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Gott hat sich nie bemiiht, auch nie geruht, das merk:
Sein Wirken ist sein Ruh’n und seine Ruh’ sein Werk.

Angelus Silesius,
Cherubinischer Wandersmann IV, 166
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I Einfithrung: ein ledig miissekeit

In Heinrich Seuses Vita fragt der Diener der heiligen Weisheit seinen Lehrer:
Eya, lieber gesell minr, sag mir, waz ist du hohste schiile und ir kunst, von der du
mir hast geseit?! Der Jingling, der den Diener auf seinem Weg zur Gelassenheit
unterweist, antwortet ihm: Du hohe schuil und ir kunst, die man hie liset, daz
ist nit anders denn ein genzil, volkomnii gelassenheit sin selbs.> Offenbar hat der
Jiingling mit seiner Antwort einen Nerv getroffen, denn der Diener findet Gefal-
len am Gesagten: Do der diener dis erhorte, do geviel es im gar wol und meinde, er
wolte der kunst leben, und es enmohti niit so swer sin, daz in des mohti geierren;
und wolte da buwen und vil unmiissiges werkes haben.? Durch flei%iges Bemiihen
demnach, durch buwen und vil unmﬁssiges werk[], will der Diener in die Gelas-
senheit finden. In seinem Ansinnen aber wird er von seinem Lehrer deutlich zu-
riickgewiesen. Der Jiingling entgegnet: Disti kunst wil haben ein ledig miissekeit.*

Heinrich Seuses Vita stellt den Erkenntnisweg der Figur des Dieners nach
dem Vorbild Jesu Christi dar. Darin greift Seuse, im Zusammenhang der Frage
nach einem ,Weg’ der Seele aus dem irdischen Leiden, auf das Konzept der Ge-
lassenheit seines dominikanischen Lehrers Meister Eckhart zuriick. In diesem
Kontext ist nun unter anderem von der angefiihrten ledig miissekeit zu lesen. Die
Formulierung kann als eine Schliisselstelle der Vita gesehen werden, insofern
die Anweisung des Jiinglings bereits die in den folgenden Kapiteln exemplifi-
zierte Grundhaltung der Gelassenheit fasst, die Wendung aber kalkuliert miss-
verstandlich ist. ,Die abstrakten Ausfithrungen®, so hélt Susanne Bernhardt den
Umstand in ihrer Untersuchung Narrativer Strukturen im religiosen Selbstent-
wurf der Vita fest,

provozieren ein erstes Missverstindnis. Dem Diener gefillt die Lebenskunst gut und er
machte titig werden und mochte buwen und vil unmuissiges werkes haben (54,11). Titig
mochte er sich in die Gelassenheit einiiben, doch wird er sogleich von dem jungling un-
terbrochen.®

! Heinrich Seuse, Vita XIX; 53,30-54,1. Die Vita wird zitiert nach der Ausgabe Heinrich
Seuse, Deutsche Schriften, im Auftrag der Wiirttembergischen Kommission fiir Landesge-
schichte hg. v. Karl Bihlmeyer, unverdnd. Nachdr. d. Ausg. Stuttgart 1907, Frankfurt a. M.
1961, 1-554.

2 Seuse, Vita XIX; 54,1-3.

3 Seuse, Vita XIX; 54,8-11.

4 Seuse, Vita XIX; 54,13.

5 Susanne Bernhardt, Figur im Vollzug. Narrative Strukturen im religiosen Selbstentwurf
der Vita Heinrich Seuses, Tiibingen 2016, 226.
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Diese Missverstiandlichkeit dient hier dem Zweck, bestimmte konzeptuelle As-
pekte zur Darstellung zu bringen. Offenbar scheint es nicht nur vonnéten, der
Absicht des Dieners, eine gelassene Haltung mit den Mitteln eifriger Tatigkeit
anzustreben, eine Absage zu erteilen, indem auf die Notwendigkeit von miisse-
keit hingewiesen wird. Vielmehr ist diese dariiber hinaus als ledig spezifiziert, als
Haltung demnach, die ,frei, unbehindert“® ist, an nichts gebunden.

Was genau mit der Formulierung der ledig miissekeit angesprochen ist, muss
ausfiihrlicher nachvollzogen werden. Ein Blick auf die Einbettung in die Text-
stelle der Vita erlaubt es, verschiedene sprachliche Implikationen zu differenzie-
ren. Die Absicht des Dieners, in titigem Bemiithen, mit unmiissige[m] werk, zur
Haltung der Gelassenheit zu finden, scheint zunéchst - vergleichbar dem heuti-
gen Wortgebrauch der ,Unmiifligkeit’ — ein positiv besetztes Handeln zu impli-
zieren: Der Diener mochte sich tatkraftig um eine Verbesserung seiner Tugend
bemiihen. Tatsachlich ist diese Absichtserkldrung sicherlich als ,gut gemeint* zu
qualifizieren. Wer als unmiiezec bezeichnet wird, wird zunachst schlichtweg als
fleiftig oder beschaftigt vorgestellt. Belege aus anderen Texten lassen dies nach-
vollziehen: Im Nibelungenlied sind beispielsweise zahlreiche Burgfrauen mit
dem Anlegen der Riistungen Siegfrieds und seiner Gefolgsleute befasst, wenn es
heif3t, sie seien mit werke [...] unmiiezsic’. Auch die Rezipienten von Gottfrieds
Tristan werden im Prolog der Erzdhlung als beschiftigt mit einer zu begriiflen-
den Auseinandersetzung mit der Erzahlung, als unmiiesic8, beschrieben. Das
Substantiv unmiiezecheit ist hier zu verstehen als Beschiftigung und arbeitsa-
mes Tun, als rege Tétigkeit.? In Seuses Text aber lehnt der Jiingling eine solche
geschiftige Tétigkeit gegentiber dem Diener ab, insofern es bei der Suche nach
einer gelassenen Haltung auf ein zielgerichtetes ,Geschiftigsein® gerade nicht an-
komme: Im ,Hier" einer dufleren Welt kann laut des Jiinglings auf duferliche Be-
mithungen verzichtet werden, insofern unmiiezecheit dort ungewollte Folgen fiir
die Gotteserfahrung berge. Je weniger man seine Perspektivnahme auf duflere
Werke richte, umso mehr habe man der Wahrheit Gottes gedient: so man ie minr
hie tiit, so man in der warheit ie me hat getan; und meinde ein solich tin, in dem

¢ So die Ubersetzung von lédec, lédic in: Mittelhochdeutsches Wérterbuch, Nachdr. d.
Ausg. Leipzig 1854-1866, mit e. Vorw. u. e. zusammengefassten Quellenverz. v. Eberhard
Nellmann sowie e. alphabet. Index v. Erwin Koller hg. v. Georg Friedrich Benecke, Wilhelm
Miiller und Friedrich Zarncke, Stuttgart 1990 (im Folgenden: BMZ), Bd.I, 957b-958b. Vgl.
den gleichen Eintrag in: Mittelhochdeutsches Handworterbuch, hg. v. Matthias Lexer, re-
progr. Nachdr. d. Ausg. Leipzig 1872, Stuttgart 1992 (im Folgenden: Lexer), Bd. I, 1852-1854.

7 Das Nibelungenlied, hg. v. Ursula Hennig nach der Handschrift C, Tiibingen 1977, v.
29,4.

8 Gottfried von Straf8burg, Tristan, Bd. 1, hg. v. Karl Marold, unverdnd. finfter Abdr.,
mit einem auf Grund v. Friedrich Rankes Kollationen verb. kritischen Apparat, besorgt u.
mit einem erw. Nachw. vers. v. Werner Schroder, Berlin/New York 2004, v. 171.

% Vgl. die Ubersetzung von unmiiezekeit in BMZ I1.1, 273 als ,,beschiftigtheit, arbeit-
samkeit, rege thatigkeit*.
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der mensch sich selb vermitelt und nit luter gotes lob meinet.!® Die Handlungen
des Menschen — und also jedes duflerliche Bemiithen des Dieners - sind demnach,
sofern sie von menschlichen Zielsetzungen bedingt werden, nur mittelbar als
Wirken fiir Gott aufzufassen. Jede menschliche Perspektivnahme sei storendes
Zutun, das den Menschen von der reinen Wahrheit Gottes entferne. Derartiges
Wirken lehnt der Jiingling gegeniiber der anzustrebenden Haltung der Gelassen-
heit ab. Es gilt, von unmiiezecheit im Sinne einer dufleren, auf eigenmenschliche
Ziele gerichteten Tétigkeit abzusehen, will man offen fiir die Erfahrung gott-
lichen Wirkens sein.

Wenn die handelnden Figuren in mittelalterlichen Texten dagegen als miie-
zec bezeichnet werden, wird an ihnen aufgrund einer uneindeutigen Wortbe-
deutung gleichfalls der ,Scheideweg’ richtigen Verhaltens vorgefiihrt: Auf der
einen Seite ist die Bezeichnung positiv zu verstehen, als Freiheit und Moglich-
keit, etwas zu tun. So kann beispielsweise in Wolframs Willehalm derjenige ei-
nen beeindruckenden Ritterzug beobachten, der die Zeit findet, dem Geschehen
beizuwohnen: swerz miiezic was ze schouwen.!! In Hartmanns Armem Heinrich
fehlt es dagegen an einer vergleichbaren Moglichkeit, wenn die Figur des Meis-
ters keine Zeit und Gelegenheit findet, dem Protagonisten die Tiir zu 6ffnen: der
meister sprach: ,Ich enbin/ nu niht miiezic dar zuo,/ daz ich iu iht uf tuo.> Auch
in geistlichen Texten finden sich Belege fiir eine positive Verwendung der Be-
zeichnung. So fasst beispielsweise Meister Eckhart in seiner deutschsprachigen
Predigt Dum medium silentium tenerent omnia (Q 101) die Notwendigkeit, die
Seele miisse sich fiir die Gotteserfahrung geistig bereit machen. Der Mensch, so
Eckhart, halte sich miiezic und laze got in im wiirken!3.

Auf der anderen Seite kann, wer von miiezecheit spricht, diese als Untétigkeit
verstehen, ja im Horizont der Gefahr sdumiger Faulheit extrem abwerten. Ent-
sprechende Wortverwendungen in der hofischen Literatur tragen zur Diskussion
um das Moment problematischen verligens bei. So bedient sich beispielsweise der
Erzéhler in Hartmanns Iwein dieser Bezeichnung, um das Laster der Untatigkeit
zu brandmarken. Hier heift es: verlegeniu miiezekheit/ist got unde der werlde

10 Seuse, Vita, XIX; 54, 13-15.

I Wolfram von Eschenbach, Willehalm, Text der Ausg. v. Werner Schréder, Ubers.,
Vorw. u. Reg. v. Dieter Kartschoke, 3., durchges. Aufl., Berlin/New York 2003, 274, v. 423,7.

12 Hartmann von Aue, Der arme Heinrich, in: Hartmann, Gregorius. Der arme Heinrich.
Iwein. Text und Kommentar, hg. u. iibers. v. Volker Mertens, Frankfurt a. M. 2008, 229-315,
hier 298, vv. 1260-1262.

13- Meister Eckhart, Dum medium silentium tenerent omnia, DW 1V.1, 341. Die Texte
Eckharts werden mit den gingigen Abkiirzungen und unter Beibehaltung der Schreibweise
zitiert nach der von Josef Quint begriindeten Stuttgarter Werkausgabe: Meister Eckhart,
Die deutschen und lateinischen Werke, hg. v. Josef Quint, Georg Steer, Loris Sturlese u.a.,
Stuttgart 1958 ff. (im Folgenden: DW und LW). Die verschiedenen Ausgaben einzelner Pre-
digten werden in der vorliegenden Untersuchung im gegebenen Fall vergleichend heran-
gezogen.
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leit."* Auch ein Lied Walthers beginnt mit den Zeilen: owé wir miiezigen liute,
wie sin wir versezzen /| zwischen zwein froiden nider an die jamerlichen stat! Und
der Text setzt fort: aller arebeite heten wir vergessen/do uns der kurze sumer sin
gesinde wesen bat.!> Der Singer artikuliert auch hier die Angst vor dem bedroh-
lichen Miifliggang, welcher die Gefahr einer gesellschaftlichen Ausgrenzung
birgt und durch positiv verstandene Tatigkeit tiberwunden werden soll. Solch
negative Konnotationen der Bezeichnung miiezecheit beschrinken sich dabei
wiederum nicht auf weltliche Texte und deren Protagonisten, setzt sich doch die
geistliche Literatur intensiv mit dem Problem der Untitigkeit, die im Laster der
acedia als moralisches Fehlverhalten abgelehnt wird,'® auseinander. Beispielhaft
fir den Bereich geistlicher Texte sei die abwertende Semantik von miiezecheit in
den so genannten Erfurter Reden Meister Eckharts angefiihrt. Hier heift es, der
Mensch moge sich seiner Verdienste im duferlichen Wirken nie derart sicher
sein, dass seine Geistestatigkeit ,einschlafe’ und er im stetigen Bemiithen um die
Erfahrung Gottes triage werde: Der mensche ensol ouch niemer dehein werk so wol
genemen noch rehte getuon, daz er iemer so vri sol werden in den werken oder ze
sicher, daz sin vernunft iemer miiezic sol werden oder gesldfen.'” Eckhart warnt
also davor, angesichts erfiillender weltlicher Tatigkeit oder zur eigenen Zufrie-
denheit fertig gestellter Werke in eine unkritische Routine zu geraten, welche
den Menschen dazu verleite, von eigenen Bedeutungszuschreibungen allzu ein-
genommen zu sein und seinen Geist miif3ig werden zu lassen.

Die Formulierung der ledig mussekeit aus Heinrich Seuses Vita fithrt nun
die verschiedenen, in der Bezeichnung miissekeit angesprochenen Bedeutungs-
komponenten mit einem weiteren Terminus zusammen, der ebenfalls doppel-
deutig erscheint, hier aber letztlich eine dezidiert positive Semantisierung der
Formulierung bedingt. In der Kollokation der Bezeichnungen miissekeit und
ledig erdfinet sich fiir die Frage nach der Tiétigkeit der Figur des Dieners eine
neue Perspektive: Was zunéchst als Miifliggang missverstanden werden kann,
wird mit dem Zusatz ledig als eine Art ,positive Untétigkeit® vorgestellt. Die ur-
spriingliche Missverstindlichkeit von miissekeit soll dabei mit der Erginzung
zunichst noch einmal verstarkt werden: Der Aspekt einer ,Freiheit’ und ,Unge-

14 Hartmann von Aue, Iwein, in: Hartmann, Gregorius. Der arme Heinrich. Iwein, hg. u.
tibers. v. Volker Mertens, Frankfurt a. M. 2008, 317-767, hier 710, v. 7171.

15 Walther von der Vogelweide, Ton 5 III, in: Walther, Leich, Lieder, Sangspriiche, 15.,
verd. u. um Fassungseditionen erw. Aufl. d. Ausg. Karl Lachmanns, hg. v. Thomas Bein,
Berlin/Boston 2013, 24.

16 Vgl. fiir einen Uberblick zum Konzept der acedia und seinem Verstindnis in ver-
schiedenen Kontexten Henrike Manuwald, ,,Ich hdn gehért unde gelesen, man sol ungerne
miiezec wesen. Spuren der acedia-Tradition im Welschen Gast Thomasins von Zerklaere®,
in: Christian Schneider/Peter Schmidt/Jakub Simek (Hg.), 800 Jahre ,Welscher Gast“, im
Erscheinen.

17" Meister Eckhart, Rede der underscheidunge (im Folgenden: RdU) 8, DW'V, 212.
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bundenheit® ist sowohl in verengtem Sinne als duflerliche Ungebundenheit,
als Freiheit beispielsweise von ehrgeizigen Zielen oder Lasten aufzufassen. In
einem positiven Sinne aber spielt die Bezeichnung auch auf die Moglichkeit
einer geistigen Freiwerdung an, auf die Offenheit des Menschen fiir verschie-
dene Handlungen und Erfahrungen, wie sie beispielsweise in der beschriebe-
nen Weise von Meister Eckhart anhand der Bezeichnung miiezic aufgerufen
wird. Die Bezeichnung ledig bestitigt hier also zunichst die Uneindeutigkeit
der Aussage, die schon mit der miissekeit zwischen einer , Freiheit und Mog-
lichkeit, etwas zu tun® sowie der Untatigkeit oder Faulheit angelegt war.

Die noch einmal bestétigte Mehrdeutigkeit der verwendeten Ausdriicke ist
gewollt: Indem die gemeinte Bedeutung der ledig miissekeit vom Diener deut-
lich falsch verstanden wird als freie Gelegenheit, etwas zu tun, fithrt der Text
namlich den eigentlichen Gehalt der Gelassenheitslehre vor: So zieht der Die-
ner aus der Aufforderung zur ledig miissekeit zunichst die falschen Schliisse.
Er entschlief3t sich zu einem miiliggéngerischen Leben und schaftt damit die
Grundlage fiir die didaktische Darstellung des Konzeptes. In Kapitel 20 der
Vita sieht sich der Diener zunichst von der Last auflerlicher Ubungen befreit,
nachdem der Jiingling wie dargelegt auf deren Nichtigkeit und den Wert eines
Verzichtes hingewiesen hat: so man ie minr hie tut, so man in der warheit ie
me hat getan. Der Jiingling meint dabei mit dem abzulehnenden Tun im ,Hier’
solche Titigkeiten, die auf menschliche Ziele gerichtet sind und darin nicht al-
lein Gott dienen. Was er ablehnt, ist wie oben erwihnt ein solich tun, in dem
der mensch sich selb vermitelt und nit luter gotes lob meinet. Der Diener versteht
dies falsch: Die Buflitbungen, die er sich selbst auferlegt hatte, konnen seiner
Meinung nach nun aufgegeben werden. Er reagiert auf diese Aussicht positiv
emotional, weinend vor Dankbarkeit iiber die Entlastung — der Diener, so heift
es im Text, weinete von froden'®. Zudem spricht er zu sich selbst, er werde von
nun an ein miifliggangerisches Leben fithren und es sich in allen leiblichen Be-
langen wohl ergehen lassen. Korperliche Strapazen zum Erlangen der Gnade
Gottes habe er in ausreichendem Mafie erlitten. Weil er die Haltung der Gelas-
senheit als etwas missversteht, das rein duflerlich zu bewerkstelligen sei, wird
der Diener zu der Annahme verleitet, auf die bisherigen asketischen Ubungen
fortan verzichten und ein miiliggéngerisches Leben fithren zu konnen, ohne
Konsequenzen hinsichtlich seiner seelischen Vervollkommnung befiirchten zu
miissen. Er spricht:

18 Vgl. die Ubersetzung von lédec in Lexer 1, 1852 als ,lédig, frei, unbehindert’, wie sie
bereits auf Seite 2, Anm. 6 angefithrt wurde.
19 Seuse, Vita XX; 55,5.
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nu dar, lieber herr, nu wil ich hinnan fiir ein mﬁssig und ein fries leben han, und mir wol
lassen sin. Ich wil minen turst mit win und mit wasser wol biizen, ich wil ungebunden uf
minem strosak schlafen, des ich dik mit jamer han begert, daz mir daz gemach vor minem
tod von got wurdi. Ich han mich selber gnii lang verderbet, es ist zit, daz ich hinnan fiir
gertiwe.20

Der auf diese Ausfiihrungen folgende Kommentar des Textes macht deutlich,
dass ein derartiges Verstindnis der Rede von ledig miissekeit fehlgeleitet ist: Der
Erzahler verdeutlicht, ,es seien vermessen gedenke [...], die dem Diener im Kopf
umbhergingen“?!. Dabei sind es nur wenige Signalworte, die die Uberlegungen
des Dieners von der Anweisung des Jiinglings unterscheiden, in ihrer sorgfalti-
gen Wahl die Ambivalenz der Szene aber deutlich erkennen lassen: Wahrend die
Ausfiithrung des Jiinglings auf die Haltung einer ledig miissekeit rekurrierte, will
der Diener es sich wol lassen sin, in ruowe und gemach ein mussig und fries leben
fithren,?? also Ruhe und Freiheit in duflerlichem Wohlergehen finden.

Die Verwendung der Vokabel fri 6ffnet dabei zuerst Raum fiir Missverstand-
nisse, insofern sie einerseits als geistige Offenheit im Sinne der ledecheit auf-
zufassen ist, aber auch als weltliche Ziigellosigkeit verstanden werden kann. So
spielt beispielsweise Konrad von Wiirzburgs Trojanerkrieg sowohl auf Fragen der
hofischen zuht als auch hintergriindig auf einen erotischen Kontext an, wenn He-
lena das Werben des Paris mit dem anderer, zuriickhaltender Freier vergleicht:
wan daz ir zunge niht enpflac/so frier spriiche wider mich?*. Dem entsprechend
will es sich der Diener in Seuses Vita dann in allen, vor allem leiblichen Belan-
gen, wohl ergehen lassen. Den inneren ,Durst’ nach Einung mit Gott wolle er mit
Wein l6schen: Ich wil minen turst mit win und mit wasser wol biizen. Zwar kann
der angefithrte Wein im Textzusammenhang zunichst als eine realsymbolische
Bezugnahme auf das Blut Christi aufgefasst werden — die Darstellung einer un-
terschiedslosen Vermischung von Wein mit Wasser dient in der Mystik als Bild
fir die unio des Menschen mit Gott.?* Die Rede vom Wein thematisiert in der

20 Seuse, Vita XX; 55,7-55,13.

2L Bernhardt, Figur im Vollzug, 226; Bezug nehmend auf Seuse, Vita XX; 55,13.

22 Die Stelle ist nicht der einzige Beleg fir die kalkulierte Darstellung von Missver-
standlichkeit zur Erlduterung konzeptioneller Zusammenhange. Vgl. Bernhardt, Figur im
Vollzug, 222: ,,Die Vita lasst den Diener im 19. und 20. Kapitel von einem terminologi-
schen Missverstindnis ins nichste laufen. Der Text zeigt die Folgen, wenn der anfangende
Mensch, der der Diener im Strukturmodell ja noch ist, sich zu frith mit den schonen worten
(97,14) beschiftigt.”

23 Konrad von Wiirzburg, Trojanerkrieg, in: Ders., ,Trojanerkrieg’ und die anonym iiber-
lieferte Fortsetzung. Kritische Ausgabe, hg. v. Hein Thoelen und Bianca Héberlein, Wiesba-
den 2015, 1-574, hier 308, vv. 21774-21775.

24 So heif3t es beispielsweise im ersten Buch von Mechthilds Fliefendem Licht der Gott-
heit tiber die unio von Seele und Gott, hier dargestellt anhand der Figuren des héfischen
Fiirsten und eines armen Médchens: Alse sich der hohe fiirste und die kleine dirne alsust
behalsent und vereinet sint als wasser und win, so wirt si ze nihte und kumet von ir selben.
(Mechthild von Magdeburg, Das fliefende Licht der Gottheit, nach der Einsiedler Hand-
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Textstelle der Vita aber zugleich dessen weltliche Dimension als Rauschmittel
des vom Diener angesprochenen Wohlergehens.

Zuletzt ist im Verlangen des Dieners nach riiwe eine ebenfalls zweideutige
Formulierung gewéhlt. Die Figur duflert hier den schon zitierten Wunsch, den
bisher erlebten jamer aufgeben zu kénnen, um aus eigener Entscheidung heraus
ein ,geruhsames‘ Leben zu fithren: Ich han mich selber gnii lang verderbet, es ist
zit, daz ich hinnan fir geruwe. Mit Blick auf Ausfithrungen in der restlichen
Vita ist diese Aulerung terminologisch im Zusammenhang mit Konzepten
der Seelenruhe aufzufassen, welche Bezeichnungen wie ruowe, vride oder quies
im Sinne eines Ruhens der menschlichen Seele in Gottes Einfachheit, in seiner
»Einheit und Fiille [...] als absolute[m], von jeder naturhaften Verursacherqua-
litat freigehaltene[m] Ursprung“?® anfithren.?¢ In der Bezugnahme auf Formen
dufleren Miifligganges ist implizit auch fiir den Diener die Moglichkeit angespro-
chen, in Gott Ruhe im Sinne einer Loslosung von Affekten, einer Verbindung
mit der Einfachheit des gottlichen Wesens und damit eines Einganges in das
ewige Leben zu finden. Der Gedanke einer solchen duflersten positiven Mog-
lichkeit seelischen Strebens wird jedoch in der vorliegenden Darstellung ebenso
gebrochen wie die Uberlegungen zur Titigkeit: Der Diener strebt nach eigener
Aussage nach Erlosung durch Gott, dies jedoch als gemach vor minem tod. So
kann das Wort gemach hier mit Anne-Marie Holenstein-Hasler sowohl in ei-
nem positiven Sinne als Streben des Dieners nach der Ruhe Gottes auf dem ,Weg'
der Vervollkommnung, aber auch als Aufruf von ,,Wunsch-Vorstellungen eines
mondin-verfeinerten hofischen Lebens“?’, mithin als im religiésen Kontext ne-
gativ konnotierter Bereich des Miifligganges in der acedia verstanden werden.?®

Die verschiedenen doppeldeutigen Formulierungen des Dieners und damit
seine Bezugnahmen auf duflerliche Untitigkeit und Ungebundenheit dienen in
allen Fillen der Illustration der eigentlich gemeinten Bedeutung der ledig miis-
sekeit als einer Haltung der Gelassenheit. Indem Seuse die Perspektivnahme der
innerweltlichen Zufriedenstellung des Dieners durch dessen Aussagen einfiihrt

schrift in kritischem Vergleich mit der gesamten Uberlieferung hg. v. Hans Neumann, Bd. I,
besorgt v. Gisela Vollmann-Profe, Miinchen 1990, 10)

25 Niklaus Largier, ,Kommentar®, in: Meister Eckhart, Werke, Texte und Ubers. v. Josef
Quint, hg. und komm. v. Niklaus Largier, Frankfurt a. M. 2008 (im Folgenden: EW), Bd.I
(Predigten. Text und Kommentar), 713-1106, hier 1089.

26 Vgl. zum Konzept der Ruhe und zu den Bezeichnungen ruowe, vride und quies Ka-
pitel IT1.2.

27 Vgl. Anne-Marie Holenstein-Hasler, ,Studien zur Vita Heinrich Seuses®, in: Zeit-
schrift fiir schweizerische Kirchengeschichte 62 (1968), 185-332, hier 293. Vgl. fiir eine um-
fassende Untersuchung von Inszenierungen des gemach, aber auch der kurzwile und arbeit
als der Mufle verwandte Phdnomene in Figuren und Rdumen der hofischen Literatur die
Dissertationsschrift von Rebekka Becker, Mufe im hofischen Roman. Literarische Konzep-
tionen des Ausbruchs und der AufSeralltiglichkeit im Erec, Iwein und Tristan, im Erscheinen.

28 Vgl. die Ubersetzungen von gemach als ,Ruhe, Bequemlichkeit, Behaglichkeit in
BMZ 111, 13a und als ,Wohlbehagen, Bequemlichkeit, Annehmlichkeit“ in Lexer I, 832.
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und darauthin vom Erzahler kritisieren lasst, macht er deutlich, dass die darzu-
stellende Haltung der Gelassenheit eine Angelegenheit der Aufgabe eigener Vor-
stellungen und Zielsetzungen ist. Sie zielt auf eine geistige Bereitwerdung: Mit
ruowe und ledecheit kann gerade nicht gemeint sein, was der Diener aus der dop-
peldeutigen Aussage als Handlungsprinzip ableitet. Das Bild des nach weltlichem
Genuss strebenden Dieners wird vielmehr in der direkt folgenden Darstellung
mit der Berufung des Dieners zur militia Christi kontrastiert, ein Vorgang, der
im Text die neuerliche Auseinandersetzung des Dieners mit eigenen Setzungen
auf einer weiteren Stufe des Vervollkommnungsweges markiert. Die Uberlegun-
gen zur miissekeit selbst werden hingegen erst im 32. Kapitel der Vita wieder auf-
gegriffen. Hier aber, so macht Susanne Bernhardt deutlich,

l6sen sie keine Missverstindnisse mehr aus. Der Diener hat bereits vollzogen, was die
Wabhrheit ihm mitteilt und kann darum die praktische Bedeutungsdimension der
schonen worte mitvollziehen. Die Worte bleiben ihm nicht duflerlich, sondern sie entfal-
ten, was er innerlich vollzogen hat.?

Im weiteren Verlauf der Vita und in anderen mystischen Texten finden sich Be-
lege, die in ihrer Zusammenschau noch deutlicher erkennen lassen, dass mit
Wortformen aus dem Bereich der miissekeit auch positiv konnotierte Phino-
mene der geistigen Freiwerdung bezeichnet sein kénnen. So heift es beispiels-
weise in Kapitel 49 der Vita iber die Aufgabe kreatiirlicher Bindungen in der
Gelassenheit mit einer positiven Wende von miissig, der Mensch miisse seine
Bindung an weltliche Dinge aufgeben, um deren eigentlichen Sinn erkennen zu
konnen: Ein mensch mag die sachen nit begrifen: sie miissig, so begriffent in die
sachen.®® Sich ,,abwartend“3! zu den Dingen zu verhalten, sie ihren Sinn mit-
teilen zu lassen, lasst hier den Menschen erst deren Wirklichkeit erfahren. Ver-
gleichbare Wortverwendungen im Sinne geistiger Freiwerdung finden sich bei
Meister Eckhart, so in dem oben genannten Beispiel der Predigt Dum medium
silentium tenerent omnia (Q 101), aber auch in einer weiteren deutschsprachi-
gen Predigt, dem Text Domine rex omnipotens (Q116 A). Hier heifit es unter
Bezugnahme auf Pseudo-Dionysius Areopagita und die Bezeichnung verstant-
nisse: Was ist verstantnisse? Daz ist, daz man verstdt ein ieglich dinc, als ez ist
laterliche unvermenget und gewis dne irrunge. Her Gf sprichet sant Dionysius:
miieziget iuch von allen dingen ze bekennenne und ze verstianne daz oberste guot,
daz got ist.3> Auch hier ist mit der Aufforderung miieziget iuch angesprochen,

2 Bernhardt, Figur im Vollzug, 226. Vgl. zur weiteren Bearbeitung der Bezeichnung der
miissekeit in der Vita ebd. sowie das Fazit dieser Untersuchung in Kapitel V.

30 Seuse, Vita IL; 164,22-23.

31 So die Ubersetzung Georg Hofmanns in: Heinrich Seuse, Deutsche mystische Schrif-
ten, aus dem Mittelhochdt. tibertr. und hg. v. Georg Hofmann, mit einer Hinf. v. Emmanuel
Jungclaussen, Einl. v. Alois M. Haas, Ziirich/Diisseldorf 1999, 183.

32 Meister Eckhart, Domine rex omnipotens in dicione tua cuncta sunt posita (Q 116 A),
DW IV.2, 1047. Vgl. zu einem Verstindnis von verstantnisse als praktischer Klugheit im be-
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den eigenmenschlichen Bezug in Wahrnehmung und Bewertung einer den Men-
schen umgebenden dufleren Welt aufzugeben. Sich zu ,miif$igen‘ bedeutet wieder,
sich von weltlichen Beziigen frei zu machen und so fiir die Gegenwart géttlichen
Wirkens im Menschen offen zu sein.

Diesen Wortverwendungen entsprechend kann die besondere Semantisierung
der Formulierung ledig miissekeit in Seuses Vita verstanden werden. Neben der
Doppeldeutigkeit der Aussagen liegt die entscheidende Schwierigkeit des Ver-
haltens des Dieners im Ausgang seiner Handlungen aus einer eigenen Willens-
entscheidung: Der Diener ist es, der eigenméchtig entscheidet, es sich wohl er-
gehen zu lassen. Wie er sich lange genug kasteit, sich selber gnii lang verderbet®?
habe, beschliefit er nun, seinem Leib, und nicht in erster Linie seiner Seele, Er-
holung zu goénnen. Die Haufung der Formulierung ich wil deutet dabei sowohl
auf die Perspektive eigener Willensentscheidung als auch auf die eines auf die
Zukunft gerichteten Handelns. Diese Reaktion beinhaltet eine Richtungsnahme,
die sich in der Haltung der Gelassenheit als Einlassen auf das gegenwartige Wir-
ken Gottes im Menschen verbietet. Im eigentlichen Sinne ,zielfithrende* Willens-
entscheidungen zu treffen bedeutet auch bei Seuse, den eigenen Willen aufzu-
geben und stattdessen den Willen Gottes aus sich heraus wirken zu lassen. Die
Orientierung auf eine aus dem Menschen heraus vorstellbare Zukunft soll entfal-
len, insofern sie eine eigene, nicht gottgewollte Gestaltung der Lebensmdoglich-
keiten und einen Umgang mit der Welt im Sinne ihrer Auflerlichkeit beinhaltet.
In der Haltung der Gelassenheit gilt es, jeglichen Eigenwillen aufzugeben und
sich dem gottlichen Willen radikal zu 6ftnen. Das kalkulierte Missverstindnis
der Darstellung zielt so nicht nur auf das Verstandnis von Gelassenheit, sondern
auch der Formulierung der ledig mussekeit in einem positiven Sinne. Mit ihr
wird die Gelassenheit als eine Haltung nicht dufleren Miif$igganges, sondern der
geistigen Offenheit vorgestellt.

sonderen Kontext der Predigt Intravit Iesus in quoddam castellum (Q 86) Kapitel IT1.3.1, 157,
Anm. 330 dieser Untersuchung. In der Fassung der Predigt in der Paradisus- Handschrift
(Paradisus anime intelligentis (Paradis der fornunftigen sele), aus der Oxforder Handschrift
Cod. Laud. Misc. 479 nach E. Sievers® Abschrift hg. v. Philipp Strauch, Berlin 1919, 127-128,
hier 128) heifit es vergleichbar: waz ist forstentnisse? Daz man forsteit ein iclich dinc alse ez
ist lutir unformengit und ist gewis on irrunge. Dionysius: ,muzigit uch fon allin dingin zu be-
kennine daz ubirste gut, daz Got ist'. Waz sulle wir forstein an Gode? Daz he ist ein craft. Also
sulle wir uns einigin daz di einige craft an uns gewirkin muge. He ist auch ein gut daz alle dinc
bewegit zu irme gude, daz he selbe ist, und he blibit doch selbe unbewegit.
3 Seuse, Vita XX; 55,12.
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Geistige Tatigkeit

In der Situation des Missverstdndnisses ldsst es der Diener an einer solchen Of-
fenheit und der Aufgabe eigener Zielvorstellungen noch mangeln. Seine Perspek-
tive liegt nicht im Einlassen auf den Willen Gottes und nicht in der Offenwer-
dung fiir dessen ruowe, sondern in einer Selbstermichtigung zum Miifliggang.
Der Text bewertet dies wie gesagt deutlich negativ, wenn er die Uberlegungen
des Dieners als unangebracht qualifiziert. Anhand des Missverstindnisses des
Dieners wird so in Seuses Vita deutlich dargestellt, dass die Gelassenheit nicht
einer dufleren Untatigkeit des Menschen gleichzusetzen ist, sondern vielmehr
einer besonderen Haltung in geistiger Tétigkeit bedarf.3*

Allgemein machen mystische Texte diesen Aspekt deutlich, wenn mit Be-
zeichnungen des Fleif3es, der Arbeit oder Miihe sowie in Aufforderungsformeln
dargelegt wird, dass der Mensch den ersten Schritt zu einer tugendhaften Ver-
vollkommnung und zur Einiibung in eine Haltung der Gelassenheit selbst tun
miisse. Was im menschlichen Geist in der ledig mitessekeit wirkt, ist die freie Ent-
faltung des gottlichen Wesens auf der Grundlage menschlicher Bereitwerdung:
Fliz dich, heifit es in Seuses Vita, daz dii natur usser irem eigen grunde wiirke ir
werk sunder ursach.?> Die Titigkeit des Menschen gerade in der von Seuse auf-
gerufenen ledig miissekeit ermoglicht es Gott, seine Wirkung auf den frei gewor-
denen Geist des Menschen zu entfalten und diesen die Einheit mit Gott in der
Gelassenheit bewusst werden zu lassen. Einen solchen, paradoxen Zusammen-
hang lassen unter anderem Aufforderungsformeln in der Vita wie in anderen
mystischen Texten erkennen: sie mﬁssig, heifit es beispielsweise in der Vita, und
der Diener wird von seinem Lehrer trotz der vorgestellten Notwendigkeit, den
eigenen Willen und weltliche Ziele aufzugeben, gerade zur eigenen Tatigkeit im
Erlangen dieser angestrebten Geisteshaltung aufgerufen. Er soll sich dez flisse[n],
daz er alle zit stand glich in einem usgene des sinen®. Der Diener ist wie andere
handelnde Figuren in mystischer Literatur’” demnach eine Instanz, die sowohl
des Einlassens als auch der aktiven Selbstfithrung bedarf. Er wird als jemand
dargestellt, der sich selb wil fiiren ald sich selb wil lassen®. Dies erinnert nicht zu-
letzt an eine beriihmte Formulierung Meister Eckharts, welche hinsichtlich der
Zielvorstellungen des gelassenen Menschen zum Ausdruck bringt, man miisse

34 Vgl. zur Haltung der geistigen Abgeschiedenheit Kapitel IT1.1.2.

% Seuse, Vita IL; 166,19-20.

36 Seuse, Vita XIX; 54,5-6.

37 Vgl. zum Literaturbegriff der vorliegenden Untersuchung die Darstellung der Zu-
sammenhinge in Kapitel IV sowie 36, Anm. 33. Vgl. zum Figurenbegriff sowie zu anderen
Figuren ,tatiger Untatigkeit* Kapitel IIL.3 sowie I'V.1.

38 Seuse, Vita IL; 167,11-12.
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ein zielgerichtetes Streben nach Gott aufgeben, gerade um Gott finden zu kon-
nen: Ez enist kein rdt als guot, got ze vindenne, dan wa man got leezet.>

Der Zusammenhang geistiger Aktivitdt mit einer Haltung des Lassens, der so
in der Gelassenheit artikuliert ist, muss dabei deutlich von Phanomenen zielloser
Trdumerei oder von phantasierenden Vorstellungen abgegrenzt werden. Das ti-
tige Bemiihen darum, dufleren Einfliissen in einer Perspektive des Geistigen ihre
bestimmende Kraft zu nehmen, ist laut der Vita der Garant, einem mﬁssige[n]
spacieren*® der Einbildungskraft vorzubeugen: Sitig und ruwig in den sinnen, niit
hin und her woldenieren — wan daz ist gar inzigig der bilden -, so wurdi den in-
ren sinnen ein miissiges spacieren.*! Die Bindung an nichtige dufiere Inhalte, hier
bilde*?, bewirkt nach der Darstellung der Vita also ein Verlangen nach mehr,
nach immer neuen Bindungen an Einfliisse, denen ein nicht gelassener Mensch
hilflos ausgesetzt sei. Dem entsprechend wendet Georg Hofmann in seiner Uber-
setzung der Deutschen mystischen Schriften Seuses die hier verwendete Bezeich-
nung miissige zur Ruhelosigkeit. In seiner Ubersetzung der Passage heifit es iiber
den gelassenen Menschen: ,,Er soll bescheidenen und ruhigen Geistes und nicht
,umtriebig’ sein - denn das zieht die Bilder in sein Inneres -, woraus sich fiir
den inneren Sinn ein ruheloses Umherschweifen ergibt.“*> Das miissige spacie-
ren hitte dann gegeniiber einer ledig miissekeit verheerende Folgen, indem eine
innere Rastlosigkeit gegeniiber der gewiinschten Freiwerdung des Geistes das
Einlassen auf den Willen Gottes verhinderte.

Wer im neuhochdeutschen Sprachgebrauch mit der Wortwahl Hofmanns als
jemand bezeichnet wird, der ,umtriebig’ ist, ist dabei zunéchst auf positive Weise
als ,,betriebsam, rege, rithrig“4* verstanden. Die Ausdrucksweise fasst aber auch
die Moglichkeit, sich in der ruhelosen Orientierung nach Auflen an Eindriicke
zu verlieren und im Extremfall aus dem personlichen Gleichgewicht zu gera-
ten. Als ,Umtriebe’ werden in diesem Sinne ,,das umherschweifen, herumtrei-
ben: eine grossere lebhaftigkeit und gewisse unruhe*®® oder ,,(abwertend) meist
gegen den Staat oder bestimmte Kreise gerichtete, geheime Aufwiegelungsver-
suche, umstiirzlerische Aktivititen“® gefasst. Belege aus mittelhochdeutschen

3 Meister Eckhart, RAU 11, DW V, 225. Vgl. Kapitel II1.1.1 dieser Untersuchung zu Eck-
harts Gelassenheitslehre.

40 Seuse, Vita IL; 166,25.

41 Seuse, Vita 1L; 166,25.

42 Seuse, Vita IL; 166,25.

43 Ubersetzung Hofmanns in: Seuse, Deutsche mystische Schriften, 185.

4 Nachzuvollziehen im Eintrag ,umtriebig®, in: Duden. Das grofie Wérterbuch der
deutschen Sprache in zehn Binden, hg. v. Wissenschaftlichen Rat der Dudenredaktion,
3., vollig neu bearb. und erw. Aufl., Mannheim/Leipzig/Wien u.a. 1999 (im Folgenden:
Duden), Bd. 9, 4075.

45 Jacob Grimm/Wilhelm Grimm, ,,Umtrieb®, in: Deutsches Worterbuch, fotomech.
Nachdr. der Erstausg. 1885-1984, hg. v. Jacob und Wilhelm Grimm, Miinchen 1984 (im
Folgenden: Deutsches Worterbuch), Bd. 23, 1229-1232, hier 1230.

46 Eintrag ,,Umtrieb®, Duden 9, 4075.
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Texten legen nahe, dass Hofmann mit seiner Ubersetzung in einem negativ auf-
zufassenden Sinne von ruheloser Umtriebigkeit durchaus treffend formuliert.
Zu spacieren meint in mittelalterlichen Texten, sich ohne festes Ziel zu bewegen
und dabei auch - und anders als in der verbreiteten neuhochdeutschen Seman-
tik der Bezeichnung spazieren — in der Gefahr zu stehen, sich an Eindriicke der
dufleren Welt zu verlieren und moralisch fehl zu gehen.*” So lasst beispielsweise
Meister Eckhart unter Berufung auf Augustinus die Moglichkeit einer Einheit
der menschlichen Seele mit Gott erkennen, wenn diese sich nicht in der Welt des
Sinnlichen ,herumtreibe®:

Dar umbe sprichet er: ,ensorget niht; der herre ist hie bi iu ndhe!*, daz ist: in unserm inni-
gesten, ob er uns dd heime vindet und niht diu séle tizgegangen enist sponzieren mit den
viinf sinnen. Diu séle muoz da heime sin in irm innigesten und in dem heehsten und in
irm litersten und allez inneblibende und niht izluogende; da ,ist got bi und got ist nahe‘ 48

Hinsichtlich des wortlichen Aquivalentes von spacieren im neuhochdeutschen
,Spazieren’ hat sich demgegeniiber eine Bedeutungsverbesserung ergeben: Wer
,spazieren geht', geht — so ldsst auch die Verwandtschaft des Wortes mit dem
Lateinischen spatiari und dem Italienischen spaziari vermuten - in eine positiv
empfundene Weite.*® Der Spaziergang fiihrt in der Regel nicht zu einem fest-
gelegten Ziel,> verliert sich aber auch nicht in nichtigen Eindriicken. Der Reiz
des Gehens liegt vielmehr gerade im aufmerksamen Einlassen auf die den Ge-
henden umgebende Weite, welche als solche erkundet wird und dabei unzihlige
Moglichkeiten der Bezugnahme birgt, ohne zwanghaft einzunehmen. Zwischen
Schritt, Blick und Sinngebung des Gehenden und dem Sinnangebot des Weges
herrscht dabei ein gegenseitiges, spielerisches Verhaltnis: Die Auswahl des be-
wusst Erlebten ist zufallig, und wird sie getroffen, so nur, weil das Gesehene,
das Gehorte, das Beriihrte am Wegesrand liegt und ,einfach nur da“! ist. Die
Wahrnehmung einer solchen Situation hat der Philosoph Giinter Figal als Mog-

47 Vgl. eine grundsitzliche Untersuchung der Semantik bei Henrike Manuwald, ,,Wille-
halms Spazierengehen als kulturelle Praktik®, (Manuskript). Vgl. zur Ubersicht, auch nega-
tiver Konnotationen der neuhochdeutschen Bezeichnung, Jacob Grimm/Wilhelm Grimm,
»spazieren®, Deutsches Worterbuch 16, 2011-2013, bes. 2013, 4a.

48 Meister Eckhart, Gaudete in domino, DW 1II, 163-164.

4 Vgl. Grimm/Grimm, ,,spazieren®, 2011. Das lateinische spatium referiert unter ande-
rem auf den Raum zwischen zwei Begrenzungen, aber auch auf die Weite dieses Bereiches,
»an expanse of ground®, ,surface, area; extent [...], far and wide“ (so der Eintrag zu ,spa-
tium®, in: Oxford Latin Dictionary, hg. v. Peter Glare, 2. Aufl., Oxford 2012 (im Folgenden:
OLG), Bd.II, 1982-1983, hier Abs.3 und 7).

50 Vgl. Grimm/Grimm, ,,spazieren’, 2013: ,da spazieren zunichst eine zweck- und ziel-
lose bewegung bezeichnet, so sind angaben des wegzieles, des ortes wohin man spaziert, ei-
gentlich ausgeschlossen®. Grimm schriankt diese Annahme aber auch ein, insofern hier von
der grundsitzlich méglichen Verbindung des Spazierens auch mit konkreten Ortsangaben
ausgegangen wird.

51 Giinter Figal, Erscheinungsdinge. Asthetik als Phdnomenologie, Tiibingen 2010, 208.
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lichkeit beschrieben, die ,,Bedeutungsgebundenheit der Wahrnehmung® zu un-
terbrechen, die bedingt, die Umgebung des Spaziergingers als etwas zu erfahren,
das als Ganzes einnimmt. Entsprechende Momente sind solche, die

weder durch Absichten bestimmt noch dadurch beunruhigt sind, daf etwas affektiv in
Anspruch nimmt. Entsprechend sind es Situationen verminderter Aufmerksamkeit. In
diesen verblasst oder verschwindet die Differenz zwischen dem Gegebenen und dem le-
diglich ,Mitgegebenen’; man ist auf nichts Einzelnes bezogen und nimmt deshalb eine
Situation im ganzen wahr.?

Eine solche Wahrnehmung kann eine Offnung, ein positives Einlassen auf die
gegebene Wirklichkeit bedingen.>® Am prominentesten diirfte der Gedanke ei-
nes so aus der Offenheit des Tuns verstandenen Gehens in der Literatur der Fla-
nerie des 20. Jahrhunderts dargestellt sein, wo die Handlungstrager im Spazieren
- beispielsweise grundlegend in Walter Benjamins Passagenwerk, bei Franz Hes-
sel oder Siegfried Kracauer - das Leben der Grofistadt zu verlangsamen suchen
und dabei Erinnerungen wachrufen oder sich in Assoziationen verlieren. Der
neuhochdeutsche Sprachgebrauch ist also — so lassen sich die Beobachtungen
zusammenfiithren - dem der mittelalterlichen Texte diametral gegenldufig. Bei
Seuse begegnet der Gedanke in der beschriebenen negativen Wendung, bezogen
auf die problematische Bindung der Einbildungskraft des Menschen an dufSere
Einfliisse: Das ,rastlose Umherschweifen der inren sinne[] wird verurteilt und
soll in der Haltung der Gelassenheit gerade iberwunden werden. Sich dufieren
Zerstreuungen immer neu standhaft zu widersetzen, ist als eine besondere Spiel-

52 Figal, Erscheinungsdinge, 207-208. Einen entsprechend spielerischen und doch we-
sentlichen Zusammenhang des Einlassens und der Erfilltheit durch die Umgebung im
Spazierengehen fiihrt Figal an, wenn er fiir Paul Valérys Dialog Eupalinos ou Iarchitecte
beschreibt, wie die Figur des jungen Sokrates am Strand spazierend auf ein Ding aufmerk-
sam wird, das er keiner eindeutigen Gestalt zuordnen kann. Der Situation entsprechend legt
die Figur des Sokrates den Fund nicht auf eine Beschreibung fest, er findet in ihm vielmehr
einen Anlass zu weitreichenden philosophischen Uberlegungen. Dabei ist es die Begegnung
mit dem objet du monde le plus ambigu (Paul Valéry, Eupalinos ou l'architecte, in: Valéry,
Euvres, hg. v. Jean Hytier, Bd. I, Paris 1960, 79-147, hier 115), welches sich aufgrund seiner
Beschaffenheit nicht beschreiben ldsst, aber auch die Bewegung des Gehens in der Land-
schaft, die zur Offenheit des Denkenden anregt.

