und der erfolgreich verlaufenden »Ge-
genreformation« (vgl, Bd. I1, S. 133ff.) nutzte die »ecclesia triumphans«
die auch in der Volksfrommigkeit verbreitete Sehnsucht nach direktem
Umgang mit den himmlischen Machten, indem sie ihr Selbstverstindnis
als »mystischer Leib Christi« vor allem durch Ausgestaltung der Litur-
gie und durch Verstirkung des sakramentalen Charakters der Messe be-
tonte und in ithr mit der hdufig architektonisch zentralen » Komposition
des barocken baldachingekronten Altars« das »eucharistische Element«
und damit die Sakramentsmystik stark hervorkehrte (III Lenhart, Sp.
1259). Das Tridentinum hatte den Mysteriencharakter der Messe aus-
fiihrlich begriindet: »Weil in diesem géttlichen Opfer . .. derselbe Chri-
stus enthalten ist und unblutig geopfert wird, der sich selbst am Kreuz-
altar einmal blutig dargebracht hat«, war das MeBopfer »ein wirkliches
Siihneopfer, und es bewirkt, daB wir »Barmherzigkeit erlangen und Gna-
de finden zu rechtzeitiger Hilfe« (Hebr. 4, 16)« (I Neuner-Roos, S. 394f)).
Damit entsprach dieses »heiligste Sakrament der Eucharistie« als zu-
gleich wichtigstes unter den sieben katholischen Sakramenten intentio-
nal und strukturell den Mysterienkulten, in denen es wie in der Gnosis
auch »um eine Vergottung des Menschen durch den Empfang der My-
sterien« ging (V Diem, S. 89): Durch das genau eingehaltene kultische
Ritual vermochte der - selbst durch das Sakrament der Weihe noch
eigens mit einem »charakter indelebilis« ausgestattete, in das Mysterium
»eingeweihte« - Priester das gottliche Geschehen - wenn auch »unblu-
tig« - zu wiederholen, zu »reprisentieren« und die gdttlichen Wirkungs-
krifte an die daran Teilnehmenden zu vermitteln (vgl. ebda., 5. 94). Was
war es anderes als Glaube an priesterliche Magie, wenn Spee den Geist-
lichen die »gewalt, vnd gleichsam allmacht« zusprach, »durch die wort
der verwandlung den lebendigen Christum warhafftig verursachen, her
fiir bringen, vnd darstellen« zu kénnen (II GTB, S. 476; vgl. dazu I11.62
Heinz, S. 2341.; TN, S. 290ff.)? Insofern war die Sakramentsmystik eher
eine Sakramentsmagie. Dieser Charakter wurde unterstiitzt durch den
im Tridentinum nachdriicklich bestitigten Glauben an eine - durch das
Nachsprechen der Einsetzungsworte automatisch erfolgende - »We-
sensverwandlung« (»transsubstantiatio«): »Durch die Weihe von Brot
und Wein vollzieht sich die Wandlung der ganzen Brotsubstanz in die
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Substanz des Leibes Christi, unsers Herrn, und der ganzen Weinsubstanz
in die Substanz seines Blutes« (I Neuner-Roos, S. 386). Kein Wunder von
daher, daB selbst eine so sehr auf psychologisierende Verinnerlichung
der »unio« bedachte Mystikerin wie Teresa von Avila die Realprisenz
Christi sogar als magisch-medizinische Arznei verstand: »Meint ihr, daB
dieses heiligste Sakrament keine Speise fiir unsern Leib wiire, kein ganz
wirksames Heilmittel auch fiir kérperliche Leiden?« (11, S. 135)

Um dieses zentrale Mysterium einer iibernatiirlichen - reinen, also
»weillen< - Magie entwickelte bzw. reaktivierte der nachtridentinische
Katholizismus vor allem unter der Regie der Jesuiten (vgl. Bd. II, S.