53 Allgemein scheint es fiir ein Verstindnis der neuhochdeutschen Bezeichnung des
Spazierganges wichtig, dass die den Gehenden umgebende Welt als dasjenige wahrgenom-
men wird, was sie ist, und nicht als etwas, was der Mensch eigenmichtig in ihr zu erken-
nen glaubt. Martin Heidegger hat sich diese Uberlegung zunutze gemacht, wenn er in den
so genannten Feldweggesprichen anhand der Begegnung dreier Figuren bei einem ,,Gang*
(Martin Heidegger, Ayxifaoin. Ein Gesprich selbstdritt auf einem Feldweg zwischen einem
Forscher, einem Gelehrten und einem Weisen, in: Heidegger, Feldweg-Gespriche, Gesamt-
ausgabe (im Folgenden: GA), Bd. 77, hg. v. Ingrid Schiifiler, Frankfurt a. M. 1995, 1-159,
hier 4) das philosophische Denken als riumliche Erfahrung von Unbestimmtheit fasst. Vgl.
fiir eine weiterfithrende Interpretation des Textes Glinter Figal, Unscheinbarkeit. Der Raum
der Phinomenologie, Tiibingen 2015, 258-268.
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art der notwendigen Aktivitit des Menschen auf dem ,Weg’ zur Gelassenheit zu
verstehen.

ledecheit, ruowe, geistiges Leben —
Konzepte geistiger Titigkeit in Offenheit

Fiir die Beobachtungen zum Wortgebrauch in Seuses Vita haben alle genannten
Beziige wichtige Konsequenzen: Formen wie miissekeit oder miiessig bezeich-
nen auch in Seuses Text zwei Extreme menschlichen Verhaltens. Wahrend mit
der Formulierung miessiges spacieren ein rastloses Umherschweifen abgelehnt
wird, betont die Forderung nach ledig miissekeit die Notwendigkeit eines offe-
nen, titigen Geistes. In der Formulierung der ledig miissekeit fasst dabei erst
die besondere Betonung der ledecheit dieser Haltung das in der Gelassenheit
Gemeinte als eine eminent positive Bestimmung geistigen Freiwerdens fiir al-
les Umgebende. Dieser Zusammenhang ist im Kontext des mystischen Textes
insofern von Bedeutung und erfihrt in der Darstellung eine entsprechende Be-
tonung, als gegeniiber dem ersten Verstindnis von miissekeit allein eine solche
Offenheit die Einswerdung mit Gott ermdglicht. Dies liegt — so wird im Fol-
genden noch genauer zu zeigen sein — an dem der Gelassenheitslehre zugrun-
deliegenden Begriff Gottes als eines bestimmungslosen Seins. Jegliche kreatiir-
liche Verbindung, die der Mensch in der Welt im dufleren Tun oder in eigener
Vorstellung eingehen kann, verstellt ihm den Zugang zu Gott. Das ,Ziel® des
Menschen auf dem ,Weg‘ zur Gelassenheit liegt, so macht die Darstellung der
Vita eindriicklich deutlich und so wird in der Folge genauer nachzuvollziehen
sein, in der Aufgabe kreatiirlicher Bindungen, so insbesondere des menschli-
chen Eigenwillens. Gelingt es dem nach Gelassenheit Strebenden, von eigenen
Vorstellungen oder Zielsetzungen Abstand zu nehmen, kann die Seele als In-
stanz radikaler Offenheit der ledecheit gesehen werden. Eine solche Offenheit
aber ist die bedeutendste Grundlage fiir die Entfaltung des Wirkens Gottes in
der menschlichen Seele.

In der bisherigen Analyse konnten, ausgehend vom Missverstindnis des
Dieners in Seuses Vita, verschiedene Momente einer Konzeption besonderer
geistiger Verfasstheit und Erfahrung in der Haltung der Gelassenheit festge-
halten werden. So thematisiert die Spezifizierung der miissekeit als ledig (1)
die Notwendigkeit eines geistig freien, offenen Einlassens des Menschen auf
die mystische Erfahrung. Von eigenen, weltlichen Zielen oder dufieren, sinn-
lichen Einfliissen muss in der Geisteshaltung der Gelassenheit abgesehen wer-
den, wiahrend sich die Perspektive auf das gottliche Wirken im Menschen rich-
tet. Zudem wird der ,Weg‘ des Menschen (2) als der eines inneren Zusammen-
hanges ,tatiger Untatigkeit® vorgestellt, insofern die Erfahrung der géttlichen
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Einwirkung Folge des stetigen Bemiihens des Menschen in geistiger Offenheit
ist.>* Eine solche geistige Tétigkeit sowie das zuerst genannte Moment der Of-
fenheit konnen als die zentralen Momente der Darstellung Seuses zur Gelas-
senheit festgehalten werden.

In engem Zusammenhang dieser beiden Bestimmungen stehen in der Vita
weitere Uberlegungen, die fiir den vorliegenden Kontext von Interesse sind. Zu-
néchst ist die geistige Tatigkeit hier (3) in vielfiltigen Beziigen vorgestellt als ein
Tun in Ruhe - in ruowe oder stille.>> Seuse nimmt Bezug auf das Konzept reli-
gioser Seelenruhe, welche in der Gelassenheit in Gott zu finden ist. Die Darstel-
lung eines Ruhens des Menschen in Gott ist hier vor dem Hintergrund der be-
schriebenen geistigen Tatigkeit in Gelassenheit aufschlussreich — das Ruhen des
Menschen, seine scheinbare Untatigkeit, stellt sich als Sphiare eminenter Tétig-
keit und Erfiilltheit dar. Dariiber hinaus ist in der Vita wie in anderen geistlichen
Texten aber auch die Frage einer Einbindung der gelassenen Haltung in verschie-
dene Lebensformen thematisiert. Das Verhalten des Dieners wird so, wenn auch
lediglich in kurzen Bezugnahmen, (4) als eine Tétigkeit eingefiihrt, die als Schau,
als Kontemplation der géttlichen Wahrheit verstanden ist. Zwar steht diese Ein-
ordnung in der Vita noch im Kontext der zweifelhaften Uberlegungen des Die-
ners zu seinem neu gewonnenen, miif$iggangerischen Leben, dennoch stellt der
Text das Handeln der Figur so vergleichsweise eindeutig in den Kontext der Le-
bensform der vita contemplativa. Beispielsweise wird die Tatigkeit des Dieners
im vierten Kapitel als minneklich betrahtunge®®, in Kapitel 13 als geistiger Nach-
vollzug des Leidens Jesu und der Gottesmutter im herzen in betrahtunge® und
im Kontext der Vision der militia Christi als betrahtunge des warhaften wortes>®
bezeichnet.

54 Jede scheinbare Untitigkeit, bei der der Mensch das Wirkens Gottes in der passio
erleidet, kann als ein Zustand geistiger Aktivitit beschrieben werden. Vgl. zu dieser Uber-
legung Kapitel III.1.3, 88.

55 Schon in den kurzen bisherigen Ausfiihrungen wurde dabei sehr deutlich, dass es sich
um einen Zusammenhang handelt, der so schon in den Texten Meister Eckharts, Seuses
Lehrer, nachgewiesen werden kann. Vgl. zum Konzept der Ruhe bei Eckhart Kapitel IIL.2.

56 Seuse, Vita IV; 15,31. Der Terminus der betrahtunge kann allgemein als ,,erwigung,
innere anschauung, imaginatio“ (BMZ III, 83a) iibertragen werden. Er referiert bei Seuse
deutlich auf eine geistige Schau Gottes, wihrend Eckhart die Bezeichnung kaum verwendet.
Vgl. zu den Griinden fiir diese Zuriickhaltung Kapitel III.3, 210.

57 Seuse, Vita XI1I; 36,22.

58 Seuse, Vita XX; 55,18-19.
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Mufle

Die vier genannten Momente der Darstellung der Vita — das Geistige in der Ge-
lassenheit, die Offenheit in ledecheit, die ,titige Untdtigkeit® in der Ruhe sowie
die Diskussion religioser Lebensformen - stehen wie gesagt in engem begriff-
lichen Zusammenhang. In der Darstellung des kalkulierten Missverstehens der
geforderten ledig mussekeit fithrt Seuse diesen Zusammenhang auf eindriick-
liche Weise im Text vor und ldsst allein so die hier untersuchte Formulierung
der ledig miissekeit auf adaquate Weise verstindlich werden. Mit diesem Wissen
kann man sich auch der Frage nach einer addquaten Ubersetzung des Passus né-
hern. Eine solche Ubersetzung erscheint zunichst problematisch. Die neuhoch-
deutsche Ubersetzungsvariante von miissekeit als ,Miifligkeit', ,Miiliggang' oder
,Untiétigkeit® ist offensichtlich zu eindeutig negativ konnotiert, um dasjenige, was
Seuses Vita in einem positiven Sinne zur Darstellung zu bringen sucht, zum Aus-
druck bringen zu kénnen. Der Ausdruck miissekeit wird hier, das sei noch ein-
mal festgehalten, durch die Spezifikation als ledig auch in einer Dimension der
freien Offenheit als eine positiv verstandene Moglichkeit gefithrt, sich gerade
ohne Vorstellungen menschlicher Wirkmachtigkeit in der Tatigkeit — im buwen
und werk - tiir das Wirken Gottes im Menschen zu 6ffnen.

Georg Hofmann iibersetzt die Formulierung, dieser Problematik Rechnung
tragend, zunichst sehr frei. Er iibertrigt die ledig miissekeit zu einem ,ginz-
lichen, vollkommenen Aufgeben seiner selbst“®. Eine Fufinote erganzt erlau-
ternd: ,Gemeint ist die ,Gelassenheit “®’. Dass der Originaltext jedoch nicht das
mittelhochdeutsche geldzenheit oder abegescheidenheit®! fihrt und dass mit der
Bezeichnung der miissekeit besondere Zusammenhinge angesprochen sind, die
tiber den begrifflichen Bereich der Gelassenheit noch hinausgehen, {ibergeht der
Ubersetzer. Die Darstellung muss als Thematisierung eines Zustandes geisti-
ger Offenheit in der ,tatigen Untitigkeit’ einer gelassenen Geisteshaltung gefasst
werden, welcher vor dem Hintergrund der Folie der Gelassenheit im Text noch
mit den Bezeichnungen der ledecheit und ruowe spezifiziert wird. Gerade die
Verbindung der Freiwerdung des Geistes in der ledecheit mit einer inhédrenten
Titigkeit des Geistes in der miissekeit spricht auf eine komplexe Bedeutung der
Formulierung an. Diese Komplexitit in der Ubersetzung in einer Bezeichnung
zusammenzufithren, fallt offensichtlich schwer.%?

59 Ubersetzung Hofmanns in Seuse, Deutsche mystische Schriften, 82.

60 Kommentar Hofmanns in Seuse, Deutsche mystische Schriften, 82, Anm. 70. Die Fuf3-
note fithrt zudem die ,Eigenschaft’ als Gegenbegriff der Gelassenheit, verstanden als ,,Ge-
duld, Selbstverleugnung, Gehorsam, Vertraglichkeit, Nachgiebigkeit, Selbstbeherrschung,
Beherrschung der Begierden, Gottergebenheit®, ein.

61 Vgl. zur Differenz der Konzepte bei Meister Eckhart Kapitel II1.1.1 und II11.1.2.

62 Dies mag dem Vorgehen Hofmanns geschuldet sein, ,,ein mittelhochdeutsches Wort
nicht mit dem semantisch nahezu in jedem Fall engeren identischen neuhochdeutschen
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Geht man der Verwendung der einzelnen Bezeichnungen auch iiber den Text
Seuses hinaus genauer nach, st68t man auf einen Zusammenhang, der hier Kli-
rungspotential bietet. So ist festzustellen, dass die aus der Analyse gewonnenen
Termini hiufig in Darstellungen eines Konzeptes zur Anwendung kommen, wel-
ches schon mit der zentralen Bezeichnung miissekeit in der Vita indirekt the-
matisiert ist: Insbesondere die Termini der ledecheit und ruowe, in lateinischen
Texten auch vacatio und quies, finden Verwendung in Uberlegungen zu einem
Phidnomen, das mit dem Begrift der Mufe bezeichnet wird.

Dieser besondere Begriff und seine Eignung als Leitparadigma der folgenden
Analyse bediirfen zunéchst einer grundlegenden Klarung. Der Ausgangspunkt
dazu findet sich in einem Zusammenhang von Belegstellen, der die bisher ge-
nannten Bezeichnungen der geistigen Offenheit in der ,tatigen Untatigkeit® ei-
ner gelassenen Geisteshaltung, genauer Uberlegungen zur miiezecheit, ledecheit
und ruowe, auf besondere Weise engfiihrt: Es handelt sich um Belege aus dem
um 1410 entstandenen Vocabularius Ex Quo, dessen Erlduterungen lateinischer
Lemmata tieferen Einblick auch in die Bedeutung der hier untersuchten mittel-
hochdeutschen Bezeichnungen geben kénnen.

Zu einer lateinischen Bezeichnung von Mufle, genauer zum Lemma occium,
verzeichnet der Vocabularius die Bedeutungsnuancen ,ledig” sowie ,,quies. se-
curitas. muflig gang“%3. Der Eintrag verweist damit auf der einen Seite auf eine
negative Konnotation von otium als miifliggangerischer Untitigkeit, auf der an-
deren Seite mit der lateinischen Bezeichnung quies aber auch auf die bereits an-
gesprochene ledecheit sowie das theologische Konzept der Seelenruhe, mittel-
hochdeutsch gefasst als ruowe®. Im folgenden Eintrag des Vocabularius zur Be-
zeichnung ociarius wird zudem ein Mensch, der sich in der Geisteshaltung des
otium befindet, ebenfalls in dieser doppelten Konnotation als Miif8igginger, aber
auch als allgemein frei vorgestellt: ociarius ist ein ,,eyn muflig genger [v]el ledi-
ger“®®. Auch die betreffende Haltung des otium ist im Vocabularius als gleich-
bedeutend mit der auch bei Seuse festzustellenden Dimension des Freiwerdens
und des offenen Einlassens, aber auch der des Miifliggangs verstanden. In ocio zu

Wort® zu iibersetzen® (Alois M. Haas, ,,Einleitung®, in: Seuse, Deutsche mystische Schriften,
11-29, hier 27). Die Problematik der Ubersetzung an dieser Stelle bleibt aber bestehen.

63 Vgl. die Edition der Gruppe der Inkunabeln in Vocabularius Ex quo. Uberlieferungs-
geschichtliche Ausgabe, gem. mit Klaus Grubmiiller hg. v. Bernhard Schnell, Hans-Jiirgen
Stahl, Erltraud Auer u.a. (im Folgenden: Vocabularius Ex quo), Bd. IV, Tiibingen 1989, 1799.
Die Varianten der handschriftlichen Uberlieferung sind hier jeweils angefiihrt.

64 Vgl. beispielsweise Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 10: ich han
ruowe gesuochet in allen dingen. Vgl. zur Interpretation der Predigt Q 60 und dem Konzept
der Ruhe genauer Kapitel IT1.2.2.

65 Schnell u.a. (Hg.), Vocabularius Ex quo 1V, 1799-1800.
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stehen wird tibertragen als ,,[v]acare, ledigen [v]el muBlig gen“%. Der erkldrende
Terminus des lateinischen vacare wiederum ist gefasst als ,,ociari. ledig syn“®”.

Damit finden in den Eintridgen des Vocabularius die bisher genannten Be-
zeichnungen aus dem Bereich der miiezecheit und muoze, der ledecheit, der quies
oder ruowe zusammen. Die dabei alle eingefithrten Bezeichnungen zusammen-
fithrende lateinische Vokabel des otium benennt wie das von Seuse verwendete
miiezecheit ebenfalls deutlich zweierlei und fiithrt so zu der genannten Moglich-
keit, die bisher aufgewiesenen Momente als einen begrifflichen Zusammenhang
der Mufle engzufithren: otium meint zunichst die freie Zeit im Sinne der Frei-
zeit und Erholung, welche Konnotationen bis hin zum Mufliggang beinhaltet.
Sie meint aber auch eine Zeit sinnerfiillter Beschiftigung, die als Zeit der Mufie
verstanden werden kann. So fasst Peter Glare in einem Eintrag des Oxford Latin
Dictionary die Bezeichnung otium unter anderem als ,,a holiday“ und ,,the state
of doing nothing, inactivity, idleness®, aber auch im Sinne von Mufie als ,,unoc-
cupied or spare time, [...] at leisure, in peace, als ,,freedom from business or
work, leisure, leisure-time, esp. as devoted to cultural pursuits“.%® Der gleiche Zu-
sammenhang von Momenten erfiillten Erlebens sowie einer Zeit des duferlichen
Freiseins von Tétigkeit wird auch im Historischen Worterbuch der Philosophie als
,Mufle‘ erlautert. Diese ist hier, unter Riickgriff auf die entsprechenden Termini
im Griechischen und Lateinischen, verstanden als

zunéchst das Freisein von Staatsgeschiften und 6konomischen Titigkeiten, die in der
Antike als Nichtmufle (&-oxoAia, negotium) definiert waren, und impliziert in diesem
Sinne die Hinordnung des Lebens primir auf den Bereich der ruhenden Beschauung.®

In dieser Definition begegnen also genau jene beiden Momente des Begriffsver-
stindnisses, die sowohl in der Analyse der Vita Seuses als auch in den Eintragen
des Vocabularius bereits wiederholt angeklungen sind: Muf3e bezieht sich danach
sowohl auf Formen duflerer Untitigkeit oder des Miifliggangs, insofern sie aus
dem genannten ,,Freisein von Staatsgeschiften und 6konomischen Tétigkeiten®
entspringt. Sie ist damit aber auch bestimmt als der Freiraum jedes menschli-
chen Handelns, welches sich auflerhalb einer Zielorientierung sowie auflerhalb
jedweder Notwendigkeit vollzieht. Darin liegt die positive Bestimmung und
Moglichkeit der Mufle: frei zu sein von einer Ausrichtung des eigenen Handelns
auf eine zu verwirklichende Absicht und sich dem 6ffnen zu kénnen, was in der
Gegenwart des menschlichen Lebens im Vollzug ist.

6 Schnell u.a. (Hg.), Vocabularius Ex quo IV, 1799.

67 Schnell u.a. (Hg.), Vocabularius Ex quo V, 2814.

68 So der Eintrag ,,otium®, OLG II, 1406-1407.

% Norbert Martin, ,,Mufle*, in: Historisches Wérterbuch der Philosophie, vollig neube-
arb. Ausg. d. Worterbuchs der philosophischen Begriffe von Rudolf Eisler, unter Mitw. v.
mehr als 1200 Fachgelehrten hg. v. Joachim Ritter und Karlfried Griinder (im Folgenden:
HWPh), Bd. VI, Basel/Darmstadt 1984, 257-260, hier 257.
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Mit dem in den Ausfithrungen des Historischen Worterbuchs aufgerufenen
Bereich der ,,ruhenden Beschauung® ist dariiber hinaus neben dem Konzept der
Ruhe fiir die Mufle auch ein Moment kontemplativen Tuns stark gemacht. Tat-
sachlich nehmen, so kann an dieser Stelle den weiteren Ausfithrungen vorge-
griffen werden,”® die antiken Denker die wirkméchtigste Definition von Mufe,
der oxo\r), in offensichtlichem Zusammenhang mit einer solchen Systematik der
Lebensformen vor. Bei Platon ist Muf3e die Grundlage jeder philosophischen T4-
tigkeit im Tun der Bewpia,”! und auch Aristoteles fithrt in der Nikomachischen
Ethik aus, der Mensch sei in der Welt tétig, fithre Kriege, um Gliick in der Mufle
zu finden: ,,Die Gliickseligkeit®, so heifit es hier, ,,scheint weiterhin in der Mufie
zu bestehen. Wir opfern unsere Mufle, um Mufle zu haben, und wir fithren
Krieg, um in Frieden zu leben.“7? Uberlegungen zur Muf3e stehen also in einem
engen Zusammenhang mit der Frage theoretischen Lebens, diirfen aber mit die-
sem nicht als gleichbedeutend verstanden werden. Anders als es der Beitrag im
Historischen Worterbuch nahelegt, sind Darstellungen von MufSephdnomenen
dabei von der Tradition der vita contemplativa und damit von einer Einteilung
menschlichen Lebens in verschiedene, hierarchisch gestufte Lebensformen zu
unterscheiden. Die Konzeptgeschichte der Muf3e miindet gerade nicht, wie dies
der Eintrag suggeriert, ,mehr oder weniger in den breiten Strom der vita contem-
plativa ein“73. Vielmehr wendet sich das Verstindnis von Mufe schon bei Den-
kern wie Meister Eckhart und Heinrich Seuse zu einem Verstindnis geistiger
Tatigkeit des Menschen, die sich in einer Haltung radikaler Offenheit vollzieht
und so letztlich unabhingig von festzuschreibenden Lebensformen verstanden
werden muss.

70 Vgl. ausfithrlicher Kapitel I11.3.3.

71 Vgl. bspw. Plato, Phaidros, 227b und Phaidon, 66d. Platons Dialoge werden zitiert
nach: Platonis Opera, hg. v. John Burnet, Oxford 1900-1907.

72 Aristoteles, Ethica Nicomachea X 7, 1177b 4-6. Die Nikomachische Ethik wird zi-
tiert nach: Aristoteles, Ethica Nicomachea (Aristotle’s Ethica Nicomachea), hg. v. Ingram
Bywater, Oxford 1894. Im Griechischen heif3t es: Soxel te 1) eddatpovia £v Tfj oA} elvar
&oxohovpeBa yap tva oxohd{wpev, kai molepoduev iV’ elpfvny dywpev. Die Ubersetzung
folgt der Ausgabe Aristoteles, Die Nikomachische Ethik. Griechisch-deutsch, tibers. v. Olof
Gigon, neu hg. v. Rainer Nickel, Disseldorf/Ziirich 2001, hier 441. Genauere Ausfithrungen
zum Begriff der Muf3e finden sich in Kapitel IT1.3.3 dieser Untersuchung. Vgl. zu oxoAr bei
Aristoteles im Ausgang von der Politik Simon Varga, ,,Antike politische Anthropologie.
Lebensform, Muf3e und Theorie bei Aristoteles®, in: Thomas Jiirgasch/Tobias Keiling (Hg.),
Anthropologie der Theorie, Ttibingen 2017, 29-47; Ders., Vom erstrebenswertesten Leben.
Aristoteles’ Philosophie der MuyfSe, Boston/Berlin 2014. Vgl. zu Platon Hélder Telo, ,,The free-
dom of Bewpia and oxoAn in Plato®, in: Thomas Jiirgasch/Tobias Keiling (Hg.), Anthropo-
logie der Theorie, Tiibingen 2017, 11-27. Eine Untersuchung der Begrifflichkeiten bei Aris-
toteles, Platon sowie im Neuplatonismus nimmt Andreas Kirchner vor, um die Zusammen-
hinge schliefSlich fiir christlich-theologische Konzeptionen bis zu Augustinus analysieren
zu konnen. Vgl. Andreas Kirchner, Dem Goéttlichen ganz nah. ,,MufSe“ und Theoria in der
spatantiken Philosophie und Theologie, Tiibingen 2018.

73 Martin, ,Muf3e®, 258.



20 I Einfithrung: ein ledig miissekeit

Eine solche Auffassung von Mufle, die das Historische Worterbuch im We-
sentlichen fiir einen gegenwirtigen Begrift der Mufle wiedergibt - Mufie ist hier
unabhéngig von Konzepten der Kontemplation als ,,freie Zeit, Moglichkeit, Ge-
legenheit zu etwas“’* verstanden - kann schon anhand mittelhochdeutscher
Bezeichnungen nachvollzogen werden, die wortgeschichtlich mit der neuhoch-
deutschen Bezeichnung ,Mufle’ eng zusammenhangen’®. Das Mittelhochdeut-
sche Worterbuch fithrt fiir das Lemma muoze neben einem pejorativen Gebrauch
als ,unthitigkeit®, wie er bereits am Beispiel der Vita fiir den Ausdruck der
miiezecheit erldutert wurde, Bedeutungen wie ,die gelegenheit, der spielraum;
facultas, spatium, otium, licentia. die freie zeit, freiheit von geschiften, musse*’°.
Dabei ist eine solche Offenheit eines ,Spielraums’ der Mufle, so hatte es bereits
die grundlegende Analyse der Formulierung der ledig miissekeit in Seuses Vita
erwiesen, in Darstellungen mystischer Literatur bestimmt als Sphare geistiger
Tiatigkeit des Menschen in Offenheit, die eine Einheit des Menschen mit Gott in
der Gelassenheit bedingt.

Diese kurze Zusammenschau der verschiedenen Definitionen ldsst so erah-
nen, in welch vielfiltigen Beziigen der Begriff der Muf3e, aber auch die mit ihm
verbundenen einzelsprachlichen Bezeichnungen und Darstellungen historisch
einzuordnen sind. Angesprochen sind Momente des Kontemplativen, der geisti-
gen Titigkeit und Ruhe, aber auch die eingangs diskutierten Konnotationen der
Bezeichnungen muoze und miiezecheit als Freiheit oder Gelassenheit. Dabei ist
- dies sei am Rande noch einmal betont — weder die neuhochdeutsche Bezeich-
nung ,Mufle‘ noch das mittelhochdeutsche muoze und miiezecheit auf eine ein-
deutige Wortbedeutung festzulegen. Muoze und miiezecheit meinen Momente
des nicht sinnerfiillenden Miifliggangs oder der Faulheit ebenso wie die der Frei-
heit geistiger Offenheit und Tétigkeit. Vor allem die Bezeichnung miiezecheit
und die neuhochdeutsche Vokabel ,Mifliggang® werden hiufig in negativer Kon-
notation vorgestellt, dienen aber beispielsweise in der Vita gerade der Diskussion
des problematischen Zusammenhanges von duflerer und geistiger (Un)Tatigkeit,
von eigenem Bemiihen und Einlassen. Diese Doppeldeutigkeit der Bezeichnun-
gen machen sich auch manche Ubersetzer und Kommentatoren mystischer Texte
zu Nutze, um in ihren Ubertragungen bewusst oder unbewusst an die komple-
xen Zusammenhange anzuschlieflen. So findet sich in der von Franz Pfeiffer ver-
antworteten Sammlung mystischer Texte aus dem 14. Jahrhundert unter ande-
rem eine Ausgabe der Erfurter Reden Meister Eckharts. Dort heifst es im mittel-
hochdeutschen Text:

74 Martin, ,,Mufle®, 257.

75 Vgl. Jacob Grimm/Wilhelm Grimm, ,Musze®, Deutsches Worterbuch 12, 2271-2278,
hier 2771.

76 So die Ubersetzung von muoze in BMZ I1.1, 271.
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Als ich mé gesprochen hdn, wére der mensche alsé in einem inzucke als sanctus Paulus was

unde weste einen siechen menschen, der eins suppelins von ime bedorfte, ich ahte verre

bezzer, daz dii liezest von minne von dem zucke unde diendest dem diirftigen in mérre
inne”?

minne.

Eckhart spricht hier tiber die Einbindung der geistigen Tétigkeit in weltliche
Lebenszusammenhinge. Aus der Schau gottlicher Wahrheit gelte es - so wird
anhand der Darstellung des Apostels Paulus erlautert —, das Tun der Kontem-
plation zugunsten eines karitativen Wirkens aufzugeben und so geistiges und
dufleres Tun zu verbinden. Der Text fithrt aus, der Ruf eines Kranken nach einem
Teller Suppe wiege schwerer als der Verbleib des Menschen in der Entriickung.
In einer freien Ubertragung der Zeilen hat Joseph Bernhart diese Lehre in den
Kontext der hier gemachten Uberlegungen gestellt: Die Bindung des Apostels in
der Situation, sein inzucke,’® gerat bei Bernhart zu einer negativ aufzufassenden
,Muf3e’. Er paraphrasiert die Darstellung Eckharts:

Aus der schonen Muf3e der Gottversunkenheit gilt es zu dem Armen hinzueilen, der nach
Suppe schreit. Uber Maria, der Lauschenden, die das Leben erst zu lernen hat, steht ihm
Martha, die T4tige. Der wiinschenswerte Zustand ist das Ineinandersein des innern und
des duflern Werkes.”®

Wihrend ,Muf3e’ hier den ,,Zustand einer allzuweit getriebenen Innerlichkeit 8
fassen soll und damit auf die Gefahr einer {ibersteigerten Kontemplation auf-
merksam macht, begegnet die neuhochdeutsche Bezeichnung in einer weiteren
Ubersetzung eines Textes Eckharts aber auch auf eine Weise, die zur positiven
Verwendung der Bezeichnung und zum diskutierten begrifflichen Zusammen-
hang der Muf3e als eines ,Spielraums’ geistiger Tatigkeit zuriickfiithrt. Josef Quint
verwendet den Ausdruck ,Mufle in seiner Ubersetzung einer Predigt Eckharts,
die sich unter anderem mit Fragen der Tétigkeit menschlichen Vernunftwirkens
und der Freiwerdung des Geistes im Sinne der oben angefiihrten ledecheit be-

77 Meister Eckhart, Rede der underscheidunge 10, in: Franz Pfeiffer (Hg.), Deutsche Mys-
tiker des vierzehnten Jahrhunderts, Bd.II: Meister Eckhart. Predigten und Traktate, Aalen
1962 (Neudruck der Ausg. 1857, im Folgenden: PF), 553-554. Die Ausgabe Quint tilgt die
Beschreibung der Entriickung in Kontemplation in gewisser Weise, indem statt der Wen-
dung daz du liezest von minne von dem zucke und dienest dem diirftigen hier nur daz du
liezest von minne von dem und dienest dem diirftigen steht. Mit der Figur des Paulus ist aber
der gleiche Inhalt aufgerufen. Pfeiffers Variante geht auf die Handschrift N, (Niirnberg,
Stadtbibl., Cod. Cent. VI, 55) zuriick, wo es heif$t: du von minne wegen liste von dem selben
czuge und dinste dem armen diirftigen. F, (Universitatsbibliothek Frankfurta. M., MS Praed.
159, Bl. 25v.) und M, (Staatsbibliothek Miinchen, Cgm 4482, Bl. 57r.) bestitigen dagegen
die Variante Quints.

78 Vgl. zur Diskussion der Verziickung des Apostels Kapitel I11.3, 159, Anm. 338.

7 Jospeph Bernhart, Die Philosophische Mystik des Mittelalters. Von ihren antiken Ur-
spriingen bis zur Renaissance, Darmstadt 1967 (unverd. Nachdr. der Ausg. Miinchen 1922),
197.

80 Bernhart, Die Philosophische Mystik des Mittelalters, 197.
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schaftigt. Eckharts Text Cum factus esset lesus annorum duodecim, heute be-
kannt als Predigt Q 103 und Teil des Predigtzyklus Von der éwigen geburt, fiihrt
schon vor Seuses Darstellung in der Vita den Gedanken aus, dass das eigentliche
Wirken eines Menschen Wirken aus Gott sei, insofern sich der gelassene Mensch
in der Geisteshaltung der Gelassenheit befinde. Jedwede geistige wie duf8erliche
Tatigkeit oder ,Untétigkeit® konne ein dienliches Wirken sein, hier bestimmt
durch die Liebe des Menschen zu und aus Gott. Im Original:

Doch ist des menschen minstez werk oder iiebunge niitzer und fruhtbeerer im selber und
allen menschen und ist gote lobelicher dan aller menschen iiebunge, die joch dne totsiinden
sint und aber in minner minne stant. Sin ruowen ist niitzer dan eines andern wiirken. Dar
umbe ldge aleine disem angele, s wirst di scelicliche gevangen, und ie gevangener, ie vrier.8!

Quint fasst in seiner frithen Ubersetzung der Predigt die hier verwendete Be-
zeichnung der ruowe des aus rechter Liebe handelnden Menschen als Mufle.
Seine Wortverwendung entspricht dabei anders als bei Bernhart den oben ein-
gefithrten Zusammenhéngen eines positiven Muflebegriffs, wie er unter ande-
rem in den Eintrigen des Vocabularius Ex quo aufgezeigt werden konnte: Ruowe
und Mufle, im Vocabularius gefasst als quies und occium, werden auch bei Quint
enggefiihrt. Er tibersetzt:

Und doch ist eines solchen Menschen geringstes Werk oder Ubung fiir ihn selbst und
alle Menschen niitzer und fruchtbringender und ist Gott wohlgefélliger als aller jener
Menschen Ubungen, die zwar ohne Todsiinden sind, dabei aber geringere Liebe haben.
Seine MufSe ist nutzbringender als eines andern Wirken. Darum schau nur nach dieser
Angel aus, dann wirst du gliickhaft gefangen, und je mehr gefangen, umso mehr befreit.5?

Die neuhochdeutsche Bezeichnung ,Mufle® erweist sich hier als ein begrifflicher
Spielraum, der die eingangs entfalteten Zusammenhange umfasst. Quint iiber-
setzt das mittelhochdeutsche ruowe nicht mit dem neuhochdeutschen Pendant
,Ruhe’, um in der Ubertragung Momente eines Konzeptes verstindlich zu ma-
chen, welches gegeniiber einer als Untétigkeit misszuverstehenden, auflerlichen
Ruhe die genannte Mufle in einem Verhiltnis der Offenheit geistig ,titiger Un-
tatigkeit® betont.%3

Wenn im Folgenden von Mufe die Rede ist, so ist mit der Bezeichnung ge-
nau dieser Begriff geistiger Tétigkeit, welche sich in der Offenheit der gelassenen
Geisteshaltung vollzieht, gemeint. Zwar ist mit der Begriffsverwendung immer
auch auf jene Phanomene angespielt, von denen sich die hier untersuchte mysti-
sche Literatur vor allem Meister Eckharts kritisch abgrenzt. ,Mufle‘ bezeichnet
hier aber gerade nicht eine Zeit duf3erlicher Untitigkeit, der Erholung oder geis-

81 Meister Eckhart, Cum factus esset Iesus annorum duodecim, DW IV.1, 492.

82 Meister Eckhart, Cum factus esset lesus annorum duodecim. Ubersetzung Josef
Quints in: Meister Eckhart, Deutsche Predigten und Traktate, hg. u. libers. v. Josef Quint,
Miinchen 1955, 439. Hervorhebungen original im Zitat.

83 Vgl. zu dieser Uberlegung ausfithrlicher Kapitel I11.2.
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tigen Zerstreuung, wie sie in der Vita im Streben des Dieners nach weltlichem
vride und gemach angedeutet ist. Sie meint auch keine Formen des Miif$iggangs,
wie sie schon in den mittelalterlichen Texten von Kontexten duflerer wie geisti-
ger Tatigkeit abgegrenzt werden. Vielmehr zeigt sich insbesondere in der Unter-
suchung mystischer Texte des 14. Jahrhunderts, dass Phanomene einer im posi-
tiven Sinne bestimmten Muf3e geistiger Tétigkeit nicht von Kontexten der Arbeit
abzugrenzen sind. Mufle, so wird im Folgenden noch deutlicher, ist zwar nicht
in Konstellationen von Arbeit zu realisieren, wenn diese wie bei Aristoteles im
Begriff der doxolia oder bei modernen Theoretikern wie Karl Marx in der Be-
schreibung ,entfremdeter Arbeit‘ gefasst sind. Sie ist aber dort méglich, wo der
Aspekt des Produktionszwanges aus dem Blick gerit und das eigene Handeln
als dasjenige erfahren wird, was Marx mit seinen Uberlegungen zur ,niitzlichen
Arbeit‘ bestimmt als ,eine von allen Gesellschaftsformen unabhéngige Existenz-
bedingung des Menschen, ewige Naturnotwendigkeit, um den Stoffwechsel zwi-
schen Mensch und Natur, also das menschliche Leben, zu vermitteln“®4. Ist ein
solches Verhalten in Arbeit von einer Freiheit des Handelns begleitet, welche auf
der Moglichkeit von Reflexion und Entscheidung basiert, beispielsweise ausge-
hend von der von Eckhart entworfenen Haltung geistiger Abgeschiedenheit, so
kann es als ein Verhalten in Mufle empfunden werden. Der hier im Zusammen-
hang der Untersuchung von Paradigmen der Mufle verwendete Begriff (geisti-
ger) Tatigkeit referiert auf solche Situationen im Kontext der Arbeit, aber auch
allgemein auf Handlungsprozesse des Menschen, die sich auf die beschriebene
Weise vollziehen. Er fasst gegeniiber einem verengten, pejorativen Arbeitsbe-
griff, der insbesondere auf der Situation der modernen Gesellschaft und auf de-
ren Theoriebildung basiert, alle Formen von Aktivitit, die sich auch auflerhalb
einer kapitalistischen Produktionslogik, in den Zusammenhéngen geistigen und
geistlichen Lebens in der Welt und im Diskurs von Mufle und Miiliggang ver-
ortet weif3.

84 Karl Marx, Das Kapital. Kritik der politischen Okonomie, in: Ders./Friedrich Engels,
Gesamtausgabe, Abt. I, Bd. 10, Berlin 1991, 23. Niitzliche Arbeit* meint hier in erster Linie
ein produktives Verhalten des Menschen zu den ihn umgebenden stofflichen Gegebenhei-
ten. Vgl. zur Einordnung der Uberlegungen bei Marx Jochen Gimmel/Tobias Keiling u.a.,
Konzepte der MufSe, Tiibingen 2016, 11-23.






II Paradigmen der Mufle:
Methode und Vorhaben

Wie wir gesehen haben, verweist die Formulierung der ledig miissekeit in der
Vita Heinrich Seuses auf ganz verschiedene Momente eines Zusammenhangs,
der hier anhand der Beschreibung der ,Mufle geistiger Tatigkeit® gefasst wird.
Wenn in der vorliegenden Untersuchung fiir Darstellungen in mystischer Litera-
tur von einem solchen Zusammenhang die Rede ist, sind damit - so kann noch
einmal resiimiert werden - die folgenden Aspekte angesprochen: Mufle meint

- eine grundsitzliche Freiheit von duflerlichen Zielsetzungen und eine Per-
spektive des Geistigen in jedem, auch duferlichem Tun, die insbesondere in
Uberlegungen zur geistigen Abgeschiedenheit und Gelassenheit gefasst sind.

- einen inneren Zusammenhang ,titiger Untdtigkeit in geistiger Aktivitat,
welcher beispielsweise im Zusammenhang des Konzeptes der Ruhe, aber auch
in der Gelassenheit als Verbindung eigenen Bemiihens mit einem offenen Ein-
lassen begegnet.

- eine wesentliche Offenheit des Menschen fiir die géttliche Wirkmacht, die
sich aus der geistigen Perspektivnahme der Abgeschiedenheit in ledecheit nie-
derschligt.

Die genannten Momente lassen sich in den untersuchten Texten, die die begriff-
lichen Zusammenhinge auf vielfiltige Weise zur Darstellung bringen, zunéchst
in zwei Instanzen festhalten, die im Folgenden als Grundlage der Analyse die-
nen. Eine erste solche Instanz liegt in einzelsprachlichen Bezeichnungen, die
es hinsichtlich ihrer Wortbedeutung im Zusammenhang mit dem Komplex der
Mufle geistiger Tdtigkeit in verschiedenen Verwendungszusammenhéngen zu
untersuchen gilt. Ein Beispiel solcher Bezeichnungen der Mufle geistiger Tatig-
keit ist hier schon begegnet: Seuses dialogische Ausgestaltung der Formulierung
ledig miissekeit fithrt auf prominente Weise zwei Bezeichnungen zusammen, ge-
nauer die Bezeichnung ledig sowie die Bezeichnung miissekeit, um diese gerade
in ihrem Zusammenhang als Bezeichnungen der Mufle geistiger Tatigkeit auf-
zuweisen. Weitere Bezeichnungen, die als Orientierungspunkte dienen kénnen,
wurden ebenfalls bereits angesprochen: Neben muoze und miiezecheit gilt das
Interesse Bezeichnungen wie otium, ledecheit, abegescheidenheit, geldzenheit und
ruowe sowie mit ihnen zusammenhéngenden Wortformen.
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Mit der Untersuchung einzelsprachlicher Bezeichnungen bewegt sich die
Analyse aber auch immer schon auf einer zweiten Ebene: Die verwendeten Be-
zeichnungen er6ffnen in den untersuchten Texten Darstellungen besonderer
Konzepte der Mufle geistiger Titigkeit. So ist mit Uberlegungen zur Abgeschie-
denheit beispielsweise ein Konzept geistiger Perspektivnahme, mit Ausfithrun-
gen zur ledecheit das Konzept der Offenheit und positiven Unbestimmtheit des
menschlichen Geistes oder mit der Bezeichnung der ruowe das Konzept der ein-
fachen Bewegung Gottes aufgerufen. Insofern derartige Konzepte in den Texten
versprachlicht werden, teilweise unter Verwendung der genannten einschlagigen
Bezeichnungen, kdnnen sie mit diesen in einen Zusammenhang gebracht und in
diesem Zusammenhang genauer analysiert werden.!

Zu den genannten Bezeichnungen und Konzepten kommt auflerdem eine
dritte Instanz, der bei der Untersuchung von Texten der mystischen Literatur
ebenfalls das Interesse der Analyse gelten muss. Die Versprachlichung des se-

! Der fiir ein solches Verstindnis grundlegende Zusammenhang der Semantik einzel-
sprachlicher Bezeichnungen mit au8ersprachlichen Konzepten ist bei Andreas Blank, Ein-
fiihrung in die lexikalische Semantik fiir Romanisten, Tlibingen 2001, 129-140, bes. 132-133
nachzuvollziehen. Blank unterscheidet in einer ,3-Ebenen-Semantik* das ,,lexikalische Wis-
sen (Zeichen), das einzelsprachlich-sememische Wissen (Zeicheninhalt) und das enzyklopd-
dische Wissen (Konzept)“ (ebd., 130; vgl. auch die schematische Darstellung des der 3-Ebe-
nen-Semantik zugunde liegenden semiotischen Modells ebd., 9). Zwischen der zweiten und
dritten Ebene sieht Blank einen kategoriellen Unterschied: ,Seme sind als Wissensaspekte
aus dem enzyklopéddischen Wissen abstrahiert, unterscheiden sich also von daher nicht sub-
stanziell von anderen Wissensaspekten, sie sind jedoch dariiberhinaus auch einzelsprach-
lich distinktiv und haben somit - als Bescheibungsinstrumente des einzelsprachlich-lexika-
lischen Wissens - einen kategoriell anderen Status.“ (ebd., 131-132) Die oben beschriebene
Maoglichkeit, ,enzyklopddisches Wissen® wiederum in Zeichen oder Zeichenfolgen und so
die genannten Konzepte zu versprachlichen, bleibt mit dieser Unterscheidung erhalten. So
sind in den hier untersuchten Bezeichnungen und Konzepten die bei Blank angefiihrten
drei Ebenen angesprochen: zunichst die einzelsprachliche Bedeutung einzelner Bezeich-
nungen, die sich aus der jeweiligen Wortsemantik sowie aus dem jeweiligen Verwendungs-
kontext (bei Blank gefasst als ,,syntagmatische Relationen® (ebd. 133), so ,,Kollokationen,
Wortbildungen oder Phraseologismen®) ergibt, auflerdem die Entwicklung enzyklopadi-
schen Wissens, die mit einer solchen Bedeutung und Bedeutungskonstitution eng korreliert
und den Aufruf beziehungsweise die Neuformung von Konzepten bedingt. Einen solchen
Zusammenhang sieht durchaus auch Blank, wenn er formuliert: ,Im Gegensatz zum lexi-
kalischen Wissen, das neben bestimmten grammatischen Informationen v.a. die Bezeich-
nungen einer lexikalischen Einheit im Wortschatz angibt, ist das enzyklopadische Wissen
wiederum reines ,Bedeutungswissen’. Als solches umfasst es auch jene Bedeutungsmerk-
male, die einzelsprachlich relevant sind. Das einzelsprachlich-sememische Wissen ist also
von der semantischen Substanz her identisch mit dem enzyklopéadischen Wissen, es gliedert
sich aus diesem jedoch durch seine besondere Relevanz im Lexikon einer Sprache aus und
erhilt dadurch seinen besonderen Status als semantisches ,Kernwissen'“ (ebd., 138) Der in
der vorliegenden Untersuchung zur Verwendung kommende ,Konzept‘-Begriff rekurriert
damit aber — anders als bei Blank — auch auf einzelsprachliche Darstellungen konzeptueller
Zusammenhinge, die als solche erst auf das einer Darstellung zugrundeliegende ,enzyklo-
péadische Wissen' schlieflen lassen.
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mantischen Zusammenhangs der Mufle geistiger Tétigkeit in einzelnen Wort-
verwendungen und konzeptuellen Ausfithrungen ist in den hier untersuchten
Texten in narrative Formen der Darstellung eingebettet. Dies gilt beispielsweise
fiir die Predigten Meister Eckharts, wenn in diesen die Moglichkeit eines ge-
lassenen Lebens im Handeln der Figuren oder in spezifischen Raumen geisti-
ger Titigkeit zur Darstellung kommt. Auch die bereits vorgestellte Ausgestal-
tung der Gelassenheitslehre in Seuses Vita kann als Beispiel fiir eine solche Dar-
stellung gesehen werden, wurde doch das kalkulierte Missverstindnis und die
dialogische Auseinandersetzung des Dieners mit seinem Lehrer als wesentliche
Grundlage der Vermittlung des Textgehaltes aufgewiesen. Derartige Formen ge-
hen dabei deutlich tiber zu untersuchende einzelsprachliche Zusammenhéange
des Textes in Bezeichnungen und konzeptuellen Ausfithrungen hinaus, sind sie
doch in der Lage, auch unabhéngig von einer nachweisbaren Verwendung ein-
schldgiger Bezeichnungen oder von konzeptuellen Ausfiihrungen einen Zusam-
menhang wie den der Muf3e geistiger Tatigkeit in der Darstellung aufzurufen.

II.1 Zum methodischen Vorgehen

Der Weg der hier vorliegenden Untersuchung fiihrt dabei in die gegenlaufigen
Richtungen zweier ,grundlegende[r] sprachwissenschaftliche[r] Methoden“?:
Anhand einer semasiologischen Fragestellung kann zunichst die Bedeutung
einzelsprachlicher Bezeichnungen oder Formulierungen gekliart werden, wie
dies einleitend bereits beispielhaft anhand der Formulierung der ledig miissekeit
in ihrer Verwendung in der Vita Seuses durchgefiihrt wurde. Eine solche Unter-
suchung wird in einem zweiten Schritt von einer onomasiologischen Vorgehens-
weise begleitet: Die Bezeichnungen und Konzepte er6ftnen in der ihnen eigenen
Verwendungsweise im untersuchten Kontext einen besonderen Bedeutungszu-
sammenhang, jenen der Mufle geistiger Tétigkeit. Ein solcher Zusammenhang
ist dabei in den Texten nicht als solcher benannt, doch aber présent. Seinen se-
mantischen Gehalt genauer zu bestimmen und dann nach den Méglichkeiten
seiner Benennung in Bezeichnungen und Konzepten, aber auch seiner Darstel-
lung in der mystischen Literatur zu fragen, ist das Ziel onomasiologischer Frage-
stellungen in dieser Untersuchung.

2 Kurt Baldinger, ,,Semasiologie und Onomasiologie®, in: Roland Posner/Klaus Robe-
ring/Thomas A. Sebeok (Hg.), Semiotik. Ein Handbuch zu den zeichentheoretischen Grund-
lagen von Natur und Kultur, 2. Teilbd., Berlin/New York 1998, 2118-2145, hier 2118.
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Semasiologie und Onomasiologie

Bei den genannten Verfahren handelt es sich dabei, so kann mit Andreas Blank
zum Ausdruck gebracht werden, ,,nicht wirklich um verschiedene Disziplinen,
sondern um unterschiedliche Herangehensweisen an den Gegenstand, die zu je-
weils eigenstdndigen Ergebnissen fithren*. Die semasiologische und die onoma-
siologische Vorgehensweise hiangen eng zusammen, insofern zunichst anhand
semasiologischer Fragestellungen ein moglicher semantischer Zusammenhang
einer Bezeichnung mit anderen identifiziert werden muss, um dann anhand ei-
ner onomasiologischen Orientierung weitere mogliche Bezeichnungen und Be-
schreibungen eines solchen Zusammenhangs fassen zu kénnen. Die der ono-
masiologischen Analyse vorgelagerte Semasiologie verfolgt also zunichst eine
Strategie, die, wiederum mit den Worten Blanks, ,vom sprachlichen Zeichen
als konstantem Element ausgeht und [...] versucht, seine synchronische Bedeu-
tungsstruktur zu beschreiben™. Sie richtet sich so auf die moglichen Bedeutun-
gen eines bestimmten sprachlichen Zeichens in verschiedenen Sprechsituationen
und Textzusammenhéingen.’ Demgegeniiber hat die Onomasiologie, so fassen
Elke Hentschel und Harald Weydt den Zusammenhang in ihren Ausfithrungen
im Handbuch der deutschen Grammatik, eine ,,Perspektive, die von der bezeich-
neten Wirklichkeit ausgeht und sich fragt, welche sprachlichen Zeichen dafiir in
Frage kommen. Diesen Zusammenhang sieht auch Blank und nimmt ihn als
Ausgangspunkt seiner Kritik an der semasiologischen Methode. ,,Diese sema-
siologische Perspektive®, so fithrt Blank aus, ,reicht jedoch nur ein Stiick weit:
Wir konnen namlich auf diese Weise nicht systematisch erkennen, wie denn
nun bestimmte Sachverhalte und Konzepte typischerweise konzeptualisiert und
versprachlicht werden.“” Eine onomasiologische Fragestellung gehe demgegen-

3 Blank, Einfiihrung in die lexikalische Semantik, 120. Vgl. fiir eine Ubersicht iiber die
historische Entwicklung der Onomasiologie ebd., 121 sowie Baldinger, ,,Semasiologie und
Onomasiologie, 2118-2139.

4 Blank, Einfiihrung in die lexikalische Semantik, 154.

5 Vgl. Blank, Einfiihrung in die lexikalische Semantik, 119: ,,Unser Blick auf die Phano-
mene ging dabei bisher vom sprachlichen Zeichen als konstantem Element aus. Wir haben
beobachtet, welche Bedeutung(en) es hat, wie die Sprecher ihm neue Bedeutungen ,ver-
schaffen’ und wie seine synchronische Bedeutungsstruktur beschrieben werden kann. Eine
solche Herangehensweise nennt man semasiologisch®. Die Semasiologie erfasst so auch ,,die
verschiedenen Ableitungen, Komposita und Fiigungen auf der Basis eines bestimmten Wor-
tes“ (ebd.).

¢ Elke Hentschel/Harald Weydt, Handbuch der deutschen Grammatik, 4., vollst. iiber-
arb. Aufl., Berlin/New York 2013, 87. Dementsprechend fasst Blank die Onomasiologie als
»~Herangehensweise, die vom Konzept oder von den Referenten als konstantem Element
ausgeht und von diesem auf die Bezeichnungen des Konzepts in einer bestimmten Sprache
schlie}t“ (Blank, Einfiihrung in die lexikalische Semantik, 154).

7 Blank, Einfiihrung in die lexikalische Semantik, 120. Blank macht dabei vor allem den
sprach- und kulturvergleichenden Aspekt der Onomasiologie stark, der in der vorliegen-
den Analyse nicht von entscheidender Bedeutung ist: ,,Gibt es fiir bestimmte Konzepte und
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iber ,,vom Konzept, evtl. sogar vom Referenten, zu den Bezeichnungen dieses
Konzepts in einer bestimmten Sprache. Die Konstante ist also das Konzept, die
Variable ist die Bezeichnung.“® So wird es méglich, verschiedene Bezeichnungen
eines Konzeptes in ihrem Zusammenhang, aber auch in Abgrenzungen und Be-
deutungsverschiebungen zu untersuchen. Ein solches Vorhaben verbindet da-
bei onomasiologische mit semasiologischen Fragestellungen, insofern sich die
Stoflrichtung der Untersuchung permanent wenden muss: Die onomasiologi-
sche Frage nach verschiedenen Bezeichnungen innerhalb eines konzeptuellen
Zusammenhangs setzt ja ein semasiologisches Verstindnis der jeweiligen Be-
zeichnungen voraus und umgekehrt.

Eine solche Verbindung semasiologischer mit onomasiologischen Fragestel-
lungen, wie sie auch den einfiihrenden Uberlegungen bereits als Methode diente,
ist, wie Seraina Plotke in ihrem Beitrag zu Semantiken der Seelenruhe® zusam-
menfasst, als ,Paradoxie eines onomasiologischen Verfahrens“!® problematisiert
worden. Der Sinn onomasiologischer Fragestellungen scheint sich tatsachlich
zundchst aufzuheben, stellt man zu Recht fest, dass onomasiologischen Beschrei-
bungen immer semantische Analysen vorausgehen miissen, um einen onoma-
siologischen Zusammenhang zunéchst aufzuweisen und in der Folge die Frage
nach moglichen weiteren Elementen dieses Zusammenhangs zu stellen. Dass ein
solches Vorgehen notwendig ist, bestitigte aber beispielhaft die Eingangsana-
lyse des Zusammenhanges der Mufle geistiger Tdtigkeit in der Formulierung
der ledig muissekeit bei Seuse: Die im Handeln der Figuren zur Darstellung ge-
brachte Semantisierung der Bezeichnungen als Termini der Muf3e geistiger Té-
tigkeit konnte nur anhand einer Verbindung von Uberlegungen zur Semantik
der einzelnen Bezeichnungen, so insbesondere ihrer Doppeldeutigkeit, mit deren
Riickwendung auf einen mdéglichen onomasiologischen Zusammenhang nach-
vollzogen werden. Ein solches Vorgehen bietet so gegeniiber der Frage nach der
Bedeutung einer bestimmten Bezeichnung in der semantischen Analyse einen
wichtigen Mehrwert: Kontrastiert man Einzelbezeichnungen mit gemeinsamen
Semen in einem sogenannten Archisemem, aber auch semantische Unterschiede
der einzelnen Elemente, so erweist sich mit den Worten Plotkes erst ,,die Idiosyn-

Konzeptfelder universelle Strategien, d. h. kénnen wir als Menschen diese Konzepte nur auf
eine bestimmte Weise wahrnehmen? Oder ist die Wahrnehmung eines Sachverhaltes von
Sprache zu Sprache oder von Kulturgruppe zu Kulturgruppe unterschiedlich und ist seine
Konzeptualisierung daher eher kulturspezifisch-einzelsprachlich? (Blank, Einfiithrung in
die lexikalische Semantik, 120).

8 Blank, Einfiihrung in die lexikalische Semantik, 120. Vgl. fuir detaillierte Ausfithrun-
gen zur Methodik der Onomasiologie Blank, Einfiihrung in die lexikalische Semantik, 122 ff.

° Vgl. Seraina Plotke, ,,Semantiken der Seelenruhe. tranquillitas, serenitas und impas-
sibilitas in der paganen Antike, bei den Kirchenvitern und im lateinischen Mittelalter®, in:
Burkhard Hasebrink/Susanne Bernhardt/Imke Frith (Hg.), Semantik der Gelassenheit. Ge-
nerierung, Etablierung, Transformation, Gottingen 2012, 80-112, hier 82.

10 Plotke, ,Semantiken der Seelenruhe, 82. Vgl. fiir eine Ubersicht der Kritik ebd.
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krasie des einzelnen Terminus“!! und markiert damit dessen Position innerhalb
der Beziige eines onomasiologisch aufzuweisenden Zusammenhangs.

Elemente eines dynamischen semantischen ,Feldes’

Die Onomasiologie richtet ihr Untersuchungsinteresse auf verschiedene Be-
zeichnungen eines durch diese Bezeichnungen benennbaren Zusammenhangs,
dessen Funktionsweise es naher zu untersuchen gilt, will man den Status eines
Zusammenhanges wie den der Mufle geistiger Tétigkeit innerhalb der unter-
suchten Texte verstehen. Mit Uberlegungen Kurt Baldingers kann ein solcher
Zusammenhang ,verschiedener, durch einzelne Seme unterschiedene, grund-
satzlich aber in einem Archisemem verwandte Lexeme!? als Zusammenhang
eines semantischen ,Feldes’ gefasst werden. Die einzelnen Bezeichnungen in ei-
nem solchen ,Feld* sind semantisch verbunden, insofern sie den Zusammenhang
des ,Feldes’ auf verschiedene Weise benennen. So ist beispielsweise auch der hier
untersuchte Zusammenhang der Mufe geistiger Tatigkeit als ein Beispiel fiir ein
solches ,Feld‘ aufzufassen: Bezeichnungen wie abegescheidenheit, geldzenheit, le-
decheit oder ruowe spannen hier den Zusammenhang der Mufle in ihrer jeweili-
gen Verwendung und Semantik auf.

Neben einzelnen Bezeichnungen kénnen auch einzelne Konzepte und kon-
zeptuelle Ausfithrungen im Zusammenhang eines solchen ,Feldes® gesehen
werden, insofern diese ebenso einzelsprachliche, in ihrer Semantik beschreib-
bare Komplexe darstellen.!* Auch das hier untersuchte ,Feld‘ der Mufle geisti-

11 Plotke, ,,Semantiken der Seelenruhe®, 83.

12 Vgl. Baldinger, ,,Semasiologie und Onomasiologie®, 2123: ,Man kann aber auch von
einem onomasiologischen Feld im weiteren Sinn sprechen, dann namlich, wenn es sich
nicht um Synonyma, sondern um semantisch eng verwandte Bezeichnungen handelt, d.h.
Bezeichnungen, die eine Reihe von Semen, also ein Archisemem gemeinsam haben®.

13 Vgl. zur Verhiltnisbestimmung von Bezeichnungen und Konzepten, auch als auf3er-
sprachliches enzyklopéadisches Wissen, 26, Anm. 1. Vgl. zur Beschreibung semantischer Zu-
sammenhinge in so genannten ,Wortfeldern‘ die folgenden Ausfithrungen. Dem Problem
der so genannten ,Dreschflegel-Onomasiologie’, einer Onomasiologie also, welche allein
Bezeichnungen einzelner dinglicher Korrelate untersucht, ist in erster Linie Ferdinand de
Saussure begegnet. Mit seinem dyadischen Modell von Bezeichnetem und Bezeichnendem,
Vorstellungs- und Lautbild, sind alle méglichen Ausgangspunkte onomasiologischer Fra-
gestellungen denkbar: Das Bezeichnete kann neben realen Gegenstdnden auch ein Phéno-
men oder dessen Begriff meinen, den sich ein Individuum von einem Sachverhalt macht.
So unternehmen Rudolf Hallig und Walther von Wartburg 1952 erste systematische Ver-
suche, auch fiir den Bereich der Onomasiologie ,Felder‘ zu beschreiben, die mit Beziigen
aufauflereinzelsprachliche Konzepte statt auf dingliche Korrelate operieren. In ihrer Arbeit
orientieren sie sich an einem Begriffssystem, welches ,,zum Beispiel die Korperteile nach
sachlichen Gesichtspunkten® (Baldinger, ,,Semasiologie und Onomasiologie®, 2119; Bezug
nehmend auf Rudolf Hallig/Walther von Wartburg, Begriffssystem als Grundlage fiir die Le-
xikographie. Versuch eines Ordnungsschemas, Berlin 1952) ordnet. Darauf bauen wiederum
onomasiologische Untersuchungen des Wortschatzes einzelner Autoren von anderen For-
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ger Titigkeit weist so zwei Klassen von Elementen auf: die bereits genannten
einzelsprachlichen Bezeichnungen eines solchen Zusammenhangs, also abege-
scheidenheit, geldzenheit, ledecheit und ruowe sowie Konzepte, die wiederum in
einzelsprachlichen Darstellungen beispielsweise der Moglichkeit geistiger Abge-
schiedenheit, der Offenheit des abgeschiedenen Geistes, der Erfiilltheit in Gelas-
senheit oder in der Ruhe zum Ausdruck gebracht werden. Fiir die Untersuchung
des semantischen Zusammenhangs der Mufle geistiger T4tigkeit wird eine ge-
naue Analyse dieser zentralen Elemente — sowohl relevanter Bezeichnungen wie
konzeptueller Darstellungen - verfolgt.

Mit der Bezeichnung des ,Feldes', die hier fiir einen solchen Zusammenhang
gebraucht wird, ist dabei zundchst die Vorstellung einer umfassenden, struk-
turalistischen Untersuchung der semantischen Zusammenhinge von Bezeich-
nungen und konzeptuellen Ausfithrungen verbunden. Den Begriff des ,Wort-
feldes‘ hat Jost Trier in dem 1931 veroffentlichten Band Der deutsche Wortschatz
im Sinnbezirk des Verstandes'* geprigt und damit den entscheidenden Grund-
stein zur Entwicklung der Wortfeldforschung gelegt. Trier versteht ein Wortfeld
als gegliedertes, abgeschlossenes Ganzes der Beziehungen verschiedener Worte
untereinander und damit als (vermeintliche) Moglichkeit, synchrone Bedeu-
tungszusammenhinge einzelner Bezeichnungen einer Sprache erschépfend zu
beschreiben. In einem ,Feld‘ verbundende Worte seien ,,Begriffsverwandte[]“!°.
»Sie bilden®, so fiihrt Trier gleich zu Beginn des genannten Textes aus, ,,unter sich
und mit dem ausgesprochenen Wort ein gegliedertes Ganzes, das man Wortfeld
oder sprachliches Zeichenfeld nennen kann.“®¢ Das Wortfeld, so Trier weiter,
sei ,zeichenhaft zugeordnet einem mehr oder weniger geschlossenen Begriffs-
komplex, dessen innere Aufteilung sich im gegliederten Gefiige des Zeichenfel-
des*” darstelle. Ein solches ;Wortfeld‘ speist sich also, hier nach der Darstellung
Andreas Blanks, ,,aus Wortern mit ahnlicher bzw. gegensitzlicher Bedeutung 18,
deren jeweiliges Verhiltnis genau zu erfassen der Anspruch der Wortfeldanalyse
ist: ,[G]etreu dem Saussureschen Diktum, dass es in der Sprache nur Gegensitze
gebe®, so flihrt Blank diesen Zusammenhang mit Blick auf die Grundlegung

schenden auf. Die Annahme eines onomasiologischen ,Feldes’ gegeniiber der Beschreibung
einer hierarchisch zu systematisierenden Ordnung begegnet dabei in gewisser Weise der
Problematik, dass mit einzelsprachlichen Bezeichnungen immer auch solche angesprochen
sind, welche nicht in einer klaren Opposition zu anderen Bezeichnungen zu fassen sind, also
so genannte inklusive Oppositionen darstellen. Vgl. zum Problem Eugenio Coseriu, Das
romanische Verbalsystem, Ttibingen 1976, 11-12. Ein bestehendes Problem aller genannten
Ansitze liegt aber weiterhin darin, dass sie Vollstandigkeit und einen statischen Aufbau der
beschriebenen ,Felder’ suggerieren.

14 Vgl. Jost Trier, Der deutsche Wortschatz im Sinnbezirk des Verstandes. Von den Anfin-
gen bis zum Beginn des 13. Jahrhunderts, Heidelberg 1931 (2. Aufl. Heidelberg 1973).

15 Trier, Der deutsche Wortschatz im Sinnbezirk des Verstandes, 1.

16 Trier, Der deutsche Wortschatz im Sinnbezirk des Verstandes, 1.

17 Trier, Der deutsche Wortschatz im Sinnbezirk des Verstandes, 1.
8 Blank, Einfithrung in die lexikalische Semantik, 15.
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der Wortfeldtheorie in der strukturalistischen Sprachwissenschaft Ferdinand de
Saussures aus, ,,besteht der semantische ,Wert‘ (die valeur) eines Wortes dann ge-
nau in den Aspekten, die es von den anderen Feldmitgliedern unterscheidet.“!
Tatsdchlich verfolgt schon Trier einen solchen Anspruch der erschopfenden se-
mantischen Beschreibung eines Wortes: ,,Und dafl wir genau wissen, was mit
ihm [dem Wort, A.K.] gemeint ist, das liegt gerade an diesem Sichabheben von
den Nachbarn und diesem Sicheinordnen in die Ganzheit der den Begriffsbe-
zirk tiberlagernden Wortdecke, des liickenlosen Zeichenmantels.“?? Ein Wortfeld
bezeichnet also, so kénnen die Uberlegungen mit den Worten Hadumod Buf3-
manns noch einmal zusammengefasst werden, eine ,,Menge von sinnverwand-
ten Wortern, deren Bedeutungen sich gegenseitig begrenzen und die liickenlos
(mosaikartig) einen bestimmten begrifflichen oder sachlichen Bereich [...] ab-
decken sollen“?.

Versucht man, die Untersuchungsmethode der Wortfeldtheorie auf eine Be-
zeichnung aus dem hier zentralen, duflerst komplexen Zusammenhang der Mufle
geistiger Tatigkeit anzuwenden, wird schnell deutlich, dass die so wertvolle Be-
schreibung semantischer Beziehungen, Ahnlichkeiten und Abgrenzungen im se-
mantischen ,Feld® unzureichend ist. Dies ist insbesondere dann der Fall, wenn
man mit dem ,Wortfeld die Erwartung einer erschopfenden semantischen Be-
schreibung verbindet, also die bei Trier und BufSimann formulierte Vorstellung
eines liickenlosen Zeichenmantels‘ zur Grundlage der Untersuchung macht. Ein
,Wortfeld’, verstanden als semantisches Bezugssystem, das selbst wiederum in-
nerhalb verschiedener semantischer Beziige steht, ist gegeniiber einer solchen
Vorstellung nicht statisch und damit — so auch die Feststellung einer Analyse von
Texten der Mufie geistiger Tatigkeit — nicht als Objekt einer endlichen und ab-
schliefSbaren Beschreibung zu denken. Unter anderem Andreas Blank kritisiert
in diesem Sinne die in der Wortfeldtheorie beschriebene ,,Auswahl der Lexien
und die Abgrenzung der Wortfelder“?2. Man kénne, so Blank, jedem ,Wortfeld*

19 Blank, Einfiihrung in die lexikalische Semantik, 15, Bezug nehmend auf Ferdinand
de Saussure, Cours de linguistique générale, Paris 1972, 166. Blank spricht mit Blick auf
Trier von einer ,strukturelle[n] Semantik, die sich an den theoretischen Grundlagen Ferdi-
nand de Saussures orientiert (ebd.). Vgl. fiir Ausfithrungen zu Konsequenzen einer solchen
strukturorientierten Analyse wiederum Blank, ebd., 17-18: ,,Semantische Merkmale wer-
den also durch kontrastive Bedeutungsanalyse der lexikalischen Einheiten eines Wortfeldes
ermittelt. Sie sind daher rein einzelsprachlich und synchron zu verstehen, denn in einer
anderen Sprache und selbst in derselben Sprache zu einem anderen Zeitpunkt oder in einer
anderen Varietat dieser Sprache kdnnen die Feldstrukturen so beschaffen sein, dass ein Sem
nicht mehr distinktiv ist oder, im Gegenteil, ein neues Sem oder eine zusatzliche semanti-
sche Opposition markiert.”

20 Trier, Der deutsche Wortschatz im Sinnbezirk des Verstandes, 1.

2l Hadumod Bufimann, ,Wortfeld*, in: Ders. (Hg.), Lexikon der Sprachwissenschaft,
4., durchges. u. bibliogr. erg. Aufl. unter Mitarb. v. Hartmut Lauffer, Stuttgart 2008, 797-
798, hier 797.

22 Blank, Einfiihrung in die lexikalische Semantik, 18. Vgl. fir eine Darstellung der Dis-



II.1 Zum methodischen Vorgehen 33

»weitere lexikalische Einheiten hinzufiigen“?* und so deutlich machen, dass mit
dem in der Theorie Triers verwendeten Begriff des ,Feldes’ und der mit ihm ver-
bundenen Untersuchungsabsicht eine Abgrenzbarkeit semantischer Dimen-
sionen suggeriert wird, die als solche nicht nachweisbar sei. Auch sind Zusam-
menhénge in einem semantischen ,Feld’, tiber die Bestimmungen der Wortfeld-
theorie hinaus, durchaus tiber Grenzen verschiedener Einzelsprachen hinweg
zu denken - die Bedeutung einer Bezeichnung erschlief3t sich auch, wenn man
sie in Beziehung zur Bedeutung einer inhaltlich oder etymologisch verwandten
Bezeichnung setzt. Die einzelnen ,Feldelemente’ sind demnach in der jeweiligen
Einzelsprache, beispielsweise der mittelhochdeutschen Volkssprache oder dem
Lateinischen, verortet, das ,Feld" selbst kann aber als iibereinzelsprachlicher se-
mantischer Zusammenhang gedacht werden, dessen Semantik wiederum mit
der Semantik anderer ,Felder” interagiert.

Diesem Gedankengang folgend miissen die genannten ,Felder® eher als dyna-
mische Zusammenhénge verstanden werden, deren ,Grenzen’ keine klaren Ab-
grenzungen zu einem ,Auflen’ der untersuchten semantischen Zusammenhinge,
sondern Ubergangsbereiche solcher Bedeutungszusammenhinge zu anderen se-
mantischen ,Feldern‘ darstellen. ,,[D]ie urspriinglichen Vorstellungen von der
Geschlossenheit und Ganzheit eines Wortfeldes®, so fasst auch das Projektteam
der Homepage MufSe/muoze digital unter Federfithrung Burkhard Hasebrinks
den Gedanken, ,haben sich nicht halten lassen kénnen. Weder sind Wortfelder
klar gegeneinander abgegrenzt noch verfiigen sie iiber eine statische Binnenglie-
derung. Sie iiberlagern sich je nach Ausgangspunkt ebenso, wie ihre Binnengren-
zen in standigem Fluss sind.“?4

Eine solche Dynamik semantischer ,Felder liegt insbesondere in der Tatsache
begriindet, dass sich die Bedeutung der untersuchten Bezeichnungen allein aus
ihren jeweiligen Verwendungszusammenhingen ergibt. Das Beispiel der Wort-
verwendung in der eingangs zitierten Vita Heinrich Seuses zeigt dies deutlich,
nutzt die Darstellung diesen Umstand doch fiir die besondere Illustration der
Gelassenheitslehre im kalkulierten Missverstindnis des Dieners. Wahrend eine
Bezeichnung wie ruowe im geistlichen Kontext deutlich auf die Moglichkeit des
Ruhens der menschlichen Seele in der Einfachheit Gottes deutet, konnte sie im
Sprechen des Dieners hinsichtlich des ersehnten weltlichen Genusses auch als

kussion und Weiterentwicklung der Wortfeldtheorie Hadumod Bufimann, ,,Wortfeldtheo-
rie“, in: Ders. (Hg.), Lexikon der Sprachwissenschaft, 4., durchges. u. bibliogr. erg. Aufl. unter
Mitarb. v. Hartmut Lauffer, Stuttgart 2008, 798.

23 Blank, Einfiihrung in die lexikalische Semantik, 18.

24 Ausfithrungen zur ,,Methodik®, Projektprisentation der Ergebnisse des Teilprojek-
tes C 1 des SFB 1015 ,,Mufle“ an der Albert-Ludwig-Universitit Freiburg i. Br. auf der Pro-
jekthomepage muoze digital, in: https://www.musse-digital.uni-freiburg.de/c1/index.php/
Methodik (abgerufen am 24.3.2019). Vgl. auch die Ausfithrungen zum Projekt in Yannick
Lauppe/Henrike Manuwald, ,,,Mufe/muoze digital. Zur dynamischen Prasentation eines
Wortfeldes®, in: ZfdA 147 (2018), 274-280.



34 I Paradigmen der Mufle: Methode und Vorhaben

Bezeichnung des Miifligganges und der duflerlichen Erholung eingesetzt werden.
Diesen Beobachtungen zur Bindung der Semantik einzelner Bezeichnungen an
den jeweiligen Verwendungskontext entsprechend identifiziert Andreas Blank
auch den ,,Ausschluss der Polysemie® einzelner Bezeichnungen in der Wort-
feldanalyse als ein Problem der Methode. Indem ,,man eben nur die im Wortfeld
relevante Bedeutung analysiert“?®, werde man der Moglichkeit einer Bezeich-
nung, mehrere semantische Dimensionen zu entfalten, nicht gerecht.

Die Bedeutung der einzelnen Bezeichnungen ist also in mehrfacher Hinsicht
aus dem jeweiligen Kontext der Darstellung zu erschliefSen, ist es doch allein die-
ses textliche Umfeld, welches die zu ergriindende Bedeutung sowohl des einzel-
nen Ausdrucks als auch der gesamten Darstellung bestimmt.?® Auf eine solche
»semantische Beschreibung“?” aus dem jeweiligen Verwendungszusammenhang
zielt auch Gerd Fritz in seinen Uberlegungen zur Einfiihrung in die historische
Semantik. Er fiihrt aus, man konne die Semantik einer Bezeichnung nur zufrie-
denstellend erfassen, ,indem man die Aspekte des Handlungspotenzials angibt,
die man mit dem betreffenden Ausdruck realisieren kann. Allgemeiner gespro-
chen beschreibt man die Bedeutung eines Ausdrucks, indem man seine Verwen-
dungszusammenhinge beschreibt.?® Fritz sammelt im Folgenden verschiedene
solcher Zusammenhénge, genauer

die Arten und Aspekte von sprachlichen Handlungen, zu denen seine [des Ausdrucks,
A K] Verwendung beitrégt [...], Kollokationen im Satz und Text [...], Beziehungen zu
Verwendungsweisen anderer Ausdriicke [...], die Kommunikationsformen und thema-
tischen Zusammenhinge, in denen der Ausdruck verwendet wird.?

Allgemein bezieht sich Fritz hier auf ,,das kollektive Wissen, das die Verwendung
des Ausdrucks in einer bestimmten historischen Lebensform normalerweise vo-
raussetzt“>. ,In jedem dieser Verwendungszusammenhinge®, so schliefit Fritz,

25 Blank, Einfithrung in die lexikalische Semantik, 19.

26 Beziige auf zusammenfiithrende Ubertragungen wie beispielsweise in Worterbuch-
eintrdgen dienen so lediglich einer grundlegenden semantischen Orientierung, die dann
im jeweils untersuchten Zusammenhang zu verorten ist.

27 Gerd Fritz, Einfiihrung in die historische Semantik, Tiibingen 2005, 18.

28 Fritz, Einfiihrung in die historische Semantik, 17. Andreas Blanks Losungsvorschlag
fiir die angesprochenen Probleme sieht eine so genannte ,3-Ebenen-Semantik® vor, die der
Komplexitit sowohl des Gegenstandes als auch der von Fritz geforderten Untersuchungs-
weise gerecht wird. Blank sieht ,,die Bedeutung einer lexikalischen Einheit“ (Blank, Einfiih-
rung in die lexikalische Semantik, 139), der Kritik an der Statik des Wortfeldes entsprechend,
»als prinzipiell offene Kategorie [...], die sich um einen Kern von Merkmalen anordnet,
der einzelsprachlich-distinktive Funktion hat“ (ebd.). Das Modell erfasst das auf Seite 26,
Anm. 1 bereits genannte ,lexikalische Wissen (Zeichen), das einzelsprachlich-sememische
Wissen (Zeicheninhalt) und das enzyklopddische Wissen (Konzept)“. Vgl. zur Begriffsver-
wendung von ,Konzept' in der vorliegenden Untersuchung ebd.

2 Fritz, Einfiihrung in die historische Semantik, 17.

30 Fritz, Einfiihrung in die historische Semantik, 17.
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»kann sich der Gebrauch von Ausdriicken historisch verdndern.“*! Die jeweilige
Bedeutung im synchronen Textzusammenhang schliefft demnach - wie es die
Untersuchung vermeintlich feststehender Feldrelationen suggeriert — nicht ein-
fach an bestehende semantische Relationen einer Bezeichnung zu anderen an.
Vielmehr konnen diese Relationen immer erst neu etabliert werden.

Diese Uberlegungen sind auch mit Blick auf die Wendebewegung zwischen
semasiologischer und onomasiologischer Fragestellung von Bedeutung, behalt
doch die Beobachtung der dynamischen Veranderlichkeit von Wortverwendun-
gen, ihren Bedeutungen und deren Zusammenhangen ihre Giltigkeit. Wahrend
der untersuchte onomasiologische Zusammenhang - im Beispiel der vorliegen-
den Untersuchung also jener der Mufle geistiger Tétigkeit — in gewisser Weise
tiber historische oder kulturelle Grenzen hinweg vorgestellt werden kann, verdn-
dern sich die Bezeichnungen und semantischen Beziehungen, die einen solchen
Zusammenhang er6ffnen, mithin stark. So kann beispielsweise fiir einen Den-
ker wie Meister Eckhart die Bezeichnung der ledecheit mit der positiven Mog-
lichkeit der Mufe geistiger Tétigkeit verbunden sein, wahrend erst das Missver-
stindnis des Dieners in Seuses Vita illustriert, was genau mit der Spezifizierung
der miissekeit als ledig gemeint war. Es ist deshalb besonders die Untersuchung
semantischer ,Felder’ aus einer onomasiologischen Perspektive, die — versteht
man eine solche Untersuchung als Untersuchung dynamischer Bedeutungszu-
sammenhdnge im gerade geschilderten Sinne - es erlaubt, Bezeichnungen und
konzeptuelle Darstellungen zu identifizieren, die einen bestimmten Phdnomen-
zusammenhang auf je spezifische Weise zu fassen suchen.

Einzelsprachliche Bezeichnungen oder Formulierungen von Konzepten sind
wichtige Bezugspunkte einer solchen Untersuchung. Sie sind jedoch mitnichten
die fiir die Analyse einzig relevanten Ebenen sprachlicher Darstellung. Die hier
untersuchten Texte lassen vielmehr erkennen, dass in der mystischen Literatur
ein Zusammenhang der Muf3e geistiger Tatigkeit entworfen wird, der in komple-
xen Darstellungen von einer engen Bindung an Bezeichnungen wie muoze und
miiezecheit gerade unabhingig ist und erst so die Tragweite eines neuen Ver-
stdndnisses von geistiger Tétigkeit und Mufle voll entfalten kann.? Blickt man

3t Fritz, Einfiihrung in die historische Semantik, 17.

32 Der Zusammenhang eines semantischen ,Feldes’ der Mufle geistiger Tétigkeit er-
schliefit sich so zunachst aus ganz verschiedenen Bezeichnungen, die insbesondere im Fall
der Texte Meister Eckharts eher in inhaltlichem Bezug zum ,Feld’ stehen, anstatt wie im
Falle von Bezeichnungen wie miiezecheit oder muoze tatsichliche, wortgeschichtliche Zu-
sammenhénge vermuten zu lassen. Wahrend der Zusammenhang der Mufe geistiger T4-
tigkeitanhand von Bezeichnungen wie abegescheidenheit, geldzenheit, ledecheit oder ruowe
und den entsprechenden Darstellungen aufgewiesen werden kann, finden sich in verschie-
denen Texten Eckharts nur sehr wenige Belege der Bezeichnungen aus dem Wortfeld der
muoze. Neben den eingangs bereits zitierten Stellen im Vocabularius Ex Quo kann noch
auf die wenig terminologische Charakterisierung des Apostels Paulus in Meister Eckharts
deutschsprachiger Predigt Surrexit autem Saulus de terra (Q 71) als unmiiezic mit dem
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auf Texte wie die Vita Seuses oder die Predigten und Traktate Meister Eckharts,
so zeigt sich, dass die Untersuchung - will sie dem genannten dynamischen Cha-
rakter des untersuchten semantischen ,Feldes® auf umfassende Weise gerecht
werden - auch textliche Phdnomene in den Blick nehmen muss, die die Darstel-
lungsmoglichkeiten von Einzelbezeichnungen oder konzeptionellen Ausfithrun-
gen erweitern. Es sind vor allem diese Darstellungen, die die beschriebene dyna-
mische Semantisierung verschiedener Elemente des ,Feldes ausmachen, indem
sie semantische Relationen ausstellen, in Frage stellen und neu etablieren. Ne-
ben den bereits eingefiihrten Bezeichnungen der Mufle geistiger T4tigkeit und
der mit ihnen zusammenhingenden Konzepte — abegescheidenheit, geldzenheit,
ledecheit und ruowe, der Frage der geistigen Perspektivnahme, Offenheit und
Erfiilltheit in ,tatiger Untatigkeit* - finden sich in den untersuchten Texten Dar-
stellungen, die in diesem Sinne in der ihnen eigenen Literarizitat®* spezifische

liehte (Meister Eckhart, Surrexit autem Saulus de terra, DW 111, 228) also als ,,befasst®
(Ubersetzung Josef Quints, DW III, 228, Anm. 1) mit dem Licht Gottes, hingewiesen wer-
den. Die bereits zitierte Aufforderung in den Erfurter Reden, nicht zur Selbstgefalligkeit zu
neigen und in der Folge die eigene Vernunft miiezic werden zu lassen, spielt dariiber hinaus
im Anklingen der Gefahr von miiezecheit als ,Miifliggang’ oder ,Faulheit® auf ein Konzept
der geistigen Tatigkeit an. Miiezic zu sein, wie es von Heinrich Seuse anhand der Ergén-
zung durch die ledecheit in einem positiven Sinne bestimmt wird, ist hier vergleichsweise
negativ attribuiert. Anderes gilt fiir den einzigen muoze-Beleg in den Texten Meister Eck-
harts, wenn in den Erfurter Reden die Bereitwerdung fiir den Empfang des Sakramentes
der Beichte entgegen aller bekiimbernisse als eine geistige Offnung verstanden ist. Eckhart
schreibt: Weere aber, daz den menschen iht strdfete, und mac der bihte vor bekiimbernisse
niht bekomen, s6 gange er ze sinem gote und gebe sich dem schuldic mit grozem riuwenne und
si ze vride, biz daz er muoze habe der bihte. (Meister Eckhart, RAU 21, DW V, 274) Darii-
ber hinaus tibernimmt das Verb miiezen in den Texten die Funktion eines Modalverbs
als sollen, mogen, konnen oder diirfen. Ein Beispiel findet sich bei Meister Eckhart in den
Schlusspassagen der deutschsprachigen Predigt Homo quidam erat dives (Q 80), wo das
Verb im Sinne des futurischen madgen sowie als Ausdruck einer Ermoglichung verwendet
wird: Daz uns daz guot miieze werden, so schreibt Eckhart hier, daz got selber ist und daz
wir sin éwicliche gebriichen miiezen, des helfe uns got. (Meister Eckhart, Homo quidam erat
dives, DW 111, 388) Auch hier ist die fiir den einzigen eckhartischen muoze-Beleg in den
Erfurter Reden angefiihrte Konnotation der Gelegenheit, etwas zu tun, angesprochen —
ein Zusammenhang, der sich in der Substantivbildung des althochdeutschen muoza zum
Verbum muozan niederschlagt. Vgl. die Darstellung der wortgeschichtlichen Zusammen-
hinge Jacob Grimm/Wilhelm Grimm, ,,miissen, Deutsches Worterbuch 12, 2478-2760
und in Grimm/Grimm, ,musze“, Deutsches Wérterbuch 12, 2771: ,musze, ahd, muoza,
mhd. muoze, [...] ist das subst. zu miissen sp. 2748, im ahd. daher in der bedeutung mit
dem verbum sich beriihrend [...]. hat aber spater weder an der begriffs- noch an der for-
malen dnderung von miissen theilgenommen, sondern seine iltere bedeutung selbstiandig
entfaltet®. Fiir die Bezeichnung ist also in erster Linie ein solcher etymologischer Zusam-
menhang aufzuweisen, das Verb miiezen ist nicht im Wortfeld der muoze zu verorten, ist
doch die Semantik des Ausdrucks in den genannten Beispielen in erster Linie der modalen
Verwendung des Verbs geschuldet.

33 Wenn hier von ,Literatur® oder ,Literarizitdt' die Rede ist, so ist damit auf ein allge-
meines Verstdndnis von ,Literatur‘ rekurriert, das mit Blick auf die genannten, hier nur bei-
spielhaft zu verstehenden Instanzen narrativer Gestaltung auf eine ,,Gesamtheit besonde-
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narrative Semantisierungsstrategien aufweisen. So eréffnen handelnde Figuren
der Mufle ,Rdume’ gelassenen Lebens und etablieren in den Predigttexten als
Exempla* den Zusammenhang der Mufle geistiger Tatigkeit.

Beispielsweise entfaltet Meister Eckhart in der deutschsprachigen Predigt
Consideravit semitas domus suae (Q 32) das Beispiel der Figur der Heiligen Elisa-
beth von Thiiringen als Vorbild geistiger Tétigkeit. Elisabeth wird als Exemplum
eines sich seinen ,Lebensunterhalt’, genauer die Vervollkommnung der eigenen
Seelenkrifte titig verdienenden Menschen vorgestellt. Dieser Zusammenhang
wird auf der einen Seite auf einschligige Weise einzelsprachlich benannt, wenn
es heif3t, Elisabeth habe ir brot niht miiezic gezzen3>. Die Predigt geht aber in der
Darstellung des Handelns der Figur und ihrer ,Verortung’ im tatigen Bemiihen
um die seelische Vervollkommnung und die erfiillte Einheit mit Gott weit tiber
die blofe Benennung der Zusammenhinge hinaus und entfaltet eine besondere
Perspektive auf Elisabeths Tun. So wird die Heilige in ihrem Bemiithen um die
,Pfade’ zu ihrem ,Haus’ dargestellt und ihre Bewegung als Allegorie der geisti-
gen Titigkeit, als Bewegung der menschlichen Seele aus Gott, verstindlich ge-
macht.3¢ In Eckharts Predigt Intravit Iesus in quoddam castellum (Q 86) bringen
die Figuren Maria und Martha auf vergleichbare Weise die Moglichkeit eines
muf3evollen Lebens in der Einheit geistiger Tétigkeit in Gelassenheit zur Darstel-
lung - es ist das Handeln der Figuren in der sie umgebenden Lebenswirklichkeit
und nicht eine explizite Bezeichnung oder Beschreibung, das sie als Exempla
der Muf3e vorstellt.>” Der Diener in Seuses Vita schliellich lasst allein aus sei-
nem Missverstehen der Auf8erungen des Jiinglings eine deutliche Abgrenzung
der Gelassenheitslehre zu Formen duflerer Untitigkeit erkennen und agiert im
Dialog so erst den eigentlichen Gehalt des Vermittelten und der verwendeten
Bezeichnungen aus.

rer Texte“ (Klaus Weimar, ,,Literatur®, in: Reallexikon der deutschen Literaturwissenschaft.
Neubearbeitung des Reallexikons der deutschen Literaturgeschichte, gem. mit Harald Fricke,
Klaus Grubmiiller und Jan-Dirk Miiller hg. v. Klaus Weimar, 3. Aufl., Berlin/New York 2007
(im Folgenden: Reallexikon), Bd. 2, 443-448, hier 443) Bezug nimmt, die dadurch ausge-
zeichnet sind, daf3 sie ,die tibliche Lese-Einstellung ab]...]l6sen durch eine andere, und die
sich dazu anbieten, als Gegenstand auch zu anderen Zwecken als zu dem der Information
tiber anderes in Gebrauch genommen zu werden: zum Zeitvertreib, als Genufimittel, als
Objekt der Beurteilung [...] oder auch als Objekt der Untersuchung und Analyse nach den
Regeln der Wissenschaft* (Weimar, ,,Literatur, 444). Vgl. zur Auslegung der Predigttexte
auf der Grundlage des vierfachen Schriftsinns 217, Anm. 13.

34 Vgl. zum begrifflichen Verstindnis von Exempla und Figuren die einleitenden Aus-
fithrungen zu Kapitel IV.

35 Meister Eckhart, Consideravit semitas domus suae, DW 11, 132.

36 Vgl. fiir eine ausfithrliche Interpretation der Predigt Kapitel IV.1.1.

37 Vgl. fiir eine ausfithrliche Interpretation der Predigt Kapitel III.3.
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I1.2 Trager des ,Feldes: Paradigmen

Der semantische Gehalt jedes moglichen Elementes des semantischen ,Feldes
der Muf3e - so lassen es insbesondere die beschriebenen narrativen Darstellun-
gen erkennen, so gilt es aber auch fiir einzelsprachliche Bezeichnungen und kon-
zeptuelle Ausfiihrungen - erschopft sich nicht in einer auflerhalb des Darstel-
lungszusammenhangs zu beschreibenden Bedeutung. Figuren der Muf3e, die in
ihren in der Literatur manifestierten Handlungen ,Rdume’ geistiger Tatigkeit
erst eréffnen oder raumliche Darstellungen des Zusammenhangs einer ,tatig un-
tatigen' Einheit in geistiger Bewegung tragen, sind eigene, narrative Formen der
Darstellung, die auch die in ihrem Kontext verwendeten Bezeichnungen und
konzeptuellen Uberlegungen in neuem Licht erscheinen lassen. Diese Besonder-
heit lasst sich zundchst mit Hilfe der bisher genannten Untersuchungsverfah-
ren beschreiben, bedarf dariiber hinaus aber einer eigenen Begrifflichkeit, die
der Tatsache gerecht wird, dass sich die Dynamik des semantischen ,Feldes" erst
aus den beschriebenen Semantisierungsstrategien speist. Die Begrifflichkeit der
Semantikforschung fiithrt zundchst weit, wenn sie in dem geschilderten Sinne
auf die Dynamik und Offenheit sprachlicher Zusammenhinge verweist und die
Notwendigkeit einer streng kontextgebundenen semantischen Analyse deutlich
machen kann. Insofern Formen narrativer Darstellung und mit ihnen die in ih-
rem Kontext stehenden einzelsprachlichen Bezeichnungen und konzeptuellen
Ausfithrungen Zusammenhinge aber nicht allein benennen, sondern eigens eta-
blieren, weisen sie paradigmatischen Charakter auf. Sie begegnen als Paradig-
men der Mufle geistiger Tatigkeit, die den Zusammenhang, innerhalb dessen sie
verstandlich werden, nicht einfach aktualisieren, sondern jeweils konstituieren.

Verschiedene Begriffe vom Paradigma

Mit Beschreibungen des paradigmatischen Charakters von Bezeichnungen,
konzeptuellen Ausfithrungen sowie narrativen Darstellungen der mystischen
Literatur bezieht sich die vorliegende Untersuchung auf einen prominenten Be-
griff, dessen hier zugrunde gelegtes Verstindnis geklart werden muss. Wiah-
rend urspriinglich Aristoteles ein Paradigma im Wortsinne des Griechischen
napadetypa als Beispiel®® einer induktiven Argumentation anfiihrt, fasst Tho-

38 Vgl. den Eintrag ,mapadery-pa“, in: A Greek English Lexicon, hg. v. Henry George Lid-
dell und Robert Scott, von Henry Stuart Jones erg. 9. Aufl., New York 1996, 1307-1308, hier
1307, wo ein mapadetypa als ,,pattern, model“ im Sinne beispielsweise eines architektoni-
schen Vorlageentwurfs, aber auch ,,precedent, example®, als ,argument oder Prizedenzfall
in der Rechtswissenschaft eingefithrt wird. Im Kontext der Ideenlehre seien Paradigmen
zudem verstanden als ,,divine exemplars after which earthly things are made® (vgl. Plato,
Res Publica VI, 592b). Vgl. zum aristotelischen Begriff des Paradigmas Aristoteles, Meta-
physica 991a 21.
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mas Kuhn 1962 die Bezeichnung in seiner Arbeit zur Struktur wissenschaftlicher
Revolutionen® als einen Begriff der Wissenschaftstheorie, welcher ,,gemeinsam
geteilte Vorstellungen einer Gruppe von Wissenschaftlern in einer Disziplin“4?
bezeichnet. Gegeniiber einem so allgemein gehaltenen Begriff des Paradigmas
kénnen mit Kuhn zudem einzelne Paradigmen, welche Werte oder Methoden
eines bestimmten wissenschaftlichen Bereiches darstellen, von dem Gesamtpa-
radigma einer Wissenschaft unterschieden werden, einem ,,Biindel von Wer-
ten, Methoden, Ansichten“4!. Eine solche Unterscheidung hatte Kuhn nach ei-
ner Kritik an der zunichst sehr allgemeinen Bestimmung des Paradigmas im
Jahr 1969 in einem Postskriptum zur ersten Auflage eingefithrt.*? Kuhns Begriff
des Paradigmas bleibt dabei aber deutlich offen. Peter Zima beobachtet entspre-
chend ein ,,Schillern“4? der Bestimmung und unternimmt den Versuch einer
begrifflichen Konkretisierung, indem er die von Kuhn genannten ,gemeinsam
geteilten Vorstellungen‘ auf die jeweilige wissenschaftliche ,,Sondersprache“4*
einer Disziplin festlegt. Auf der Feststellung einer solchen ,Sondersprache’ und
ihrer vereinheitlichenden Funktion fiir die jeweilige Forschungsgemeinschaft
griindet Zima dann seine Kritik an einer Verwendung des Paradigmenbegriffs
in den Kultur- und Sozialwissenschaften. Er nimmt Anwendungen des Begriffs
in den Blick, die ,,wesentliche Elemente der hier (im Anschluff an Kuhn) vor-
geschlagenen Begriffsbestimmung auslassen“#, namentlich die Méglichkeit, in

3 Vgl. Thomas Kuhn, Die Struktur wissenschaftlicher Revolutionen, aus dem Amerik.
von Kurt Simon, Nachdr. d. 2., rev. u. um d. Postskr. v. 1969 erg. Aufl,, 10. Aufl., Frankfurt
a. M. 1989.

40 Achim Barsch, ,Paradigma®, in: Lexikon Literatur- und Kulturtheorie, hg. v. Ansgar
Niinning, 5., akt. u. erw. Aufl., Stuttgart/Weimar 2013, 583; Bezug nehmend auf Kuhn, Die
Struktur wissenschaftlicher Revolutionen, 25-26, der hier zeigen mdochte, inwiefern ,,an-
erkannte Beispiele fiir konkrete wissenschaftliche Praxis — Beispiele, die Gesetz, Theorie,
Anwendung und Hilfsmittel einschlieflen — Vorbilder abgeben, aus denen bestimmte fest-
gefiigte Traditionen wissenschaftlicher Forschung erwachsen®. Kuhn fiihrt explizit aus:
»Menschen, deren Forschung auf gemeinsamen Paradigmata beruht, sind denselben Regeln
und Normen fiir die wissenschaftliche Praxis verbunden.“

41 Barsch, ,,Paradigma®, 583.

42 Vgl. Kuhn, Die Struktur wissenschaftlicher Revolutionen, 186: ,,Einerseits steht [der
Ausdruck ,,Paradigma®] fiir die ganze Konstellation von Meinungen, Werten, Methoden
usw., die von den Mitgliedern einer gegebenen Gemeinschaft geteilt werden. Andererseits
bezeichnet er ein Element in dieser Konstellation, die konkreten Problemlésungen, die, als
Vorbilder oder Beispiele gebraucht, explizite Regeln als Basis fiir die Lésung der iibrigen
Probleme der ,normalen Wissenschaft® ersetzen konnen.“

43 Peter Vaclav Zima, Was ist Theorie? Theoriebegriff und Dialogische Theorie in den
Kultur- und Sozialwissenschaften, Tiibingen/Basel 2004, 103.

44 Vgl. Zima, Was ist Theorie?, 103; Bezug nehmend auf Thomas Kuhn, Die Entstehung
des Neuen. Studien zur Struktur der Wissenschaftsgeschichte, iibers. v. Hermann Vetter, hg.
v. Lorenz Kriiger, Frankfurt a. M. 1977, 44. Zima betont, dass eine solche Sprache als ,.ein
fachsprachlicher und kein ideologischer Soziolekt“ (ebd., 104) zu bestimmen sei.

45 Zima, Was ist Theorie?, 106. Zima bestimmt ein Paradigma als ,.interkulturell aner-
kannte[n] und ideologiefreie[n] fachsprachliche[n] Soziolekt, der intersubjektiv und expe-
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Paradigmen Sachverhalte iiberindividuell giiltig zum Ausdruck zu bringen. Das
Vorgehen beispielsweise der Literaturwissenschaft, ,Musterbeispiele der Inter-
pretation [...] zu Paradigmen® zu erkléren, sei insofern nicht nachvollziehbar,
als hier Uberlegungen zu Paradigmen erklirt wiirden, deren Giiltigkeit auf den
Bezugssystemen einer einzelnen (Fach-)Kultur beruhte. Man unterschlage, so
Kuhn im Bezug auf Kurt Bayertz, ,,die Funktion der Vereinheitlichung der auf
einem bestimmten Forschungsgebiet titigen Wissenschaftler“46. Zima betont
im gleichen Atemzug, dass dies nicht auf eine Pseudowissenschaftlichkeit litera-
turwissenschaftlicher Analysen hinweise. Vielmehr sei es der Kulturgebunden-
heit der entsprechenden Disziplinen geschuldet, gar nicht als paradigmatisch in
dem von ihm skizzierten Sinne verstanden werden zu konnen. Seine Analyse
bedeute ,keineswegs, dafy diese Wissenschaften vorparadigmatisch oder pseu-
dowissenschaftlich sind. Es bedeutet, dafl sie nichtparadigmatisch sind, weil sie
[...] von den motivierenden Ideologien (im allgemeinen Sinne) leben.“4”

Damit wird deutlich, dass sich Peter Zima auf einen Begriff des Paradigmas
bezieht, der in der vorliegenden Analyse bei der Untersuchung von Paradigmen
der Mufie gerade nicht angesprochen ist. Wahrend Zima seine begrifflichen Ab-
grenzungen mit Blick auf einen wissenschaftstheoretischen Paradigmenbegriff
unternimmt, sind als Paradigmen hier einzelne Bezeichnungen, Konzepte und
Darstellungen verstanden, die gerade innerhalb kulturgebundener Kontexte ih-
ren paradigmatischen Charakter entfalten, indem sie einen individuellen Zu-
sammenhang ausstellen und ihn in einer solchen Exposition erst als Regel des
Wiederholbaren etablieren.