127ff., 163ff.) einen reichen Kult 6ffentlich-repriasentativer Frommigkeit
(eucharistische Andachten, Maiandachten, Marienkult, Heiligen- und
Reliquienverehrungen usw.) und profilierte sich insbesondere durch die
Verbreitung immer neu entstehender Wunder als Alleinbesitzer und
-verwalter der iibernatiirlichen Gnadenkrifte: Die weile Magie erwies
sich daber unentwegt als unfehlbar iiberlegenes Heilmittel gegeniiber
den teuflischen Machinationen der »bdsenc, deshalb »schwarzen< Magie
(vgl. Bd. II, S. 74ff., 167f.). Bei Friedrich von Spee offenbart sich das
Bedingungsverhiltnis exemplarisch: Seine Mystik war weiBe Magie im
Kampf gegen die schwarze, die rastlos tdatige Vergottungssehnsucht war
die Komplementir- und Kompensationsbewegung, das Heilmittel gegen
die Hingabe (der Hexen und Hexer) an den Geist des Bosen (vgl. Bd. 11,
S. 82ff.; Kap. I1 1). Uberdies verfiigte die Kirche noch iiber das magische,
auch im Luthertum sehr beliebte (vgl. Bd. II, S. 189) und im Zusammen-
hang mit Taufe und Teufelsglaube ausgeiibte Ritual des Exorzismus (vgl.
I Sprenger/Institoris I1, S. 3ff., 243{f.; III Beyer, S. 53ff.).

Damit gelangen das sozialpolitische Interesse und die historische
Funktion des magischen Selbstverstindnisses der Katholischen Kirche
in den Blick: Der durch die Renaissance und sie selbst nachhaltig gefor-
derte Glaube an die Magic festigte auch bei den Gelehrten, die im all-
gemeinen relativ ungehinderten Zugang zum okkulten Schrifttum hat-
ten (vgl. III Evans, S. 250), die fragwiirdig gewordene soziale und poli-
tische Bedeutung der Kirche: Sie war die von Gott eingesetzte, mit Chri-
stus »mystisch« verbundene und an seinen Krifien magisch partizi-
pierende Institution, welche - darin auch den weltlichen Potentaten
Uberlegen - die okkulten Krifte der Welt beherrschte. Und zweifellos
hat diec Kirche mit der frithneuzeitlichen Forcierung des Teufels-, Déd-
monen- und Hexenglaubens »die Menschen getrieben«, »auf ihrer Hut
zu sein« und »Christi Leiden und die Gebriauche der Kirche zu vereh-
ren« (II Sprenger/Institoris 11, S. 8), sie hat damit auch und gerade den
gemeinen Mann diszipliniert und an sich gebunden, insgesamt also mit
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ihrer Nachsicht gegeniiber den traditionellen und individuellen Formen
mystischer Heilsaneignung und ihrer Propagierung eines magischen
Selbst- und Weltverstindnisses die eigene Position innerhalb von Staat
und Gesellschaft in der Epoche des Konfessionalismus betrichtlich ge-
stiarkt (vgl. Bd. II, S. 76; 11l Evans, S. 245ff., 271{f.).

Wihrend die calvinistischen Kirchen-Formen gegen ein solch ma-
gisch-mystisches Selbstverstindnis weitgehend gefeit waren, weil sie sich
auf Grund des Priadestinationsglaubens nicht als Heilsmittler verstehen
und auch die Eucharistie nur als schlichtes Geddchtnismahl begehen
konnten (vgl. Bd. 11, S. 185ff., 207ff.), nahm das Luthertum eine Mittel-
stellung ein. Martin Luther (1483-1546) stand der Mystik ambivalent
gegeniiber. Zunédchst hatte er sie als »kldsterliche Pflichtlektiire« ken-
nengelernt (I11.40 Haas, S. 180) und dann auf dem Wege zum »reforma-
torischen Durchbruch« intensiv rezipiert (vgl. III Zeller, S. 36ff.). Vor
allem die Predigten Taulers, dem er »lebenslang unverminderte Hoch-
schitzung« entgegenbrachte (I1.40 Benrath, S. 51) und dessen Werk er
bezeichnenderweise als »sapientia experimentalis et non doctrinalis« -
also als Erfahrungsweisheit anstelle von Schulwissen - lobte (vgl. 111
Sudbrack, S.145), bestirkten ihn in der hohen Einschiatzung der
Menschheit Christi fiir die Erlosung (vgl. Bd. I, S. 184; dasselbe gilt fir
die Position der Teresa von Avila; vgl. dazu III Sudbrack, S. 152f.). Mit
der Evidenz der personlichen Erfahrung 6ffnete sich fiir Luther ein Weg
zur Emanzipation aus der Scholastik, zugleich ein Weg zu Gott durch
das volkssprachliche Horen des »Wortes« (vgl. 11.40 Haas, S. 185ff,,
195ff.; 111 Zeller, S. 38ff.). Der f[rithe Luther edierte einen spit-
mittelalterlichen mystischen Traktat, die von ihm so genannte »Theolo-
gia Deutsch¢ (1516 als Teildruck, vollstindig 1518) und verschaffte ihr
damit eine auBerordentliche Publizitiit im spiritualistischen und pieti-
stischen Luthertum (vgl. III Haas 1987, S. 303). Bezeichnenderweise hat
Calvin diese Schrift scharf abgelehnt (vgl. 1.3 Wallmann, S. 64).

Andererseits scheint Luther gerade durch seine Anthropologie und
Rechtfertigungslehre aller mystischen Intention den Boden entzogen zu
haben: Seine radikale Auffassung vom Siindenfall lieB keinen Platz
mehr flir ein neuplatonisch-eckhartisches »Seelenfiinklein«, und der
selbstbewulBlte »uomo universale« der Renaissance sowie des erasmi-
schen Humanismus wurde unter soteriologischem Aspekt zur chnméch-
tigen Materie des ausschlieBlich an ihm handelnden Gottes abgewertet
(vgl. Bd. 1, S. 100f.). Luthers hdufiger Gebrauch des brautmystischen
Vokabulars betonte vor allem seit der Reformation nicht den Vereini-
gungs-, sondern den Treue-Aspekt im Umgang Christi mit der Gemein-
schaft der Glaubigen, wobei er diese Partnerschaft hiufig mit Bildern
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des Hausstands illustrierte (vgl. [1.40 Schwarz, §. 13311, 137). Indem der
Reformator jegliche Mitwirkung des Menschen am Heilserwerb aus-
schloB, entzog er auch dem mystischen »itinerarium« hin zu Gott den
theologischen Boden.

Indessen hat man von theologischer Seite auch wiederum sein Ver-
stindnis des Glaubens als einziger menschlicher Bedingung des
Heilsempfangs der obersten - passiven - Stufe des mystischen Weges vor
der Einstrahlung des Numinosen analogisiert und als eine Art Luther-
scher »Demokratisierung« der » Hochmystik« interpretiert (I1.40 Ober-
man, S. 54), und zugleich geschah seine Abwertung des Menschen zur
bloBen »Larve« Gottes letztlich doch nur um der GewiBheit willen, daB
Gott selbst am und im Menschen das Heil wirkt, daB der ochnméchtige
Mensch also - in deutlicher Analogie zu Meister Eckharts Lehre vom
Leersein, um Gottes voll sein zu kénnen (vgl. 11l Haas 1987, S. 261) - an
der gottlichen »Form« wirklich »teilhat« (vgl. IV Kemper I, S. 189ff.).
Von diesem zentralen Interesse her waren auch sein Glaubensbegriff im
Sinne eines Geist- und Christus-Besitzes und seine frithe Lehre von der
Vereinigung der Seele mit Christus mystisch ausdeutbar, und tatsichlich
hat leiztere zum Einzug der Christus-Mystik in das lutherische Frém-
migkeitslied gefiihrt (vgl. Bd. II, S. 236ff.). Von magischen Vorstellungen
geprigt ist seine Christologie, und hier vor allem die Ubiquitétslehre
(vgl. Bd. I, S. 185ff.). Sie verlockte die Spiritualisten zu Spekulationen
liber die Beschaffenheit des »himmlischen Fleisches« Christi (vgl. Kap. |
1 ¢) und seiner Wesensgemeinschaft mit den Glaubigen (vgl. 11l Born-
kamm, S. 5; 11.40 Iserloh, S. 72). In dieser Lehre zeigten sich beim Re-
formator Neigungen zu einem moglichst sinnlichen Verstindnis der Ge-
genwart des »Retters«, wie es auch in seiner in der Ubiquitit begriin-
deten Lehre von der Realprisenz Christi im Abendmahl zum Ausdruck
gelangt. Die Betonung der Sakramente bei Kaspar von Schwenckfeld
(1489-1561), Bohme oder bei der Greiffenberg ist diesem magischen
Kern des Lutherschen Bediirfnisses nach greifbarer Heilsversicherung
nahe verwandt. In der Auseinandersetzung mit Karlstadt, Miintzer,
Schwenckfeld und dann mit Weigel und Arndt eliminierte die lutheri-
sche Orthodoxie mehr und mehr ein mystisches Verstindnis der Lu-
therschen Position, wihrend die Spiritualisten tatsdchlich Grund hatten,
sich vor allem auf den frithen Reformator zu berufen (vgl. Kap. 1 1). Die
Position der Freifrau von Greiffenberg zeigt exemplarisch, wie auch
eine konsequente gedankliche Durchdringung und Anwendung der or-
thodoxen lutherischen Position zu mystisch-magischen Konsequenzen
zu fithren vermochte (vgl. Kap. II 4).