Etablierung von Zusammenhangen in Paradigmen: Agamben

Ein entsprechender, in der literaturwissenschaftlichen Analyse gewinnbringend
einzusetzender Paradigmenbegriff ist in einem pointierten Text Giorgio Agam-
bens zum Thema nachzuvollziehen. Agamben entwickelt auf der Grundlage ei-
ner Zusammenschau verschiedener Begriftsbestimmungen, besonders aber mit
Blick auf Uberlegungen Michel Foucaults,*® ein eigenes Verstindnis von Para-

rimentell testbare und anwendbare Losungen innerhalb einer universellen Wissenschafts-
gemeinschaft erméglicht® (Zima, Was ist Theorie?, 105).

46 Zima, Was ist Theorie?, 110-111, Bezug nehmend auf Kurt Bayertz, Wissenschafts-
theorie und Paradigmabegriff, Stuttgart 1981, 110.

47 Zima, Was ist Theorie?, 114.

48 Agamben bezieht sich auf die Uberlegungen Foucaults als Beschreibung einer in-
neren Ordnung der Wissenschaft, die dort aber vom Paradigma als ,theoretischer Form
unterschieden seien. Er zitiert Foucault, um dessen anfingliches Erkenntnisinteresse zu
fassen: ,,[W]as in Frage steht, ist das, was die wissenschaftlichen Aussagen regelt, und die
Art und Weise, wie sie einander regeln, um eine Gesamtheit wissenschaftlich akzeptabler
Aussagen zu bilden, die folglich auch mittels wissenschaftlicher Verfahren bestatigt oder
entkriftigt werden konnen® (Giorgio Agamben, ,Was ist ein Paradigma?®, in: Agamben,
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digmen, welches besonders die genannte Eigenschaft der Exposition semanti-
scher Zusammenhinge im Paradigma in den Blick nimmt.

Zunichst bestimmt Agamben den Begriff des Paradigmas in einem den Uber-
legungen Kuhns vergleichbar allgemeinen Sinne, der sich ebenfalls auf den Be-
reich der Wissenschaftstheorie bezieht. Agamben fiihrt aus:

Das Paradigma ist einfach ein Beispiel, ein bestimmter einzelner Fall, der kraft seiner
Wiederholbarkeit die Fahigkeit erworben hat, das Verhalten und die Praktiken der Wis-
senschaftler stillschweigend zu modellieren. So titbernimmt das Paradigma die Befehls-
gewalt der Regel, und die Logik des spezifischen, einzelnen Beispiels tritt an die Stelle der
universalistischen Logik des Gesetzes.*

Aus der Verwendung illustrierender Beispiele wenden sich Agambens Uberle-
gungen dann aber schnell deutlicher in einen kulturwissenschaftlichen Bereich.
Ausgehend von Foucault entwickelt Agamben ein gegeniiber wissenschafts-
theoretischen Positionen verdndertes Verstindnis des von ihm zuvor aufge-
rufenen ,Modellcharakters’ von Paradigmen. Wie ein Panopticon - jenes Bei-
spiel Foucaults fiir ein Sinnbild ,.einer von Disziplinarmechanismen vollstandig
durchsetzten Gesellschaft“>® - die Grundziige dieser Gesellschaft reprasentiere,
funktioniere jedes Paradigma: als ,ein einzelnes Objekt, das, giiltig fiir alle an-
deren Objekte seiner Klasse, die Intelligibilitit des Ensembles definiert, dem es
zugehort und das es zugleich konstituiert!.

Agamben kehrt mit dieser Beschreibung zunichst zum allgemeinen antiken
Wortverstandnis zuriick: Das Paradigma gerat auch hier zum Beispiel eines Zu-
sammenhangs, genauer zu einem besonderen Beispiel, das den Zusammenhang,
der durch es selbst als solcher erkennbar wird, zuerst etabliert.>? Indem die ein-
zelnen Paradigmen einen semantischen Zusammenhang wie den der Muf3e geis-

Signatura rerum. Zur Methode, Frankfurt a. M. 2009, 9-39, hier 16, nach Gesprachsaussagen
Michel Foucaults, abgedruckt als Entretien avec Foucault, in: Michel Foucault, Dits et écrits,
hg. von Daniel Defert und Francois Ewald, unter Mitw. von Jacques Lagrange, Paris 1994,
Bd. 3 (1976-1979), 140-160, hier 143). Agamben verweist auf die Tatsache, dass Foucault
selbst den Begriff des Paradigmas nicht fiir seine Uberlegungen in Anspruch nimmt, viel-
mehr als Artikulation von ,Diskursformationen‘ (vgl. Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*,
11-12) begreife. Dariiber hinaus interessiere sich Foucault aber fiir ,,, Aussagegesamtheiten’
und ,Figuren™ (ebd., 18; Bezug nehmend auf Michel Foucault, Larchéologie du savoir, Paris
1969, 252), deren paradigmatischen Charakter Agamben in seinen Ausfithrungen zu kliren
sucht. Das ,,Modell“ Foucaults, das solchen ,Figuren® zugrundeliege, stimme ,,weder mit
den Modellen tiberein, die der historischen Forschung sonst zugrunde liegen, noch mit den
Paradigmen Kuhns. Dieses Modell gilt es nun zu identifizieren.“ (ebd., 19)

49 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*, 14.

50 Michel Foucault, Uberwachen und Strafen. Die Geburt des Gefiingnisses, aus dem
Franz. iibers. v. Walter Seitter, Frankfurt a. M. 1994, 268.

51 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*, 20.

52 Vgl. die Wortherkunft des Terminus aus dem griechischen napd-Setypa, von mapa
als bei’, ,iiber’, ,durch‘ und deikvopt als ,zeigen'. Vgl. Liddell/Scott, A Greek-English Lexicon,
1302-1304 und 373.
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tiger Tatigkeit ,,zugleich konstituieren und intelligibel machen?, kann man sie
fiir Agamben Paradigmen ,,im strengen Sinne des Wortes“>* nennen.

Laut Agamben ist es dabei weniger entscheidend, in paradigmatischen Dar-
stellungen semantische Analogien als solche festzustellen, also das Moment der
Giiltigkeit des Paradigmas auch fiir ,andere[] Objekte seiner Klasse® zu beschrei-
ben. Im Moment der Exposition eines Zusammenhangs werde dieser vielmehr
durch ein Paradigma erst etabliert — ahnlich wie der Zusammenhang eines se-
mantischen ,Feldes’ nur aus dem Zusammenspiel einzelner Elemente aufgerufen
wird. Es gehe, so fithrt Agamben aus, ,,im Paradigma nicht einfach darum, eine
wahrnehmbare Ahnlichkeit zu registrieren, sondern darum, sie durch eine Ope-
ration erst herzustellen*®. Ein Paradigma stellt damit, wie Agamben mit Blick
auf die aristotelische Begrifflichkeit feststellt, gegeniiber induktiven und deduk-
tiven Verfahren ,eine dritte und paradoxe Art der Bewegung, das Fortschreiten
vom Partikularen zum Partikularen“® dar. Ein Vorgehen, wie es fiir semasio-
logische oder onomasiologische Fragestellungen beschrieben wurde, namlich
die Frage nach dem Zusammenhang gegeniiber den Einzelféllen oder nach dem
Beispiel gegeniiber der Regel, eriibrigt sich deshalb in der Beschreibung von Pa-
radigmen, wird doch gerade die ,,dichotomische Opposition zwischen dem Par-
tikularen und dem Universalen in Frage [ge]stellt“*”. Ein paradigmatischer Zu-
sammenhang wie jener der Mufie geistiger Tatigkeit geht entsprechend ,,den Pa-
radigmen nie voraus, sondern bleibt ihnen immanent“®. Dass Paradigmen auf
die beschriebene Weise einen semantischen Verstehenshorizont erst etablieren,
verdeutlicht Agamben weiter anhand einer kurzen Ausfithrung, die aufgrund
ihrer Begrifflichkeit fiir den hier vorliegenden Untersuchungsgegenstand mysti-

53 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*, 21.

5 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*, 20, noch Bezug nehmend auf das Objekt des
Panopticon.

55 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*, 28. Die Grundlage dafiir begegnet im Ubri-
gen schon bei Ludwig Wittgenstein, in der Uberlegung, das Paradigma sei Voraussetzung
fiir einen Zusammenhang, den es erst konstituiert. Zum als Paradigma verstandenen Be-
weis fithrt Wittgenstein in den Bemerkungen iiber die Grundlagen der Mathematik aus:
»[D]er Beweis dndert die Grammatik unserer Sprache, dndert unsere Begriffe. Er macht
neue Zusammenhinge, und er schafft den Begriff dieser Zusammenhiange. (Er stellt nicht
fest, daf3 sie da sind, sondern sie sind nicht da, ehe er sie macht.) (Ludwig Wittgenstein,
Bemerkungen tiber die Grundlagen der Mathematik, in: Wittgenstein, Werkausgabe, Bd. 6,
hg. v. Gertrude Elizabeth Margaret Anscombe, Rush Rees und Georg Henrik von Wright,
Frankfurt a. M. 1989, 166).

5 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*, 23.

57 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?, 23. Der Gedanke ist mit Agamben anhand ei-
ner kritischen Lesart auch in der Philosophie Platons nachzuvollziehen. So sei die platoni-
sche Idee und mit ihr das Prinzip des Seienden in den Dingen immer schon enthalten. Vgl.
Agamben, ,Was ist ein Paradigma?, 27-28: ,,Das Paradigma, das doch nur ein einzelnes
sensibles Phanomen ist, enthalt mit anderen Worten bereits das eidos — die Form selbst, die
es zu definieren gilt.“

58 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*, 37.
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scher Literatur von besonderem Interesse ist. Ein Paradigma sei, so fithrt Agam-
ben aus, sowohl modellhaft insofern, als es als exemplar als nachahmenswertes
Vorbild erscheine. Es interessiere aber auch sein Charakter als exemplum, wel-
cher es ermogliche, ,,Aussagen und diskursive Praktiken in ein neues intelligib-
les Ensemble und einen neuen Problemkontext zu bringen“.>® ,Das exemplar"
so fiihrt Agamben im Kontext aus, ,,ist sinnlich wahrnehmbar (oculis conspici-
tur) und zeigt das, was wir imitieren sollen (exemplar est quod simile faciamus).
Das exemplum, dem auch ein moralisches unintellektuelles Signifikat entspricht,
macht dagegen eine komplexere Begrifflichkeit erforderlich (die nicht nur sinn-
lich ist: animo aestimatur). %0

Die Etablierung und Exposition von Zusammenhingen im Paradigma erlaubt
so erst die Etablierung einer Regel und den wiederholten Bezug auf eine solche
Regel, welche auch die wissenschaftstheoretischen Positionen in ihren Uberle-
gungen in den Blick nehmen. Ein solcher Gedanke der Wiederholbarkeit im Pa-
radigma ist auch fiir die Beschreibung paradigmatischer Zusammenhénge in
der Linguistik zentral. Fragt man, mit saussurescher Begrifflichkeit, nach dem
Paradigma eines Satzes, so gilt das Interesse der moglichen Austauschbarkeit
einzelner Satzelemente gegeniiber einer chronologischen Abfolge des gesproche-
nen Satzes in dessen Syntagma. Gegeniiber spekulativen Interpretationsformen
ergibt sich aus der Frage nach paradigmatischen Operationen die Méglichkeit,
semantische Zusammenhénge verschiedener Bezeichnungen oder Darstellungs-
elemente aufzuzeigen. So bestimmt Burkhard Hasebrink in seiner Untersuchung
von Formen inzitativer Rede bei Meister Eckhart die paradigmatische Ebene des
Textes als die ,,Beziehungen zwischen den aufgrund ihrer Zugehérigkeit zur glei-
chen Klasse (im gleichen Kontext) potentiell substituierbaren (ersetzbaren) Ele-
mente[] der vertikalen Achse“®!. In der Untersuchung dieser Achse lielen sich,
so fithrt Hasebrink weiter aus, ,,inhaltliche Beziige [...] begreifen, die sich zwi-
schen semantisch nicht dquivalenten Elementen in einem gleichen Kontext her-
stellen lassen“®2. Zur textnahen Analyse spezifiziert Hasebrink:

Die Gleichsetzung von Begriffen der religiosen Sprache wie beispielsweise Gott, Herr,
Vater und ewige Weisheit als paradigmatische Substitution aufzufassen, also bei Aner-
kennung ihres Bedeutungsunterschiedes dennoch die Verwendung im gleichen syntak-

% Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*, 22.

60 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?®, 22. Vgl. die Ausfithrungen zu Exempla der Mufle
in mystischer Literatur, dort in einem engeren Sinne bezogen auf exemplarisch handelnde
Figuren, in den einfithrenden Uberlegungen zu Kapitel IV, 218 ff.

61 Burkhard Hasebrink, Formen inzitativer Rede bei Meister Eckhart. Untersuchungen
zur literarischen Konzeption der deutschen Predigt, Tiibingen 1992, 18, Anm. 56. Bezug neh-
mend auf Ferdinand Saussure und Louis Hjemslev, zit. nach Werner Welte, Moderne Lin-
guistik. Terminologie, Bibliographie. Ein Handbuch und Nachschlagewerk auf der Basis der
generativ-transformationellen Sprachtheorie, Miinchen 1974, Bd. I, 516.

62 Hasebrink, Formen inzitativer Rede, 18-19.
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tischen Kontext zu konstatieren, erlaubt es, diese Gleichsetzung auch in ihrer Funktion
fiir die Struktur thematischer Kohirenz in den Blick zu bekommen.%3

Neben konkreten Objekten oder Orten, auf welche schon Michel Foucault in sei-
nen Uberlegungen zu heterotopischen Orten und damit Paradigmen der Diszi-
plinargesellschaft besonders verwiesen hatte,®* konnen anhand eines Verstind-
nisses von Paradigmen als eigenstdndiger Einheiten, die Zusammenhénge auf
syntaktischer wie semantischer Ebene etablieren und beschreibbar werden las-
sen, auch die hier untersuchten Bezeichnungen, konzeptuellen Ausfithrungen
und narrativen Darstellungen als Paradigmen aufgefasst werden, die Zusam-
menhidnge eréffnen und ,thematische Kohdrenz' erkennen lassen. Wortschop-
fungen, neue Syntagmen oder besondere narrative Elemente in den Texten der
mystischen Literatur konstituieren so auf je eigene Weise und im Zusammen-
spiel das semantische ,Feld‘ der Mufie geistiger T4tigkeit.

Das jeweilige Paradigma, so beispielsweise die Formulierung der ledig miis-
sekeit bei Seuse oder die Darstellung des Handelns einer Figur der Muf3e geisti-
ger Titigkeit, fungiert jeweils als Generator intensiver Semantisierungsprozesse,
die ohne es nicht zum Ausdruck gebracht werden konnen. ,,Es ist, so fasst wie-
derum Agamben den besonderen Status des Paradigmas, ,vielmehr die Pri-
sentation des paradigmatischen Falls allein, die eine Regel konstituiert, die als
solche weder angewendet noch angegeben werden kann.“®> Eine Untersuchung
von Paradigmen der Mufle in mystischer Literatur ist so eine Untersuchung ei-
nes semantischen ,Feldes’ nur insofern, als jedes Paradigma der Muf3e selbst das
dynamische ,Feld der Muf3e etabliert, in der jeweiligen paradigmatischen Dar-
stellung aber zugleich jede vermeintlich etablierte Semantik in Frage stellt. Wah-
rend die bisher eingefiihrten Bezeichnungen und Konzepte vor allem in ihrem
Zusammenspiel paradigmatischen Verweisungscharakter entfalten, ist es die
Besonderheit von kiinstlerischen — und mithin literarischen - Darstellungen,
jeweils in sich selbst die Moglichkeit der Ausstellung eines paradigmatischen
Zusammenhangs zu tragen. So setzen sich beispielsweise die in den Texten der
mystischen Literatur inszenierten handelnden Figuren in Beziehung zu der dar-
gestellten Situation oder weiteren Figuren. In der Eréffnung oder Verweigerung
von Handlungsoptionen oder der Wahl ihrer Sprechweise kann die Darstellung
paradigmatischen Charakter entfalten: Das Handeln der Figur ruft die Zusam-
menhénge, in denen es sich verortet, zundchst auf, um dann aus sich selbst he-
raus einen neuen Verstehenshorizont, so beispielsweise jenen einer muflevollen

63 Hasebrink, Formen inzitativer Rede, 19; vgl. ebd., 22 (Bezug nehmend auf Klaus Brin-
ker, Linguistische Textanalyse. Eine Einfiihrung in Grundbegriffe und Methoden, 2., durch-
ges. und erg. Aufl., Berlin 1988, 20): ,,Unter thematischer Kohdrenz verstehe ich nach Brin-
ker den ,inneren Zusammenhang' eines Textes, der durch Relationen zwischen den einzel-
nen Proportionen der Sitze abbildbar ist.

64 Vgl. zur Begrifflichkeit des Paradigmatischen bei Foucault 40, Anm. 48.

65 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*, 26.
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Lebensweise, zu etablieren. In den Predigten Meister Eckharts begegnen so bei-
spielsweise die genannten Exempla der Mufle — Elisabeth, Maria, Martha -, die
in ihren Handlungen und Aussagen implizites Wissen aus bekannten biblischen
Erzahlungen oder Legenden aufrufen und in ein neuartiges Verstdndnis des ei-
genen Tuns integrieren.

Insbesondere aufgrund dieser Zusammenhinge konnen paradigmatische
Handlungen oder Darstellungen auch mit der Transformation kultureller Ord-
nungen in Verbindung gebracht werden. Jedes Paradigma erscheint derart als
~epistemologische Figur®, welche durch ihre Geltung ,,zugleich die Schwelle be-
zeichnet“%, anhand derer ein gesellschaftlicher Wandel markiert werden kann.
Agamben fihrt das (vereinfachte) Beispiel mittelalterlicher Klosterregeln an,
welche sich erst aus dem faktischen Leben der Monche manifestierten. In der Be-
stimmung der Regeln aus den jeweiligen Handlungszusammenhéangen sei ,,das
Leben jedes einzelnen Ménchs darauf angelegt [...], paradigmatisch zu werden
und sich als Lebensform zu konstituieren“®’. Auch die genannten Darstellungen
in der Literatur konnen ein vergleichbar paradigmatischer Wendepunkt sein,
bedingen sie doch beispielsweise eine neuartige Positionierung in der Diskus-
sion christlicher Lebensformen. Anders als in der Begrifflichkeit der Wissen-
schaftstheorie ist es dann nicht das Paradigma, das sich verdndert. Vielmehr
wandeln sich mit der Darstellung in einzelnen Paradigmen die jeweiligen kultu-
rellen Ordnungen, auf die sich die Paradigmen beziehen. Damit handelt es sich
bei Paradigmen in dem hier skizzierten Sinne nicht um etwas, ,,das der Logik
des metaphorischen Transports eines Signifikats entsprechen wiirde, sondern
um das der Analogie verpflichtete Modell des Beispiels“®®. Ein solches Beispiel zu
generieren, ist insbesondere in der Literatur kein leichtes Unterfangen. Denn will
eine bestimmte Konzeption oder narrative Darstellung paradigmatischen Cha-
rakter aufweisen, so muss sie in der Lage sein, die Ordnung, die sie hinterfragt,
in der Wendung gerade aufzurufen. ,,Ein Beispiel wahlen ist darum®, so bringt
Agamben die besondere Schwierigkeit dieses Zusammenhangs zum Ausdruck,

ein komplexer Akt, der voraussetzt, dafy der Terminus, der als Paradigma fungiert, de-
aktiviert wird, dafl man ihn also aus seinem normalen Gebrauch abzieht, aber nicht, um
ihn anderswohin zu verlegen, sondern im Gegenteil, um die Regelordnung gerade dieses
normalen Gebrauchs zu zeigen, die anderswie nicht gezeigt werden kann.®

66 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*, 21.

67 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*, 26. Vgl. zur ,radikale[n] Betonung der eigenen
Neuheit“ am Beispiel franziskanischer Regeln Emanuele Coccia, ,,Regula et Vita. Das mo-
nastische Recht und die Regel des Franziskus®, in: Thomas Jiirgasch/Tobias Keiling (Hg.),
Anthropologie der Theorie, Ttibingen 2017, 133-189.

68 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*, 21.

8 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*, 22.
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I1.3 Paradigmen der Mufle in mystischer Literatur

Einer solch komplexen Operation, wie sie Agamben fiir Paradigmen beschreibt,
sind auch die hier untersuchten Darstellungen in mystischer Literatur verpflich-
tet. Einzelne Bezeichnungen, konzeptuelle Ausfithrungen oder narrativ ausge-
staltete Exempla und Rdume der Mufle kénnen so auf analytischer Ebene als
Paradigmen des semantischen ,Feldes® der Muf3e beschrieben werden. In der vor-
liegenden Untersuchung sind solche ,Paradigmen der Muf3e geistiger Tétigkeit*
in dem gerade entwickelten Begriffsverstindnis die Leitkategorie der Analyse.
Sie fasst alle Instanzen, die in den Uberlegungen zum Zusammenhang eines
semantischen ,Feldes® der Mufle geistiger Tatigkeit als wichtige Elemente iden-
tifiziert wurden und die in den jeweiligen Semantisierungsstrategien im Text
paradigmatischen Charakter aufweisen: Einzelne Bezeichnungen und konzep-
tionelle Darstellungen der Abgeschiedenheit und Gelassenheit, der ledecheit, der
,tatigen Untitigkeit® in Ruhe sowie der Einheit geistiger T4tigkeit im gelassenen
Leben sind hier ebenso zu untersuchen wie narrative Darstellungen von han-
delnden Figuren und Rdumen der Muf3e.

Die Untersuchung dieser verschiedenen Paradigmen der Mufle ist dabei je-
weils eng an die tibrigen Analyseergebnisse riickgebunden, stehen doch die
einzelnen Paradigmen, also Bezeichnungen, Konzepte und narrative Darstel-
lungen, im Zusammenhang des aus ihnen etablierten semantischen ,Feldes’ der
Muf3e geistiger Tétigkeit. Insofern die Analyse aber nach der Exposition dieses
Zusammenhangs in einem bestimmten Kontext oder anhand einer bestimmten
Darstellungsweise fragt, hat sie nicht den Anspruch, werkiibergreifende syste-
matische Konzeptionen oder wirkungsgeschichtliche Zusammenhange aufzu-
weisen. Diachrone und synchrone Fragestellungen ,,iiberschneiden“’ sich hier
ebenso wie philosophische Uberlegungen, theologische Bestimmungen und li-
terarische Gestaltungsweisen. Sofern manche Texte auf andere direkt reagieren
oder Darstellungen auf bekannte Motive zuriickgreifen, konnen Linien der Re-
zeption und thematischen Auseinandersetzung stellenweise aufgezeigt werden.
Ein solcher Aufweis aber erhebt nie den Anspruch auf Vollstindigkeit. Der se-
mantische Zusammenhang der verschiedenen Paradigmen der Mufle gewinnt
zudem mit jeder beschreibbaren Semantisierungsstrategie an Kontur, inso-
fern Momente der semantischen Beschreibung in den Darstellungskontexten
der einzelnen Paradigmen auf unterschiedlich deutliche Weise herausgestellt
werden. Auch wird in jeder Darstellung ein vermeintlich festzuschreibender
semantischer Zusammenhang auf je eigene Weise in Frage gestellt. Die hier
untersuchten Paradigmen der Mufie sind Paradigmen in dem von Agamben
skizzierten Sinne, als sie jeweils das semantische ,Feld der Mufe aufrufen und

70 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?*, 37.
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so in dessen Zusammenhang stehen. Sie sind es aber auch, insofern sie den se-
mantischen Prozess dieser Etablierung des ,Feldes’ auf immer neue Weise voll-
ziehen.

Es konnte eingangs gezeigt werden, dass die Anweisung des Jiinglings in
Seuses Vita, der vom Diener eine Haltung der ledig miissekeit fordert, nicht
als eine Aufforderung zum Miifliggang verstanden werden darf. Sie spielt viel-
mehr auf ein offenes Einlassen auf das Wirken Gottes im Menschen an, welches
als eine Haltung der Mufe in geistiger Tatigkeit verstanden werden kann. Mit
dem deutlichen Hinweis des Jinglings auf die Haltung der Gelassenheit in le-
dig miissekeit verdeutlicht der Text die Notwendigkeit eines solchen Einlassens,
aber auch des geistig titigen Bemiihens. In der Gelassenheit ist so ein eminenter
Zusammenhang ,tatiger Untatigkeit® gefasst. Die Darstellung bedient sich dabei
wort- und konzeptgeschichtlicher Zusammenhéange eines Diskurses der Mufle,
der auch an anderer Stelle mystischer Literatur er6ffnet wird. Die Wendung der
ledig miissekeit in Seuses Vita kann so als Bezugnahme auf ihr vorangehende
Darstellungen gelesen werden.

Seuse bezieht sich insbesondere deutlich auf die Darstellungen Meister Eck-
harts, seines dominikanischen Lehrers. Mit Eckharts Lehre der Abgeschieden-
heit und Gelassenheit und einem daraus resultierenden Verstindnis menschli-
cher geistiger Tétigkeit in radikaler Unbestimmtheit ist die Grundlage fiir ein
neues Verstindnis muflevollen Handelns in den verschiedenen menschlichen
Lebenskontexten gelegt. Paradigmen eines solchen Verstidndnisses sind Eckharts
Bestimmungen der ledecheit, des menschlichen Handelns aus dem Wirken Got-
tes heraus, der ,titigen Untdtigkeit® der ruowe Gottes als Grundlage eines Stre-
bens in Gelassenheit, aber auch seine Verhandlung des Verhiltnisses geistiger
Tatigkeit zu moglichen Lebensformen, das sich in der Einheit der Gelassenheit
manifestiert. Es ist unter anderem der Zusammenhang dieser Bestimmungen
und Darstellungen, dessen Gehalt Eckharts Texte vielfach als Besonderheit in-
nerhalb der mittelalterlichen Religiosenkultur aufweisen: Sie bergen neben be-
sonderen theologischen Stellungnahmen gesellschaftskritisches Potential, inso-
fern sie auf die Moglichkeit geistiger Erfiilltheit in radikaler Offenheit gegen-
tiber institutionalisierten Formen religiosen Lebens verweisen. Erst ein Leben in
Gelassenheit, so zeigen es beispielsweise die in Eckharts Predigten handelnden
Figuren, ermoglicht ein Leben in der geistig titigen Einheit in Gott und damit
ein Leben in Mufle.

Die folgenden Ausfithrungen gehen, den bisherigen Uberlegungen folgend,
der Fragestellung nach, wie die genannten Paradigmen der Mufle geistiger T4-
tigkeit in den Texten Meister Eckharts und damit bedeutenden Texten mys-
tischer Literatur genau entfaltet werden. In einem ersten Schritt (Kapitel III)
werden hierfiir Bezeichnungen und Konzepte der MufSe geistiger Tatigkeit in
ausgewihlten Texten Eckharts untersucht. Namentlich sind insbesondere die
bereits genannten Bezeichnungen der abegescheidenheit, ledecheit und ruowe in
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ihrer Semantik naher zu beschreiben. Auflerdem konnen konzeptuelle Darstel-
lungen Eckharts zur geistigen Offenheit in der Haltung der Abgeschiedenheit
und Gelassenheit, zum Zusammenhang von seelischer Vervollkommnung und
geistiger Tatigkeit, zur Konzeption eines christlichen Wirkens aus der ledecheit
des gottlichen Seelengrundes heraus, zum Verhaltnis ,tatiger Untatigkeit® in der
gottlichen Ruhe sowie die Darstellung einer Einheit christlichen Lebens in Ge-
lassenheit genauer nachvollzogen werden. Dies geschieht zunéchst anhand von
Einzelanalysen ausgewdhlter konzeptueller Bestimmungen in den Texten Eck-
harts, genauer den Erfurter Reden, den deutschsprachigen Predigten Intravit
Tesus in templum (Q 1), In omnibus requiem quaesivi (Q 60) sowie Intravit Iesus
in quoddam castellum (Q 86). Deutschsprachige Texte Eckharts stehen dabei im
Mittelpunkt der Untersuchung, lassen sie doch die Darstellung der einzelnen
Aspekte in der Volkssprache in spezifischen, zum Teil diesen Texten eigenen Be-
zeichnungen nachvollziehen. Auch sind es Eckharts volkssprachliche Texte, so
insbesondere die Predigten, in denen die im Zusammenhang zu untersuchenden
narrativen Darstellungsformen auf eindriickliche Weise zur Anwendung kom-
men. Lateinische Texte Eckharts sowie Konzeptionen verschiedener anderer Au-
toren dienen aber stellenweise als wichtige Hintergrundfolie.

In einem zweiten Schritt (Kapitel IV) werden die anhand der Analyse von
Bezeichnungen und Konzepten entwickelten Zusammenhange mit der Unter-
suchung narrativer Darstellungen, namentlich der Ausgestaltung handelnder Fi-
guren, genauer Exempla der Mufle, weiter verfolgt. Die Bedeutung der Figuren-
darstellung, die schon bei der Untersuchung von Bezeichnungen und Konzepten
der Einheit gelassenen Lebens in der deutschsprachigen Predigt Intravit Iesus in
quoddam castellum (Q 86, Kapitel I11.3) in den dort begegnenden Exempla Maria
und Martha deutlich wird, kann anhand einer Analyse der Figurendarstellung
Elisabeths in der Predigt Consideravit semitas domus suae (Q 32) bestatigt wer-
den. Uberlegungen zur Darstellung spezifischer Riume der Mufle geistiger Ta-
tigkeit schliefen direkt an die Ergebnisse der Untersuchung der Figurendarstel-
lung an und verbinden sich zugleich mit Fragen geistiger Abgeschiedenheit und
ledecheit, die bereits anhand der Predigt Intravit lesus in templum (Q 1) in Kapi-
tel II1.1 entwickelt wurden.

Mit den Ergebnissen, zu denen eine solche Untersuchung spezifisch narra-
tiv ausgestalteter Paradigmen der Mufle in den Texten Eckharts fithrt, schliefit
sich dann der Kreis zu jenen Uberlegungen, die in diese Untersuchung einge-
fiihrt haben. Es ist eine Formulierung wie jene der ledig mussekeit bei Seuse, die
die Tragweite der Darstellungen Eckharts erkennen lasst. Seuse ldsst den Die-
ner anhand missverstdndlicher Formulierungen und eines ,Weges‘ zwischen
Mifliggang und Gelassenheit diskutieren, was schon bei Eckhart als eminen-
ter Zusammenhang der Muf3e geistiger Tétigkeit zur Darstellung kommt. Eck-
harts Lehre der Gelassenheit, seine Konzepte der geistigen Abgeschiedenheit,
ledecheit und Ruhe und deren Tragerfiguren werden zum Stichwortgeber eines
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neuen Verstdndnisses geistlichen Lebens in Mufle, indem sie die positive Mog-
lichkeit geistiger Abstandnahme, T4tigkeit und Erfiilltheit in der radikalen Of-
fenheit und Einheit in Gelassenheit entwerfen.






III Konzepte der Muf3e bei Meister Eckhart

Wenn man der Frage nachgeht, wie Paradigmen der Muf3e geistiger Tétigkeit in
Darstellungen eines gelassenen Lebens verhandelt werden, muss man zu Meis-
ter Eckhart zuriick. Die Texte des Dominikaners, geboren um 1260 als Kind
einer Familie niederen Adels,! stellen eine entscheidende Instanz fiir jedes Ver-
stindnis mystischer Literatur dar. Fiir die Wendung der ledig muissekeit bei Seuse
konnten Momente einer geistigen Perspektivnahme in ledecheit sowie des in-
neren Zusammenhangs ,titiger Untatigkeit” festgehalten werden, die schon in
Eckharts Texten prominent begegnen. Deutlich bringt Eckhart die Méglichkeit
mystischer Einheit in geistiger T4tigkeit in jedem lebensweltlichen Kontext zur
Darstellung. Der ,Weg" des Menschen zu einer gelassenen Geisteshaltung und
damit zur seelischen Vervollkommnung ist fir Eckhart ein ,Weg' individueller
Verantwortlichkeit fiir ein Einlassen auf das Wirken Gottes in der menschlichen
Seele. Er fithrt aus den Gegebenheiten des menschlichen Lebens nicht heraus,
sondern will sich in ihnen bewdhren.

Eckharts Texte befassen sich in unterschiedlichen Hinsichten mit der Frage
geistigen Lebens. Eckhart verhandelt verschiedene Konzepte, deren Bestimmun-
gen mit den einfithrend dargestellten Paradigmen der Mufle geistiger Tatigkeit
enggefiihrt werden konnen. Thematisch werden hier

- Fragen der Ermoglichung geistiger Tétigkeit bei einem fortwéihrend bestehen-
den Bezug zur Welt, in einer Haltung geistiger Abgeschiedenheit und Gelas-
senheit.

~ Uberlegungen zu einem notwendigen Zusammenhang ,titiger Untitigkeit"
des Menschen in einer solchen Haltung, die von der Bewegung fortwéhren-
der geistiger Tétigkeit bestimmt ist — so nicht zuletzt in Darstellungen Gottes
als Prinzip der Seelenruhe.

! Vgl. Bernhard McGinn, Die Mystik im Abendland, Bd. 4 (Fiille. Die Mystik im mittel-
alterlichen Deutschland (1300-1500)), aus d. Engl. tibers. v. Bernardin Schellenberger, Frei-
burg/Basel/Wien 2008, bes. 168-190, hier 168; Kurt Ruh, Geschichte der abendlindischen
Mystik, BA.III (Die Mystik des deutschen Predigerordens und ihre Grundlegung durch die
Hochscholastik), Stuttgart 1996, bes. 236-257, hier 236. Grundlage der Darstellungen Ruhs
und McGinns sind die von Loris Sturlese hg. Acta Echardiana. Prima pars: Acta et regesta
vitam mag. Echardi illustrantia, LW V, 153-193. McGinn verweist zudem auf Josef Koch,
,Kritische Studien zum Leben Meister Eckharts®, in: Archivum Fratrum Praedicatorum 29
(1959), 1-51 und 30 (1960), 1-52.
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- die Frage nach dem Stellenwert christlichen Lebens in Gelassenheit, dessen
einheitlicher Vollzug tiber Bestimmungen zu unterscheidender Lebensfor-
men in der vita contemplativa, vita activa oder vita mixta hinausgeht, inso-
fern er wesentlich auf der Tatigkeit des Menschen als einer geistigen Tétigkeit
in Gott beruht.

Die Forschung hat sich mit allen angefithrten Momenten ausfiihrlich befasst,
diese aber nicht konsequent in ihrem Zusammenhang gesehen. Prominent ist
dabei vor allem die zuletzt aufgerufene Frage nach dem Verhiltnis von geistigem
Leben als vita contemplativa und den konkreten Lebensvollziigen des Menschen
in der vita activa. Dies ergibt sich unter anderem aus den deutlichen Beziigen
der Texte Meister Eckharts auf Fragen der Lebensfiihrung: Darstellungen von
Tatigkeiten des hduslichen Alltags werden hier beispielsweise als Gleichnis fiir
die Vervollkommnung der Seele genutzt, handelnde Figuren der Gelassenheit
in ihrem karitativen Wirken charakterisiert oder Orte aufgerufen, welche eine
geistige und weltliche Sphére menschlicher Lebensweisen aufrufen und in einem
,Raum‘ der Muf3e geistigen Lebens als wesentliche Einheit erkennbar machen.

Fir die Untersuchung dieser Zusammenhénge ist insbesondere auf Dietmar
Mieths zentrale Analyse zur Einheit von vita activa und vita contemplativa in den
deutschen Predigten und Traktaten Meister Eckharts und bei Johannes Tauler? zu
verweisen. Sie erarbeitet auf der Grundlage der bereits angefiihrten Predigt In-
travit lesus in quoddam castellum (Q 86) die Aufnahme der Konzepte kontem-
plativen und aktiven Lebens in der christlichen Tradition und ihre besondere
Bearbeitung in den deutschsprachigen Texten Meister Eckharts. Ein innerer Zu-
sammenhang von vita activa und vita contemplativa erschliefit nach Mieth den
Zugang zur seelischen Vervollkommnung, insofern fiir ihn die Frage des Vor-
rangs von Kontemplation oder Aktion in der Innerlichkeit des Menschen tiber-
wunden wird. Die ,durch die Freiheit verinnerlichte[] ,vita activa™ beschreibt
Mieth als Eckharts ,,Ideal und fasst so auch die vita activa als ,Teilnahme an
jener gottlichen Dynamik, in der das innertrinitarische Leben, Schopfung, Erlo-
sung und Vollendung in ewiger Gleichzeitigkeit sich vollziehen“.3

Diese Uberlegung ist insofern zentral, als sie fiir die Texte Eckharts die Mog-
lichkeit geistigen Lebens auch in duflerer Tiétigkeit fasst. Sie folgt damit einem
Grundgedanken christlicher Lehre, insofern alles weltliche Tun aus einer geeigne-

2 Vgl. Dietmar Mieth, Die Einheit von vita activa und vita contemplativa in den deut-
schen Predigten Meister Eckharts und bei Johannes Tauler, Regensburg 1969; wieder abge-
druckt in: Dietmar Mieth, Im Wirken schauen. Die Einheit von vita activa und vita contem-
plativa bei Meister Eckhart und Johannes Tauler, Darmstadt 2018, 25-377. Vgl. fiir Ausfiih-
rungen Dietmar Mieths zum ,, Themal ] aus heutiger Sicht“ ebd., 13-17.

3 Mieth, Einheit von vita activa und vita contemplativa, 231. Vgl. zu diesem Zusammen-
hangu.a. auch Alois Maria Haas, ,,Die Beurteilung der Vita contemplativa und activa in der
Dominikanermystik des 14. Jahrhunderts®, in: Brian Vickers (Hg.), Arbeit, Mufle, Medita-
tion, Ziirich 1985, 109-132, bes. 111-113.
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ten Geisteshaltung heraus Dienst zur und in der Liebe Gottes, karitative Tatigkeit
demnach im Wortsinne ist. Augustinus fasst diesen Gedanken beispielsweise in
der Aufforderung, jedwedes Handeln aus christlicher Liebe zu begriinden, wobei
eine solche Liebe als die Liebe Gottes selbst aufgefasst ist.* Auf dieser Grundlage
argumentiert auch Mieth, wenn er davon ausgeht, dass es in den Texten Eckharts
nicht nur keine Hierarchie, sondern im christlichen Leben auch keine Differenz
der Lebensformen geben konne. Wie genau der Mensch seinen Weg zu Gott sucht,
ist — bei Eckhart und wie eingangs erldutert auch in den Texten Seuses - in der
Geisteshaltung der Gelassenheit irrelevant. Beide Lebensformen kommen dann
im ,Modell“ christlichen Lebens zum Tragen, insofern auch die karitative T4tig-
keit Wirken aus Gott heraus ist. Mieth fasst diesen Gedanken wie folgt:

Wohl gibt es [...], wie wir gesehen haben, auf dem konkreten Wege zur Wesentlichkeit
eine jeweilige Vorrangigkeit des Schauens oder des Wirkens [...]. Die abstrakte Vorran-
gigkeitsfrage ist jedoch in einem Modell iiberwunden, das von der Einheit der christ-
lichen Existenz ausgeht und diese Einheit in den verschiedenen Weisen des spirituellen
Vollzugs in ihrer Fiille prasent sieht.’

Dies fithrt die Eigenheit der Diskussion einer christlichen Lebensform in den
Texten Eckharts pointiert zusammen: Es ist die wesentliche Einheit geistlichen
Lebens, um die es Eckhart zu tun ist, die bisherigen hierarchischen Unterschei-
dungen zwischen karitativ titigem und kontemplativen Leben tibersteigend.®
Voraussetzung fiir die Darstellung Mieths ist dabei jedoch die genannte An-
nahme einer Verinnerlichung der vita activa in der Haltung der Gelassenheit.
Sie setzt ebenso wie die grundsitzliche Unterscheidung verschiedener Lebens-
formen eine Trennung zwischen Bereichen dufleren und ,inneren‘ menschlichen
Lebens voraus, die fiir die Texte Eckharts zu problematisieren ist.” Zwar hat die
Uberlegung ihre Berechtigung, sie muss aber anhand verschiedener Darstellun-
gen Eckharts tiberpriift werden, um den vollen Gehalt der Lehre christlichen
Lebens in der Einheit der Gelassenheit, in geistiger Abgeschiedenheit, Offen-
heit und ,tatiger Untdtigkeit’ in Ruhe angemessen nachvollziehen zu kénnen.
Die genannten Paradigmen der Mufle geistiger Tatigkeit sind in den Texten
Eckharts, so die Annahme der vorliegenden Untersuchung, in einem Kontext
geistigen Lebens verortet, der {iber eine einfache Trennung und ,Einheit der Le-
bensformen’ gleichermaflen hinausgeht.8 Erst auf der Grundlage der Darstellung

4 Vgl. Augustinus, In epistulam Iohannis ad Parthos Tractatus 7,8 und Augustinus, Epis-
tula 10, 9, 10. Die Schriften des Augustinus werden zitiert nach der Ausgabe des Corpus
Christianorum. Series Latina, Bde. 27-57, Turnhout 1981-1999.

5 Mieth, Einheit von vita activa und vita contemplativa, 230.

6 Vgl. Kurt Flasch, Meister Eckhart. Philosoph des Christentums, Miinchen 2010, 115:
»Neu bei Eckhart ist der umfassende Beweisanspruch fiir das Gesamt der christlichen
Wahrheit; neu ist sein Pathos der Enthierarchisierung.”

7 Vgl. ausfiihrlicher Kapitel I11.3.

8 Bei Eckhart finden sich bedeutende Darstellungen zu einer solchen Frage religioser



54 III Konzepte der Mufle bei Meister Eckhart

einer solchen Verortung konnen an Eckhart anschlieflende Denker wie Seuse
die Frage des Verhiltnisses christlichen Lebens zu Formen der Muf3e oder des
Mifligganges verhandeln. Thre Auseinandersetzung basiert auf einem neuen,
von Eckhart entworfenen Konzept geistigen Lebens, das sich als ein Vollzug
menschlichen Lebens in der Mufle geistiger Tatigkeit erweist.

Die konzeptionellen Grundannahmen dieser These sind hier einleitend aus-
zufithren und betreffen die bereits genannten drei theoretischen Komplexe. Zu-
nédchst macht Eckhart in den Konzepten der Gelassenheit und Abgeschieden-
heit Uberlegungen zu einer Perspektive des Geistigen stark. Ausgangspunkt
der Analyse der Texte Eckharts ist die schon fiir die Vita Seuses eingefiihrte
Annahme einer verinderten Perspektivnahme auf das Verhaltnis ,inneren‘ und
,aufleren’ Erlebens: Insofern in der geistigen Abgeschiedenheit eine Bindung an
Bestimmungen wie materielle Gegebenheiten oder menschliche Zielsetzungen
aufgegeben ist, wird eine Unterscheidung von ,innen‘ und ,auflen’ fiir die Per-
spektive des handelnden Menschen unerheblich. Zwar ist der Mensch von einer
Welt duflerer Beziige umgeben — auch Seuse erldutert in diesem Sinne in der Vita
den Wert dufleren Erlebens als Sphére geistiger Bereicherung. Er betont nicht
eine Verinnerlichung der vita activa, sondern die notwendige Aufgabe der Un-
terscheidung von Innen und Auflen. Wenn es gelinge, alles Auflerliche aus einer
Perspektive des Geistigen wahrzunehmen, dann wiirden die Bestimmungen des
Innen und Auflen ad absurdum fiithrt. Dem gelassenen Menschen gerit hier die
Haltung des Geistigen, seine inrkait, ,inniger* als jenem, der diese allein aus der
Loslosung von der Welt sucht. In der Vita heifit es: Swem inrkait wirt in usserkait,
dem wirt inrkait inrlicher, denn dem inrkait wirt in inrkeit.

Bei Meister Eckhart wird unter anderem in den Erfurter Reden die spiter auch
bei Seuse zentrale Bestimmung der ledecheit entwickelt, um zum Ausdruck zu
bringen, worum es in Haltung der Gelassenheit in geistiger Abgeschiedenheit
geht: ,Ziel‘ des ;Weges’ der seelischen Vervollkommnung ist es fiir Eckhart, den
menschlichen Geist von eigenen Vorstellungen zu befreien, gleichsam ,leer” wer-
den zu lassen, um eine Entfaltung des gottlichen Wirkens im Seelengrund zu
ermoglichen. Insbesondere in Darstellungen der Abgeschiedenheit ist der Fo-
kus auf ein solches Moment der geistigen Freiwerdung in der ledecheit des See-
lengrundes und der sich daraus frei entfaltenden geistigen Tatigkeit gelegt. Die
Haltung der ledecheit zu erlangen und sich in der Folge auf das gottliche Wir-
ken einlassen zu konnen, von der Abgeschiedenheit also in die Gelassenheit zu

Lebensformen auch deshalb, weil die in den Texten zur Darstellung gebrachten Paradig-
men der Mufle geistiger Tétigkeit in einem kulturellen Kontext, hier dem stiddtischen Kon-
text der dominikanischen Kloster, verortet sind. So schaffen die Texte nicht in allen Fillen
neue Bezugsrahmen fiir die Religiosen der Zeit, sondern reagieren auch auf bestehende
Deutungsmuster eines solchen Kontextes. Vgl. zur Darstellung und Diskussion religiosen
Lebens in Eckharts Texten unter anderem anhand von Exempla der Muf3e Kapitel III.3.

9 Seuse, Vita IL; 167,15-16.
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finden, ist in der folgenden Analyse als ein zentrales Moment des semantischen
Zusammenhangs der Mufle geistiger Tétigkeit verstanden.

Mit der Aufgabe einer Unterscheidung von Bereichen des ,Innen‘ und ,Auflen’
wird dabei ebenfalls schon aus den Texten Eckharts ersichtlich, dass die @ibliche
begriffliche Entgegensetzung einer ,Untétigkeit* des Geistes gegeniiber dem ,ti-
tigen° Handeln in der Welt, wie sie beispielsweise in den eingangs zitierten Aus-
fihrungen des Historischen Worterbuches der Philosophie fiir den Begrift der
Muf3e stark gemacht wird, fiir Darstellungen der mystischen Literatur prazisiert
werden muss. Das muf8evolle Wirken des Menschen in der Welt entspringt je-
derzeit dem Wirken Gottes. Entscheidend fiir ein erfiilltes Wirken des Menschen
aus Gott und damit fiir ein muflevolles christliches Leben ist nicht, ob und wie
der Mensch in einer dufleren Welt beispielsweise karitativ tatig wird, sondern
inwiefern sich jede T4tigkeit — und scheinbare Untatigkeit — aus einer gelassenen
Geisteshaltung vollzieht.

In verschiedenen Arbeiten zur Aufnahme der Intellekttheorie durch Eckhart
hat Kurt Flasch konzeptionelle Zusammenhidnge erschlossen. Flasch widmet
unter anderem die Untersuchung zur Geburt der ,Deutschen Mystik® aus dem
Geist der arabischen Philosophie'® dem Unternehmen, die Konzeption geistiger
Erkenntnis bei Eckhart als eine auf philosophischen Uberlegungen beruhende
Konzeption zu ergriinden. Indem Flasch die Beziige Eckharts auf die Philoso-
phie beispielsweise des Averroes, Alberts des Grof3en und Dietrichs von Freiberg
aufweist, betont er den intellektphilosophischen Gehalt der Konzeption Eck-
harts. ,Die Ethik der Gelassenheit®, so macht Flasch deutlich, ,realisiert, dafl
der Intellekt ,entblof3t* ist, denudatum, dafl er [...] nichts von allem sein darf, um
alles zu erfassen. Indem der Intellekt nichts hat, hat er das gesamte Sein.“!! Dabei
kommt fiir Eckhart der gottliche Wirkeinfluss dem Menschen nicht von aufen
zu, sondern ist als Bewegung des gottlichen Geistes im Seelengrund jederzeit
enthalten. ,,In ihrem Grunde®, so fiihrt auch Otto Langer den Gedanken aus,
»wirkt die Seele nicht, wird aber zum ,,Ort“ der operatio divina und Ursprung
eines ,Handelns ohne Warum'“!? Ein innerer Zusammenhang von Tatigkeit und
Untitigkeit kann dann nicht nur fiir das Verhiltnis dufleren und geistigen Tuns

10 Kurt Flasch, Meister Eckhart. Die Geburt der ,Deutschen Mystik* aus dem Geist der
arabischen Philosophie, 3. Aufl., unverd. Nachdr. der 2. Aufl., Miinchen 2013. Vgl. auch
Flasch, Meister Eckhart, bes. 199-225.

11 Flasch, Die Geburt der ,Deutschen Mystik’, 114.

12 Otto Langer, ,,Seelengrund. Meister Eckharts mystische Interpretation der aristote-
lisch-thomasischen Lehre von der Seele®, in: Wolfgang Erb/Norbert Fischer (Hg.), Meister
Eckhart als Denker, Stuttgart 2018 (= Meister-Eckhart-Jahrbuch, Beihefte, hg. von Regina
D. Schiewer, Heft 4), 73-104, hier 74. Vgl. zur Darstellung geistiger Vervollkommnung des
Menschen bei Eckhart als Zusammenspiel des intellectus agens Gottes und des mensch-
lichen intellectus possibilis, welche das Wirken Gottes innerhalb der geistigen Tiatigkeit des
Menschen verortet, und zum daraus resultierenden Verstindnis von actio und passio des
Menschen die detaillierteren Ausfithrungen in Kapitel III, 56 und 88.
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beschrieben werden. Die menschliche Seele selbst ist vielmehr als intellektuell
tatiges, wesentlich zugleich aktives und rezeptives Moment in jedem Kontext
verstanden. Sie ist ein Paradigma ,titiger Untatigkeit'!3

Darstellungen einer solchen ,tatigen Untitigkeit® der menschlichen Seele ver-
binden sich in den hier untersuchten Texten zudem mit dem Konzept der See-
lenruhe. Eckhart verwendet Bezeichnungen wie ruowe oder vride, um das ,Ziel*
der seelischen Vervollkommnung als Ruhen des menschlichen Geistes in der Ta-
tigkeit Gottes auszuweisen. Mit einem solchen ,Ziel* ist dabei die Einfachheit des
gottlichen Wesens bezeichnet, welche aber gerade die beschriebene Moglichkeit
immerwéhrender geistiger Titigkeit fasst, die als T4tigkeit Gottes nicht nidher
bestimmt werden kann: Sie ist weder zu verorten noch zeitlich bestimmbar.# Fiir
Eckhart gibt das Moment einer solchen Einfachheit in positiver Unbestimmtheit
den ,Weg" der Gelassenheit in Gott vor: Allein in der Aufgabe kreatiirlicher Bin-
dungen in Abgeschiedenheit und ledecheit, im Einlassen auf die radikale Offen-
heit gottlichen Wesens als ,unbewegter Bewegung' kann der Mensch in der see-
lischen Vervollkommnung zur Einheit mit Gott gelangen.!> Eine solche Einheit
in Gelassenheit ist wiederum die genannte Einheit ,titiger Untatigkeit'.

Wenn eine Unterscheidung von Lebensformen sowie deren hierarchische
Ordnung suspendiert sind, so werfen Darstellungen einer ,titigen Untitigkeit’
in der Haltung geistiger Abgeschiedenheit nicht zuletzt die Frage nach Bestim-
mung und Gehalt christlichen Lebens in den Texten Eckharts auf. In der Regel
zielen Analysen, die sich am Begriftf der ,Mufle’ orientieren, auf Darstellungen
der Kontemplation im engeren Sinne, die mit einem dufSerlichen Riickzug von
der ,unruhigen’ Welt oder einer Abstandnahme zum kontemplierten ,Gegen-
stand® einhergehen - die Ausfithrungen im Historischen Worterbuch der Philo-
sophie sind beredtes Beispiel fiir eine solche Analyse. Fiir Eckharts Texte jedoch
ist ein solches Konzept eines duflerlich abzugrenzenden, kontemplativen Lebens
nicht nachzuvollziehen, tibersteigen die Darstellungen doch die traditionellen
Bestimmungen hin zu einer muflevollen Einheit christlichen Lebensvollzugs in
der ,tatigen Untatigkeit® der Gelassenheit.

In den Analysen des vorliegenden Kapitels stehen im Folgenden also drei
Konzepte im Fokus, aus deren Darstellungen in Eckharts Texten sich ein seman-
tisches ,Feld‘ der Muf3e geistiger Tdtigkeit aufspannt. Zunichst wird die Frage
nach einer verdnderten Perspektivnahme des Menschen im Geistigen, unter Auf-
gabe einer Unterscheidung von ,Auflerem’ und ,Innerem, in den Blick genom-
men. Sie ist in den Texten Eckharts prominent in Darstellungen der ledecheit in

13 Vgl. zum Zusammenhang ,titiger Untitigkeit’ genauer auch die Ausfithrungen Aimé
Solignacs, Kapitel I11.1.3, 104.

14 Vgl. zur Bestimmung Gottes als einfachem Wesen tiberzeitlicher Geistestétigkeit Ka-
pitel II1.1.2, 87.

15 Vgl. zu diesen Zusammenhingen die Ausfithrungen zum Konzept der Ruhe in Ka-
pitel IIL.2.
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geistiger Abgeschiedenheit gefasst, welche die Grundlage fiir Eckharts Lehre der
Gelassenheit bilden. Alle Konzepte — das der Gelassenheit, der Abgeschiedenheit
und der ledecheit - werden in Kapitel IIL.1 in ihren Grundziigen und Zusam-
menhéngen erldutert. Als Grundlage der Darstellungen Eckharts werden dabei
unter anderem intellektphilosophische Uberlegungen nachvollzogen, die Uber-
legungen zur ,titigen Untitigkeit® in der Offenheit des menschlichen Geistes er-
schlieffen. Der Zusammenhang von geistiger wie duflerer Tatigkeit sowie des
Wirkens Gottes lisst sich dabei auch anhand einer Verhiltnisbestimmung der
Bezeichnungen wirken, wesen und tiberwesen Gottes und des Menschen nach-
vollziehen.

Die deutschsprachige Predigt In omnibus requiem quaesivi (Q 60) dient dann
als beispielhafte Grundlage einer Darstellung des Konzeptes der Ruhe in den
Texten Eckharts. Hinsichtlich des Zusammenhanges der bisher genannten Mo-
mente folgt die Untersuchung in Kapitel III.2 zundchst erneut den Ausfithrun-
gen zur ledecheit der abgeschiedenen Seele, um auf dieser begrifflichen Grund-
lage der Frage nach der Moglichkeit seelischer Vervollkommnung und der Dar-
stellung ,tatiger Untitigkeit® des gelassenen Menschen nachzugehen. Gegeniiber
anderen Deutungen des Konzeptes der Seelenruhe kann schliefSlich anhand ei-
ner detaillierten Analyse der Predigt Q 60 und verwandter Texte Eckharts ge-
zeigt werden, dass auch Bezeichnungen der Ruhe auf den Zusammenhang der
Mufle geistiger T4tigkeit verweisen.

Die Untersuchungen zu einem solchen Zusammenhang auf der konzeptio-
nellen Ebene abschlieflend!® diskutiert Kapitel II1.3 schliefllich die im Zusam-
menhang bedeutende Darstellung der Einheit geistigen Lebens in der Predigt
Intravit Iesus in quoddam castellum (Q 86) und der in aktivem und kontempla-
tivem Lebensvollzug handelnden Figuren Maria und Martha. Die Analyse geht
hier zentral der Frage nach, ob und auf welche Weise Eckhart in seinen Texten
herkommliche Konzepte abzugrenzender Lebensformen aufgreift und zu einer
Darstellung der Einheit christlichen Lebens in Gelassenheit wendet. Sie folgt da-
bei der These, dass zu unterscheidende Lebensformen oder Darstellungen von
,Gotteserfahrungen® in Raumen duflerlichen Riickzugs nicht das Thema Eck-

16 Die Analyse versucht dabei nicht, klar abzugrenzende Konzepte Eckharts zu iden-
tifizieren und diese fiir alle Darstellungen Eckharts als verbindlich anzusehen. Eckhart
bedient sich hiufig uneindeutiger Termini und duflert sich semantisch vielfiltig, entwer-
fen doch die verschiedenen Predigten und Traktate, aber auch einzelne Abschnitte bei-
spielsweise der Erfurter Reden, jeweils eigene Deutungen. Auch sind Eckharts Uberlegun-
gen einer chronologischen Weiterentwicklung unterworfen. Es liegt in der Natur des hier
unternommenen Versuches eines Aufweises semantischer Zusammenhinge einzelner pa-
radigmatischer Konzepte, an mancher Stelle eindeutigere Beziige zu suggerieren, als diese
tatsachlich bestehen. Demnach gilt es, die hier angefiihrten Interpretationen im jeweils an-
gesprochenen Kontext zu bewerten. Eine kritisch abwiagende, den verschiedenen Gegen-
stinden im Detail immer gerecht werdende Analyse ist hier dennoch angestrebt, aber nicht
immer vollstindig zu realisieren.
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harts sind. Vielmehr ist der eigentliche Gehalt der seelischen Vervollkommnung
in einer Einheit mit Gott gesehen, die sich aus dem Vollzug geistiger Tatigkeit
in der Gelassenheit in jedem moglichen Lebensumfeld und Handeln gleicher-
maflen speist. Einem verengten Begriff von Mufe, wie er traditionell mit dem
Begriff der vita contemplativa assoziiert ist, setzt Eckhart insbesondere in seinen
Figurendarstellungen die besondere Moglichkeit muflevollen Lebens in der Ein-
heit geistiger T4tigkeit in Offenheit entgegen.

III.1 Gelassenheit, Abgeschiedenheit, ledecheit

Intravit Iesus in templum et coepit eicere vendentes et ementes. Wir lesen in dem heiligen
éwangelid, daz unser herre gienc in den tempel und was tizwerfende, die da kouften und
verkouften, und sprach ze den andern, die da haten titben und sdgetaniu dinc veile: ,tuot
diz hin, tuot diz enwec! ‘!

Meister Eckhart eroffnet seine deutschsprachige Predigt Intravit Iesus in templum
(Q 1) mit einer Erzahlung aus der Heiligen Schrift. Anschlieflend an das Leitzi-
tat aus Matthédus 21,12 schildert Eckhart die Vertreibung der Kaufleute aus dem
Tempel Jerusalems durch Jesus Christus im Rahmen einer eigenen Interpreta-
tion. Der Text bedient sich der Darstellung, um die Notwendigkeit geistiger Ab-
geschiedenheit und Offenheit auf dem ,Weg" seelischer Vervollkommnung zu
verdeutlichen. In seiner Auslegung dieser Bibelstelle!® folgt Eckhart dann zu-
nichst weitgehend der theologischen Tradition. Er interpretiert den lateinischen
Text wie folgt: Dirre tempel, da got inne hérschen will gewalticliche ndch sinem
willen, daz ist des menschen séle, die er s rehte glich ndch im selber gebildet und
geschaffen hat.'® Der Tempel versinnbildlicht demnach die menschliche Seele,
die Gott nach seinem Bild erschaffen habe. Auflerdem, so fithrt Eckhart im An-
schluss aus, stiinden die eingangs beschriebenen Handler fiir solche Menschen,
die sich allzu tatkraftig um die ,Beschickung ihres Tempels® bemiihten. Dann
wenden sich die Uberlegungen Eckharts in eine neuartige Perspektive: Die Kauf-
leute, die Jesus Christus vertreibt, seien gerade jene, die sich vor Stindhaftigkeit
in Acht ndhmen und um ihrer eigenen Tugendhaftigkeit willen gute Werke taten.
Eckhart fithrt aus: Sehet, diz sint allez koufliute, die sich hiietent vor groben siin-

17" Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW I, 4-5. Vgl. fiir eine ausfiihrliche In-
terpretation des Textes Alexandra Beccarisi, ,Predigt 1. ,Intravit Iesus in templum®, in:
Lectura Eckhardi. Predigten Meister Eckharts von Fachgelehrten gelesen und gedeutet, hg. v.
Georg Steer und Loris Sturlese (im Folgenden: LE), Bd. IL, Stuttgart 2003, 1-27; Sigrun Jager,
Meister Eckhart. Ein Wort im Wort. Versuch einer theologischen Deutung von vier deutschen
Predigten, Berlin 2008, 105-159.

18 Vgl. zu den verschiedenen Ebenen der Darstellung in dieser und anderen Predigten
im vierfachen Schriftsinn genauer die Ausfithrungen in Kapitel I'V, bes. 217, Anm. 13.

19 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW 1, 4.



III.1 Gelassenheit, Abgeschiedenheit, ledecheit 59

den und weeren gerne guote liute und tuont ir guoten werk gote ze éren, als vasten,
wachen, beten und swaz des ist.20

Es mag tiberraschen, dass hier Werke der Tugendiibung wie Fasten oder Be-
ten so deutlich kritisiert werden, insbesondere, da die Kritik mit der Benennung
dieses Handelns als ,gut‘ einhergeht. Die Uberlegungen entsprechen jedoch de-
zidiert dem ,Programm’ Eckharts: Wie in anderen Texten hinterfragt er in sei-
ner Interpretation der Szene die Au8erlichkeit der beschriebenen Bemiihungen,
welche es in einer willentlichen Ausrichtung auf einen Zweck - hier dem geziel-
ten Erlangen der Einheit mit Gott in einem von Menschen als ,gut qualifizierten
Handeln - an einem eigentlichen Gottvertrauen mangeln lieSen. Wer hier als
Hindler bezeichnet werde, sei jemand, der Gutes tue, um durch sein Tun etwas
von Gott zu erlangen. Die Handler, so Eckhart, besorgten aller hande guotiu
werk, und tuont sie doch dar umbe, daz in unser herre etwaz dar umbe gebe, oder
daz in got iht dar umbe tuo, daz in liep si: diz sint allez koufliute.?! Der ,Tempel*
werde entsprechend in eine ,Markthalle’, die Seele in einen Ort willentlichen
Strebens verwandelt. Tempel und Seele entbehren dann - so die gedankliche
Grundlage der Kritik - der Moglichkeit, die jeweilige Bestimmung als Kultstétte
oder Entfaltungsraum wahrer Einheit mit Gott zu erfiillen.

Dem gegeniiber spricht Eckhart schlieSlich mit dem zentralen Begriff der Pre-
digt das positive Ziel der Vertreibung der Kaufleute beziehungsweise der Loslo-
sung des Menschen von eigenen Zielvorstellungen an. Er fiihrt aus, dass gegen-
tiber einem ,Feilschen’ um Gott allein die Offenheit der menschlichen Seele, ihre
ledecheit, anzustreben sei. Der Sinn der Vertreibung der Kaufleute und Tauben-
héndler sei es, diese ledecheit des ,Tempels® wiederzuerlangen. Allein die An-
wesenheit Jesu sei bleibend und Christi Herrschaft tiber die menschliche Seele
erwiinscht:

War umbe was Jésus iizwerfende, die da kouften und verkouften und hiez die hin tuon, die
da haten titben? Er enmeinte anders niht, wan daz er den tempel wolte ledic hdn, rehte als
ob er spraeche: ich han reht ze disem tempel und wil aleine dar inne sin und hérschaft dar
inne han.?

Der Gedanke, der hier und im Ganzen der Predigt zum Tragen kommt, ist an
anderer Stelle, besonders in der deutschsprachigen Predigt Beati pauperes spi-
ritu (Q 52) mit der berithmten Formulierung des Handelns dne warumbe und
dem Konzept geistiger Armut angesprochen.?* Eckhart sieht die Bestimmung
christlichen Handelns gerade in dessen Intentionslosigkeit. Erst in der Aufgabe
eigenen Wollens ist eine Freiwerdung fiir die Direktive Gottes ermdglicht. In Q 1

20 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW I, 7.

2l Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW L, 7.

22 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW I, 5.

23 Vgl. fur eine genauere Untersuchung der Predigt Q 52 die folgenden Ausfithrungen,
Kapitel I11.1.4.
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ist die Uberlegung anhand der ,Herrschaft’ Gottes im ,Tempel‘ formuliert: Gott
allein solle seine Wirkung in der menschlichen Seele entfalten kénnen. Nichts
aufler ihm bestimmte dann das menschliche Denken, Vorstellen und Wiinschen.
Wenn die Seele sich derart von kreatiirlichen Bindungen 16se, sei sie in der Lage,
die Entfaltung géttlichen Wirkens in sich zu vollziehen. Gott teile sich, so fithrt
Niklas Largier im Kommentar der Klassiker-Ausgabe aus, der so frei geworde-
nen Seele mit: ,Wo der Geist dafiir empfinglich ist, wird die Seele in Christus,
der sich in ihr offenbart, von der Tugend und der Macht des Vaters [...], von der
Weisheit des Sohnes [...] und von der Siifle des HI. Geistes gnadenhaft tiberformt
und in ihren Grund zuriickgefithrt.“>*

I11.1.1 Gelassenheit

Damit sind in der ersten deutschsprachigen Predigt im Kontext einer Darstel-
lung der ledecheit verschiedene Uberlegungen angesprochen, die direkt mit Eck-
harts prominent gewordener Lehre der Gelassenheit zusammenhéngen. Zwar
kann diese Konzeption hier nicht ausfithrlich dargestellt werden. Die Zusam-
menhinge, auch mit dem Konzept der Abgeschiedenheit, haben mit einschlégi-
gen Untersuchungen aus theologischer Sicht zuletzt unter anderem Erik Alexan-
der Panzig und Markus Enders nachgezeichnet.? Eine breit gefacherte Perspek-
tive, welche die enger gefassten konzeptuellen Analysen um wichtige Aspekte
historisch-semantischer Untersuchung ergénzt, entfaltet der von Burkhard Ha-
sebrink verantwortete Band Semantik der Gelassenheit, auf dessen Beitridge im
Folgenden verschiedentlich Bezug genommen wird.?6 Grundziige der Gelassen-
heitslehre aber miissen kurz erlautert werden, um die Zusammenhange nach-
vollziehen zu konnen.

Im Kontext der Ausfithrungen zu ledecheit in Q 1 sind bereits die beiden zen-
tralen Momente der Konzeption Eckharts zur Darstellung gekommen: In der
Gelassenheit erfiillt sich fiir Eckhart nach der Aufgabe duflerlicher Bestimmt-
heit - in der ,Vertreibung der Kaufleute’, im Extrem nach der Aufgabe jeglichen
menschlichen Wollens - der wesentliche Sinn des Daseins des christlichen Men-
schen im Einlassen auf das Wirken Gottes im Seelengrund.

24 Largier, ,Kommentar“, EW I, 744. Vgl. zur Differenzierung von Seelenvermogen und
Seelengrund bei Eckhart 113, Anm. 195 und 117, Anm. 206 sowie die ausfiihrliche Darstel-
lung der Seelenlehre Eckharts bei Reiter, Der Seele Grund.

25 Vgl. Erik Alexander Panzig, Geldzenheit und abegescheidenheit. Eine Einfiihrung in
das theologische Denken des Meister Eckhart, Leipzig 2005; Markus Enders, Gelassenheit
und Abgeschiedenheit. Studien zur Deutschen Mystik, Hamburg 2008.

26 Vgl. Burkhard Hasebrink/Susanne Bernhardt/Imke Fruh (Hg.), Semantik der Gelas-
senheit. Generierung, Etablierung, Transformation, Gottingen 2012. Vgl. aufSerdem grund-
legend zum Konzept der Gelassenheit bei Eckhart Adeltrud Bundschuh, Die Bedeutung von
gelassen und die Bedeutung der Gelassenheit in den deutschen Werken Meister Eckharts un-
ter Beriicksichtigung seiner lateinischen Schriften, Frankfurta. M./Bern/New York u.a. 1990.
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Dieser Grundgedanke der Gelassenheitslehre — eigenes Streben um der Ent-
faltung gottlichen Wirkens willen aufzugeben - kann einschldgig in der Predigt
Qui audit me (Q 12)*” nachvollzogen werden. Wihrend sich in anderen Texten
Eckharts nur ein Beleg der einschldgig gewordenen, héchstwahrscheinlich von
Eckhart gepragten Abstraktbildung geldzenheit findet, genauer in den Erfurter
Reden?®, ist es dieser spate? Text, der haufig als Referenz fiir die Konzeption
Eckharts dient.

Eckhart fithrt zunéchst auch hier den Gedanken an, der Mensch miisse jede
Bindung an Kreatiirliches und jedes zielgerichtete Streben aufgeben. Die erste
Bewegung des Lassens in der Aufgabe kreatiirlicher Bestimmtheit, auch der Be-
stimmung durch den eigenen Willen oder eigene Vorstellungen, fasst Eckhart
mit der Wendung des geldzen han. Die Uberlegung basiert auf biblischen Dar-
stellungen, genauer dem Konzept des omnia relinquere, welches im Matthaus-
Evangelium anhand der Berufung der Jinger (Mt 10,2-4) und der damit ver-
bundenen Aufgabe des eigenen Tuns, so im Zuriicklassen der Fischernetze durch
Simon Petrus und Andreas (Mt 18-22), dargestellt ist.3° Eckhart wendet aber - so
die Beschreibung Erik Panzigs in seiner zentralen Untersuchung zu Gelassenheit
und Abgeschiedenheit — den ethischen Gedanken der Bibel zu einer ontologi-

27 Vgl. fiir eine detaillierte Analyse der Predigt, insbesondere mit Blick auf die Verbin-
dung von Lehre und Kommunikation, Burkhard Hasebrink, ,,Das Predigtverfahren Meis-
ter Eckharts. Beobachtungen zur thematischen und pragmatischen Kohirenz der Predigt
Q 125 in: Volker Mertens/Hans-Jochen Schiewer, Die deutsche Predigt im Mittelalter. In-
ternationales Symposium am Fachbereich Germanistik der Freien Universitit Berlin vom
3.-6. Oktober 1989, Tiibingen 1992, 150-168; Ders., Formen inzitativer Rede, 63-136.

28 Vgl. Meister Eckhart, RdU 21, DW V, 283-284: Wan, ez kome von tricheit oder von
wadrer abegescheidenheit oder von geldzenheit, s6 sol man merken, ob man sich hier inne
vindet, als man s6 gar von innen geldzen ist, daz man denne gote als getriuwe ist, als man in
dem greesten enpfindenne weere, daz man hier inne allez daz tuo, daz man da teete, und niht
minner, und daz man sich als abegescheidenliche halte von allem tréste und helfunge, als man
teete, s6 man gegenwerticlichen got enpfiinde.

2 Joachim Theisen datiert die Predigt Q 12 auf das Jahr 1325 und ordnet sie damit der
gleichen spiten Periode wie die ,Armutspredigt’ Q 52 und die eingangs zitierte Predigt Q 1
zu. Vgl. Joachim Theisen, Predigt und Gottesdienst. Liturgische Strukturen in den Predigten
Meister Eckharts, Frankfurt a. M./Bern/New York u.a. 1990, 122. Diesem chronologischen
Zusammenhang entspricht die Ubersteigerung der Gelassenheitslehre, zunichst in Q 12
und besonders in Q 52, die so beispielsweise in den Erfurter Reden noch nicht nachvollzo-
gen werden kann.

30 Tn Mt 19,27-29 der Vulgata sind die Bewegung der Aufgabe, der darauf folgenden Be-
rufung und der Verheiflung des ewigen Lebens wie folgt dargestellt: Tunc respondens Petrus,
dixit ei: Ecce nos reliquimus omnia, et secuti sumus te: quid ergo erit nobis? Jesus autem dixit
illis: Amen dico vobis, quod vos, qui secuti estis me, in regeneratione cum sederit Filius homi-
nis in sede majestatis suce, sedebitis et vos super sedes duodecim, judicantes duodecim tribus
Israél. Et omnis qui reliquerit domum, vel fratres, aut sorores, aut patrem, aut matrem, aut
uxorem, aut filios, aut agros propter nomen meum, centuplum accipiet, et vitam ceternam
possidebit. Vgl. Panzig, Geldzenheit und abegescheidenheit, 57: ,Das Verlassen der Netze
wird zum Verlassen aller Dinge (omnia relinquere).”
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schen Annahme, wenn die Aufgabe kreatiirlicher Bezugnahmen mit der Mog-
lichkeit der Aufgabe kreatiirlicher Vielfalt einhergeht. Er formuliert in diesem
Sinne in der lateinischen Predigt In festis sancti pauli apostoli de evangelio (Sermo
LIII) pragnant: Relinquamus omnia, id est inaequalitatem. Die Bezeichnung
omnia, so fithrt wiederum Panzig aus, ,,ist fiir Eckhart Zeichen der Zerteilung
(signum est distributivum), das die ontologische Geschiedenheit des Geschaffe-
nen von Gott anzeigt“!. Unter anderem in Q 12 fasst Eckhart auch die hochste
Konsequenz eines solchen Gedankens der Aufgabe menschlicher Bezugnahmen

und damit kreatiirlicher Vielfalt. So findet sich in der Predigt die berihmt ge-

wordene Formulierung, der Mensch miisse ,Gott um Gottes willen aufgeben’.??

Nur wer nicht nur materielles Streben, sondern selbst das eigene Verlangen nach
Gott aufgebe, finde zu wahrer Gelassenheit: Daz heehste und daz neehste, daz der
mensche geldzen mac, daz ist, daz er got durch got lize.3® Die Gelassenheit gerit
damit, so formuliert Burkhard Hasebrink den Gedanken, ,,zu einem Ethos, das
das Handlungsprinzip der Zweckrationalitit grundlegend ersetzt“4,

31 Panzig, Geldzenheit und abegescheidenheit, 58; Bezug nehmend auf Meister Eckhart,
In festis sancti pauli apostoli de evangelio (Matth. 19,27-29) (Sermo LIII, n. 524), LW 1V,
441-442. Im lateinischen Text bei Eckhart heift es erlduternd: Relinquamus omnia, id est
id, per quod sunt omnia divisa. Nam in deo sunt ,res una omnia.

32 Vgl. zum Gewinn solcher Formulierungen ebenso wie komplexerer Darstellungen
Eckharts als ,Dekonstruktion’ Dietmar Mieth, ,,Predigt 86. ,Intravit Iesus in quoddam
castellum®, LE II, Stuttgart 2003, 139-175, hier 172-173. Mieth erldutert ,,Eckharts Me-
thode der ,Gegenwendigkeit’ [...], welche mit ,Paradoxie’ vielleicht zu hilflos umschrieben
ist. Fiir Eckhart ist kennzeichnend, daf er einen Gedanken bis zum Auf8ersten anstrengt
und bis zum schérfsten Profil treibt. Zugleich aber hat er in seinen Predigten anerkannt, dafl
die Rezeption, statt den Gedanken nachzuvollziehen, nur seine Spitze sieht und diese als
,passe-partou’ einzusetzen versucht. Was aber im Vollzug des Gedankens richtig ist, wird
falsch, wenn man es als Lehrsatz nach Hause tragt. Eckhart bleibt dann nichts tibrig, als
das Gleiche auf eine andere Weise zu sagen. Damit aber wiederholt er die Dekonstruktion,
die er analysierten geldufigen Meinungen zukommen lafit, bei sich selbst. Dies macht die
Lebendigkeit seines Denkens aus, denn es ruht in der Gleichzeitigkeit von GewifSheit und
Anderungsbereitschaft - nicht in der Sache, wohl aber in der Form der Anndherung, die
wegen des Entzugs der Sache selbst nur bleibend ,dekonstruktiv‘ sein kann.“ (Bezug neh-
mend auf die Begrifflichkeit bei Niklaus Largier, ,Reprasentation und Negativitit. Meister
Eckharts Kritik als Dekonstruktion®, in: Claudia Brinker/Urs Herzog/Niklaus Largier/Paul
Michel (Hg.), Contemplata aliis tradere. Studien zum Verhdltnis von Literatur und Spiritua-
litit, Bern/Berlin/Frankfurt a. M. u.a. 1995, 371-390)

33 Meister Eckhart, Qui audit me, DW 1, 196. Vgl. zu dieser Bewegung Burkhard Hase-
brink, ,,mitewiirker gotes. Zur Performativitit der Umdeutung in den deutschen Schriften
Meister Eckharts®, in: Peter Strohschneider (Hg.), Literarische und religiose Kommunikation
in Mittelalter und Friiher Neuzeit. DFG-Symposion 2006, Berlin/New York 2009, 62-88, hier
71: ,Eckhart profiliert seinen Begriff der abegescheidenheit gegen Praktiken der Selbstver-
vollkommnung, die vom eigenen Willen geleitet sind und religiése Ubungen instrumentali-
sieren. Man kann dies als Versuch verstehen, eine solche Kultur zu entparadoxieren. Indem
die Erfurter Reden aber abegescheidenheit von der Erfahrung ablésen, Gott zu haben, bricht
die Paradoxie des Heiligen erneut auf: Gott lassen, um Gott zu finden.”

34 Hasebrink, ,,Das Predigtverfahren Meister Eckharts®, 161. Im Zusammenhang heifit
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Wenn die Aufgabe ,aller Dinge® von Eckhart ausdriicklich als eine Aufgabe
kreatiirlicher Vielfalt verstanden ist, dann birgt diese erste Bewegung des Las-
sens (geldzen hdn) als ontologische Bestimmung vor allem eine Veranderung
menschlichen Daseins in sich: Der Mensch gibt nicht nur eigene Ziele und Bin-
dungen auf, sein Sein miindet vielmehr in die Einfachheit géttlichen Wesens.3>
Der Aufnahme des omnia relinquere in der ersten Bewegung des Lassens korre-
spondiert so auch eine Ubertragung der Konzepte des odire und des abnegare
se ipsum, welche Eckhart in Uberlegungen zur Selbstiiberantwortung, -aufgabe
oder -verleugnung fasst.>® Nur wer auf so radikale Weise gelassen habe und hin-
sichtlich kreatiirlicher Bestimmungen ,vergangen‘ sei, ruhe, so fithrt Eckhart
ebenfalls in Q 12 aus, ganz in Gottes Liebe:

Der mensche, der alsé stat in gotes minne, der sol sin selbes tot sin und allen geschaffenen
dingen, daz er sin selbes als wénic ahtende si als eines iiber tilsent mile. Der mensche blibet
in der glicheit und blibet in der einicheit und blibet gar glich; in in envellet kein unglicheit.
Dirre mensche muoz sich selben gelazen han und alle dise werlt.>’

Das geldzen han wendet sich derart zum Ausgangspunkt eines neuen Verstind-
nisses menschlichen Lebens, eines Lebens aus Gott. Eckhart entwirft den gelas-
senen Menschen als einen Menschen, der von den Wechselféllen kreatiirlichen

es hier: ,Der Mensch soll schliefSlich Gott um Gottes willen lassen, soll die Vorstellung
Gottes als eines Gegeniibers iiberwinden. Diese Forderung kann als Verzicht auf jede Form
von vergegenstindlichender Rationalitdt und Interaktion interpretiert werden. Indem der
Mensch auch den obersten Zweck der Gelassenheit, namlich Gott, aufgibt, wird Gelassen-
heit zu einem Ethos, das das Handlungsprinzip der Zweckrationalitat grundlegend ersetzt.”
Hasebrink erldutert an anderer Stelle die Konsequenz dieser Uberlegung fiir die ,appella-
tiv-didaktische[] Rede* (Formen inzitativer Rede, 136). Sie stofle an eine ,,Grenze, die die
Fragwiirdigkeit institutionalisierter Belehrung und Heilsvermittlung offenkundig werden
JETH

% Terminologisch wird im Folgenden zwischen dem Sein des Menschen und dem We-
sen Gottes als dynamischem Wirklichkeitsvollzug unterschieden, der wiederum Grundlage
des Seins des Menschen ist. Dabei bezeichnet die hier genauer untersuchte mittelhochdeut-
sche Bezeichnung wesen sowohl den dynamischen Wesensvollzug Gottes als auch das aus
diesem Vollzug gespeiste Wesen des Menschen, jeweils zu fassen mit dem lateinischen Ter-
minus esse.

36 Vgl. zu den Konzepten, einzelnen Bibelbelegen und den Ubertragungen Eckharts
u.a. Panzig, Geldzenheit und abegescheidenheit, 59-64. Vgl. zu weiteren biblischen Bezii-
gen auch Burkhard Hasebrink/Susanne Bernhardt/Imke Friih, ,,Einleitung®, in: Hasebrink/
Bernhardt/Frith (Hg.), Semantik der Gelassenheit, 9-30, 14: ,,Aus den unterschiedlichen
lateinischen Wortern und ihren biblischen Verwendungsweisen ergibt sich die typische
Doppelbewegung von geldzen hdn (entsprechend dem omnia relinquere) zu geldzen sin
(entspricht odire und abnegare se ipsum). Das von Eckhart iiber lazen ausgeschopfte Uber-
setzungspotenzial muss erganzt werden um derelinquere aus dem Kontext der Passions-
geschichte. Der Christusruf am Kreuz als Tief- und Hohepunkt der christlichen Leidens-
mystik wird ebenfalls mit ldzen iibertragen, womit die enge Verbindung von Verlassen und
Gegenwdrtigkeit Gottes fiir die Semantik von Gelassenheit einen biblischen Bezugspunkt
erhilt.“

37 Meister Eckhart, Qui audit me, DW 1, 201-202.
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Lebens unberiihrt bleibt: Wahre Gelassenheit nahre sich aus der Haltung un-
beriihrter Stetigkeit, die die Stetigkeit Gottes ist. Erik Panzig weist zu Recht da-
rauf hin, dass Eckhart einen solchen ontologischen Charakter der Gelassenheit
betont, wenn er die erste Bewegung des geldzen hdn um eine zweite, jene des
geldzen sin, erganzt.3® Eckhart stellt wiederholt dar: Nur wer alle kreatiirlichen
Beziige aufgegeben habe und sich in jedem Moment immer neu auf Gott ein-
lasse, wer also nicht nur gelassen habe, sondern auch immer gelassen sei, konne
als wahrhaft gelassener Mensch bezeichnet werden. Auch syntaktisch greift
Eckhart die Bewegung eines solchen Wechselverhiltnisses zwischen vollzoge-
ner geistiger Perspektivnahme und Uberantwortung in Gelassenheit auf, wenn
er die Darstellung eines Menschen, der geldzen hdat und geldzen ist, in Q 12 zu
einem Beispiel der Gelassenheit zusammenfiihrt: Der mensche, der geldzen hat
und geldzen ist und der niemermé gesihet einen ougenblik if daz, daz er geldzen
hat, und blibet steete, unbeweget in im selber und unwandelliche, der mensche ist
aleine geldzen.>

Die beide Momente der Gelassenheit nebenordnende Konjunktion ,und‘ im
Relativsatz (der geldzen hat und geldzen ist) ordnet der Frage nach der ontologi-
schen Bestimmung eines gelassenen Menschen (der mensche ist aleine gelizen)
dabei nicht zuletzt eine notwendige Relation von vergangenem und aktualem
Verhalten zu. Fiir Eckhart ist nur derjenige im Sinne einer Seinsbestimmung ge-
lassen, der sich auf der Grundlage der geistigen Perspektivnahme jederzeit neu
auf die Einheit mit Gott einlésst, im Jetzt und Jetzt und Jetzt (...) jederzeit ge-
lassen handelt.*® Bereits gelassen zu haben korrespondiert eng mit einem ge-
genwirtigen gelassenen Sein - die Gelassenheit gerit so zu einer Haltung, die
sich immer neu bewidhren muss, so aber auch das Sein des gelassenen Menschen
nachhaltig bestimmt. In diesem Zusammenhang liegt im Ubrigen auch die For-
derung nach einer Aufgabe Gottes durch Gott, also nach einer Ubersteigerung
des Lassens in der Aufgabe auch der Gelassenheit selbst begriindet.*! Die hochste

38 Vgl. Panzig, Geldzenheit und abegescheidenheit, 64: ,Eckhart markiert die Umwand-
lung eines biblischen Tugendbegriffs in einen Seinsbegriff durch die Verwandlung des (bib-
lischen) geldzen hdn in das (eckhartsche) geldzen sin.“

39 Meister Eckhart, Qui audit me, DW I, 203.

40 Mit Blick auf die Texte Johannes Taulers sehen der Herausgeber und die Herausge-
berinnen des Sammelbandes diese Verbindung auch in der Abstraktbildung geldzenheit
abgebildet: ,Bei Tauler beispielsweise gewinnt die Gelassenheit in einigen Predigten die
Dimension einer Tugend, allerdings in einer semantisch uneinheitlichen Art und Weise:
zum einen als Tugend innerhalb von Tugendaufzidhlungen, zum anderen als Vorausset-
zung fir den Empfang der Tugenden selbst. Diese Spannung ist ein Signum der Semantik
von Gelassenheit, die sich zwischen den Polen des konkreten Lassens als Tugend und einem
absoluten Lassen, das das Lassen selbst lisst, bewegt. Sie wird auch durch die Abstraktbil-
dung erzeugt. Denn Gelassenheit zielt zwar auf Abstraktion, auf einen Zustand, in dem alles
Lassen bereits vollzogen ist. Gleichzeitig aber wird Gelassenheit auf den konkreten Stufen
des Lassens als Voraussetzung gesehen.“ (Hasebrink/Bernhardt/Friih, ,,Einleitung®, 14-15)

4 vgl. 62.
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Form der Gelassenheit findet sich, so der Kern dieses Gedankens, in der Aufgabe
selbst der Orientierung auf die Gelassenheit hin. Gelassen zu sein manifestiert
sich im Absehen von zukunftsgerichteten menschlichen Vorstellungen, im Ein-
lassen auf das Gegenwirtige, welches aber selbst voraussetzt, derartige Vorstel-
lungen bereits aufgegeben zu haben.

Dazu gehort auch, von jeder Vorstellung einer Ermoglichung der Gelassenheit
oder von einer Beschreibung Gottes zu lassen. Wer zur Einheit mit Gott finden
will, muss fiir Eckhart sein Streben nach ihr gerade aufgeben. Dies erscheint wi-
derspriichlich: Wie konnen das Streben nach Gelassenheit in Gott und damit
der menschliche Wille aufgegeben werden, wenn diese zugleich den Ausgangs-
punkt eines Lebens in Gelassenheit darstellen? Fiir das Problem gibt es zwei Lo-
sungen: Die erste Losung sieht, mit der Begrifflichkeit Erik Panzigs, eine Tren-
nung ethischer und ontologischer Argumente vor. Begreift man die Initiative zur
Willensaufgabe des Menschen aus der Perspektive einer Tugendunterweisung,
so beispielsweise in den Erfurter Reden, sind diese von ontologischen Aussa-
gen zum Status menschlicher Willensbewegung, welche sich aus dem gottlichen
Willen speist, zu unterscheiden. Das Problem der ,Voraussetzung’ der ontologi-
schen Bestimmung der Willensbestimmtheit durch Gott bei gleichzeitiger eige-
ner Entscheidung fiir ein ethisches Handeln stellt sich nicht mehr, ist doch das
eine die ontologische Grundlage allen Handelns, welches diese in ihrem Kern
nicht beriihrt. Auch eine zweite, aus der Bestimmung gottlichen Wirkens argu-
mentierende Losung ist denkbar: Wenn die im Wortsinne ,wesentliche® Seins-
form des Menschen in einem Dasein gesehen wird, welches allein durch Gott
bestimmt ist, und wenn sich menschliche Vernunft- und Willenstatigkeit aus der
gottlichen Tatigkeit speisen, wenn also Gott immer schon im Menschen und der
Mensch aus einem gottlichen Prinzip heraus ist und sich im Willen auf etwas be-
zieht, so ist die Initiative des menschlichen Eigenwillens zu seiner Selbstaufgabe
als eine Initiative Gottes im Menschen aufzufassen, die den menschlich-gottli-
chen Willen lediglich von kreatiirlichen ,Beigaben’ befreit sein ldsst.*?

In der Gelassenheitslehre Eckharts, so kénnen die bisherigen Uberlegun-
gen zusammengefasst werden, sind mithin ganz unterschiedliche Fragestellun-
gen menschlichen Lebens angesprochen. Eckhart entwirft das Konzept als Fo-
lie des Geistigen, die nicht als Grundlage einer weiteren, neuerlich duflerlichen
Zielsetzung verstanden sein will. Zwar ist der menschliche Wille zunéchst mit
dem ,eigenen’ Entschluss zu einer Bewegung in die Gelassenheit hinein betraut,
in der Wendung des Einlassens auf den gottlichen Eigenwillen aber wird der
menschliche Wille gerade tibersteigert. So beinhaltet die Konzeption eine ra-
dikale Wende, wenn wahre Gelassenheit, die gleichermaflen tiber ein ,Propi-

42 Vgl. auch Markus Enders, ,,Die Reden der Unterweisung: Eine Lehre vom richtigen
Leben durch einen guten und vollkommenen Willen®, in: Klaus Jacobi (Hg.), Meister Eck-
hart: Lebensstationen - Redesituationen, Berlin 1997, 69-92, hier 76-79.
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deutikum® der Orientierung auf den géttlichen Willen hinausgeht, auch und ge-
rade die Aufgabe jeglichen Entwurfes gottlichen Heilversprechens vorsieht. Das
Konzept der Gelassenheit orientiert sich so deutlich auf den fiir die Theologie
Eckharts zentralen Gottesbegriff des Einen und Einfachen, nach dessen Vorbild
der gelassene Mensch aller Bestimmtheit und demnach aller Vorstellungen und
Setzungen entbehrt.*3

Nicht nur die begrenzte Zahl von Belegen des Abstraktums geldzenheit in
den Texten Eckharts, sondern auch die intensive Diskursivierung des Konzep-
tes in mystischer Literatur ldsst die Notwendigkeit einer umfassenden histo-
risch-semantischen Erarbeitung dieser kurz eingefithrten Zusammenhénge er-
kennen. Diesem Vorhaben sehen sich die Autorinnen und Autoren des bereits
genannten Sammelbandes zur Semantik der Gelassenheit verpflichtet.** Indem
sich die Analysen auf eine umfassende Untersuchung von Bezeichungen des
Lassens, der Gelassenheit, der Ruhe, der Andacht und Kontemplation erstre-
cken, bietet die Gesamtschau des Bandes wichtige Ansatzpunkte auch fiir die
Einordnung der Semantisierung der einschlagigen Termini bei Eckhart. Es gilt
auch bei Eckhart, den so komplexen, in mehrfachen Wendungen tibersteiger-
ten Kern der Gelassenheitslehre in Texten nachzuvollziehen, die die ,,nominale
Abstraktbildung zu geldzenheit nicht vollzogen ha[ben] und umso mehr ,Be-
deutungswissen' iiber poetische Sprachbewegungen generier[en]“4>. Das Bedeu-
tungsspektrum von Darstellungen des Lassens geht, so konstatieren Burkhard
Hasebrink, Susanne Bernhardt und Imke Friih, {iber die beiden zentralen Be-
wegungen des Lassens, wie sie fiir Eckharts Predigt Q 12 grundlegend erldu-
tert wurden, noch hinaus. Die Verwendung relevanter Bezeichnungen weise,
so fithren der Herausgeber und die Herausgeberinnen des Sammelbandes zu-
nédchst mit Blick auch auf andere Autoren als Eckhart aus, ein ,breites Spek-
trum an Verwendungsweisen auf, die sich in einem deutlich weiter gesteckten
Rahmen bewegen als die Doppelbewegung der Bedeutung, die bei Eckhart als
Grundkonzept abstrahiert wird “4°. Die Beobachtung betrifft auch die Darstel-

43 Darstellungen der Gelassenheit in den Texten Eckharts verbinden mit der Kritik an
einer Vegegenstindlichung gottlichen Wirkens auch eine wichtige Stellungnahme zum re-
ligiosen Leben der Zeit, insofern sie die Festlegung institutioneller Formen des Christen-
tums hinterfragen. Vgl. zum Zusammenhang von Beschreibungen und Bezeichnungen der
Gelassenheit sowie sozialhistorischen Uberlegungen ausfiihrlicher Hasebrink/Bernhardt/
Friih, ,, Einleitung®, 11: ,,Zugleich ist aber eine sprachliche Gegenbewegung zu konstatieren,
insofern im Lassen aller Dinge und seiner selbst zugleich die Unterschiede auf das Eine,
Ununterschiedene hin iiberschritten werden: In diesem prekaren Spannungsfeld von Dis-
tinktion, Transgression und Entgrenzung bewegt sich die komplexe Semantik der Gelas-
senheit. Und insofern Gelassenheit die Differenz von Anwesenheit und Abwesenheit, Nédhe
und Entfremdung, tibersteigt, indiziert sie genau jene Krise der Reprasentation, die Eckhart
in der religiésen Kultur seiner Zeit diagnostiziert.“

44 Vgl. 29, Anm. 9.

45 Hasebrink/Bernhardt/Friih, ,Einleitung®, 17.

46 Hasebrink/Bernhardt/Friih, ,Einleitung®, 13-14.
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lungen Eckharts selbst. Hier werde anhand einer ,,reichhaltige[n] Lexik des Las-
sens, die die Semantik des Lassens zu begleiten scheint und auf der lexikalischen
Ebene ein Wissen bereithalt, das fiir die begriffliche Pragung relevant wird“Y,
der Zusammenhang breiter entfaltet, als dies anhand sprachlicher Belege im en-
geren Sinne sowie anhand der Extrempunkte des geldzen hdn und des gelazen
sin nachvollzogen werden kénne. ,[IJnsgesamt®, so werden die Uberlegungen
zusammengefiihrt, ,,stehen Modelle des Lassens in einem weiteren Bezugsrah-
men als zwischen diesen beiden Punkten. 48

Zwei solche Modelle kénnen im Folgenden fiir die Texte Eckharts im An-
schluss an die bisherigen Uberlegungen zur Gelassenheitslehre nachvollzogen
werden. Dabei handelt es sich um Darstellungen Eckharts, die im Zusammen-
hang des hier thematisierten semantischen ,Feldes® der Mufle geistiger Tétigkeit
zu untersuchen sind, genauer Uberlegungen zur geistigen Abgeschiedenheit so-
wie zur Frage der Freiwerdung des menschlichen Geistes in der ledecheit. Beide
Konzepte stellen wichtige semantische Vertiefungen der Gelassenheitslehre dar,
nehmen sie doch die Moglichkeit der geistigen Tétigkeit des Menschen in ra-
dikaler Offenheit und damit wichtige Grundbestimmungen der Mufle in den
Blick. Erst die positive Bestimmung einer geistigen Perspektivnahme und die da-
rin ermdglichte Offnung des Geistes stellt, so kann den folgenden Ausfiithrungen
vorgegriffen werden, die Moglichkeit des geldzen sin dar, der Seinsbestimmung
des Menschen aus der Bewegung eines immer neuen Einlassens auf Gott aus
Gott heraus. Insbesondere das Konzept der ledecheit stellt die Verbindung beider
Momente der Gelassenheit, des geldzen han und des geldzen sin, her.

Ein solcher Zusammenhang von Darstellungen der Gelassenheit und solchen
der ledecheit kann hier mit Blick auf die Gelassenheitslehre genauer untersucht
werden. Neben den Belegen in Predigt Q 1, die zu Beginn dieser Ausfithrun-
gen bereits kurz begegneten, ist die Verbindung der Konzepte auch in weiteren
Texten Eckharts zu beobachten. So begegnet die Bezeichnung der ledecheit bei-
spielsweise auch in dem fiir die Gelassenheitslehre so zentralen Text Q 12. An-
schliefend an die angefiihrten Bestimmungen zur Willensaufgabe verdeutlicht
Eckhart hier die Gelassenheit als Moglichkeit einer vollstdndigen Entduflerung
des Menschen in seiner Freiwerdung zur ledecheit. Wie ein Auge, mit dem man
Farben sehen wolle, selbst ,farblos’ sein miisse, miisse der gelassene Mensch erst
in ledecheit durch nichts Auflerliches bestimmt sein, um sich auf die Einheit mit
Gott einlassen zu konnen. Uber den gelassenen Menschen schreibt Eckhart in
diesem Sinne:

47 Hasebrink/Bernhardt/Friih, ,Einleitung®, 13-14.

48 Hasebrink/Bernhardt/Friih, , Einleitung®, 13-14. Der genannte Bezugsrahmen be-
trifft dabei auch den in den Texten nachzuvollziehenden kultur- und sozialgeschichtlichen
Kontext der Texte. In der vorliegenden Untersuchung kann eine Analyse dieses Kontextes
speziell fiir die Semantik der Gelassenheit nicht geleistet werden. Der genannte Sammel-
band tragt aber hierzu Bedeutendes bei.
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Er ist ledic und iizgegangen sin selbes, und alles, daz er enpfahen sol, des muoz er ledic sin.
Sol min ouge sehen die varwe, s6 muoz ez ledic sin aller varwe. Sihe ich blawe oder wize
varwe, diu gesiht mines ougen, daz da sihet die varwe, daz selbe, daz da sihet, daz ist daz
selbe, daz da gesehen wirt mit dem ougen. Daz ouge, dd inne ich got sihe, daz ist daz selbe
ouge, da inne mich got sihet; min ouge und gotes ouge daz ist ein ouge und ein gesiht und
ein bekennen und ein minnen.*®

Die Darstellung Eckharts fasst eine bedeutende Aussage: Ebenso, wie das Auge
frei von eigener Farbung sein miisse, um die Farben der Welt erkennen zu kén-
nen, miisse der Mensch sich zunichst freimachen von einer Orientierung auf
Gott, um mit diesem eins werden zu konnen.”® Eckhart macht demnach ein
Wechselverhiltnis der Bestimmungen der Gelassenheit und der ledecheit deut-
lich: Nur wer alle weltlichen Bezugnahmen in der verdnderten Perspektive der
Abgeschiedenheit immer wieder ohne Relevanz fiir das eigene Leben erféhrt,
also geldzen hat, verfiigt fiir Eckhart iiber eine offene Seele und steht so im Voll-
zug des Gottlichen im Seelengrund. Die Offenheit der ledecheit ist es, welche das
Einlassen des Menschen auf die Einheit mit Gott, sein geldzen sin, begleitet — die
ledecheit gerit also zur entscheidenden Bestimmung menschlichen Lebens in
Gelassenheit.