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Eine besondere friihneuzeitliche Gemeinsamkeit katholischer und lu-
therischer Mystik resultierte aus deren Sinnlichkeit und Affekthaftig-
keit. GewiD lebte in beiden Konfessionen auch die Wege- und Aufstiegs-
mystik fort, in welcher die Sinne und die Phantasie immer nur eine erste
- vordergriindige - Phase der Meditation darstellten, die dann in der
Kontemplation durch »die Reinigung des sinnlichen Verlangens« und
die » Nacht der Sinne« abgelost werden sollte (11 Johannes vom Kreuz, S.
146f.). Indessen entwickelte und pflegte gerade der Jesuitenorden eine
stark am Willen und an der Phantasie orientierte Mystik (vgl. Bd. 11, S.
82ff., 163ff.; Kap. Il 1), in welche zugleich die Visionsliteratur als spit-
mittelalterliche Modegattung breiten Eingang fand (Verbildlichung vi-
siondrer Ridume wie Hélle und Fegefeuer, Paradies und Himmel sowie
abstrakter Heils-Sachverhalte; vgl. IV Dinzelbacher, 8. 53ff., 90ff.; vgl.
dazu auch Bd. I, S. 271f.; Bd. I1, 8. 163ff.). Im Gegensatz zur urspriing-
lichen Wortbedeutung (gr. myein = die Augen schlieBen) hat vor allem
die katholische Kirchenmystik einen stark an sinnlicher Vergegenwir-
tigung des Gottlichen orientierten, gefithlsbetonten Charakter, der mit
der »Schaulust« des 17. Jahrhunderts konvenierte und sich besonders in
der bildenden Kunst und Architektur der Zeit ein Denkmal gesetzt hat.
Gerade in diesem Punkt also stimmt ein beachtlicher Teil der Mystik des
17. Jahrhunderts mit den Implikationen des kunsthistorischen »>Ba-
rock«Begriffs Giberein (vgl. Bd. I, S. 35), aber auch mit der psychoana-
lytischen Definition des Barock als »Regulierung der Seele durch die
Korperschau« (V Lacan, S. 125). - Solche - in der Literatur und zum Teil
auch in der »Gottesgemeinschaftskunst« zusitzlich emblematisch
fundierte - »Sinnlichkeit« markiert ein weiteres Mal den magischen
Untergrund frithneuzeitlicher Mystik in katholischer wie lutherischer
Frommigkeit: in der willens- und gefiihlshaften Adaption des »imitatio
Christi«-Ideals, in der hohen Bedeutung der fiir die Stimulation der Af-
fekte verantwortlichen Imagination und der mit ihrer Hilfe vergegen-
wirtigten Lebensstationen Jesu (Passionsmystik), in der Projizierung des
»Wortes« Gottes in einzelne, sinnlich erfahrbare Naturphinomene, in
der starken Beriicksichtigung der Natur selbst als Ort und Medium my-
stischer Erfahrung. Die hohe Bedeutung der Imagination fiir die Diri-
gierung des Willens und die Evokation der guten Affekte in der Mystik
lieB die Poesie als ein besonders geeignetes Medium fiir die »exercitia
pietatis« und fir den Vollzug der inneren »Schau« erscheinen.

4) Von daher kommt die Homologie zwischen mystischer und welt-
lich-humanistischer Barock-Poesie in den Blick. Alle in Teil II behandel-
ten Poeten haben eine intensive humanistische Bildung erfahren und
ithre Literatur zur Unterstiitzung ihrer Konfessionen und damit der re-
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ligiésen Erziehung verfaBt. Von daher konvenierten sie mit dem Opitz-
schen Programm, insofern dieses die Poesie funktional in den Dienst der
Tugend-Erziehung zu stellen und damit bei »Thron und Altar« interes-
sant zu machen versuchte (vgl. III Kemper 1985, 8. 170f.), und sie iiber-
nahmen auch dessen poetologische Reformgesetze - Spee offerierte mit
seiner »Trvtz-Nachtigal< sogar ein eigenes ehrgeiziges Kunst-Programm
(vgl. Kap. 11 1 b). Das hermetische Welt- und Menschenbild der Renais-
sance war eine gemeinsame Grundlage beider Richtungen (vgl. Bd. 11, S.