II1.1.2 Abgeschiedenheit

Der ,erste Schritt® zur Freiwerdung des Menschen in ledecheit liegt dabei in je-
ner geistigen Perspektivnahme, die mit der Bestimmung des geldzen hdn ange-
sprochen ist, sich aber auch in Darstellungen der geistigen Abgeschiedenheit des
Menschen findet. Eckhart selbst hat den Zusammengang geistiger Abgeschie-
denheit und Freiwerdung als ein zentrales Theorem seines Wirkens bezeichnet,
ohne dabei die Gelassenheit selbst zu thematisieren, die in wichtigem inhaltli-
chem Zusammenhang der Bestimmungen steht: In der deutschsprachigen Pre-
digt Misit dominus manum suam (Q 53) stellt Eckhart die Inhalte seines Predi-
gens unter anderem als Sprechen iiber abegescheidenheit und ledecheit dar, tiber
jene beiden Konzepte also, welche die notwendige Bewegung der Freiwerdung
des gelassenen Menschen in der Perspektivnahme des Geistigen und das Mo-
ment der Offenheit dieser Freiwerdung besonders in den Blick nehmen. Swenne
ich predige, so fithrt Eckhart hier aus, s6 pflige ich ze sprechenne von abegeschei-
denheit und daz der mensche ledic werde sin selbes und aller dinge.!

49 Meister Eckhart, Qui audit me, DW I, 201.

50 Das ,Auge’ der ledecheit, in welches sich die gottliche Wirklichkeit im Menschen ent-
falten kann, entspricht dabei zudem der ledecheit Gottes selbst, die der Mensch nur voll-
ziehen kann, wenn er sich alles Eigenen vollstindig entduflert. Dass die Uberlegung der
Farblosigkeit des Auges zum eigenen Farbensehen den tatsichlichen biologischen Gegeben-
heiten nicht entspricht, sei hier dahingestellt.

51 Meister Eckhart, Misit dominus manum suam, DW II, 528-529. Im Zusammenhang
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Insofern die Konzepte der Gelassenheit und Abgeschiedenheit sich strecken-
weise gedanklich decken, werden von einschlidgigen Interpretationen haufig
Ubertragungen vorgenommen, die mit Erik Panzig aber schon aufgrund der Ge-
nese der Bezeichnungen und des daran festzumachenden, zu unterscheidenden
Status beider Konzepte abgelehnt werden konnen.>? Zwar ist der Grundgedanke
der ersten Bewegung der Gelassenheit tatsachlich jener der Abgeschiedenheit:
Mit Uberlegungen zum Konzept thematisiert Eckhart ebenso wie mit der Wen-
dung des geldzen han die Notwendigkeit einer Aufgabe kreatiirlicher Bindungen
und Bestimmungen. Darstellungen des Lassens in diesem ersten Sinne bedienen
sich entsprechend hiufig Bezeichnungen wie abescheiden oder abeschelen.

Dariiber hinaus kann aber, wiederum mit Beobachtungen Panzigs, ein eige-
ner Status von Uberlegungen zur Abgeschiedenheit aufgezeigt werden. Zunéchst
handelt es sich beim Abstraktum abegescheidenheit ebenso wie im Fall der gela-
zenheit um eine origindre Bildung Eckharts. Mehr noch: ,,Genau wie das Ab-
straktum abegescheidenheit ist auch das Partizip abegescheiden nicht in der vor-

heif3t es: Swenne ich predige, so pflige ich ze sprechenne von abegescheidenheit und daz der
mensche ledic werde sin selbes und aller dinge. Ze dem andern male, daz man wider inge-
bildet werde in daz einvaltige guot, daz got ist. Ze dem dritten male, daz man gedenke der
grozen edelkeit, die got an die séle hat geleget, daz der mensche dd mite kome in ein wunder
ze gote. Ze dem vierden madle von gotlicher natiire liiterkeit — waz klarheit an gotlicher natiire
si, daz ist unsprechelich. Got ist ein wort, ein ungesprochen wort. Vgl. fiir eine den histo-
rischen Kontext einbeziehende Deutung der Schwerpunktsetzung Eckharts Hasebrink/
Bernhardt/Friih, ,,Einleitung®, 22: ,,Auch wenn Eckhart in vielfaltiger Weise von ldzen, sich
lazen, geldzen han, geldzen sin und geldzen spricht, ist seine Leitvokabel abegescheidenheit.
Fast gewinnt man durch das Buch der Wahrheit den Eindruck, als gehore diese lexikali-
sche Umbesetzung genuin zur Verteidigungsstrategie unmittelbar nach der Verurteilung
durch die pépstliche Bulle. Und sollte es — man denke an die Figur des namenlosen Wilden
- eine héretische Verwendung des Begriffs der Gelassenheit gegeben haben, so hitte das
Buch der Wahrheit Eckhart dadurch aus der Schusslinie zu ziehen versucht, indem es ihn
zum namentlich ungenannten Verfechter eines antiharetischen Modells stilisiert. Jedenfalls
liegt diese diskursive Sicherung des Begriffs wahrer Gelassenheit vor, als Seuse seine Vita
schreibt und in ihr die Gelassenheit auf ein religiéses Lebensmodell bezieht, das sich nicht
in theologischer Distinktivitat, sondern in spiritueller Performativitit vollendet und somit
eine brisante Spannung zwischen begrifflicher Abgrenzung und narrativer Umsetzung er-
zeugt.”

52 Vgl. Panzig, Geldzenheit und abegescheidenheit, 103: , Auch wenn mit abegescheiden-
heit und geldzenheit in der Konsequenz Gleiches, nimlich die Abkehr vom Kreatiirlichen
und der daraus folgenden Zukehr zu Gott gemeint sind, kdnnen beide Begriffe schon allein
von ihrer Genese her nicht eindeutig miteinander identifiziert werden. Dies ist allerdings
immer wieder geschehen, da man bei Eckhart offensichtlich ein in der Tatsache, dass abe-
gescheidenheit und geldzenheit in einer Handschrift von Eckharts Traktat ,Von abegeschei-
denheit® formelhaft miteinander kombiniert auftreten, beschlossenes fundamentum in re
vorliegen hatte. Es handelt sich hier um eine erstmalig von Eduard Schaefer untersuchte
Niirnberger Handschrift aus dem 15. Jahrhundert (N,), deren Verfasser die Begriffe abe-
gescheidenheit und geldzenheit offensichtlich synonym gefasst hat.“ Vgl. zum Gedanken
der unterschiedlichen Genese der Bezeichnungen bei Panzig die folgenden Ausfiihrungen.
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mystischen bzw. voreckhartschen Sprache belegt.“>3 Auch seien die Konzepte
»nach einhelliger Forschungsmeinung“* durch ihre biblischen Vorbilder unter-
schieden. Wihrend das Konzept der Gelassenheit auf die genannten biblischen
Termini des omnia relinquere, des abnegare se ipsum sowie des odire zuriick-
geht, wurzeln die Uberlegungen zur Abgeschiedenheit auf biblischen Verwen-
dungen der Formen separatus est und abstractus est.>> Die beiden Partizipien, so
kann in Panzigs Ausfithrungen nachvollzogen werden, kommen in Darstellun-
gen intellektphilosophischer Uberlegungen zur Anwendung®® - ein Zusammen-
hang, der dem Konzept der Gelassenheit bei Eckhart vergleichsweise fremd sei.
Wihrend die Gelassenheit in der oben dargestellten Weise ,,aus Eckharts onto-
logischer Vertiefung bestimmter biblischer Formulierungen aus der Nachfolge
Christi“ resultiere, griindet das Konzept der Abgeschiedenheit mit Panzig ,,im
anaxagoreisch-aristotelischen Novg- bzw. Intellektbegriff“>”. Darstellungen der
Abgeschiedenheit stellen mit Panzig in der Folge ,,kein[en] ontologisch geprag-
te[n] Begriff wie geldzenheit, sondern [...] ein erkenntnistheoretisches Theorem
dar*s.

Antike Konzepte: Prinzip der Bewegung und Intellektlehre

Gegeniiber der Gelassenheitslehre ist in Darstellungen der Abgeschiedenheit
bei Eckhart tatsdchlich gehduft eine Thematisierung der Perspektivnahme des
Geistigen zu beobachten, die im Kontext einer Untersuchung von Paradigmen

53 Panzig, Geldzenheit und abegescheidenheit, 105; Bezug nehmend auf die Belege im
Findebuch zum mittelhochdeutschen Wortschatz. Mit einem riickliufigen Index, hg. v. Kurt
Girtner, Christoph Gerhardst, Jiirgen Jahrling u.a., Stuttgart 1992.

54 Panzig, Geldzenheit und abegescheidenheit, 106; Bezug nehmend auf die Kommentare
Quints (DW 'V, 439-440, Anm. 1) und Largiers (EW II, 806-807) sowie Ludwig Volker, Die
Terminologie der mystischen Bereitschaft in Meister Eckharts deutschen Predigten und Trak-
taten, Tiibingen 1964, 21-23; Erwin Waldschiitz, Meister Eckhart. Eine philosophische In-
terpretation der Traktate, Bonn 1978, 345; Bundschuh, Die Bedeutung von gelassen und die
Bedeutung der Gelassenheit, 112; Ruh, Geschichte der abendlindischen Mystik, Bd.III, 351.

%5 Vgl. auch die Ausfithrungen Josef Quints zu abegescheidenheit und dem Zusammen-
hang der Bezeichnung mit den Termini separatus est sowie abstractus estin DW 'V, 438-440,
Anm. 1.

56 Vgl. Panzig, Geldzenheit und abegescheidenheit, 106, insgesamt zur Herkunft von Be-
zeichnung und Konzept bei Eckhart dort 103-114.

57 Erik Panzig, ,geldzenheit und abegescheidenheit. Zur Verwurzelung beider Theoreme
im theologischen Denken Meister Eckharts®, in: Andreas Speer/Lydia Wegener, Meister
Eckhart in Erfurt, Berlin/New York 2005, 335-355, hier 344.

58 Panzig, Geldzenheit und abegescheidenheit, 103. Der Herausgeber und die Herausge-
berinnen des Bandes zur Semantik der Gelassenheit sehen dann zu Recht die entscheidende
konzeptionelle Ausarbeitung der Gelassenheitslehre gegeniiber der Abgeschiedenheit in der
zweiten Bewegung des aktualen Einlassens auf das Wirken des Géttlichen im geldzen sin
(vgl. Hasebrink/Bernhardt/Friih, ,Einleitung®, 15; Bezug nehmend auf Meister Eckhart,
Qui audit me, DW 1, 203).
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der Muf3e geistiger Tatigkeit besonders interessiert. Die konzeptionelle Néhe, die
Eckharts Uberlegungen mit Entwiirfen der Intellektphilosophie aufweisen, ist
vielfach gezeigt worden. So weisen prominent vor allem Kurt Flasch in zahlrei-
chen Untersuchungen®®, Burkhard Mojsisch und Niklaus Largier in Aufsitzen
zur Dynamik der Vernunft®® sowie zu Intellekttheoretischen Auseinandersetzun-
gen in der deutschsprachigen Mystik®! den Einfluss von Platon, Aristoteles, dem
Neuplatonismus, Averroes, Avicenna oder Eckharts Lehrer Dietrich von Frei-
berg auf Eckharts Texte aus.

Fiir eine umfassende Analyse der Zusammenhénge muss wiederum auf diese
systematischen Untersuchungen verwiesen werden. Die Verbindung eckharti-
scher Theologie mit intellektphilosophischem Gedankengut soll an dieser Stelle
aber beispielhaft anhand von Ausfithrungen Eckharts zu abgeschaidnen gaisten
in der deutschsprachigen Predigt Homo quidam nobilis (Q 15) nachvollzogen
werden. Der Text bezieht sich direkt auf die Philosophie des Aristoteles und da-
mit auf einen zentralen Denker antiker Intellekttheorie. Die Stelle ist fiir die hier
vorliegende Analyse aber auch insofern von Bedeutung, als sie erlaubt, eine kon-
zentrierte Darstellung der Konzeption geistiger Abgeschiedenheit bei Eckhart,
auch im Kontext verschiedener Uberlegungen zur Haltung der Gelassenheit in
der gleichen Predigt, nachzuvollziehen.®? Eckhart fithrt in der Predigt Uberle-
gungen zu rein geistigen Instanzen aus, welche mit Gottes Wesen im Vollzug der
Bewegung geistiger Tatigkeit eins seien:

Nun merket mit flisse, das Aristotiles spricht von den abgeschaidnen gaisten in dem biich,
das da haisset methaphisica. Der hohst under den maistern, der von naturlichen kunsten ie
gesprach, der nemmet dis abgeschaiden gaist und sprichet, das si enkainer ding form sien,
und si nemend ir wesen sunder mittel von got usfliessend; und also fliessend si och wider in
und enpfahend den usfluss von got sunder mittel obwendig den engeln, und schowent das
bloss wesen gottes sunder underschaid.®®

Diese Ausfithrungen Eckharts konnen mit Erik Panzig als Aufnahme des aris-
totelischen Konzeptes der substantiae separatae im zwoélften Buch der Metaphy-

% Vgl. vor allem Kurt Flasch, ,,Procedere ut imago. Das Hervorgehen des Intellekts aus
seinem gottlichen Grund bei Meister Dietrich, Meister Eckhart und Berthold von Moos-
burg®, in: Kurt Ruh (Hg.), Abendlindische Mystik im Mittelalter. Symposion Kloster Engel-
berg 1984, Stuttgart 1986, 125-134; Flasch, Geburt der ,Deutschen Mystik*; Flasch, Meister
Eckhart. Philosoph des Christentums.

0 Vgl. Burkhard Mojsisch, ,,,Dynamik der Vernunft’ bei Dietrich von Freiberg und
Meister Eckhart®, in: Kurt Ruh (Hg.), Abendlindische Mystik im Mittelalter. Symposion
Kloster Engelberg 1984, Stuttgart 1986, 135-144.

61 Vgl. Niklaus Largier, ,,,intellectus in deum ascensus'. Intellekttheoretische Auseinan-
dersetzungen in der deutschsprachigen Mystik®, in: Deutsche Vierteljahrsschrift fiir Litera-
tur und Geistesgeschichte 69 (1995), 423-471.

62 Auch Erik Panzig hat die Stelle als Ausgangspunkt seiner Uberlegungen genutzt. Vgl.
Panzig, Geldzenheit und abegescheidenheit, 106-107.

63 Meister Eckhart, Homo quidam nobilis, DW 1, 251.
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sik aufgefasst werden.%* Aristoteles bestimmt hier die Moglichkeit eines Geist-
wesens, der Vernunft als vodc®®, welches als ,.ein ewiges, unbewegtes, von dem
Sinnlichen getrennt selbstindig existierendes Wesen“®® bestimmt ist, welches in
der tiberzeitlichen Wirklichkeit geistiger Tétigkeit besteht.

Dem liegt in der Metaphysik, deren Ausfithrungen hier beispielhaft als ein
wichtiger Bezugspunkt der Darstellung Eckharts nachvollzogen werden kon-
nen, zunichst die Annahme eines iiberzeitlich seienden Prinzips der Bewe-
gung zugrunde. Aristoteles betont, Bewegung entstehe als solche nicht erst in
der Zeit, ebenso wenig wie das Sein der Zeit ihrem Erleben nachgeordnet sein
konne. Beide miissten vielmehr immer als Wirkliche jederzeit gegeben sein:
»Unmoglich aber kann die Bewegung entstehen oder vergehen; denn sie war im-
mer. Ebensowenig die Zeit; denn das Frither und Spater ist selbst nicht moglich,
wenn es keine Zeit gibt.“®” Auch sei eine Bewegung denkbar, welche ihrem We-
sen nach zwar Bewegung sei, sich aber nicht in einer Veranderung des Ortes des
Bewegten duflere.®® Aristoteles schliefit, die Prinzipien der Bewegung und der

4 Vgl. Panzig, Geldzenheit und abegescheidenheit, 106.

5 Vgl. beispielsweise Aristoteles, Metaphysica X1, 7; 1073a 26-28: xai {wn) 8¢ ye bnapyet-
1] Yap vob évépyeta {wry, Eketvog 88 1] évépyeta- évépyeta 88 1y kad ad iy xeivov {wr) dpiotn
Kat &idtog. Die Metaphysik wird zitiert nach: Aristotle’s Metaphysics, hg. v. William David
Ross, 2 Bde., Oxford 1924. Vgl. fiir eine differenzierte Analyse des Zusammenhangs zwi-
schen der aristotelischen Konzeption des votg und den Uberlegungen Eckharts Langer,
»Seelengrund®, 89-92. Der Annahme Langers, ,an die Stelle der wirkenden Vernunft trete
ginzlich ,,die leidende Vernunft und die Erfahrung des Wirkens Gottes im Seelengrund“
(ebd., 100), muss im Kontext von Eckharts Lehre der Abgeschiedenheit zugestimmt werden.
Bettet man die Konzeption aber in den grofleren Kontext eines Lebensvollzuges aus der
Einheit geistiger T4tigkeit ein, so wird ersichtlich, dass Eckhart die von Langer aufgerufene
Opposition in anderen Kontexten konzeptuell iibersteigt. Vgl. u.a. die Uberlegungen zum
Lebensvollzug des Menschen aus der Einheit geistiger Tatigkeit mit Blick auf die Darstel-
lung der Predigt Q 86 in Kapitel IIL.3.

66 Aristoteles, Metaphysica XII, 7; 1073a 3-5: 611 pg¢v odv €0ty odoia Tig Gidlog Kkai
&xivnTog Kal Kexwplopévn T@v alodnt@v, pavepdv ¢k T@v elpnuévwv. Die Ubersetzung
folgt der Ausgabe Aristoteles’” Metaphysik. Zweiter Halbband: Biicher VII (Z)-XIV (N), in
der Ubers. v. Hermann Bonitz, neu bearb., mit Einl. und Komm. hg. v. Horst Seidl, gr. Text
i. d. Ed. v. Wilhelm Christ, Hamburg 1980, hier 257.

67 Aristoteles, Metaphysica XII, 6; 1071b 6-9. &4AX &80vatov kivnow i yevéaba fj
@Bapfivat del yap v, o0dE xpdvov. o yap olov Te TO TpoTeEPOV Kal BoTepov elvau ) dvTog
xpovov. Ubersetzung Hermann Bonitz, 249.

8 Vgl. Aristoteles, Metaphysica X11, 7; 1072b 4-8: &l pgv odv Tu kvelta, évdéxetan kai
A WG Exery, OOT €l 1) pOpd TPWTN 1) EVEPYELd €0TLY, T) KIvelTal TadTn ye éviéxeTat EAwG
£xeLy, Katd TOTOV, Kai €l uf| kat” ovoiav- £mel 8¢ E0TL TLKIVODV avTO dkiviTov v, Evepyeia v,
10070 0VK EviExeTal &M wG Exety 008auds. In der Ubersetzung bei Bonitz heifit es: ,Wenn
nun etwas bewegt wird, so ist es moglich, daf3 es sich auch anders verhalte. Wenn also
Ortsbewegung die erste Wirklichkeit (wirkliche Tatigkeit) insofern ist, als das Bewegte in
Bewegung ist, so ist insofern auch moglich, dafl es sich anders verhalte, ndmlich dem Orte,
wenn auch nicht dem Wesen nach. Nun gibt es aber etwas, was ohne bewegt zu werden,
selbst bewegt und in Wirklichkeit (in wirklicher T4tigkeit) existiert; bei diesem ist also auf
keine Weise moglich, dafl es sich anders verhalte.” (255)
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Zeit seien unabhédngig von einer objektbezogenen Realisierung wirklich. Die ge-
meinte Bewegung ist entsprechend, im Kontrast zur Zeit der bewegten Objekte,
die zu einem bestimmten Zeitpunkt an einem bestimmten Ort sind, iberzeitlich
zu denken, sie ist ,also ebenso stetig wie die Zeit, da diese entweder dasselbe ist
wie die Bewegung oder eine Affektion derselben“®. Beide, Zeit und Bewegung,
stellen das fiir Entstehen, Bestehen und Vergehen der Welt notwendige ,,Vermo-
gen der Verdnderung7° dar, welches als ein ,,Prinzip des Bewegens und Hervor-
bringens“’! die zeitliche Folge aus der Unableitbarkeit der Bewegung erklart. In
der aristotelischen Konzeption wird dieses Prinzip als so genannter ,unbewegter
Beweger‘ beschrieben.”? Zugleich - und diese Uberlegung iiberrascht im Kontext
der aristotelischen Philosophie, welche mit der Kategorienlehre gegeniiber Pla-
ton gerade die Materiegebundenheit von Bezugswerten der Erfahrung wie Zeit
und Bewegung hervorhebt — betont Aristoteles hier, ein solches Prinzip miisse
aufgrund seiner Uberzeitlichkeit ,,ohne Stoff sein“73.

Die Erkldrung des Gedankens folgt auf dem Fufl und liegt in einer Beson-
derheit der verwendeten Termini bei Aristoteles begriindet. Das beschriebene
Prinzip, so betont Aristoteles, miisse gegeniiber dem nur Moglichen und inner-
halb der ihm eigenen iiberzeitlichen Bewegung ,,der Wirklichkeit nach sein“7.
Aristoteles sucht dabei den Wortsinn einer solchen ,Wirklichkeit* als ,Tatigkeit‘
oder ,Bewegung’ zu betonen - es ist ihm nicht allein um eine zu verwirklichende
Aktualitit des obersten Prinzips, als évépyela gegeniiber der Potentialitét der
Svvaytig, zu tun. Die Darstellung in der Metaphysik verbindet entsprechend ver-
schiedene Bezeichnungen aus dem Feld der évépyeia mit Beschreibungen der
kivnotg. So wird deutlich, dass sich die Aktualitdt des obersten Prinzips fiir
Aristoteles nicht aus dessen stofflicher Wirklichwerdung zu einem bestimmten
Zeitpunkt speist. Vielmehr sei der ,unbewegte Beweger immer schon ,wirklich’
im Wortsinne, sein Wesen bestimme sich aus der tétigen, geistigen Bewegung
und damit der wirkenden Bezugnahme auf etwas hin. Hermann Bonitz sucht

9 Aristoteles, Metaphysica XII, 6; 1071b, 9-10: kai 1} kivnoig dpa obtw cvvexig damep
Kal 6 Xpovog f| Yap T0 ad1o A kivoewg Tt téBog. Ubersetzung Hermann Bonitz, 249.

70 Aristoteles, Metaphysica XII, 6; 1071b 15-16: Suvapévn évéotat apxi uetaBdrAery.
Ubersetzung Hermann Bonitz, 249.

71 Aristoteles, Metaphysica X11, 6; 1071b, 12: el £oTi kivnTikov fj montikév. Ubersetzung
Hermann Bonitz, 249.

72 Vgl. zu einer pointierten Darstellung dieses Konzeptes u.a. Aristoteles, Metaphysica
XII, 8; 1073a. Die Uberlegungen distanzieren sich deutlich von einer Auffassung von Zeit
oder Bewegung im Sinne der platonischen Ideenlehre, welche beide Momente im Sinne
eines formhaft Moglichen, erst in der Materie beispielsweise des bewegten Menschen zur
Wirklichkeit findenden Seienden begreift. Bei Aristoteles ist das oberste Prinzip als wesent-
lich Wirkliches ontologisch allem nur moglich Seienden tibergeordnet.

73 Aristoteles, Metaphysica X1I, 6; 1071b, 20-21: &1t Toivuv TavTag 8el Tdg ovaoiag eival
&vev tAng. Ubersetzung Hermann Bonitz, 249.

74 Aristoteles, Metaphysica XII, 6; 1071b 22: évépyeia &pa. Ubersetzung Hermann Bo-
nitz, 251.
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in seiner Ubersetzung der Metaphysik eine solche Auffassung der Bezeichnung
évépyeta als Wirklichkeit im Sinne der wirkméchtigen Bewegung mit den ver-
wandten Wendungen der ;Wirklichkeit sowie der ,wirklichen Tétigkeit* wieder-
zugeben:

Denn wie soll etwas bewegt werden, wenn nicht eine Ursache in wirklicher Tiétigkeit
[¢vépyeia aitiov] vorhanden wire? Denn es kann der Stoff nicht sich selbst in Bewegung
setzen, sondern dies tut die Baukunst, und ebensowenig kann die Menstruation oder
die Erde sich selbst bewegen, sondern das tut der Same oder der Keim. [...] Also war
nicht eine unendliche Zeit Chaos oder Nacht, sondern immer dasselbige, entweder im
Kreislauf oder auf eine andere Weise, sofern die Wirklichkeit dem Vermogen vorausgeht.
Wenn nun immer dasselbe im Kreislauf besteht, so muf etwas bleiben, das gleichmafig
in wirklicher Titigkeit ist.”>

Mit dem Zusammenhang von Wirklichkeit und Bewegung betont Aristoteles
zudem wiederholt die Uberzeitlichkeit einer solchen Bewegung in évépyeia. Der
Text nimmt auf die auch zeitliche Unbegrenztheit der Wirksamkeit des bewe-
genden Prinzips Bezug: ,Denn die unendliche Zeit hindurch bewegt es, nichts
Begrenztes aber hat ein unbegrenztes (unendliches) Vermdgen.“7¢ Damit ist auch
die Relation des obersten Bewegungsprinzips zu den bewegten Elementen ange-
sprochen. Der unbewegte Beweger wirke in Bezug auf sich selbst, aber auch auf
dasjenige, was er bewege. Das Bewegte wiederum beziehe sich zuriick auf das
oberste Prinzip, konne die Bewegung aber auch an Drittes weitergeben. Der erste
Beweger, so ein wichtiger Gedanke metaphysischer Kosmologie, der auch den
Gottesbegriff der christlichen Theologie tragt, ist so dezidiert das Prinzip auch
seiner eigenen Bewegung. Der Beweger sei ,,wieder sich selbst wie jenem anderen
Ursache der Bewegung“”’.

75 Aristoteles, Metaphysica XII, 6; 1071b 29-1072a 10: 00 yap f{ ye. DAn kivioet adT)
£auThv, AANG TekTOVIKT), 000E Ta Emipnvia ovd 1 yij, AAAG T oméppata kai 1} yov. [...]
OO oVK AV dTelpov XpOvov Xaog 1 vOE, aANA TadTd dei | meptddw fi EAAw, einep pdTEpOV
gvepyela Suvdpews. i 81 TO adTod del Teptddw, ¢l Tt del péverv woavTtwg Evepyodv. Uber-
setzung Hermann Bonitz, 251. Einen solchen Charakter der {iberzeitlichen Bewegung, des
Kreislaufs der ,Wirklichkeit® im Wortsinne, hat auch Eckhart in der zitierten Predigt Q 15
gefasst. In seiner Darstellung des tiberzeitlichen Ein- und Ausstromens gottlichen Wesens
in den abgeschiedenen menschlichen Geist tibernimmt Eckhart das aristotelische Gedan-
kengut.

76 Aristoteles, Metaphysica XI1, 7; 1073a 7-8: ktvel ydp TOV dmelpov xpovov, obdev § éxet
Shvapwy dnepov nenepaopévov. Ubersetzung Hermann Bonitz, 256-257.

77" Aristoteles, Metaphysica X11, 6; 1072a 14-15: Tty yap ékeivo adT@ Te aiTiov KAKEivey.
Ubersetzung Hermann Bonitz, 252-253.
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Aristoteles schliefit aus dieser Uberlegung die Prioritit des unbewegten Bewe-
gers vor allem anderen Seienden: ,,Also vorziiglicher ist das erste; denn es war
ja Ursache der ewig gleichen Bewegung, der verschiedenen Bewegung Ursache
war das andere“’® Jede Bewegungsursache, die gegeniiber dem ersten Prinzip
besteht, ist damit im Umkehrschluss defizitir: Die eigene Bewegung ist allein
aus der Bewegung des unbewegten Bewegers zu erkldren. Dieser Annahme ent-
sprechend stellt Aristoteles iiber die geistige Tétigkeit im Allgemeinen und die
theoretische Betrachtung als ,das Angenehmste und Beste® schliefilich die fol-
genden Uberlegungen an:

Die Vernunfttitigkeit an sich aber geht auf das an sich Beste, die hochste auf das Hochste.
Sich selbst erkennt die Vernunft in Ergreifung des Intelligiblen; denn intelligibel wird sie
selbst, den Gegenstand beriihrend und erfassend, so dafl Vernunft und Intelligibles das-
selbe sind. Denn die Vernunft ist das aufnehmende Vermogen fiir das Intelligible und das
Wesen. Sie ist in wirklicher Tatigkeit, indem sie das Intelligible hat. Also ist jenes noch
in vollerem Sinne gottlich als das, was die Vernunft Géttliches zu haben scheint, und die
Betrachtung (theoretische Titigkeit) ist das Angenehmste und Beste.””

Aristoteles bevorzugt innerhalb einer solchen Hierarchie dabei jedes geistige
Tun und die Bezugnahme auf das dem Betrachteten Wesentliche: Insofern auch
die menschliche geistige Tatigkeit dem Wesen des obersten Bewegungsprinzips
gleicht, ist sie anderen Formen menschlichen Tuns vorzuziehen.®? Die Orientie-
rung und Erfillung aus sich selbst birgt die ,,Lust” des Tatigseins wesentlich in
sich. Aristoteles fiihrt diesen Zusammenhang wie folgt aus:

Sein Leben aber ist das beste, und wie es bei uns nur kurze Zeit stattfindet, da bestin-
dige Dauer uns unmoglich ist, so ist es bei ihm immerwiahrend. Denn seine Wirklich-
keit (wirkliche Titigkeit) ist zugleich Lust. Und deshalb ist Wachen, Wahrnehmen, Ver-
nunfttitigkeit das Angenehmste und durch diese erst Hoffnungen und Erinnerungen.8!

78 Aristoteles, Metaphysica XII, 6; 1072a 15-17: odko0v PéAtiov TO TpOTOV- Kal ydp
aftiov Ay €xeivo Tod del ®oavTwe Tod § AW ETepov, ToD § del AAAWG dpgw SnAovoTL.
Ubersetzung Hermann Bonitz, 253.

79 Aristoteles, Metaphysica X1I, 7; 1072b 18-24: | 8¢ vonoig 1 ka®” adtiv 100 kad’ adtd
apioTov, kal i paAtota ToD pdAtoTa. adTOV 8¢ voel 6 voiG KaTd HeTAANYLV TOD vonTod-
vonTtog yap ylyvetat Oyyavwy kai vodv, dote TadTOV VoG Kal vontov. T yap SekTikOv
Tod vonTod kal Tfig ovoiag vodg, évepyel 8¢ Exwy, OoT ékeivov pdAlov TovTo O dokel O
voig Belov Exew, kai 1y Bewpia 1o fdiotov kai dpiotov. Ubersetzung Hermann Bonitz, 257.

80 Aristoteles festigt damit die Vorstellung einer Vorrangstellung der Philosophie als
theoretischer Betrachtung gegeniiber dem praktischen Tun des Menschen in der vita ac-
tiva. Zwar kann man die aristotelischen Uberlegungen auch aus der Nikomachischen Ethik
als Einbindung theoretischer Betrachtung in praktische Lebenszusammenhénge verstehen,
doch dndert das nichts an der hier angestellten Uberlegung, hichster Sinn menschlichen
Lebens sei allein im philosophischen Tun zu finden.

81 Aristoteles, Metaphysica XII, 6; 1072 b 14-18: Siaywy) & £otiv ofa 1y dpiotn ukpov
XpOvov obTw yap dei ékeivo- MUV uev yap advvatov, mel kai fi0ovi 1) évépyeta TovTOL Kai
d1& todTo Eypryopats aioBnoig vonoig §diotov, EAmideg 82 kai pvijpan Siat tadta. Uberset-
zung Hermann Bonitz, 255-257.
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Mit allen eingefiihrten Bestimmungen - der Immaterialitit des obersten Prin-
zips, dessen Wesen aus der Wirklichkeit geistiger Tatigkeit sowie aus der Bewe-
gung in Uberzeitlichkeit und eigener Erfiilltheit bestimmt ist — gerit schliefflich
der Begrift des Einfachen zu einem wichtigen Moment schon der Kosmologie
und Intellektlehre des Aristoteles, ohne dass ein solcher Begriff hier eigens ni-
her bestimmt wiirde. So fithren alle angefithrten Bestimmungen des obersten
Prinzips zu der Beobachtung, dass ein solches als wesentlich unbestimmt zu fas-
sen sei: Die Trennung von aller Materie meint auch eine Freiheit von jeglicher
akzidenteller Bestimmung, insbesondere von einer Bestimmung in zeitlicher
Verortung oder von einem eigenen, der {iberzeitlichen Bewegung duflerlichen
Ziel.32 Der ,unbewegte Beweger trigt, so kann man die oben dargelegten Uber-
legungen zum Wesen aus Tétigkeit mit einem weiteren philosophischen Termi-
nus wenden, sein ,Ziel vielmehr in sich, sein Wesen ist évteAéxela, ,vollendete
Wirklichkeit dieses Seienden“®3. Das oberste Prinzip ist, in seiner Einfachheit,
,nur® wirkliche Bewegung.

Der Gedanke der wesentlichen Einfachheit des obersten Prinzips fithrt Aris-
toteles schliefllich zu der Frage, ob ,,nur ein solches Wesen anzunehmen ist oder
deren mehrere“®* - und damit zu der eingangs bereits benannten Frage verschie-
dener substantiae separatae, auf welche sich schlieflich Eckhart in der Wendung
der abgeschaidnen gaisten in der Predigt Q 15 bezieht. Im Anschluss an Uberle-
gungen Platons und eigene kosmologische Beobachtungen differenziert Aristo-
teles in der Metaphysik verschiedene immaterielle Geistwesen, die als ebenfalls
bewegende, aber nicht iiberzeitliche Intellekte die Tétigkeit des ersten Prinzips
erginzen. Ein solcher Zusammenhang von Intellekten bildet, dies sei nur am
Rande bemerkt, das Kerngeriist antiker Kosmologie, wird hier doch eine Uber-
tragung der Bewegung des unbewegten Bewegers durch die hierarchisch gestuf-
ten Intellekte in eine Ordnung des Kosmos entworfen, die sich in der tiberzeitlich
kreisenden Bewegung der Planeten in den Himmelssphiren darstellt. Unter dem
obersten Prinzip der unbewegten Bewegung sieht Aristoteles dabei alle mog-
lichen Sphiren unter einem Himmel vereint.%

82 Vgl. Aristoteles, Metaphysica X1, 8; 1074a. In der Ubersetzung von Hermann Bonitz
heif3t es: ,,Das erste Sosein aber hat keinen Stoff, denn es ist Vollendung (Wirklichkeit).“
(265) Vgl. zum Begriff der Entelechie und dem Zusammenhang mit évépyeia sowie der
scholastischen Lehre von Akt und Potenz Heribert Maria Nobis, ,,Entelechie“, HWPh II,
Darmstadt 1972, 506-509.

83 Langer, ,,Seelengrund®, 75.

84 Aristoteles, Metaphysica X1I, 8; 1073a 14-15: II6tepov 8¢ piav Betéov ThHv Tolavtny
ovotav f mhelovg, kai tooag, 8¢l pf AavBavewy. Ubersetzung Hermann Bonitz, 259.

85 Vgl. Aristoteles, Metaphysica XII, 7; 1072a-1074a. Insgesamt unterscheidet Aristote-
les hier 55 Sphéren und ebenso viele Intellekte: ,,So grof also mag die Anzahl der Sphéaren
sein; dann ist mit Wahrscheinlichkeit die Anzahl der Wesen und der unbeweglichen sowie
der sinnlich wahrnehmbaren Prinzipien ebenso grof8 zu setzen.“ (Ubersetzung Hermann
Bonitz, 263-65) Vgl. Aristoteles, Metaphysica XII, 8; 1074a 14-17: t0 p&v odv mAijfog t@v
opatp®V £0Tw TOOODTOV, HOTE Kai TAG 0V0IAG Kal TAG dpxAg TAG AKIVTOVG Kai TdG aioBntag
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Eckharts Predigt Q 15 fithrt nun in der Darstellung der geistigen Abgeschie-
denheit die wichtigsten Momente der aristotelischen Konzeption zusammen.
Die zitierte Passage spielt sowohl auf das Verstandnis der Einfachheit gottlichen
Wesens als auch auf dessen {iberzeitliche Bewegung in geistiger Tatigkeit und
die Moglichkeit der Relation verschiedener Intellekte an. Eckhart eroffnet den
Text mit der These, dass nur derjenige, der sich aus seinem kreatiirlichen Dasein
zuriickgezogen habe, in der Lage sei, in einer Weise ontologisch aufzufassender
Wesentlichkeit zu sich selbst zu finden: der alsus us gegangen war sin selbes, der
sol im selber aigenlich wider geben werden.8 Zielsetzungen auflerhalb des gott-
lichen Willens sind zu vernachléssigen, um in der daraus resultierenden Unbe-
stimmtheit der reinen Bewegung in die Einheit mit Gott zu finden, wobei ein
solcher ,Weg" in die Einheit als ebenso tiberzeitlich dynamische Bewegung wie
die Bewegung geistiger Titigkeit zu verstehen ist.8” Die schon fiir Aristoteles
aufgewiesene Annahme eines wesentlich unbestimmten ersten Prinzips, eines
im Wortsinne ,einfachen’ Gottes, ist es dabei, was Eckharts Forderung nach Ab-
geschiedenheit als Forderung christlicher Ethik begriindet: ,Meister Eckharts
in der Tradition des Neuplatonismus griindende Unterscheidung zwischen dem
reinen und einfachen Sein, dem ,esse purum et simplex‘ einerseits und dem ein-
zelhaften, vielheitl. Dies-und-das-Sein, dem ,esse hoc et illud‘ andererseits®, so
fithrt Karl Albert den Zusammenhang aus, ,fiihrt im Spirituellen zu der For-
derung, sich von allen ird. Dingen und allem Ichhaften durch Uberwindung
des Eigenwillens zu trennen, um damit Abgeschiedenheit und Glelassenheit] zu
erreichen.“® Der dann in Abgeschiedenheit stehende Mensch, so fithrt Albert
weiter aus, ,,der sich von allem ,diz und daz’, von allem ,hoc et hoc’ befreit hat,
ist mit dem vom Einzelsein geschiedenen Sein selbst und dadurch mit Gott ver-

Tooavtag ebAoyov vohafelv TO yap dvaykaiov dgeioBw toig ioxvpotépolg Aéyetv. Die kos-
mologischen Uberlegungen, kritisch an Platons Uberlegungen im Timaios anschliefend,
bilden das Grundgeriist der Emanationslehre als Stufenordnung, wie sie vor allem im Neu-
platonismus ausgearbeitet wird. Die konkrete Benennung der Geistwesen, welche Eckhart
mit der Beschreibung der Engel in Q 15 vornimmt, geht aber auf eine Interpretation der
substantiae separatae in der Scholastik zuriick. Vgl. Panzig, Geldzenheit und abegeschei-
denheit, 106.

86 Meister Eckhart, Homo quidam nobilis, DW I, 244. Vgl. die fast wortgleiche Formu-
lierung ebd., 246 und im hier folgenden Zitat.

87 Vgl. in anderem Kontext, aber gleichem Sinne Susanne Kébele, Bilder der unbegriffe-
nen Wahrheit. Zur Struktur mystischer Rede im Spannungsfeld von Latein und Volkssprache,
Tibingen/Basel 1993, 133; Bezug nehmend auf Meister Eckhart, Unus deus et pater om-
nium, DW I, 359: ,,Das Bild des ,Sich-Hineinwerfens in Gott‘ kennzeichnet die Unio als un-
endlichen Prozef3, die Einheit als dynamische Einheit; auch die periphrastische Verbform
betont den durativen Charakter des Vorgangs (ist ... sich werfende). Jedoch schlie8t der
dynamische Aspekt die Dynamik eines sukzessiven Weges nicht ein: Die Bild-Vorstellung
verkiirzt den Weg zugleich auf den Umschlagspunkt.”

88 Karl Albert, ,Gelassenheit®, in: Lexikon des Mittelalters, hg. v. Robert-Henri Bau-
tier, Robert Auty und Norbert Angermann (im Folgenden: LMA), Bd. IV, Miinchen/Ziirich
1989, 1198.
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eint“®. Allein im géttlichen Wesen findet sich fiir Eckhart so die Ruhe der gott-
lichen Einfachheit, die dabei der hochsten Bestimmung aller Kreaturen gleich-
kommt. Der von ihm formulierte Gedanke ist so einfach wie ,verlockend Wer
eigenmenschliche Bestimmungen aufgeben koénne, stehe in der tiberzeitlichen
Gegenwart dieser Einfachheit und damit in einer offenen Freiheit des Gottlichen.

Eckhart wiederholt also - iibrigens fast wortlich - die These einer notwendi-
gen Aufgabe kreatiirlicher Beziige, mit der er die Predigt er6ffnet hatte. Ergan-
zend werden jetzt aber jene Bestimmungen herangezogen, die in der Analyse
der aristotelischen Uberlegungen bereits begegnet sind. Auch in der Darstellung
Eckharts finden sich Uberlegungen zu Wesentlichkeit (aigenlicher), iiberzeitli-
cher Gegenwart (in dem gegenwertigen nu), Einfachheit (ainikait) und damit zur
Losung von akzidentellen, kreatiirlichen Beziigen:

Der alsus usgegangen ware sin selbes, der solti im selber aigenlicher wider geben werden.
vnd allu ding, als er su gar gelassen hat in der manigualtikait, das wirt im alzemal wider
in der ainualtikait, wan er sich selber vnd allu ding in dem gegenwurtigen nu der ainikait
vindet. vad der alsus usgegangen wdre, der kam vil adelicher hain, denn er us gegangen
was. Dirre mentsch lebt nu in ainer ledigen frihait vnd in ainer lutern bloshait, wan er en-
hat sich enkainer ding ze vnderwinden noch an ze nemende lutzel noch vil; wan alles das
gottes aigen ist, das ist sin aigen.*

Ausgehend von dieser eher allgemeinen Darstellung eines Menschen in der Ab-
geschiedenheit fithrt Eckhart, wie zuvor Aristoteles, die intellektuelle Tatigkeit
des Menschen als dessen bestimmendes Wesensmerkmal an. Er nennt, hier {ib-
rigens im Textverlauf erstmalig, den Philosophen als Gewéhrsmann der Kon-
zeption, wenn er auf den Menschen als vernunftbegabtes Lebewesen eingeht.!
Die aristotelische Bestimmung wird von Eckhart dann konkret mit dem Kon-
zept geistiger Abgeschiedenheit verbunden: Die Méglichkeit eines Daseins als
vernunftbegabter Mensch, der allu bild und form zu ,verstehen® in der Lage sei,
griinde sich darin, zu diesen Formen in ein Abstandverhaltnis gelangen zu kon-
nen. Je mehr der Mensch sich von aller Formhaftigkeit und Materie entferne, je
besser er also abegescheiden sei, umso mehr sei er wesentlich Mensch, nach des-
sen hochster Moglichkeit der Vernunftbegabung:

Ein vernunftiger mentsch ist, der sich selber vernunfteklichen verstat vnd in im selber ab-
geschaiden ist von allen materien vnd formen. ie me er abgeschaiden ist von allen dingen
und in sich selber gekeret, ie me er allu ding clarlich und vernunflteklich bekennet in im
selber sunder uskeren: ie me es ain mentsch ist.%?

89 Karl Albert, ,,Abgeschiedenheit”, LMA I, Miinchen/Ziirich 1980, 42.
90 Meister Eckhart, Homo quidam nobilis, DW 1, 246.

91 Vgl. Meister Eckhart, Homo quidam nobilis, DW I, 249.

92 Meister Eckhart, Homo quidam nobilis, DW 1, 250.
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Gegeniiber der aristotelischen Philosophie nimmt Eckhart dabei mit der Wahl
der Terminologie der Abgeschiedenheit zwei wichtige Schwerpunktsetzungen
vor: Die eher allgemeine Beschreibung des Geistes in der ihm wesentlichen Ta-
tigkeit, welche Aristoteles in der Bezeichnung der évépyela fasst, wendet sich im
Kontext der Predigt zur Frage nach der Erméglichung einer solchen Titigkeit in
der Einheit mit Gott. Wie kann die defizitdre, weil menschliche Seele zu einer
Einheit mit der Einfachheit géttlicher Natur finden? Und, fiir Eckhart zentral: Es
ist erst die — nicht mit einfachen Mitteln zu bewerkstelligende — Aufgabe eigen-
menschlicher Beziige, das abescheiden im Wortsinne also, welches den mensch-
lichen Geist fiir eine solche Einheit bereit macht. Damit ist auch ein dezidiert
christlicher Gehalt der eckhartischen Konzeption der Abgeschiedenheit gegen-
iiber einer reinen Ubernahme intellektphilosophischer Konzepte aufgewiesen:
Erst die eigene, aber aus Gott ermdglichte Bewegung des abescheidens fithrt den
christlichen Menschen zuriick zu Gott und dort zur Uberformung des mensch-
lichen Geistes durch die gottliche Wirkmacht im geldzen sin.”> Gott erfillt den
Seelengrund mit der héchsten Form geistiger Tatigkeit. Diese geistige Tatigkeit
aber, so hat es schon die Analyse der aristotelischen Metaphysik erwiesen, ist
die einzig wesentlich sinnhafte, das menschliche Dasein erfiillende Tatigkeit,
ihre évépyeta. Die Abgeschiedenheit wird erneut als eine Bestimmung einsich-
tig, welche die Moglichkeit einer Einheit des Menschen mit Gott und der daraus
resultierenden Seinserfiillung fasst. Sie leistet damit, wie Burkhard Hasebrink
den Gedanken ausfiihrt, ,genau die Verkniipfung von intellekttheoretischer und
anthropologischer Perspektive [...], die fiir Eckhart so spezifisch ist“%4.

Der ,Ort’ des abgeschiedenen Menschen

Diese Darstellung der Erfiilltheit menschlichen Daseins aus der geistigen Té-
tigkeit in der Einfachheit Gottes ist nicht zuletzt eng verzahnt mit der Themati-
sierung des ,Ortes’ geistiger Perspektivnahme in Abgeschiedenheit. Gegeniiber
der doppelten gedanklichen Bewegung, welche Eckhart im Begriff der Gelas-
senheit fasst, ist in Uberlegungen zur Abgeschiedenheit rein sprachlich gesehen
zunéchst die Aufgabe duflerlicher Beziige angesprochen. Anders als die Bezeich-
nung der geldzenheit betont die Wortbildung mit der Préiposition abe deutlich

3 In der deutschsprachigen Predigt In his, qui patris mei sunt, oportet me esse (Q 104 A)
sagt Eckhart iiber das Wirken des intellectus agens Gottes als wiirkende vernunft im Geist
des abgeschiedenen Menschen: Sehet, allez daz diu wiirkende vernunft tuot an einem natiur-
lichen menschen, daz selbe und verre mé tuot got an einem abegescheiden menschen. Er nimet
im abe die wiirkende vernunft und setzet sich selber an ir stat wider und wiirket selber dd allez
daz, daz diu wiirkende vernunft solte wiirken. (DW 1V.1, 587)

94 Burkhard Hasebrink, ,,Selbstiiberschreitung der Religion in der Mystik. ,Hochste Ar-
mut‘ bei Meister Eckhart®, in: Beitrdge zur Geschichte der Deutschen Sprache und Literatur
137/3 (2015), 446-460, 455. Hasebrink bezieht sich hier auf das Konzept geistiger Armut,
der Gedanke lisst sich aber auf das Konzept der Abgeschiedenheit iibertragen.
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den Aspekt der raumlichen Bewegung des Menschen ,von etwas weg’. Auch be-
dingt die Verwendung der Préposition in Verbindung mit Verbformen des schei-
den gegeniiber Beschreibungen des ldzen oder der geldzenheit eine Dopplung
einer solchen Richtungsangabe, so beispielsweise im Verbum abe-scheiden, wo
schon in der Grundform scheiden die Bewegung der Trennung angezeigt ist.”
Ubertrigt man ein solches Wortverstindnis auf das Abstraktum abegescheiden-
heit, so konnte die Bezeichnung eine scheinbar dauerhafte Bindung des gelasse-
nen Menschen an einen ,entfernten Ort‘ bezeichnen. Jede ,Bewegung’ in Abge-
schiedenheit und ein ,Ort* des abgeschiedenen Geistes aber, so macht Eckhart
analog zu den Bestimmungen gelassenen Handelns wiederholt deutlich, sind
gerade unabhingig von kreatiirlichen Beziigen zu denken. Die Bezeichnung
abegescheidenheit impliziert vielmehr den ,zustand, in welchem man von al-
lem ausserlichen losgetrennt ist“®®, also auch von jeder Vorstellung eines duf3er-
lich konkret bestimmbaren Ortes, an den es sich zu bewegen gelten konnte. Der
,Ort’ der Abgeschiedenheit ist entsprechend mit Burkhard Hasebrink ,,nicht auf
eine Topographie des entlegenen Ortes, auf einen anderen Raum abseits der so-
zialen Welt™” zu beziehen. Vielmehr wird, so schon in den Erfurter Reden, der
»Leitbegriff der ,Abgeschiedenheit® entraumlicht und damit das Prinzip exklu-
siver Rdume des Heils relativiert“8. Damit steht das Konzept unter anderem in
dem frithen Text in jener scheinbar paradoxen Ubersteigerung, die fiir die Ge-
lassenheitslehre bereits thematisiert wurde: Sich von duf8erlichen Beziigen zu 16-
sen meint auch, die Intention einer solchen Loslgsung gerade aufzugeben und
sich derart zu beféhigen, in jedem dufleren Kontext in die Abgeschiedenheit zu
finden. In der Bewegung des abescheidens wird also nicht ein Ort als solcher
aufgegeben, sondern vielmehr seine Bedeutung fiir den Menschen suspendiert.
Die Haltung der Abgeschiedenheit, so ldsst sich der Gedanke wiederum mit Ha-
sebrink pragnant zusammenfassen, ,wird vom Phanomen rdumlicher Distanz
und religioser Weltflucht zu einer mentalen Einstellung in der Welt, wobei sie
zugleich jede Form einer Einstellung tibersteigt“®.