66ff.). Und weil sie an dessen Fortbestand und Weiterentwicklung in-
teressiert waren, bedienten sie sich nicht nur einer formenreichen Poe-
sie, sondern unabhidngig von der Stilhohe auch einer vieldeutigen
Sprechweise. So lautete ein Hauptvorwurf der Orthodoxie gegeniiber Jo-
hann Arndt, dieser »rede auf solchen Schlag«, »das . . . es auff alle Sattel
gerecht / Vnd ein Rechtglidubiger auff die seine / ein Schwenckfelder /
Widertduffer vnd Wigelianer aber / gar wol auch auff seine verkehrte
Meinung ziehen kann« (II Osiander, S. 4): In der Epoche des Konfessio-
nalismus verrit uneindeutig-polyvalentes Sprechen hdufig das Interesse
an der Einbeziehung nicht-orthodoxer Ideen und ist tendenziell eine
Sprache der Toleranz, deren Mehrdeutigkeit unter den orthodoxen Text-
signalen allerdings oft nicht leicht zu erkennen ist. DarGberhinaus lag
auch die magische Sprachauffassung manchen humanistischen Werken -
etwa der Poesie der Nirnberger Pegnitz-Schafer - zugrunde (vgl. Bd. IV),
und umgekehrt iibernahmen die Mystiker kontrafazierend Bilder und
Motive aus der »weltlichen< Poesie, speziell aus der Bukolik und Liebes-
poesie. Auch darin wird eine Ubereinstimmung erkennbar: Im Ange-
sicht der Zerstorungen in der Epoche des Konfessionalismus beschwor
weltliche wie geistliche Poesie eine »heile« Welt, aber nicht primiér als
Ausdruck von Jenseitssehnsucht und zur Ablenkung vom Elend der be-
stehenden Verhiltnisse (obgleich sich dieser Effekt immer wieder einge-
stellt haben mag), sondern als Seelenmedizin im Sinne der hippo-
kratisch-galenischen Arzneikunst, daB das Entgegengesetzte Heilmittel
fiir das Entgegengesetzte sei (vgl. Bd. 11, S. 96), als Gegen-Bild, das in der
Katastrophen-Zeit den »RiB« zwischen Schopfer und Schépfung zu kit-
ten und das Bose - durch imaginativ-affektive Beeinflussung des Willens
zum Guten - aus der Welt zu verdringen und Krifte fiir deren Resti-
tution zu entbinden suchte. Darin wird das gemeinsame Interesse von
Barock-Mystik und Barock-Humanismus an einer befriedeten Schép-
fung und an der Verantwortung fiir sie deutlich. Dies gilt auch fiir die
monastisch orientierte Mystik Spaniens. Fiir Teresa von Avila ist »das
Verhalten zum Mitmenschen« »der Prifstein fur die Echtheit der Got-
tesliebe und tiberhaupt der gesamten Frommigkeit« (Il Teresa, S. 169;
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vgl. ebda., S. 172ff.), und auch fiir Johannes vom Kreuz dient dic my-
stische Erfahrung »dem Aufbau des Leibes Christi, der Kirche« (II,
S. 193). »Die wunderbare Erfahrung Gottes in der mystischen Liebes-
vereinigung«, so faBt Boldt diese Lehre des Johannes zusammen, »ent-
zieht nimlich den Menschen nur fiir Augenblicke der Welt, in denen er
in die Gottesliebe und Umarmung hineingenommen wird, um danach,
durchtrinkt und gestirkt durch diese, um so leichter, besser und Gottes
Willen entsprechender fiir die Menschen da sein zu konnen« (ebda.; vgl.
dazu auch Bd. 11, S. 2561.). Deshalb auch kehren die mystischen Werke -
exemplarisch Spees »Trvtz-Nachtigal« (vgl. Kap. I 1 ¢) und Schefflers
»Cherubinischer Wandersmann«< (vgl. Kap. Il 3b) - nach einem zu-
nachst welt-verachtenden Aufstieg der Seele zu Gott am Ende vom
»Himmelsflug« auf die Erde zuriick, um die Erfahrung der Gottesge-
meinschaft im tugendhaften Dienst an der Welt wirksam werden zu las-
sen. Und nicht zuletzt deshalb auch fiihrten die bedeutenden Mystiker
im Luthertum (denen freilich ohnehin keine Klosterexistenz mehr of-
fenstand) und im Katholizismus innerhalb oder auBerhalb ihres Be-
kenntnisses ein aktiv auf die Gesellschaft bezogenes Leben: nicht nur als
Geistliche (Weigel und Spee), sondern auch als Arzte (Paracelsus und
seine Anhinger, Scheffler), als Juristen und Diplomaten (Tschesch und
Czepko), als Handwerker (B6hme und ein Teil seiner Anhinger) oder
als missionarisch gesinnte Ketzerbekehrer (Spee, Scheffler, Greiffen-
berg, Kuhlmann).

Dennoch diirfen die Unterschiede zwischen Barock-Mystik und Ba-
rock-Humanismus nicht verwischt werden. Im Gegensatz zu den Haupt-
vertretern einer weltlich-gelehrten Barockpoesie, die sich und ihre Feder
iiberwiegend in den Dienst des sich etablierenden Absolutismus stellten,
gehdrten die wichtigsten Reprisentanten der Mystik jenen Schichten an,
die im Gefolge der Herausbildung des modernen Fiirstenstaates »sowohl
Macht als auch Wohlstand verlieren« (vgl. III Gorceix 1985, S. 210ff.;
Gorceeix 1977, S. 33ff.). So entstammten dem (lindlichen) Kleinadel:
Friedrich Spee von Langenfeld, Abraham von Franckenberg (1593-
1652), Johann Theodor von Tschesch (1595-1649), Daniel Czepko von
Reigersfeld, Johann Scheffler (geb. »als Sohn eines »Herrn zu Borwicze«
oder »von und auf Koberschin«; vgl. IIT Goreeix 1985, S. 211), Catha-
rina Regina von Greiffenberg (1633-1694). Der zweiten Gruppe, der
wstidtischen »unteren Mittelschicht«« der Handwerker und kleinen
Kaufleute, gehdrten u. a. Jacob B6hme und viele seiner Anhiinger an. Da
die fiir die deutsche Literaturgeschichte besonders wichtige Mystik aus
dem Umfeld des Luthertums von dessen Orthodoxie im allgemeinen
unterdriickt und verfolgt wurde (vgl. zur Ausnahme Bd. II, 5. 240ff.),
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tendierten die Mystiker aus dem lutherischen Amtsbereich im Gegen-
satz zu den Reprisentanten katholischer Mystik und der weltlich-huma-
nistischen Poesic - zur Separation, Zirkelbildung und Geheimhaltung
threr Neigungen, Unter den Proselyten Bohmes ist vor allem der schlesi-
sche Zirkel um Abraham von Franckenberg wichtig, dem auch Daniel
von Czepko und - vor seiner Konversion - Johann Scheffler angehorten.
Dieser Gruppe empfahl Franckenberg folgendes Verhalten:

»lch halte, man bleibe in der Einfall, im Gebele, in der Liebe, halte sich
eingezogen, richte sich selber, lese fleiBig in der Bibel, sonderlich das neue
Testament mit kindlichem Geiste, lasse die Glossen und Streitbiicher fahren,
dringe zu Gott ein durch den Glauben ins Verborgene, binde sich nicht an die
Zeremonien, drgere aber auch nicht die Einfiltigen; halte sich zu Gott, lasse
die Welt ziirnen, sei still und verschwiegen, betrachte die gottlichen Reden,
Wunder, Werke und Geheimnisse« (zit. in: III Vietor 1928, 5. 39).