Die Bewegung einer Loslésung von duflerlichen Bestimmungen impliziert in
den Texten Eckharts also den wichtigen Gedanken, dass eine Aufgabe duferli-
cher Bezugnahmen nicht als Bewegung zwischen konkreten Orten, etwa welt-
lichen und geistlichen Lebensraumen, ja nicht einmal zwischen einem ,Auflen’

% Vgl. die Erlduterung des Lemmas scheiden in Lexer I, 684: ,,scheiden, sondern, tren-
nen, segregare, separare".

% So die wortgleichen Ausfithrungen zu den einzigen Belegen in mystischer Literatur
und verschiedenen Predigten in den Artikeln zu abe-gescheidenheit in Lexer I, 8 und BMZ
1.2, 99b.

7 Burkhard Hasebrink, ,Die Anthropologie der Abgeschiedenheit. Urbane Ortlosig-
keit bei Meister Eckhart®, in: Freimut Loser/Dietmar Mieth (Hg.), Meister Eckhart im Ori-
ginal, Stuttgart 2014 (= Meister-Eckhart-Jahrbuch, Bd. 7), 139-154, hier 140.

8 Hasebrink, ,,Anthropologie der Abgeschiedenheit, 153.

9 Hasebrink, ,,Selbstiiberschreitung der Religion in der Mystik*, 454.
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und einem ,Innen’ menschlicher Erfahrungsraume realisiert werden konne.
Dies mag zunichst unverstdndlich erscheinen, stellen die Darstellungen Eck-
harts doch haufig wortlich eine Perspektive des vermeintlich ,Inneren‘ gegeniiber
dem Problem weltlicher Verstricktheit vor. So finden sich beispielsweise in den
Erfurter Reden zahlreiche Belege, die eine entsprechende Trennung nahelegen.
Der Geist des Menschen wirkt hier beispielsweise inniclich'%0, die Gelassenheit
soll von innen und von iizen'® geilibt werden. Als ,Problemfall wird zudem der-
jenige verstanden, wem also in der wdrheit got niht innen enist, sunder alles got
von tizwendic muoz nemen'2,

Zwar bedient sich Eckhart tatsdchlich dieser Zusammenhinge, er macht aber
zugleich anhand verschiedener Uberlegungen deutlich, dass er eine Unterschei-
dung von ,Innen‘ und ,Auf}en‘ und damit ein Verstdndnis von Abgeschiedenheit
im Sinne der Aufgabe konkreter Orte gerade suspendiert wissen will. Dies gilt
wiederum bereits fiir einen so frithen Text wie die Erfurter Reden, aber auch fiir
spatere deutschsprachige Predigten. Sich ,abzuscheiden’, ,abzuschilen’ oder ,ab-
geschieden zu sein’ bedeutet fiir Eckhart zunéchst in erster Linie, von mensch-
lichen oder in einem allgemeineren Sinne kreatiirlichen Setzungen Abstand zu
nehmen. Damit konnen weltliche Begehrlichkeiten, 6konomische Ziele, aber
auch Wertungen gemeint sein. Wer abegescheiden ist'%, so fithrt Eckhart den
Gedanken beispielsweise in der fiir die Thematik der Seelenruhe bedeutenden
Predigt Q 7 anhand der Figur des Phariséers aus, strebt nach keinem Ziel und
hat keine eigene Vorstellung von den Vollendungsmaglichkeiten menschlichen
Lebens - er ist derjenige, der gerade umbe kein ende enweiz!%4. Die Perspektive
der Abgeschiedenheit kann dann - dieser schon angedeutete Gedanke ist nicht
zuletzt fiir alle hier folgenden Uberlegungen zu Paradigmen der Mufe geistiger
Tatigkeit zentral - nicht die Perspektive eines entlegenen Ortes oder einer ,inne-
ren Erfahrung’ sein. Vielmehr ist sie jene Perspektive, die auch Aristoteles in der
Beschreibung der Einfachheit des ,unbewegten Bewegers' fasst: Mit der Forde-
rung nach einer Aufgabe duflerer Bezugnahmen ist eine Darstellung der Abge-
schiedenheit als Ermoglichung einer besonderen Form geistiger, nicht ,innerer‘
Tatigkeit des Menschen verbunden, die sich aus der radikalen Unbestimmtheit
des abgeschiedenen Geistes heraus in jedem Kontext zu vollziehen vermag. Jede
Bezugnahme auf das Innere ist, so fasst auch Burkhard Hasebrink den Gedan-
ken, ,,nicht raumlich zu denken, sondern als Integration der abgeschiedenen
Vernunft in den eigenen, gottlichen Grund“1%.

100 Meister Eckhart, RAU 6, DW V, 205.

101 Meister Eckhart, RAU 4, DW V, 196.

102 Meister Eckhart, RdU 13, DW V, 203.

103 Meister Eckhart, Populi eius qui in te est, misereberis, DW 1, 119.
104 Meister Eckhart, Populi eius qui in te est, misereberis, DW 1, 120.
105 Hasebrink, ,Anthropologie der Abgeschiedenheit®, 152.

o
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Allgemeinere Ausfithrungen Eckharts, die konzeptionell sowohl im Zusam-
menhang der Abgeschiedenheit als auch der Gelassenheitslehre stehen, lassen die
Konsequenzen einer solchen Aufgabe einer Unterscheidung innerer und dufSerer
Perspektivnahme erkennen - Konsequenzen, die der Besonderheit der eckharti-
schen Lehre einmal mehr Ausdruck verleihen. So fithrt Eckhart im Sinne der be-
reits dargelegten Momente der Abgeschiedenheit in den Erfurter Reden aus, der
Mensch werde, gebe er seinen Eigenwillen und damit eine nur scheinbar existen-
tielle Bindung an Auferlichkeiten auf, erst frei fiir die Einheit mit dem géttlichen
Wirken in der Welt. Erst die verdanderte, geistige Perspektivnahme sei es, welche
die eigentliche Intention des menschlichen Handelns darstelle, insofern sie die
Einheit mit Gott vollziehen lasse. Je mehr der Mensch alle dufleren Bindungen
aufgebe, je mehr werde er von Gottes Wirken erfiillt:

[A]ls vil dit iizgdst aller dinge, als vil, noch minner noch mér, gat got in mit allem dem sinen,
als dii zemdle tizgdst in allen dingen des dinen. Dd hebe ane, und daz 1z dich kosten allez,
daz dii geleisten maht.1%6

Eckharts Darstellung fasst zundchst scheinbar einen konkreten Riickzug von
den duflerlichen Dingen. Dies legt den Verdacht nahe, dass es sich doch um eine
Opposition des aufzugebenden Auflen und einer anzustrebenden Haltung der
Innerlichkeit handle. Doch ist ein solcher Riickzug des Menschen hier gerade
nicht die entscheidende Pointe. Sofern es dem Menschen gelinge, sich der Ding-
welt in seiner geistigen Bezugnahme zu entziehen, gehe, so fithrt Eckhart aus,
,Gott ein - wo hinein genau, bleibt aber zunéchst unklar. Es ist méglich, zweier-
lei zu ergédnzen: Gott vermag es, in die menschliche Seele einzugehen, aber auch
in die duflere Dingwelt. Die kalkuliert unprazise Darstellung Eckharts legt so
beide Interpretationen nahe. Gott wird also fiir Eckhart auf eine sehr konkrete
Weise weltlich, oder vorsichtiger ausgedriickt: Es ist gottliches Wirken, welches
die Perspektivnahme des Menschen, aber auch das Sein der Dinge selbst be-
stimmt. Es gilt demnach auch, in der Haltung der Abgeschiedenheit die Prisenz
der Dinge als Prasenz gottlichen Wirkens zu erkennen, anstatt sich von ihr zu
entfernen. Die Bezugnahme des Menschen auf die dufere Welt ist in der Haltung
der Abgeschiedenheit entsprechend stark verdndert, aber gerade nicht suspen-
diert. Momente duflerer Verhaftung und Tatigkeit sind vielmehr mit einer Wen-
dung Kurt Flaschs als ein bedeutender ,,Erfahrungsimpuls“!%” zu bezeichnen, in-
sofern sie sich in einer von Gottes Wirken bestimmten Welt ereignen. Zunéchst

106 Meister Eckhart, RdU 4, DW 'V, 197.

107 So Flasch, Geburt der ,Deutschen Mystik', 115, im Riickgriff auf Schriften des Aver-
roes und Dietrichs von Freiberg: ,Der menschliche Intellekt, sagt Eckhart und zitiert dafiir
den Kommentator, sei als der unterste in der Rangordnung der Intellekte auf sinnliche Er-
fahrung und Vorstellungsbilder angewiesen. Eckhart spitzte die Formulierung dahin zu,
der Mensch brauche die sinnliche Erkenntnis auf seinem ganzen Erkenntnisweg. Dieses
naturtheoretische Interesse, dieser Erfahrungsimpuls, das ist Averroes, und das ist Dietrich
im Werk Eckharts.“
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ist damit die schiere Notwendigkeit von dufleren, die menschliche Erfahrung
und Vorstellungskraft anregenden sinnlichen Eindriicken gemeint. Diese sind
es, welche laut Eckhart in der geistigen Tatigkeit der Gelassenheit zu Momen-
ten gottlichen Seins gewendet werden konnen. Entsprechend betont Eckhart im
siebten Kapitel der Erfurter Reden: Triuwen, niht alsé, daz der mensche selber iht
werltliches oder ungliches wiirke, mér: swaz im von tizwendigen dingen zuovellet
an sehenne und an heerenne, daz sol er ze gote kéren.!® Momente dufleren Erle-
bens entfalten demnach fiir den gelassenen Menschen eine eminente Bedeutung,
insofern sie die Moglichkeit geistigen Gotterlebens in sich tragen. Im gleichen
Kapitel der Erfurter Reden bezieht sich Eckhart entsprechend deutlich auf die
dem Menschen eigene Verhaftung im dufleren Tun, die nicht einfach aufgegeben
werden kénne. Auflere Werke, so kénnen die Gedanken paraphrasiert werden,
seien ebenso zahlreich in unseren Leben zu beobachten wie sie eben menschlich
seien, so dass der Mensch lernen miisse, in allen dufleren Dingen Gott zu dienen
und ,ungehindert® durch duflere Begebenheiten, an jedwedem Ort in geistiger
Abgeschiedenheit zu stehen. Hier heif3t es: Wan nii der mensche niht in disem
lebene mac gesin dne werk, diu menschlich sint, der vil ist, dar umbe so lerne der
mensche sinen got haben in allen dingen und ungehindert bliben in allen werken
und steten.!%® Uber die blole Tatsache einer den Menschen immer umgebenden
Welt von Eindriicken und Tétigkeiten hinaus ist es fiir Eckhart dabei notwen-
dig, sich mit dieser {ibend auseinanderzusetzen. Eckhart betont, dass die Hal-
tung der Gelassenheit gerade nicht durch eine rein duf3erliche Absonderung von
der alltdglichen Welt zu bewerkstelligen sei, sondern es vielmehr der geistigen
Perspektivnahme bediirfe, die eine Trennung von duflerer und ,innerer Sphire
gerade unerheblich und letztlich unmoglich macht. Er fithrt diesen Sachverhalt
mit Hilfe einpridgsamer sprachlicher Bilder aus. Nicht eines Riickzuges in eine
reale Eindde bediirfe der gelassene Mensch, sondern einer ,inneren’, einer geisti-
gen Eindde: Diz enmac der mensche niht gelernen mit vliehenne, daz er diu dinc
vliuhet und sich an die eincede kéret von iizwendicheit; sunder er muoz ein inner-
lich eincede lernen, swi oder bi swem er ist.11°

108 Meister Eckhart, RdU 7, DW V, 210-211.

109 Meister Eckhart, RAU 7, DW V, 211. Eckhart bestitigt diese Ausfithrung in der fiir
die Thematik einschligigen Predigt Q 86, wo es heifit: Nii wellent eteliche liute dar zuo ko-
men, daz sie werke ledic sin. Ich spriche: ez enmac niht gesin. (Meister Eckhart, Intravit Iesus
in quoddam castellum, DW 1III, 492)

110 Meister Eckhart, RAU 6, DW V, 207. Dieser Ausfithrung korrespondiert unter ande-
rem die Darstellung der Einheit in der geistigen Tétigkeit in der wiiestunge in Q 12. Burk-
hard Hasebrink macht auf den positiven Charakter der Darstellung aufmerksam: ,,Die
Wiiste als ,Verneinung aller Kategorien ist auf dem Hintergrund der biblischen Erfahrung
des Exodus zugleich auch Bejahung des gottlichen Willens. Denn Gott wird als Einéde und
Wiiste vorgestellt, deren Konnotationen jeden Gedanken an eine noch den Maf3stiben des
Kreatiirlichen verhaftete Gliickseligkeit von vornerein verbieten.“ (Hasebrink, Formen in-
zitativer Rede, 67, Bezug nehmend auf Alois Maria Haas, Sermo mysticus. Studien zu Theo-
logie und Sprache der deutschen Mystik, Freiburg (Schweiz) 1979, 172.
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Damit kommt der Abgeschiedenheit und der Haltung der Gelassenheit
schlieSlich eine wichtige Rolle in der Lebensfithrung desjenigen Menschen zu,
der nach einem seinem menschlichen Wesen entsprechenden Handeln strebt.
Wihrend es, mit den philosophischen Uberlegungen der Antike argumentiert,
die Wirklichkeit geistiger Tdtigkeit ist, welche das Sein des Menschen bedingt,
stellt innerhalb der christlichen Konzeption die Abgeschiedenheit von kreatiir-
licher Bestimmtheit die Moglichkeit einer freien Entfaltung dieser geistigen Ta-
tigkeit dar. Eckhart betont in der deutschsprachigen Predigt Renouamini spiritu
(Q 83), die menschliche Seele werde als Geistwesen bezeichnet, gerade weil sie
von aller ,natiirlichen’ Bestimmung befreit, von einer Verhaftung an konkrete
Orte oder der Zeit geschieden sei: Dar umbe heiset si ein geist, wan si abgeschei-
den ist von hie und von nu und von aller naturelicheit.!'!

Damit ist, so sei noch einmal deutlich gemacht, jeglichen Uberlegungen zu
duflerlicher Abstandnahme, so beispielhaft in christlichen Lebensentwiirfen der
Zuriickgezogenheit wie dem in einer Eremitage, eine Absage erteilt. Es geht Eck-
hart nicht darum, die Loslosung von einer als ,unchristlich® verstandenen Le-
bensfithrung innerhalb der materiellen Welt zu propagieren. Vielmehr betont
er die eminente Bedeutung einer solchen duferen Welt und die Unmoglichkeit
einer vollstindigen Loslosung von ihren Beziigen. Worum es geht, ist vielmehr
der Gewinn einer Haltung, die der notwendigen Einbindung des Menschen in
kreatiirliche Kontexte in einer radikalen Freiwerdung in geistiger Offenheit ent-
spricht. Dies machte nicht zuletzt die besondere Wende der Interpretation der
biblischen Vertreibung der ,Kaufleute® in der Predigt Q 1 bereits eingangs deut-
lich: Die dargestellte ledecheit der Seele implizierte hier auch, konkrete Vorstel-
lungen von ,Wegen' der Heilserfiillung abzulegen und selbst nach Gott nicht ein-
mal um Gottes willen zu streben. Der gleiche Gedanke tragt auch die gerade zi-
tierten Uberlegungen zur Abgeschiedenheit des Geistes von jeder kreatiirlichen
Bestimmung in Q 83. Uber die Seele hatte Eckhart hier ausgesagt: Dar umbe
heiset si ein geist, wan si abgescheiden ist von hie und von nu und von aller na-
turelicheit. Ohne ein solches hie und nu ist keine zukiinftige Heilserwartung,
keine Trennung von geistlicher und weltlicher Sphire denkbar, ohne den Zusatz
des kreatiirlich Defizitaren gibt es fiir Eckhart entsprechend auch keinen ,gu-
ten Gott’ gegeniiber dem nach tugendhafter Vervollkommnung strebenden, zu-
néchst stindhaften Menschen. Ein traditionelles Verstindnis der vita contempla-
tiva im Sinne des auch konkret raumlichen Riickzuges von weltlichen, d&uf8erlich
bestimmten Gegebenheiten, wie es eingangs erldutert wurde, ist hier also nicht
nur nicht angesprochen, sondern der Kritik unterworfen. Der sich in Gelassen-
heit iibende Mensch zieht sich nach der Darstellung Eckharts gerade nicht von
einer dufleren Welt zuriick, eine Entgegensetzung von ,Innen‘ und ,AufSen’ trage
nur, wenn das entgegengesetzte Innen aus einer geistigen Haltung entspringe.

11 Meister Eckhart, Renouamini spiritu, DW III, 440.
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Eine solche Haltung aber ndhrt sich fiir Eckhart allein aus der Auseinanderset-
zung mit der dufleren Welt und muss sich in dieser, in jeder ,dufleren’ Welt be-
wihren. Geisteshaltung und Leben in der Welt sind entsprechend konzeptionell
eng verzahnt.

Dasjenige Moment, welches die abgeschiedene Seele fiir das gottliche Wirken
in der Welt offen sein lasst, benennt Eckhart schliefilich in Darstellungen jener
positiven Unbestimmtheit und Freiheit, die zu Beginn der Analyse schon als
ein die Darstellung der Predigt Q 1 tragendes Moment begegnete. Was in den
Uberlegungen zur Einfachheit géttlichen und gelassenen Wesens bisher lediglich
mitschwang, wird in Ausfithrungen Eckharts zur geistigen Offenheit in ledecheit
explizit. Der Zusammenhang von Abgeschiedenheit und ledecheit ist dabei leicht
nachvollziehbar: Gibt der Mensch in der beschriebenen Weise eigene Setzungen
und Beziige auf die kreatiirliche Welt auf, so sieht er von Vorstellungsbildern,
Wiinschen oder Erinnerungen ab. Die darin gewonnene, positive Einfachheit,
die ,Leere’ einer abgeschiedenen Seele, ihre ledecheit, ist als wesentliches Merk-
mal des von Gott tiberformten menschlichen Geistes gefasst: Nur der positiv
unbestimmte, ledige Geist kann entsprechend - ebenso wie es das Merkmal des
Farben sehenden Auges war, selbst farblich unbestimmt zu sein - in einer Ein-
heit mit dem ebenfalls unbestimmten, wesentlich einfachen géttlichen Wesen
stehen.!'2 Im Konzept der ledecheit ist damit schliefSlich auch die doppelte Bewe-

112 In der deutschsprachigen Predigt Q 27 verbindet Eckhart im Sinne der Freiwerdung
der Seele die Bezeichnung abegescheiden mit jener der literkeit, welche wiederum im Kon-
text der Erlduterungen zur Seelenruhe in Q 60 in Verbindung mit der Frage der ledecheit
gebracht wird. Das Moment der absoluten Unbestimmtheit, welches ledecheit und Abge-
schiedenheit verbindet, wird hier als Reinheit gefasst. Vgl. Meister Eckhart, Hoc est prae-
ceptum meum, DW 11, 46: die tugent hdst dii liiterer und abegescheidener und mit ruowe und
ist mé din dan sin, ist, daz din minne alsoé liter, alsé bloz in ir selber ist, daz dii niht anders
enmeinest noch enminnest dan giiete und got. Eine Verbindung der Bezeichnung mit der
Lichtmetaphorik findet sich schon in Q 1. Vgl. Meister Eckhart, Intravit lesus in templum,
DW 1, 12: Swenne dirre tempel alsus ledic wirt von allen hindernissen, daz ist eigenschaft
und unbekantheit, s6 blicket er also schone und liuhtet also litter und kldr iiber allez, daz got
geschaffen hat, und durch allez, daz got geschaffen hat, daz im nieman widerschinen mac
dan der ungeschaffene got aleine. Die Grundlegung des Gedankens der Verbindung des
unbestimmten menschlichen Geistes mit dem einfachen Wesen Gottes findet sich schon in
der Philosophie des Aristoteles, genauer in dessen Seelenlehre in der Schrift De Anima. Der
Teil der menschlichen Seele, welcher die geistige Tétigkeit des Menschen verantwortet, ist
demnach ,,vom Korper abgetrennt (xwplo16g), einfach (amhodv), eigenschaftslos (amabég),
unvermischt (dmync) und mit nichts etwas gemein habend (un@evi undév £xet kovov), um
das Intelligible erkennen zu kénnen® (Panzig, Geldzenheit und abegescheidenheit, 107; Be-
zug nehmend auf Aristoteles, De Anima I11,4; 429a 10-430a 9). Auf den Zusammenhang
der literkeit referiert auch Kobele, Bilder der unbegriffenen Wahrheit, 135; Bezug nehmend
auf Meister Eckhart, Unus deus et pater omnium, DW 1, 361: ,,Eckhart nimmt eine Diffe-
renzierung zwischen Gottheit und Gott vor, mit Bezug auf liiterkeit. Er unterscheidet wie
folgt: literkeit der Gottheit meint einerseits (auf der erkenntnistheoretischen Ebene) den
nicht prizidierbaren, inkommensurablen Gott, im Sinne der negativen Theologie [...]. Der
aus der Tradition der negativen Theologie geldufige Gedanke der Negation der gottlichen
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gung des Konzeptes der Gelassenheit gefasst, indem seine Darstellungen sowohl
die genannte Freiheit von duflerer Bestimmtheit als auch eine Freiheit zu einer
Einheit mit dem géttlichen Wirken ansprechen.

II1.1.3 Geistige Tatigkeit in Unbestimmtheit: ledecheit

Wenn sich in einem aristotelischen Sinne jede geistige Tétigkeit aus ihrem iiber-
zeitlichen Wirken in Unbestimmtheit speist, dann ist die ledecheit nicht einfach
als eine Qualitdt der Haltung in Abgeschiedenheit oder Gelassenheit zu bezeich-
nen. Sie fasst vielmehr das zentrale Moment der Entfaltung gottlichen Wesens
auf der Grundlage geistiger Tatigkeit, in Gott und im Menschen gleichermafien.
Eine genauere Untersuchung von Darstellungen der ledecheit in den Texten Eck-
harts ist damit unumgénglich. Die Offenheit der menschlichen Seele in der Ab-
geschiedenheit und der freie Vollzug geistiger T4tigkeit in Gelassenheit, wie sie
mit dem Terminus der ledecheit gefasst sind, werden von Eckhart als konstitutive
Momente der Mufle geistiger Titigkeit begriffen und finden sich entsprechend in
zentralen Darstellungen zum Thema.

Dabei fallt die genaue Bezeichnung ledecheit in den deutschsprachigen Tex-
ten Eckharts wiederum nur ein Mal, genauer in dem Text Ich hdn gesprochen in
einer prédige (Q 105 B). Der Kontext ist hier vergleichsweise einfach verstind-
lich: In der Unbestimmtheit der ledecheit, so fiihrt Eckhart im Sinne der schon
eingefithrten Uberlegungen zur Einfachheit des Geistigen aus, sei der Mensch
seinem urspriinglichen Sein nahe: Und von der ledicheit s6 wirt er sinem beginne
glicher und neeher, dan er vor was.!'3 Die Frage der ledecheit wird in Darstellun-
gen der Offenheit des menschlichen Geistes aber von Eckhart in zahlreichen
Texten entfaltet, auch unter Verwendung von Wortformen aus der Familie der
ledecheit, so ledig, ledicliche oder ledigen. Unter anderem stellt Eckhart in der
eingangs bereits untersuchten Predigt Q 1 die ledecheit''* zundchst analog zu
den Bestimmungen der Abgeschiedenheit dar, wie sie in den bisherigen Ausfiih-
rungen festgehalten werden konnten. Der Mensch findet demnach zur ledecheit,
indem er von kreatiirlichen Festlegungen Abstand nimmt. Erst die Offenheit der
menschlichen Seele ermdégliche es, dem géttlichen Wesen im Sinne eines Gottes-
begriffes der unbestimmten Einfachheit gleich zu werden und derart zur Einheit
in Gott zu finden. Diese ist wiederum als Einheit des geistigen Wirkens Got-
tes im Menschen aufgefasst, welches als Uberformung der menschlichen Seele

Pradikationen wird dann in einem néchsten Schritt von Eckhart reflektiert und in einer
besonderen Weise umakzentuiert: ein ist ein versagen des versagennes (361,10).

113 Meister Eckhart, Ich hdn gesprochen in einer prédige (Q 105 B), DW 1V.1, 645.

114 ygl. die Untersuchung der Predigt unter dem gleichen Aspekt bei Freimut Loser:
»ledic und vri: Aspekte von Freiheit und eigenschaft in Meister Eckharts deutschen Texten*,
in: Christine Biichner/Freimut Léser (Hg.), Meister Eckhart und die Freiheit, Stuttgart 2018
(Meister-Eckhart-Jahrbuch, Bd. 12), 137-158, hier 150-152. Vgl. 90, Anm. 122.
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durch den Intellekt Gottes vorgestellt ist.!!> So fiihrt Eckhart aus, anschlieffend
an die Darstellung der Vertreibung der Kaufleute in Q 1 und weiterhin im Bild
der Darstellung des Tempels in Jerusalem, Gott wolle die menschliche Seele ledic
vorfinden, um darin ohne Einschrankung, beispielsweise durch die Zutat wei-
terer Bestimmtheit aus menschlichen Zielsetzungen heraus, wirken zu kénnen:

Her umbe will got disen tempel ledic hdn, daz ouch niht mé dar inne si dan er aleine. Daz
ist dar umbe, daz im dirre tempel s6 wol gevellet, wan er im also rehte glich ist und im selber
alsé wol behaget in disem tempel, swenne er aleine dar inne ist.!16

Nachdem Eckhart betont hat, dass Gottes Natur gegeniiber der menschlichen
,JKaufmannschaft keine ihr duflerlichen Ziele kenne, also das Wesen der einfa-
chen, in sich erfiillten, iiberzeitlichen Bewegung in évépyeia aufweist, kann der
Text auch die Konsequenzen der ledecheit der menschlichen Seele entfalten. Ist
es in der ledecheit ausschliefilich das gottliche Wesen, welches sich im Seelen-
grund entfaltet, so gerit dieser gottliche, nicht dufSerlich bestimmbare, einfache
,Bestandteil der Seele zum den Menschen entscheidend bestimmenden Wesen.
Wie Gott aus der Unbestimmtheit seines Wesens und aus der christlichen Per-
spektive aus Liebe wirke, entfalte auch die zur Einfachheit gekommene, ledige
Seele die ihr wesentliche Tétigkeit. Eckhart fasst ihre Tatigkeit als Bewegung,
die unabhéngig von kreatiirlichem Streben als Tétigkeit Gott zu Ehren und aus
Gottes Wirken zu verstehen sei:

Got ensuochet des sinen niht; in allen sinen werken ist er ledic und vri und wiirket sie iiz
rehter minne. Also tuot ouch dirre mensche, der mit gote vereinet ist; der stit ouch ledic
und vri in allen sinen werken und wiirket sie aleine gote ze éren und ensuochet des sinen
niht, und got der wiirket ez in im.117

Eckhart macht dabei auch in Q 1 - den Uberlegungen zur iiberzeitlichen Bewe-
gung des Geistes in Q 15 entsprechend - deutlich, dass die Aufgabe menschlicher
Zielvorstellungen keinem Verharren in Untidtigkeit gleichen soll. In der ledecheit
ist keine Aufgabe von Tatigkeit, keine Passivitit des menschlichen Geistes im en-

115 Mit Kurt Flasch kann fiir die Konzeption Eckharts hier von einer wesentlichen Ein-
heit, einer unio also im Wortsinne, gegeniiber einer blofSen Verbindung der Intellekte, einer
coniunctio, ausgegangen werden. Vgl. Flasch, Geburt der ,Deutschen Mystik*, 106-107 und
die Ausfithrungen dazu hier, 55-56.

116 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW 1, 6.

17 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW 1, 9. Vgl. die inhaltich eng verwandte
Ausfiihrung in der gleichen Predigt, DW I, 10: Swenne dil alsé wiirkest, so sint diniu werk
geistlich und gotlich, und denne sint die koufliute iz dem tempel getriben alzemdle, und got
der ist aleine dar inne, wan der mensche niht wan got meinet. Sehet, alsus ist dirre tempel
ledic von allen koufliuten. Sehet, der mensche, der sich noch niht enmeinet dan aleine got
und die ére gotes, der ist gewcerliche vri und ledic aller koufmanschaft in allen sinen werken
und ensuochet des sinen niht, als got ledic ist in allen sinen werken und vri und ensuochet des
sinen niht. Parallele Formulierungen finden sich auch in der Predigt Intravit Iesus in quod-
dam castellum (Q 2, so in DW 1, 26 und 40), die ebenfalls das Thema der ledecheit, hier im
Zusammenhang von Fragen der Jungfraulichkeit, verhandelt.
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geren Sinne von Unttigkeit gemeint. Vielmehr ist der in der Perspektive radika-
ler Offenheit stehende menschliche Geist in jeder Situation menschlichen Lebens
und Handelns - in Momenten duflerer Titigkeit wie Untatigkeit - vom Wirken
Gottes erfillt. Diese Beobachtung berithrt den wichtigsten Kern der Konzep-
tion der ledecheit, aber auch der Abgeschiedenheit und Gelassenheit als Einheit
mit Gott in Tatigkeit: Fiir Eckhart ist, so wurde bereits deutlich, das Wirken
Gottes im Seelengrund entscheidend, wenn es um die Moglichkeit der Wesens-
entfaltung auch des Menschen und damit um die Moglichkeit tugendhaften
Handelns geht. Der gottliche Geist iiberformt als tétiges Prinzip, als so genann-
ter intellectus agens, das empfangende Moment des menschlichen Geistes, den
intellectus possibilis.!1® Die geistige Tétigkeit Gottes ist so im Menschen immer
schon anwesend und bestimmt nicht zuletzt in der Haltung der Gelassenheit je-
des menschliche Handeln, das sich aus dieser tiberzeitlichen geistigen Tatigkeit
speist. Diese Annahme entspricht fiir die Konzeption Eckharts auch den begrift-
lichen Zusammenhéngen, wie sie in weiteren theologischen Konzeptionen fest-
gemacht werden kénnen. Im Zentrum der Frage nach dem Verhéltnis von Ta-
tigkeit und ,Untitigkeit’ des gelassenen Menschen stehen hier die Konzepte der
actio und passio, die in christlichen Texten die Frage des ,Erleidens’ des Wirkens
Gottes durch den Menschen in der Nachfolge Christi thematisieren. Anders als
ein Grundverstindnis der Bezeichnungen vermuten lief3e, fasst der Terminus der
passio dabei, der Bedingtheit geistiger Tatigkeit der menschlichen Seele durch
den wirkenden und méglichen Intellekt entsprechend, sowohl Momente aktiver
Tatigkeit wie des scheinbar ,untitigen’ Empfangens. Darstellungen der passio
der menschlichen Seele sind also, indem hier geistige Offenheit und Tétigkeit des
Menschen in Verbindung stehen, Darstellungen der bereits eingefiihrten ,titigen
Untitigkeit’ des Menschen in der Einheit mit Gott.

Dies hat verschiedene Griinde. Zunichst bedingt die Aufnahme géttlichen
Wirkens in der passio in der ledigen Seele die beschriebenen Momente einer
Uberformung mit Tatigkeit, die in der mystischen unio zur Tatigkeit auch des
Menschen selbst gereicht. Der menschliche Geist ist also im Zustand des Emp-
fangens immer eminent tétig. Auch ist schon die Bewegung des Einlassens auf
Gott als eine Form erhohter Aufnahmebereitschaft und Aufmerksambkeit vor-
stellbar, die der vorbereitenden, aus Gottes Tatigkeit begriindeten geistigen Ta-
tigkeit des Menschen bedarf. Aimé Solignac hilt vor allem die erste Uberlegung
in einem Beitrag zur Terminologie in dem fiir mystische Konzeptionen einschla-
gigen Lexikon Dictionnaire de Spiritualité fest, wenn er die beiden extremen Be-
deutungsvarianten der passio fasst. Die Passivitat beschreibe auf der einen Seite

118 Vgl. zu den Begrifflichkeiten der Intellekttheorie ausfiihrlich Flasch, Geburt der
,Deutschen Mystik'; Dietrich Schliiter, ,,Akt/Potenz®, HWPh I, Basel/Darmstadt 1971, 134
142; Christian Jung, ,,Intellekt und Freiheit bei Meister Eckhart®, in: Christine Biichner/
Freimut Loser (Hg.), Meister Eckhart und die Freiheit, Stuttgart 2018 (Meister-Eckhart-Jahr-
buch, Bd. 12), 159-186.
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die bestmogliche Tatigkeit der menschlichen Vernunft, die sich gerade in einem
Zustand der Leere, Stille und des positiv verstandenen Nichts — und damit auch
in der von Eckhart dargestellten ledecheit — vollziehe. Auf der anderen Seite be-
dinge sie die Moglichkeit der menschlichen Seele, von der Wirklichkeit Gottes
in Liebe erfiillt zu werden, insofern es der Seele unméglich sei, an der Bewegung
Gottes nicht Teil zu haben. Solignac fithrt aus:

(1]l semble que la signification du terme passivité oscille entre deux extrémes. D’'un coté la
passivité consiste a maintenir le plus possible l'activité humaine, surtout celle des facultés
cognitives, dans un état de vide, de silence, d anéantissement : il sagit en fait d’une atti-
tude dont ’homme a Uinitiative, et on pense que I’dme dispose ainsi a accueillir laction
de Dieu en elle. C'est dans ce sens que s'orientent tous les auteurs qui, a tort ou a raison,
ont été soupconnés de tendances quietistes. A lautre extréme, la passivité est 'impuissance
radicale que I’dme éprouve sous l'emprise de l'action divine, soit que cette action la puri-
fie d’abord par les ,nuits obscures', par une intime ,compassion‘ avec le Christ ou d'autres
épreuves, soit quelle illumine et lui infuse un amour qui est amour divin lui-méme. Ici
Uinitiative vient tout entiére de Dieu. Si ’dme est ,passive’, cest parce quelle ne peut que
se soumettre d cette action qui la dépasse souverainement; en réalité, elle est éminement
active parce que cette ,connaissance amoureuse’ la ,divinise‘ par grice et lui donne des
forces entiérement nouvelles pour connaitre et pour aimer [...]. Telle est la ,passivité des
véritables mystiques.'1®

Die von Gott tiberformte Seele, so betont Solignac, sei zunéchst als passiv zu be-
schreiben, weil sie die Einwirkung Gottes notwendig erleiden miisse. Dabei sei
sie jedoch innerhalb einer solchen passio zwangsldufig von der hochsten Form
der Aktivitit bestimmt, insofern die unio mit Gott den Menschen mit der Kraft
gottlicher Erkenntnis und Liebe erfiille — eine Form hochster Erfillung in ,tati-
ger Untitigkeit". Jedwede Tatigkeit des Menschen, auch jede duflere ,Untdtigkeit’,
ist demnach auf der Grundlage immer gegebenen geistigen Wirkens als Form
von Tiatigkeit zu beschreiben. Entscheidend ist wiederum nicht, ob der Mensch
im dufleren Handeln tétig wird, sondern entscheidend ist, dass er in jedem Tun
aus der geistigen Tatigkeit Gottes handelt.

Als fiir eine Uberformung des menschlichen Geistes zentrales Moment steht
damit die Bestimmung der wesentlichen Unbestimmtheit in ledecheit auf3erhalb

119 Aimé Solignac, ,,Passivité®, in: Dictionnaire de Spiritualité. Ascétique et Mystique.
Doctrine et Histoire, hg. v. Marcel Viller, Ferdinand Cavallera, Joseph de Guibert u.a.,
Bd. 12.1, Paris 1984, 357-360. Der Terminus mystischer passio ist dabei von Beschreibun-
gen seelischen Einfithlungsvermogens (als mafog der Rhetorik und Tragodientheorie) oder
des Erleidens abzugrenzen. Aristoteles behandelt den Begriff des ndBogim Zusammenhang
der Lehre von Akzidentien und der Bestimmung der Qualitit ganz allgemein als dasjenige,
»was einem Seienden zukommt bzw. zust6f3t“ (Reinhart Meyer-Kalkus, ,,Pathos“, HWPh
VII, Basel/Darmstadt 1989, 193-199, hier 193). Daraus aber wendet sich der Begriff zu ei-
ner Beschreibung der Affekte der Seele als passio, perturbationes animi oder affectiones.
Ebenso wie aus der Begrifflichkeit der Tragodientheorie lauft ,,[u]nter diesen Begriffen [...]
die Begriffsgeschichte von Pathos im eingeschrankten Sinne der seelischen Leiden separat
weiter” (ebd.).
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von Beschreibungen der Aktivitit und Passivitat. Darin sind Darstellungen der
ledecheit auch von Uberlegungen zu Bewegungen des Lassens und Einlassens
unterschieden: ledecheit fasst nicht die Moglichkeit einer Aufgabe duflerlicher
Bestrebungen, sondern die positive Moglichkeit geistiger Offenheit, welche Mo-
mente geistiger Tatigkeit und des Empfangens ermoglicht und so begrifflich zu-
sammenfiihrt. Kurt Flasch fasst diesen Zusammenhang treffend, wenn er sagt:
»Die ledicheit’ ist nicht die Passivitit einer ,Kraft', sie steht jenseits der Alter-
native von aktiv und passiv; sie ist die Seele ,in irem ledigen wesen’“12° Und er
schlief}t an, den Gedanken zu Ende fithrend und dabei den dynamischen Cha-
rakter der Gelassenheit in ledecheit besonders ins Auge fassend: ,,Auf das Wort
,Wesen‘ kommt es hier an.“1?!

Auf der Grundlage dieser Zusammenschau von Bestimmungen mystischer
Einheit in der Offenheit geistiger Tétigkeit werden nicht zuletzt jene Darstel-
lungen Eckharts noch besser verstdndlich, die die Frage der Bedeutung duflerer
Werke fiir den gelassenen Menschen ins Auge fassen. Jene Tatigkeiten, die zu
Beginn der Predigt Q 1 dramaturgisch kalkuliert abgewertet wurden, obwohl
sie mit Fasten, Andacht und Gebet zentrale Elemente geistlichen Lebens darstell-
ten, sind mit Eckhart ja grundsitzlich als ,gute’ Tatigkeiten im Sinne christlicher
Ethik aufzufassen. Insofern sie aber, anders als die ledige Seele, mit dufleren Be-
stimmungen wie beispielsweise einer bestimmten Absicht, Empfindungen oder
Vorlieben versehen sind, hindern sie nach Eckhart den Menschen an der eigent-
lichen Einheit mit Gott in ledecheit und vriheit.!?? Wirklich tugendhaft ist dem-
nach nur, wer aus der tatigen Offenheit seines Geistes heraus die Entfaltung der
eigentlich gottlichen Wirkung in seinem Handeln ermégliche. Im Zusammen-
hang der eingangs zitierten Zeilen fiihrt der Prediger weiter aus:

120 Flasch, Geburt der ,Deutschen Mystik‘, 157. Vgl. zur Darstellung des Zusammen-
hangs ,titiger Untdtigkeit® anhand von Bezeichnungen des wirken und wesen die folgenden
Ausfiihrungen, Kapitel IIL.1.5.

121 Flasch, Geburt der ,Deutschen Mystik', 157.

122 Die Tatsache, dass Eckhart in der Predigt Q 1 wie in anderen Texten die Bezeichnung
ledic gerade in der Kollokation ledic und vri verwendet, gibt zu denken. Beide Bezeichnun-
gen und die in ihnen aufgerufenen ,Felder’, jenes der ledecheit wie das der vriheit, fassen
eine Freiheit, die als Offenheit und Ungebundenheit, auch von duf3erlicher Bestimmtheit,
zu verstehen ist. Dabei finden sich Bezeichnungen der ledecheit aber wie im Beispiel des
in Kapitel I, 17 angefiihrten Belegs aus dem Vocabularius Ex Quo oder in der Formulie-
rung der ledig miissekeit in der Vita gehiauft im Zusammenhang von Darstellungen der
Mufie oder des Miifligganges. Uberlegungen zur ledecheit verhandeln in geistlichen Texten
so insbesondere die Moglichkeit geistiger Offenheit. Dies wird beispielsweise insbesondere
in der rdumlichen Darstellung der Predigt Q 1 deutlich, wenn Eckhart anhand der Bilder
des von Kaufmannschaft zu befreienden Tempels und der Metaphorik des Lichtes sowie
des Flieflens auf die Freiwerdung der Seele und die sich in solcher ledecheit entfaltende
geistige Tatigkeit Bezug nimmt. Die Darstellungen sind in Kapitel IV.2 Gegenstand der
Untersuchung. Vgl. firr eine genauere Untersuchung Léser, ,,ledic und vri® (s. 86, Anm. 114).
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Dise liute daz sint alle guote liute, die iriu werk tuont liiterliche durch got und ensuochent
des irn niht dar an und tuont sie doch mit eigenschaft, mit zit und mit zal, mit vor und
mit ndch. In disen werken sint sie gehindert der aller besten warheit, daz sie solten vri und
ledic sin, als unser herre Jésus Kristus vri und ledic ist und enpfeehet sich alle zit niuwe
dne underldz und dne zit von sinem himelischen vater und ist sich in dem selben nil dne
underldz wider ingebernde volkomenliche mit dankbcerem lobe in die veterliche hocheit in
einer glicher wirdicheit.1?®

Am tugendhaften’ Handeln der genannten liute lehnt Eckhart, so wird hier noch
einmal deutlich, dessen Behaftung mit kreatiirlicher Bestimmtheit ab: Die Men-
schen titen gute Werke ,,mit Bindung an das eigene Ich, an Zeit und an Zahl,
an Vor und an Nach“1?4, Die zeitliche Bestimmtheit, die Mannigfaltigkeit ihres
Tuns aber sei es, was sie an der Einheit mit der gottlichen Wahrheit in ledecheit
hindere.

Eckhart wendet die Uberlegung schliefilich in eine Darstellung der Sohnesge-
burt in der Offenheit der menschlichen Seele. Christus empfange sich, das heif3t
die Schopfungsbewegung Gottes, tiberzeitlich immer neu in der Offenheit des
Seelengrundes. Was hier bereits anklingt, wird in den folgenden Ausfiihrungen
noch deutlicher: Der zweite Hauptteil der Predigt ist der Entfaltung der fiir ver-
schiedene Texte Eckharts zentralen Lehre der Gottesgeburt im Seelengrund ge-
widmet. Christus, der, mit Sigrun Jager gesprochen, ,,seinsméflig im Innersten
der Seele wohnt und der im Seelengrund stets vom Vater geboren wird, ist [auch
hier, A.K.] die verborgene ontologische Grundlage menschlichen Wirkvermo-
gens“12°. Eckhart verbindet so innerhalb der Predigt verschiedene Darstellungen
in ,paradigmatischer Substitution’?®, um ihren zentralen Gedanken eindring-
lich zu verdeutlichen: Nur die frei gewordene, ledige Seele ermoglicht eine solche
Entfaltung gottlichen Wesens tiberzeitlicher Tatigkeit im Seelengrund und darin
die Einswerdung von Mensch und Gott in der unio ,ununterschiedener Unter-
schiedenheit'?”. Wihrend dabei ein solches Leitkonzept der ledecheit im zweiten

123 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW I, 11.

12¢ UUbersetzung Josef Quints, DW I, 430.

125 Jager, Ein Wort im Wort, 117.

126 Vgl. zu dem von Burkhard Hasebrink beschriebenen Verfahren der ,paradigmati-
schen Substitution’ die einleitenden Ausfiithrungen auf S.43-44 sowie Hasebrink, Formen
inzitativer Rede, 18-19.

127 Vgl. Eckhart, Expositio libri Sapientiae c. 7 v. 27a, LW 11, 489-491. Werner Beierwal-
tes betont in seiner Beschreibung der Konzeption Eckharts als ,,Unterschied durch Un-Un-
terschiedenheit (Werner Beierwaltes, Identitit und Differenz, Frankfurt a. M. 1980, 97),
welche sich mit der Frage nach dem Verhiltnis von Immanenz und Transzendenz ausein-
andersetzte, die dialektische Verbindung beider Momente als ,,Bezug des Bezugs und der
Differenz® (Beierwaltes, Identitit und Differenz, 97). Burkhard Hasebrink hat diese Uber-
legung zur Beschreibung der ,,Einheit als Ununterschiedenheit“ gewendet. Vgl. Hasebrink,
Formen inzitativer Rede, 103. Vgl. auch die Uberlegungen bei Werner Beierwaltes, Denken
des Einen. Studien zur neuplatonischen Philosophie und ihrer Wirkungsgeschichte, Frank-
furta.M. 1985, 67: ,,Die Grundstruktur dieses Gedankens ist bestimmend auch fiir Meister
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Teil der Predigt und innerhalb der Ausfithrungen zur Gottesgeburt nicht mehr
eigens zur Sprache kommt, werden nun verwandte Uberlegungen thematisch,
so Fragen der gottlichen Wirkmacht und der Seelenruhe in den Bezeichnungen
sprechen, vride oder stille.

ledecheit in frithen Texten Eckharts

Die Spur der ledecheit aber ldsst sich in anderen Texten Eckharts weiter verfol-
gen, und dies ausdriicklich auch in Texten, die wesentlich frither zu datieren sind
als die bisher diskutierten deutschsprachigen Predigten Q 1 und Q 15.128 So ist
in einem der frithesten Texte Eckharts, den zwischen 1294 und 1298 im dorti-
gen Kloster entstandenen Erfurter Reden, das Konzept der ledecheit prominent
entfaltet. Mit Alexandra Beccarisi ist hier ,,die Notwendigkeit fiir den Menschen,
ledic und vri zu sein, wie Gott ledic und vri ist, ein Leitmotiv Eckharts“1?°. 14 Be-
legen zu ledig in Q 1 stehen beispielsweise in den Erfurter Reden weitere 13 Stel-
len gegentiber — eine Haufung, wie sie fiir keinen anderen der deutschsprachigen
Texte Eckharts zu verzeichnen ist, wenn auch die Lange des Traktates einschrén-
kend zu bedenken ist. Auch in inhaltlicher Hinsicht ist der Text von grofier Be-
deutung fiir den hier untersuchten Zusammenhang: In dem Traktat werden die
Lehre der Gelassenheit, der Abgeschiedenheit sowie Bestimmungen der ledecheit
auf vielfaltige Weise entfaltet und schliefSlich eng gefiihrt.

Eckhart [...], indem er Gottes Sein im Bezug auf das Geschaffene als eine paradoxe Einheit
von ,distinctio’ und ,indistinctio’ - Unterscheidung und Ununterschiedenheit — denkt, so
daf3 die h6chstmogliche Annédherung Gottes an das Seiende gerade und zugleich seine Dif-
ferenz zu ihm ist.

128 Deren Stellung im ersten Band der mafigeblichen Werkausgabe ist bekanntlich nicht
einer moglichen Chronologie der Texte, sondern der Beurteilung der ,Echtheit’ der Predig-
ten durch den Herausgeber Josef Quint geschuldet. Die Predigt Q 1 wird beispielsweise von
Joachim Theisen als erste einer Reihe von Fastenpredigten auf den 11. Februar 1326 datiert
(vgl. Theisen, Predigt und Gottesdienst, 121; vgl. ausfiihrlicher ebd., 473-505). Sie wire ent-
sprechend einer Gruppe von spéteren Texten und der Wirkungszeit Eckharts in Koln zuzu-
rechnen. Die Datierung der Predigt Q 15 fallt bisher ebenfalls auf einen spéteren Zeitpunkt
im Leben Eckharts. Theisen fithrt hier den 7. Oktober 1326 an (ebd., 122; vgl. ausfiihrlicher
ebd., 309-311). Niklaus Largier iibernimmt diese Vermutung, ohne Einwéinde zu erheben
oder das Datum zu belegen (vgl. Largier, ,Kommentar®, EW I, 894). Die deutschsprachige
Predigt Qui audit me (Q 12) wiederum, welche die Gelassenheitslehre prominent entfaltet,
wurde nach der Datierung Theisens ein Jahr vor der Predigt Q 1 fiir den 8. September 1325
und damit ebenfalls in K6ln verfasst (vgl. Theisen, Predigt und Gottesdienst, 122; vgl. aus-
fuhrlicher ebd., 261-263).