Ganz in diesem Sinne verfuhr Daniel von Czepko, wenn er seine my-
stischen Schriften nicht zum Druck gab und seine als Buch publizierten
geistlichen Gedichte (>Sieben-Gestirn koniglicher BuBes, Brieg 1671)
von allem heterodoxen Gedankengut freihielt (ebda.). Auch Johannes
Scheffler konnte, solange er dem Luthertum angehérte, seine mystischen
Werke nicht verdffentlichen (vgl. Kap. 11 3 a). So fiihrte der hiufig ver-
innerlichte Zwang zur kryptischen Existenz nicht selten zu besonders
phantasievollen, aber auch zu sprachlich und gedanklich vertrackten,
abstrakten, epigrammatische Kiirze anstrebenden Formen mystischer
Mitteilung und Meditation. Indessen gab es - u. a. als Folge der Unter-
driickung - bei den protestantischen Mystikern auch eine heftige Op-
position gegen die »fleischlich« gesinnte, unfromme, in Lehrstreitigkei-
ten verwickelte und der guten Werke entbehrende Amtskirche und de-
ren Reprisentanten, zugleich vehemente Kritik an den gesellschaftli-
chen Zustinden, in welche der »Altar« durch seine Allianz mit dem
»Thron« verwickelt war, so daB bei ihnen »Zeitkritik und Gottesschau«
»gut miteinander auskamen« (11l Goreeix 1985, S. 216). Ja gerade aus
lutherischem Schriftverstiindnis heraus entwickelten Mystiker wie Béh-
me, Christian Hoburg (1607-1675), Gichtel oder Kuhlmann auch als
Kompensation ihres AuBenseitertums und als eine Art von Selbstschutz
(vgl. V Fingert, S. 182) ein beachtliches SendungsbewuBtsein und ver-
standen sich - die Hagiographien z. B. Bohmes verstirkten dies Bild - als
Propheten Gottes, die dessen unbotmiBigem Volk die Leviten lasen (vgl.
Kap. 11 u. 5, II 3-5).

In dem aus dieser Rolle resultierenden ProzeB pritendierter Selbst-
vergottung entwickelten die - vor allem im vorliegenden Band ausfiihr-
licher behandelten - Mystiker eine Ich-Stirke und individuelle Substanz,
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die auch in der autobiographischen Relevanz ihrer Werke sichtbar wird
und deren Ausbildung ein bedeutendes Kennzeichen der frithneuzeitli-
chen als emner friuhbiirgerlichen Geschichte ist. Gewill weist auch die
durch Augustins »Confessiones< nachhaltig beeinflubte spatmittelalter-
liche Nonnen-, Beginen- und Dominikanermystik autobiographische Be-
ziige auf und beschreibt bzw. reflektiert die je eigene Gotteserfahrung.
Jedoch war das Erleben - das gilt selbst fiir Mechthild von Magdeburg -
noch stark an den typologischen Nachvollzug biblischer Schriften und
heiliger Formen gebunden: Die eigene Erfahrung war Resultat der spi-
rituellen Adaption der »objektiv¢ vorgegebenen Tradition. »Erst seit dem
16. Jahrhundert« aber kam Erfahrung »nicht mehr aus dem objektiven
Wissen und Glauben auf den Menschen zu,« sondern wurde »in sich
selbst wahrgenommen, analysiert und bewertet« (111 Sudbrack, S. 144f)),
und dies 148t sich durchaus mit der frithneuzeitlichen Entwicklung vor
allem der Naturwissenschaften zu »Experimental-Erfahrungswissen-
schaften« in Beziehung setzen (ebda.; vgl. III Goreeix 1977, S. 327ff.).
Gerade weil die primidre und entscheidende Krise in der Epoche des
Konfessionalismus die der christlichen Religion selbst war, weil der
Wahrheitsgehalt der theologischen Uberlieferung und Lehre zutiefst in-
fragestellt erschien und dem Lebensvollzug des Gldubigen im Luther-
tum keine heilsentscheidende Bedeutung zukam, sahen sich die Mysti-
ker auf die Evidenz der eigenen Erfahrung verwiesen. Und diese prigte
auch ihr literarisches Werk, dessen poetischer Teil fiir sie zum Ausdruck
und Instrument der »unio« wurde. Insofern lag die Wahrheit nicht mehr
auBerhalb der Poesie, sondern in ihr und wurde nur durch sie selbst
erfahrbar, und daher ist die These Gorceixs nicht zu gewagt, daB in der
spirituellen und poetischen Erfahrungskonstitution der lyrischen Mystik
des 17. Jahrhunderts »mdéglicherweise die moderne Literatur geboren«
wurde (III 1977, S. 329),

Aus der Perspektive frithneuzeitlicher Sikularisierung erginzen sich
Barock-Mystik und Barock-Humanismus komplementir: Wihrend er-
stere im magisch inszenierten poetischen VergottungsprozeB die christ-
liche Heilsaneignung »von innen« dsthetisierte und damit ent-kirchlich-
te, stellte letzterer mit seinem weltanschaulichen Synkretismus, seiner
Uberkonfessionalitdt, seinem Einsatz fiir den Staat als weltliche Ord-
nungsmacht auch gegeniiber der Kirche und mit seiner poetischen Auf-
wertung des Diesseits den Geltungs- und Machtanspruch der Orthodo-
xien »von auBen« infrage. Mystik wund Humanismus bereiteten so
gleichermaBen der Aufklirung den Boden.
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¢) Der politische Kontext: Die Genese der Habsburgermonarchie

Mit Ausnahme des Rheinlinders Spee stammten die bedeutenden
deutschsprachigen Mystiker des 17. Jahrhunderts aus Schiesien (so Boh-
me, Franckenberg, Czepko, Scheffler und Kuhlmann) bzw. aus Oster-
reich (Greiffenberg); ihr Lebensraum war daher eng mit dem politik-,
sozial- und kulturgeschichtlichen :Werden der Habsburgermonarchie
1550-1700« verbunden (III Evans; zum folgenden vgl. Abb. 1 aus dessen
Werk; ebda., S. 418). Die Habsburger, dic wegen ihrer starken Haus-
macht Osterreich, Steiermark und Krain sowie der luxemburgischen Be-
sitzungen BOhmen und Mihren 1452 die Kaiserkrone erhielten und die-
se auch fast ohne Unterbrechung bis zum Ende des deutschen Reiches
(1806) fiir sich bewahren konnten, teilten sich unter Karl V. (1519-1559)
in eine spanische und eine dsterreichische Linie. Nachdem die Lehns-
hoheit iiber das deutsch besiedelte Schlesien im 14. Jahrhundert bereits
von Polen an Bohmen iibergegangen war, fiel Schlesien 1526 - zeitgleich
mit der Einfiihrung der Reformation - an das dsterreichische Habsburg
(vgl. III Sante, S. 597ff.). Als »Nebenland« Béhmens hatte Schlesien aber
eine nicht eindeutig geklirte reichsrechtliche Stellung und wurde des-
halb nur indirekt in die Abmachungen des Augsburger Friedensvertra-
ges von 1555 aufgenommen (vgl. dazu Bd. II, S. 1ff.). »So konnte spiter-
hin die schwerwiegende Frage entstehen, ob Schlesien vom Religions-
frieden tiberhaupt miterfaBt worden sei, oder ob es auBerhalb geblieben
sei, da ihm ja die Reichsstandschaft fehle« (I1I Schoffler, S. 7; vgl. IlI
Garber 1987, S. 333). - »Um die Mitte des 16. Jahrhunderts« waren die
Habsburgerliander »ihrem Wesen nach protestantisch« (III Evans, 8. 25),
und zwar zuniichst fast ausschlieBlich /urherisch. Dabei kam auch der
Position Philipp Melanchthons (d. 1. Schwarzerd 1497-1560) eine zen-
trale Stellung zu, und dies wiederum »in Breslau und anderen schlesi-
schen Stadten« (ebda., S. 33; zu Melanchthon und den durch thn ausge-
losten »kryptocalvinistischen Streitigkeiten« vgl. Bd. I, S. 129ff.; Bd. II,
S. 185ff.). Der Calvinismus hatte dann in der zweiten Hélfte des 16. Jahr-
hunderts groBe Erfolge in Ungarn sowie im bdhmischen, osterreichi-
schen und schlesischen Adel. »Wie zahlreiche Territorien, groBe und
kleine, in Westdeutschland bis fast zu den Toren von Wittenberg (An-
halt 1596) sich der radikaleren westlichen Form des Protestantismus er-
schlossen, so fielen selbst am dstlichen Rande des Deutschtums, eben in
Schlesien, zahlreiche einfluBreiche Herrn diesem Glauben anheim, vor
allem die selbstindigen evangelischen Herzége Nieder- und Mit-
telschlesiens, d. h. die von Miinsterberg-Oels und die von Liegnitz-
Brieg-Wohlau, dazu eine Anzahl Adliger, wie die Herren von Carolath-
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