129 Beccarisi, ,Predigt 1% 13. Beccarisi formuliert in direktem Anschluss an diese Be-
obachtung ihr Erstaunen tiber die stringente Entfaltung eines solchen Leitmotivs in dem
frithen Text. Es handele sich um ein Motiv, das Eckhart ,,mit einer erstaunlichen Kohirenz
bereits in seinen gegen 1298 geschriebenen ,Reden’ auf rationale Weise entwickelt“ (ebd.).
Ein solches Erstaunen, so erweisen es die hier vorliegenden Untersuchungen der Darstel-
lung in den Erfurter Reden, ist kaum nachvollziehbar.



III.1 Gelassenheit, Abgeschiedenheit, ledecheit 93

Zunéchst findet sich in den Erfurter Reden der genannte einzige wortliche Be-
leg des Abstraktums geldzenheit'3? sowie ausfithrliche Darstellungen von Bewe-
gungen des Lassens. Die Konzeption der Abgeschiedenheit kommt unter ande-
rem an so prominenter Stelle wie der Uberschrift zum sechsten Kapitel der Reden
(Von der abegescheidenheit und von habenne gotes) zum Tragen. In der Hiufung
von Wortformen wie ledig, lediclich oder ledigen wird schlieSlich das Konzept
der Offenheit geistiger Tétigkeit zu einem wichtigen Moment der Ausfithrungen.
Der Text ist nicht zuletzt ein Dokument des Zusammenhangs der drei Theo-
reme: Alle Uberlegungen, so auch jene zu Abgeschiedenheit und ledecheit, sind
hier unter dem Leitthema tugendhafter Lebensfithrung in der Haltung der Ge-
lassenheit gedanklich verbunden.

Eckhart er6ffnet die Erfurter Reden mit Ausfithrungen iiber den Gehorsam!3!,
die in ihrem Gehalt der Ausrichtung des Textes als Sammlung von Lehrgespr-
chen mit jungen Monchen des Dominikanerordens in Erfurt!®? entsprechen. Die
Frage wird hier in den Kontext von Uberlegungen zur Tugendhaftigkeit mensch-
lichen Lebens gestellt, deren Einiibung es dem Menschen ermdglichen soll, auch
innerhalb der eigenen, weltlichen Bezugnahmen eine verdnderte Perspektive
geistigen oder christlichen Lebens einzunehmen.!* Es heifit, gehdrsame sei als

130 Vgl. oben, 61.

31 vgl. die Ubersetzung der in den Erfurter Reden angefiihrten Bezeichnung gehérsame
in Lexer I, 792 und BMZ I, 714b als ,,gehdrsam®.

132 Vgl. Largier, ,Kommentar®, EW II, 790-791: ,Daf8 die Reden im klosterlichen Rah-
men gehalten wurden, bezeugen, neben der eingangs angesprochenen und fiir das Ordens-
leben zentralen Thematik des Gehorsams, verschiedene Textstellen, etwa die Erwahnung
des Vorstehers der Gemeinschaft [...], die Fragen asketischer Praxis und das Thema Kirche
und Zelle [...]. Die Reden werden denn auch als collationes bezeichnet, das heifit, als Lehr-
gespriche, in denen ein geistlicher Leiter die kinder [...] also Mitbriider und Novizen un-
terwies.“ Largier verkennt zu Teilen den darstellerischen Wert der Textstellen, auf die er
sich bezieht, den diese trotz ihrer sozialhistorischen Bedeutung im Text selbst entfalten. So
stellen die Erfurter Reden ein auch in philologischer Hinsicht besonders aussagekriftiges
Dokument und damit nicht allein ein Zeugnis einer ,eigentlichen christlichen ,Lebens-
lehre* dar (Largier, ,Kommentar®, EW II, 791, Bezug nehmend auf Kurt Ruh, Meister Eck-
hart. Theologe, Prediger, Mystiker, 2., iberarb. Aufl., Miinchen 1989, 32). Vgl. zum gleichen
Sachverhalt Enders, ,Die Reden der Unterweisung“, 69-70, der zudem aber zu Recht darauf
hinweist, dass die Erfurter Reden nicht als ,Novizentraktat im engeren, ausschliefSenden
Sinne“ (ebd., 70) zu verstehen seien. Vgl. ebenso, auch ,,zur literarischen Gattung® der Er-
furter Reden Norbert Fischer, ,,,Die rede der underscheidunge‘ als Eckharts ,Orientierung
im Denken®, in: Wolfgang Erb/Norbert Fischer (Hg.), Meister Eckhart als Denker, Stuttgart
2018 (= Meister-Eckhart-Jahrbuch, Beihefte, hg. von Regina D. Schiewer, Heft 4), 185-198,
bes. 186 und 196.

133 Vgl. fiir eine zutreffende Problematisierung der Moglichkeit der Einiibung in die
Gelassenheit Hasebrink, ,,mitewiirker gotes, 80: ,,,Lassen" als Ubung und ,gelassen sein" als
Inne-sein und Inne-bleiben trennen Welten. Denn Eckhart versteht ,gelassen sein‘ nicht als
Abschluss einer zunehmenden Heiligung, sondern als Immanenz in jenem ersten Grund
der Ununterschiedenheit, in dem ,Gott’ und ,Ich eins sind.“ Der Versuch einer ,,Analyse
des Aufbaus und der Struktur der ,Reden ist nachzuvollziehen bei Georg Steer, ,,wiirken
verniinfticlichen. Das ,christliche’ Leben nach den ,Reden der Unterweisung’ Meister Eck-
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Grundlage jeder Tugendhaftigkeit und demnach als Ausgangspunkt jeglichen
Handelns zu begreifen:

Wariu und volkomeniu gehdrsame ist ein tugent vor allen tugenden, und kein werk so groz
enmac geschehen noch getdn werden dne die tugent; und swie kleine ein werk und swie
sneede ez si, s0 ist ez niitzer getdn in wirer gehdrsame, ez si messe lesen, heeren, beten, con-
templieren oder swaz dit maht gedenken.!*

Die besondere Akzentsetzung der Lehre wird in dieser einfithrenden Stellung-
nahme der Erfurter Reden erneut deutlich. Wieder ist es fiir Eckhart irrelevant,
in welchen Titigkeiten sich ein Mensch ergeht, sofern er dies auf der Grundlage
eines ,wahren und vollkommenen Gehorsam[s]“!*> tue. Auch die vergleichs-
weise unbedeutenden, gewohnlichen Verrichtungen seien als gute Werke anzu-
sehen. Im Umbkehrschluss sei es nicht moglich, gute Werke zu tun, wenn der
handelnde Mensch der angesprochenen Grundhaltung entbehre - die Uberle-
gungen erinnern stark an die Verurteilung des nur duferlich ,guten’ Handelns
der ,Kaufleute' in Q 1. Zur Illustration seiner Darstellung fithrt Eckhart in den
Erfurter Reden Beispiele von Tétigkeiten an, die zunichst einseitig dem Bereich
geistlichen Lebens zuzurechnen sind: Predigt, Kirchgang, Gebet oder Kontem-
plation seien auf der Grundlage des gehdrsame als gleichberechtigt anzusehen.
Dariiber hinaus kann angenommen werden, dass Vergleichbares wiederum fiir
jede andere Tétigkeit gilt:

Joch diu gehérsame engeirret niemer niht und enversiimet ouch nihtes, swaz ieman tuot,
in deheinen dingen, daz iz der wiren gehdrsame gat, wan si enversiimet kein guot. Gehor-
same bedarf niemer niht gesorgen, ir engebrichet ouch kein guotes.°

Der Mensch, so betont Eckhart hier, moge sich befleifligen, wessen er will, all
dies sei als tugendhaftes Handeln aufzufassen, sofern es aus wahrem Gehorsam
heraus geschehe. Damit ist auch in den Erfurter Reden eine einseitige Konzentra-
tion tugendhaften Handelns auf den Bereich religiéser Handlungen aufgegeben.
Eckhart nimmt in diesem Sinne alle Bereiche menschlichen Handelns in den
Blick und weist diese als mogliches Bewédhrungsfeld fiir ein christliches Leben
aus, wenn er sagt: als verre als wir heilic sin und wesen han, als verre heiligen wir
alliu unsriu werk, ez si ezzen, slifen, wachen oder swaz daz si.'37

In den folgenden Abschnitten wird dann schrittweise deutlich, dass Eckhart
mit gehdrsame eine bestimmte Haltung anspricht, genauer die Haltung der Ge-
lassenheit des frei gewordenen Geistes. So entfaltet er auch hier zunéchst die

harts, in: Ridiger Blumrich/Philipp Kaiser (Hg.), Heinrich Seuses Philosophia spiritualis.
Quellen, Konzept, Formen und Rezeption. Tagung Eichstitt 2.-4. Oktober 1991, Wiesbaden
1994, 94-108, hier 98.

134 Meister Eckhart, RAU 1, DW V, 185-186.

135 Meister Eckhart, RdU 1, Ubersetzung Josef Quints in DW 'V, 505.

136 Meister Eckhart, RAU 1, DW V, 186.

137 Meister Eckhart, RdU 4, DW V, 198.
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wichtigste Uberlegung eines ,Weges' zur Gelassenheit aus der Abgeschiedenheit,
wenn er den Zusammenhang des eingangs zitierten gehdérsame mit der Aufgabe
einer Orientierung an eigenen Zielen und, hier eigens thematisch, Setzungen
des menschlichen Willens zusammenfiihrt. Eine solche Aufgabe duflerlicher Be-
ziige ermogliche wiederum die eingangs bereits eingefiihrte zweite Bewegung
der Gelassenheit: Wo der Mensch seinen Eigenwillen vollstindig aufgebe, liege
die Moglichkeit des menschlichen Einlassens auf den Willen Gottes begriindet.
Gott bewege sich, so Eckhart, auf den Menschen in jenen Punkten zu, in denen
dieser das Seine aufgegeben habe. Die Erfiilltheit durch den Willen Gottes werde
dann als bestimmendes Prinzip menschlichen Daseins erkannt:

Swa der mensche in gehorsame des sinen tizgdt und sich des sinen erwiget, da an dem sel-
ben muoz got von ndt wider ingdn; [...] Alsé in allen dingen, dd ich mir niht enwil, dd wil
mir got. Nii merke! Waz wil er mir, dd ich mir niht enwil? Dd ich mich ane ldze, dd muoz
er mir von not wellen allez, daz er im selben wil, noch minner noch mér, und mit der selben
wise, da er im mit wil 138

Anschlieflend an diese Darstellung des Einganges Gottes in den menschlichen
Willen fasst Eckhart schliefllich den gehdrsame in schnellem Anschluss an die
Einfithrung als eine Haltung des frei gewordenen Geistes, den er mit dem fiir den
hier untersuchten Zusammenhang bedeutenden Hinweis auf ein lediges gemiiete
bezeichnet.!® Allein jenem Menschen, der auf der Grundlage eines solchen ledi-
gen gemiietes handle, konne es gelingen, die gewiinschten gute Werke zu erzie-
len: Daz kreftigeste gebet und vil ndch daz almehtigeste, alliu dinc ze erwerbenne,
und daz aller wirdigeste werk vor allen dingen, daz ist, daz dd gat iiz einem ledigen
gemiiete.'40 Eckhart sieht sich veranlasst, den Gehalt seiner Aussage genauer zu
erlautern. Dabei wird deutlich, dass die Qualitat der ledecheit auch hier in einem
positiven Sinne geistiger Offenheit und Moglichkeitsorientierung verstanden ist:

138 Meister Eckhart, RdU 1, DW V, 187.

139 Vgl. den Eintrag zu ge-miiete, ge-muote, Lexer I, 847: ,,coll. zu muot, gesammtheit
der gedanken u. empfindungen, sinn, inneres, herz*. Burkhard Hasebrink versteht gemiiete
als Begriff, der sowohl auf die Méglichkeit einer ,Habitualisierung' als auch auf das mensch-
liche Seelenvermdgen der Vernunft referiert (vgl. Burkhard Hasebrink, ,,sich erbilden. Uber-
legungen zur Semantik der Habitualisierung in den ,Rede der underscheidunge® Meister
Eckharts®, in: Andreas Speer/Lydia Wegener (Hg.), Meister Eckhart in Erfurt, Berlin/New
York 2005, 122-136, hier 159). So verweist Hasebrink auf den wortgeschichtlichen Zusam-
menhang von gemiiete als ,,Ubersetzungsiquivalent” zum lateinischen mens und fithrt auf
dieser Grundlage aus: ,,Die Verwendung von gemiiete sehe ich also als lexikalisches Indiz
dafiir, dass Eckhart in den ,Reden‘ den Weg der Vervollkommnung als Prozess einer Habi-
tualisierung versteht, in dessen Mitte anscheinend noch nicht die spétere Praferierung der
Vernunft getreten ist, sondern in dem der Blick sich in erster Linie auf die Intentionalitat
und die Liebe richtet. Gemiiete scheint in den ,Reden’ genau der Ausdruck zu sein, der bei-
des, die Preisgabe des Eigenwillens und daneben auch das ,wacker war verniinftige wiirkliche
wissen’, in einem Begriff umschlie3t.“ (Hasebrink, ,,sich erbilden®, 130) Vgl. zur Diskussion
auch Enders, ,,Die Reden der Unterweisung, 85-86.

140 Meister Eckhart, RdU 2, DW'V, 190.
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Waz ist ein ledic gemiiete? Daz ist ein ledic gemiiete, daz mit nihte beworren enist noch
ze nihte gebunden enist noch daz sin bestez ze keiner wise gebunden enhdt noch des sinen
niht enmeinet in deheinen dingen, dan alzemdle in dem liebesten willen gotes versunken
ist und des sinen iizgegangen ist.'41

Ein offener Geist ist fiir Eckhart demnach jener, der in keinerlei d&uf8erliche Bin-
dung verstrickt ist und keine eigenen Ziele, wie sie bereits anhand der Ablehnung
des menschlichen Eigenwillens angedeutet wurden, verfolgt. Er sei vielmehr
vollstindig dem Willen Gottes verpflichtet. An diese grundsitzlichen Uberle-
gungen schlieflen sich weitere Ausfithrungen Eckharts an, die endlich ganz im
Kontext der Entfaltung der Gelassenheitslehre stehen. Gerade in der dialogi-
schen Darstellung des Textes, die sich an den Fragen eines impliziten Adressa-
ten!4? orientiert, vermeidet und kritisiert Eckhart zunachst allzu konkrete Vor-
stellungen von der Bewerkstelligung einer Einheit mit Gott. Wie in den zuvor
angefiithrten Uberlegungen betont er auflerdem, dass eine vollstindige Loslo-
sung des Menschen von weltlichen Beziigen und damit eine endgiiltige Festi-
gung der Gelassenheit nicht selbstdndig zu erwirken sei. Solcher invelle, so fithrt
Eckhart hier anhand einer unterminologischen Verwendung der Bezeichnung
ledic aus, enmac man in disem lebene niemer ganz ledic werden.'**> Das Bemithen
um Abgeschiedenheit diirfe deswegen aber nicht aufgegeben werden. Eckhart
fihrt den Gedanken in einem Gleichnis aus: Die Tatsache, dass das essbare Korn
zuweilen mit dem giftigen Samen der Rade!** vermengt sei, diirfe man nicht zum
Anlass nehmen, das Korn als solches zu verwerfen: Dar umbe daz etwenne raten
under daz korn vellet, dar umbe ensol man daz edel korn niht verwerfen.!*> Ana-
loges gilt wohl fiir das hier grundsatzlich thematisierte Bemithen um Gelassen-
heit: Unabhéngig von der Begrenztheit menschlicher Wirkmoglichkeiten ist es
fiir Eckhart unerldsslich, sich jederzeit auf die hochste Moglichkeit des Daseins
in Gott zu orientieren.

Im Sinne dieser Forderung stehen schliefllich auch die sehr abstrakten Aus-
fihrungen, die unter Verwendung von Bezeichnungen der ledecheit darauf Be-
zug zu nehmen suchen, worin ein ,Weg‘ zur Gelassenheit zu suchen sei. Die Hin-

141 Meister Eckhart, RAU 2, DW V, 190. Der Zusammenhang mit dem Konzept der
Abgeschiedenheit manifestiert sich in der Formulierung, der offene Geist sei aus sich selbst
,herausgetreten’.

142 Vgl. zum ,Adressaten als textuellem Entwurf“ Ramona Raab, Transformationen des
Dt im Text. Meister Eckharts Predigt und ihr impliziter Adressat, Tiibingen 2018, 28. Vgl.
ausfithrlicher 161, Anm. 345.

143 Meister Eckhart, RdU 11, DW V, 231.

144 ygl. zur Ubersetzung von raten als Samen der Kornrade die Ausfithrungen bei
Quint, DW V, 337, Anm. 180: ,,auch von mir selbst mifiverstanden und iibersetzt durch:
,Ratten unter das Korn fallen’, wiewohl der Sg. vallet [...] hitte stutzig machen konnen. In
Wahrheit ist mit raten der ,(Korn-)Raden’ gemeint, dessen Samen zuweilen unter den Samen
des guten Korns fallt und mit ihm aufgeht.”

145 Meister Eckhart, RdU 11, DW V, 231.
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weise Eckharts sind dabei so allgemein gehalten, dass sie der Ablehnung eigen-
menschlicher Vorstellungen nicht widersprechen. Eckhart gibt vielmehr auch
hier Ratschlidge zu Haltungen, die auf die Notwendigkeit einer geistigen Titigkeit
in radikaler Offenheit verweisen. So benétige der in den Erfurter Reden entwor-
fene, nach der Gelassenheit strebende Mensch Fleif3, Liebe zu Gott sowie eine
gute Wahrnehmung seiner Geisteshaltung, die auch ein ,waches’, der Wahrheit
verpflichtetes und an der Wirklichkeit orientiertes Wissen um deren Bewegung
durch kreatiirliche Zusammenhénge beinhalte: Triuwen, hie zuo gehceret viiz
und minne und ein wol warnemen des menschen inwendicheit und ein wakker
war verniinftigez wiirkliches wizzen, war 0f daz gemiiete stdt in den dingen und bi
den liuten.%% In seinen Ausfithrungen zur Bestimmung des ledig gemiiete wird
Eckhart dann vergleichsweise konkret. Man solle, um zu einem ledig gemiiete
zu finden, so gewissenhaft beten, dass alle Sinnesvermégen des Menschen im
Gebet versammelt seien. Dies solle man so lange tun, bis man zur Einheit mit
Gott finde:

Alsé krefticliche sol man beten, daz man wolte, daz alliu diu gelider des menschen und
krefte, beidiu ougen, 6ren, munt, herze und alle sinne dar zuo gekéret weeren; und niht en-
sol man iifhceren, man envinde denne, daz man sich welle einen mit dem, den man gegen-
wertic hat und bitet, daz ist got.'4’

Damit verschiebt Eckhart zunédchst den Schwerpunkt der Erméglichung des le-
dig gemiiete und damit der Haltung der Gelassenheit auf den Menschen selbst.148
Eckhart macht die Moglichkeit einer geistigen Freiwerdung am konkreten Han-
deln des Betenden fest, betont dabei aber in erster Linie die Notwendigkeit der
Eigeninitiative und des stetigen Bemiithens um ledecheit in Auseinandersetzung
mit duflerlichen Beziigen. Mit den Uberlegungen wird dabei auch in den Erfurter
Reden der schon bekannte Zusammenhang der Gelassenheitslehre in einer ra-

146 Meister Eckhart, RdU 6, DW 'V, 207.

147 Meister Eckhart, RAU 2, DW V, 191.

148 Die Annahme, dass der Mensch aus Eigeninitiative in die Abgeschiedenheit finden
kann, begegnet auch in einer hdufigen Formulierung in dem Text Ich hdn gesprochen in
einer prédige (Q 105). Hier spricht Eckhart unter siebenmaliger Verwendung des reflexi-
ven Verbums sich ledigen davon, dass der tatige Geist sich duflerlicher Bilder entledigen
miisse. Quint weist zu Recht daraufhin, dass in der Predigt Q 105 immer vom geist, der sich
(hier reflexiv) ledige, und eben nicht von der Seele, die Rede sei (vgl. DW IV.1, 643, Anm.
13). Wohl aber vergleicht Eckhart die Verhéltnisse mit dem Tun des Menschen: als vil sich
der mensche ledigende ist (DW IV.1, 650). Die gesamte Wortverwendung entspricht aber
der Stellung der Predigt in einem Zyklus von Predigten der Intellektlehre. Vgl. zu Q 105
bspw. DW IV.1, 643: der geist, iz dem daz werk geschihet, der lediget sich des bildes. Vgl.
den Kommentar Quints ebd., 642-643, Anm. 11. Auch zwei transitive Verbverwendungen
finden sich in der Predigt, wenn der Geist in der Darstellung sein wesen von dufleren Vor-
stellungsbildern befreit (vgl. DW IV.1, 168) oder von duflerem Wirken geldst erscheint (DW
IV.1, 221). Die transitive Form begegnet ansonsten, wie Quint anfiihrt, nur in der Predigt
Q 84, wo Gott selbst gelediget wiirde (DW 111, 457) und nimmt damit auch in Q 105 eine
Sonderstellung ein.
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dikalen Freiwerdung bei gleichzeitiger Bestimmung durch das gottliche Wirken
aufgerufen. Ein solches Zusammenspiel von got ldzen in ledecheit und got vinden
ist hier im Thema der Willensaufgabe verankert: Auf der einen Seite postuliert
Eckhart die bekannte Notwendigkeit der Aufgabe menschlichen Eigenwillens.
Auf der anderen Seite speist sich eine solche Bewegung der Aufgabe aber aus ei-
nem reflexiven, ziel- und damit willensorientierten Akt. Im weiteren Textverlauf
der Erfurter Reden fasst Eckhart das scheinbar widerspriichliche Verhéltnis auch
in eigene Worte, wenn er den Menschen zur Auseinandersetzung mit dem eige-
nen Streben und gleichzeitiger Willensaufgabe anregt: Nim din selbes war, und
swa dii dich vindest, da ldz dich.1*° Was es also aufzugeben gilt, ist damit gerade
als eine wichtige Grundlage der Bewegung in Gelassenheit vorgestellt: Die geis-
tige Abstandnahme von eigenen Wahrnehmungen, Setzungen und Vorstellun-
gen setzt zundchst deren titige Bewusstwerdung voraus.

In einer spiter folgenden Formulierung der Erfurter Reden, die die Zusam-
menhidnge noch ausfiihrlicher entfaltet, wird schlieflich der scheinbar wider-
spriichliche Zusammenhang eines solchen Vorgehens, die gleichzeitige Forde-
rung nach fleiffligem Bemiihen und Einlassen auf den Willen Gottes, deutlich
artikuliert. Im Kapitel Von abegescheidenheit und von habenne gotes heifit es,
wieder performativ widerspriichlich, man solle tibend die Haltung festigen, im
eigenen Handeln ledic, also gerade frei von eigenen Zielvorstellungen zu sein:
Man sol daz lernen, daz man in den werken ledic si.'>° Eckhart erlautert den Ge-
danken erneut mit einem Gleichnis. Die Einiibung in die Gelassenheit ahnele der
Ubung des Menschen im Schreiben. Ein solcher Lernprozess beinhalte sowohl
ein Moment aktiver Tatigkeit als auch ein Moment vergleichsweise zufalligen
Zukommens: Obwohl die angestrebte Fertigkeit zunéchst als nicht zu bewerk-
stelligende erscheine, werde sie beizeiten zur Verfiigung stehen. Nachdem der
Schiiler sich regelmiflig im Schreiben getibt habe, konnten Hilfestellungen, die
zunichst im Prozess des Ubens beispielsweise anhand des Einprigens einzelner
Buchstaben benétigt worden seien, aufgegeben werden, ohne aber das Gelernte
als solches einzubiif3en. Das Schreiben stehe dann als Fertigkeit zur Verfiigung,
ohne dass der Schiiler sich dies aktiv bewusst machen miisse, es vollziehe sich
vielmehr in der Weise der ledecheit und vriheit. Eckhart fithrt aus:

Glicher wis als einer, der da wil schriben lernen; triuwen, sol er die kunst kiinnen, er muoz
sich vil und dicke an den werken iieben, swie siir und sweere ez im doch werde und swie
unmiigelichen ez in diinket; wil er ez vliziclichen iieben und dicke, er lernet ez und gewin-
net die kunst. Triuwen, ze dem érsten muoz er haben ein anedenken eines ieglichen buoch-
staben und den in sich verbilden vil vaste. Dar ndch, sé er nii die kunst hat, sé6 wirt er des

149 Meister Eckhart, RdU 3, DW V, 196.

150 Meister Eckhart, RAU 20, DW V, 275. Vgl. zur Moglichkeit der Einiibung in die Hal-
tung der Gelassenheit, insbesondere auf der Grundlage einer Auseinandersetzung mit der
dufleren Welt, die als Ausiibung praktischer Klugheit aufzufassen ist, Kapitel I11.3.1, bes.
157, Anm. 330.
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bildes zemdle ledic und des anedenkennes; so schribet er lediclichen und vrilichen - oder
ez si videln oder deheiniu werk, diu iz siner kunst suln geschehen. Dd mite ist im zemdle
genuoc, daz er ouch wizze, daz er daz werk siner kunst wil iieben; und ob er si dne steetez
anegedenken; swaz er ouch denke, dennoch wiirket er sin werk iz siner kunst.1>!

Ubertridgt man das Beispiel auf die Einiibung in die Haltung der Gelassenheit,
wird deutlich, was genau die Méglichkeit der Ubung hier meint: Anhand aktiver
Reflexion und eigener Willensentscheidungen, auch anhand der Fiihrung durch
den Prediger Eckhart, wird der Mensch auf der Suche nach Gelassenheit, dem
schreibenden Schiiler entsprechend, schrittweise in eine Haltung eingewohnt,
die schlieSlich auch ohne Hilfestellungen jederzeit verfiigbar ist: in der Moglich-
keit des Einlassens auf die Wirkmacht Gottes im Menschen.!>2

Die Darstellung Eckharts erscheint auch hier komplex, lasst sich aber wie-
derum auf der Grundlage dessen erkldren, wie Eckhart die tiberzeitliche An-
wesenheit des gottlichen Geistes als intellectus agens in der menschlichen Seele
darstellt: Schon Reflexion und Beschlussfassung des Menschen auf dem ,Weg’
zur Gelassenheit beruhen demnach auf jener Form geistiger Tatigkeit, die ,wirk-
lich® im Wortsinne der Tétigkeit allein aufgrund des in der menschlichen Seele
wirksamen Prinzips gottlichen Geistes ist.1>> Der ,Weg' zur Gelassenheit in Gott
ist dann in erster Linie als eine Gewahrwerdung der héchsten Wirklichkeit des
Menschen in geistiger Tétigkeit zu verstehen. Dabei handelt es sich um eine Ge-
wahrwerdung dessen, was fiir Eckhart gegeniiber eigenmenschlichen Zielset-
zungen das entscheidende Sein des Menschen ausmacht und demnach immer
schon Teil menschlichen Erlebens ist. Allein es gilt, sich dieser Wirklichkeit be-
wusst zu werden - in diesem Sinne ist der gerade eingefiihrte programmatische
Satz zur jeweils eigenen Ubung in Gelassenheit zu verstehen: Nim din selbes war,
und swad diy dich vindest, da ldz dich.

151 Vgl. Meister Eckhart, RAU 6, DW V, 207-208.

152 Dass Eckharts Beispiel Grenzen aufweist hinsichtlich der Vergleichbarkeit einer
Fertigkeit (wie jener des Schreibens) und einer Haltung (wie der Gelassenheit) kann hier
nur am Rande bemerkt werden. In der Darstellung wird dessen ungeachtet die besondere
Schwierigkeit einer Einiibung in die Haltung der Gelassenheit verstidndlich, insofern die
entscheidende Haltung wesentlich durch kreatiirliche Unbestimmtheit und offene Inten-
tionslosigkeit im Geistigen gepragt sein muss. Eckhart ergénzt die Darstellung in weiteren
Ausfithrungen der Erfurter Reden, noch dazu in einer Textstelle, die sich ebenfalls einer
Bezeichnung der ledecheit bedient. Gerade einem ungeiibten Menschen, so heift es hier,
falle es schwer, sich von Aufierlichkeiten zu befreien. Um in die Abgeschiedenheit zu finden,
brauche es stetigen Fleif3, einen wachsamen Geist und das stindige Gewahrsein des Gehal-
tes des Geistigen, den der Mensch immer in sich trage. Eckhart fithrt aus: Man sol daz ler-
nen, daz man in den werken ledic si. Daz ist aber einem ungeiiebeten menschen ungewonlich
ze tuonne, daz ez der mensche dar zuo bringe, daz in kein menige noch kein werk enhinder
- und dar zuo gehceret grozer vliz - und im got als gegenwertic si und steeticliche liuhte als bloz
ze einer ieglichen zit und in aller menige. (RdU 21, DW'V, 275-276)

153 Vgl. die ausfithrlichen Uberlegungen zur Intellektlehre und zum Zusammenhang
,tatiger Untitigkeit® bei Eckhart im gleichen Kapitel, 55-56 und 88-89.
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Diesen Zusammenhingen entspricht Eckharts konkrete Reaktion auf das
Problem der Willensaufgabe. In den auf die Darstellung der titig untitigen
Einiibung folgenden Uberlegungen ist so deutlich die Anwesenheit Gottes im
menschlichen Leben in jedem Kontext betont:

Daz ist aber einem ungeiiebeten menschen ungewonlich ze tuonne, daz ez der mensche
dar zuo bringe, daz in kein menige noch kein werk enhinder - und dar zuo gehceret grozer
vliz - und im got als gegenwertic si und steeticliche liuhte als bloz ze einer ieglichen zit und
in aller menige. Dar zuo gehceret gar ein behender vliz und sunderliche zwei dinc: daz ein,
daz sich der mensche wol verslozzen habe inwendic, daz sin gemiiete si gewarnet vor den
bilden, diu tizwendic stant, daz sie iizwendic im bliben und in keiner vremden wise mit im
wandeln und umbegan und keine stat in im vinden. Daz ander, daz sich sin inwendigen
bilde, ob ez bilde sin oder ein erhabenheit des gemiietes, oder tizwendic bilde oder swaz daz
si, daz der mensche gegenwertic hat, daz er sich in den iht zerldze noch zerstréuwe noch
veriuzer in der menige. Der mensche sol alle sine krefte dar zuo wenen und kéren und ge-
genwertic haben sine inwendicheit.!>4

Die Strategie, die Eckhart dem ungeiibten Menschen als ,Weg’ zur Gelassenheit
empfiehlt, besteht auch hier in einer Vergegenwirtigung des eigenen geistigen
Wesens und des bewussten Umgangs mit den eigenen dufSerlichen Bestimmun-
gen. Der Gedanke, der Wille Gottes sei im Seelengrund tiberzeitlich gegenwar-
tig, wird hier auf vielfache Weise im Text abgebildet. Eckhart spricht zunéchst
ganz konkret vom Licht Gottes, welches zu jeder Zeit und in jeder Situation in
der menschlichen Seele stetig als gegenwirtig bestimmt werden kénne. Der Kon-
stanz dieser Anwesenheit entspricht die parallele Darstellung der Versuchung
des Menschen durch duflerliche Vorstellungsbilder. Die Wahl der Verbformen
bestitigt den Eindruck: Dem festen Verbleib der Dinge in der Auferlichkeit so-
wie dem Verbleib des Menschen in der gottgegebenen Gegenwart im bliben und
stdn wird in einer klimatisch gesteigerten, durch Alliteration und Assonanz ver-
bundenen Formulierung die Macht der Zerstreuung im zerldzen, zerstrouwen
und veriuzern gegeniiber gestellt. Die Forderung nach einer stetigen Gegenwart

154 Meister Eckhart, RAU 20, DW V, 275-276. In diesem Kontext findet sich auch der
einzige muoze-Beleg in den Texten Eckharts, wenn die Notwendigkeit der Vorbereitung des
Menschen fiir den Empfang der Kommunion im Kapitel Von dem vlize erlautert wird. Was
immer den Menschen umtreibe, konne, so die Darstellung, in der Beichte vor Gott gebracht
werden. Auch diese bediirfe aber der geistigen Bereitwerdung, genauer der muoze: Swenne
ein mensche unsers herren lichamen wil nemen, s mac ez wol zuogdan dne groz bekiimber-
nisse. S0 ist ez zimelich und sére niitze, daz man vor bihte, ouch ob man keine strafunge hat,
umbe die vruht des sacramentes der bihte. Weere aber, daz den menschen iht strifete, und
mac der bihte vor bekiimbernisse niht bekomen, so gange er ze sinem gote und gebe sich dem
schuldic mit grézem riuwenne und si ze vride, biz daz er muoze habe der bihte. Entvallent hier
inne die gedanken oder daz strifen der siinde, s6 mac er gedenken, got habe ir ouch vergezzen.
man sol gote é bihten dan den menschen, und, ist man schuldic, die bihte vor gote groz wegen
und sére strdfen. Ouch ensol man niht lihticlichen, als man ze dem sacramente wil gan, daz
iibergan und underwegen ldzen durch dizerlichez liden, wan des menschen meinunge an den
werken gereht und gotlich ist und guot (Meister Eckhart, RdU 21, DW V, 274-275).
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des Menschen baut auf diese verbindende Betonung auf, in der doppelten Asso-
nanz des zuo wenen und kéren und gegenwertic haben | sine inwendicheit.

Zwar ist diese Textstelle fiir die Frage nach der Bestimmung der ledecheit in
den Erfurter Reden nicht aufgrund von Wortbelegen einschldgig, wohl aber ist
fiir Eckhart, wie bereits kurz deutlich wurde, die Gegenwirtigkeit des Wirkens
Gottes im Menschen mit der Frage der Offenheit des menschlichen Geistes in
ledecheit eng verbunden. Die wiederholte Darstellung des scheinbar paradoxen
Zusammenhangs der Bewegung der Gelassenheit macht deutlich, dass es Eck-
hart darum geht, die Notwendigkeit einer stetigen Haltung der ledecheit zu be-
tonen und diese damit als Grundlage der Bestimmungen eines menschlichen
Handelns aus der Gelassenheit zu etablieren. So bedingt das stetige Bemiithen
des Menschen um Gelassenheit auf der einen Seite eine bestidndige ledecheit des
menschlichen Geistes, die ledecheit ist es aber zugleich, die die Stetigkeit eines
solchen Bemiihens erst ermdglicht: Nur wer seinen Geist von kreatiirlicher Bin-
dung zu befreien weif3, ist fiir Eckhart in der Lage, sich einer nicht weiter be-
stimmbaren Wirklichkeit zu 6ffnen und damit stetig neu auf das Wirken Gottes
im Menschen zu beziehen. Eckhart nutzt unter anderem eine besondere Bezeich-
nung aus dem Bereich der ledecheit, genauer das Adverb ledicliche, um die ent-
sprechende Haltung geistiger Offenheit als Grundlage gelassenen Handelns zu
fassen. So spricht er beispielsweise vom Geist des Menschen, der sich mit ganzer
kraft erheben und lediclichen in sinen got versenken'>> solle. Wer die Bindung an
Auferliches aufgegeben habe, werde gewerliche alliu siniu werk wiirken und der
ledicliche gebriichen und enbern dne alle hindernisse'>°.

Auch zur Bestimmung gelassenen Handelns in der duflerlichen Welt die-
nen Bezeichnungen der ledecheit, der Lehre geistiger Abgeschiedenheit entspre-
chend. So betont Eckhart schon in den die Erfurter Reden eréffnenden Uber-
legungen die Bedeutung einer geistigen Freiwerdung des Menschen gegeniiber
rein duflerlicher Abstandnahme in jedwedem Lebenskontext. Das Zitat und die
Uberlegung sind bereits bekannt: Sich aus einer an Auflerlichkeiten orientierten
Haltung in eine real existierende Eindde zu begeben, indem man die umgebende
Welt fliehe, fithrte fiir Eckhart nicht zu der gewiinschten Haltung. Der Mensch
miisse sich vielmehr in eine ,innere’ Eindde begeben, die ihn in jedweder Lage
trage. Allein indem er ,die Dinge durchbreche’, sie demnach reflektiere und auf
das Wesentliche zuriickfiihre, erlange der Mensch einen offenen Geist: Diz en-
mac der mensche niht gelernen mit viiehenne, daz er diu dinc viiuhet und sich an
die eincede kéret von fizwendicheit; er muoz ein innerlich eincede lernen, swd oder
bi swem er ist.157

155 Meister Eckhart, RdU 20, DW V, 271. Vgl. auch Meister Eckhart, RdU 16, DW V,
248: Ouch ie dii in lediclicher meinest und einvelticlicher, s6 ie alliu diniu werk eigenlicher
alle stinde biiezent.

156 Meister Eckhart, RdU 21, DW V, 278.

157 Vgl. 83, Anm. 110.



102 III Konzepte der Mufle bei Meister Eckhart

Spiter fithrt Eckhart beide Gedanken - den der geistigen Perspektivnahme
sowie den der Stetigkeit jeder Tétigkeit in und aus ledecheit - zusammen: Der
Mensch, so macht Eckhart deutlich, solle eine stetige Haltung des Geistigen in
die Wirklichkeit auch des dufleren Tuns wenden, um derart, auf der Grundlage
des in der Abgeschiedenheit gedffneten Geistes, ledicliche ze wiirkenne. Aus der
Grundlage der positiven Unbestimmtheit des titigen Geistes kann mit Eckhart
dann jedes Wirken des Menschen als ein Wirken Gottes verstanden werden:

Niht, daz man dem innern siil entgdn oder entvallen oder vermeinen, sunder in dem und
mit dem und 1z dem sol man lernen wiirken alsd, daz man die innicheit breche in die wiirk-
licheit und die wiirklicheit inleite in die innicheit und daz man alsé gewone ledicliche ze
wiirkenne. Wan man sol daz ouge ze disem inwendigen werke kéren und dar iz wiirken,
ez si lesen, beten oder - ob ez gebiirt - iizwendigiu werk. Wil aber daz iizwendic werk daz
inner zersteeren, s6 volge man dem innern. Mohten sie aber beidiu sin in einem, daz were
daz beste, daz man ein mitewiirken heete mit gote.'>

Die Einheit von Mensch und Gott schldgt sich hier auch in der sprachlichen Ge-
staltung des Textes nieder: Die einschldgigen Bezeichnungen beidiu und einem
sind in der Assonanz des Diphthongs verbunden, der schliellich noch einmal
programmatisch in der Formulierung ein mitewiirken aufgegriffen wird. Der un-
bestimmte Artikel ein wendet sich so auch zu einer Beschreibung des Wirkens
von Gott und Mensch in Einheit. Aus dem Einlassen des Menschen in Gott, ge-
nauer aus der in der ledecheit ermoglichten Bewegung des geldzen sin, entspringt
tiir Eckhart schliefSlich auch in den Erfurter Reden die eigene Wirkmoglichkeit
des Menschen. Sie ist analog zu den bereits entfalteten Uberlegungen der antiken
Philosophie!'®® auch hier als eine Wirkmdoglichkeit gefasst, die auf der Tatigkeit
des Geistes beruht. Der menschliche Geist, so betont Eckhart in den Erfurter
Reden noch einmal unter Bezugnahme auf den Leitbegrift der ledecheit und vor
dem Hintergrund der Gelassenheitslehre, sei in der Lage, alles zu erwirken: Daz
ledige gemiiete vermac alliu dinc.1%

In anderen frithen Texten Eckharts finden sich weitere Ausfithrungen zum
Konzept der ledecheit, die in ihrem Gehalt die Untersuchungsergebnisse bestéti-

158 Meister Eckhart, RAU 23, DW V, 291. In einer Wende des Gedankens, Gott sei im
menschlichen Seelengrund als Wirkprinzip immer schon enthalten, fithrt Eckhart das Ver-
héltnis des Menschen zu Gott in den Erfurter Reden auch als eines der Geborgenheit des
Menschen in Gott an. Gott sei Ort und Trost des Menschen - je freier der Geist des Men-
schen sich auf Gott als Wirklichkeit zuriickfallen lasse, umso tiefer sei der Mensch in Gott
verwurzelt. Vgl. Meister Eckhart, RdU 19, DW V, 261-262: Wan er wil in groz geben und
enwil umbe nihtes dan von siner vrien giiete; und er sol ir enhalt und trost sin, und sie suln ein
Iater niht sich vinden und sich ahten in allen den grézen gidben gotes; wan ie blozer und lediger
daz gemiiete iif got vellet und von im enthalten wirt, ie der mensche tiefer in got gesetzet wirt
und in allen den wirdigesten gidben gotes enpfenclicher wirt. Vgl. zur Weiterentwicklung die-
ses Gedankens in der Armutslehre in Q 52 die folgenden Ausfithrungen in Kapitel I11.1.4.

159 Vgl. 76, Anm. 82.

160 Meister Eckhart, RdU 2, DW'V, 190.
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gen. Bedeutend sind in dieser Hinsicht insbesondere die deutschsprachigen Pre-
digten des bereits in den einfithrenden Uberlegungen dieser Untersuchung kurz
angesprochenen Zyklus Von der éwigen geburt, also die Texte Q 101-104.1%! Josef
Quint hat die Analyse von Belegen aus dem Bereich der ledecheit als Argument
tir die Echtheit der enthaltenen Texte angefiihrt und hier vor allem auf die zu
den Erfurter Reden parallele Formulierung ledigez gemiiete verwiesen.!9> Kon-
zeptionell einschligig sind vor allem die Texte Dum medium silentium tenerent
omnia (Q 101), Cum factus esset Iesus annorum duodecim (Q 103) sowie In his,
quae patris mei sunt, oportet me esse (Q 104). Die terminologische Nahe ist dabei
kein Zufall: Wie der Name des Zyklus schon nahelegt, behandeln die Predigten
die Frage der geistigen Tétigkeit Gottes, hier wiederum mit Fokus auf der Frage
der tiberzeitlichen Sohnesgeburt aus der Bewegung Gottes.!®* Vor allem in der
Predigt Q 103, in deren Ubersetzung Josef Quints eingangs bereits eine Uber-
tragung der ruowe zur ,Mufle’ begegnete, geht Eckhart auf die Frage nach der
ledecheit des menschlichen Geistes ein, die auch hier im Kern die Bewegung der
Willensaufgabe aus den Erfurter Reden berithrt. Was, so formuliert Eckhart die
Frage eines fiktiven Rezipierenden, solle die geistige Tdtigkeit leisten, wenn sie
ohne duflerlich orientiertes Wirken in der Offenheit stehe? In der Antwort des
Unterweisenden heifdt es: Nit mohtest dis sprechen: eyd, herre, waz sol denne min
vernunft tuon, so si alsé gar ledic muoz stan dne allez wiirken?'%* Solle man sich,
so fithrt Eckhart den Gedanken fort, etwa willentlich in die ,Dunkelheit?% des
Nichtwissens begeben? Sicherlich!, lautet die emphatische Antwort: Di} enkanst
niemer baz gestdn, dan daz diy dich zemdle setzest in ein diinsternisse und in ein

161 Vgl Kapitel I, 22.

162 Vgl. die Formulierung bei Meister Eckhart, In his, quae patris mei sunt, oportet me
esse, DW IV.1, 577. Vgl. Josef Quint, ,,Predigt 101/ Echtheit der Predigt, DW IV.1, 328: ,,Die
Echtheit der Zykluspredigten wird weiterhin dadurch gestiitzt, daf3 sie iiber die formale
Gemeinsambkeit hinaus auch eine Reihe inhaltlicher Parallelen mit den RAU haben: Ledigez
gemiiete ist ein Kennwort der RdU, es begegnet nicht in den Predigten 1-86, wohl aber in
der Predigt 104 (S.577,132£.). Aus dem Wortschatz der deutschen Predigten und Traktate
Eckharts verschwindet auch das Wort gemiiete; es findet sich, bis auf drei Ausnahmen in der
Predigt 76 (daz oberste teil des gemiietes [= mens DW 111, S. 315,7), in der Predigt 86 (Martha
stuont ..., in einem vrien gemiiete DW III, S. 489,5) und im ,,Buch der gottlichen Tréstung®
(daz er blibet gliches gemiietes DW V, S. 13,12; so auch in den RdU: zu einem glichen gemiiete
DWV, S.210,14), nur in den RdU verwendet, insgesamt 25 mal, und in den Zykluspredigten,
hier 5 mal (Pr. 103: S. 478,40; S.481,59f,; Pr. 104: S. 577,133; S.590,263; S. 609,568).*

163 Vgl. fiir eine detaillierte Untersuchung des Zyklus Georg Steer, ,,Meister Eckharts
Predigtzyklus von der éwigen geburt. Mutmaflungen iber die Zeit seiner Entstehung®, in:
Deutsche Mystik im abendlindischen Zusammenhang: Neu erschlossene Texte, neue metho-
dische Ansdtze, neue theoretische Konzepte, Kolloquium Kloster Fischingen 1998, Tiibingen
2000, 253-281.

164 Meister Eckhart, Cum factus esset Iesus annorum duodecim, DW 1V.1, 478. Vgl. zur
Differenzierung der Bezeichnungen vernunft als Seelenvermdgen und verniinfticheit als
Seelengrund 113, Anm. 195 und 117, Anm. 206.

165 Vgl. die Ubersetzung von dinsternisse als ,dunkelheit“ in BMZ I, 361a.
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unwizzen.'® Gerade eine solche ,Dunkelheit’, in die sich zu begeben Eckhart
dem Menschen empfiehlt, verspricht also — wieder im fiir die Darstellung kal-
kulierten Widerspruch - die hochste Erfiillung. Sie sei, so begegnet der Text der
Verzweiflung des Fragenden, als Freiraum offener Moglichkeit und des Empfan-
gens zu bejahen, welcher gerade die Erfiillung des Seins des Menschen und damit
die hochste Moglichkeit seelischer Vervollkommnung in sich trage:

Waz ist aber daz diinsternisse, wie heizet ez oder waz ist sin name? Sin name enist niht
anders dan ein miigelich enpfenclicheit, diu zemale wesennes niht enmangelt noch ouch
darbende enist, mér: aleine ein miigelich enpfenclicheit, in dem dii volbréht solt werden.1¢”

Eine dhnlich positive Darstellung wahlt Eckhart in der Predigt Q 104, die das
Konzept der ledecheit mit Uberlegungen zur Moglichkeit der Seelenruhe ver-
bindet.!%® Der menschliche Geist, so kann in der B-Fassung der Predigt gelesen
werden, stehe im besten Falle in ,schweigender Stille, die aber hier nicht als nega-
tiv gefasste Passivitdt oder Niedergeschlagenheit verstanden werden kann. Viel-
mehr entfalte auf der Grundlage geistiger Offenheit ein gottliches, brinnendez
gemiiete seine Wirkung, welches den Freiraum der ledecheit und Ruhe in ,tatiger
Untitigkeit® erfille: D7 solt haben ein iiferhaben gemiiete, niht ein niderhangen-
dez, mér: ein brinnendez, und daz in einer ledigen swigenden stilheit.'®

III.1.4 Geistige Armut

Hinsichtlich der Darstellungen des Zusammenhangs der Konzepte der geistigen
Abgeschiedenheit, ledecheit und Gelassenheit kommt einem spaten Text Eck-
harts, genauer der deutschsprachigen Predigt Beati pauperes spiritu (Q 52), nach
ihrem Thema auch bekannt als so genannte ,Armutspredigt’, eine wichtige Son-
derstellung zu. In der berithmt gewordenen Ubersteigerung der Gelassenheits-
lehre in der Darstellung einer radikalen geistigen Armut wird - so die fiir die
vorliegende Untersuchung wichtige Beobachtung — das Konzept der ledecheit in

166 Meister Eckhart, Cum factus esset Iesus annorum duodecim, DW 1V.1, 478.

167 Meister Eckhart, Cum factus esset lesus annorum duodecim, DW IV.1, 478-479.

168 Vgl. Kapitel II1.2.

169 Meister Eckhart, In his, quae patris mei sunt, oportet me esse (Q 104 B), DW IV.1,
609. Von besonderem Interesse ist hier auch die A-Variante der Predigt 104, die Quint in
der Ausgabe parallel mit der B-Fassung des Textes fithrt. Hier heift es statt ledigen swigen-
den stilheit als Bezugnahme auf die Qualitidt des Empfangens in der passio geistiger Offen-
heit lidender swigender stilheit. Vgl. zum Zusammenhang ,titiger Untatigkeit‘ in swigender
stilheit Dietmar Mieth, Meister Eckhart, Miinchen 2014, 172: ,Diese Grundpassivitit, in
der gleichsam der Sturm losbricht und der ,Durchbruch’ erfolgt, verweist aber auf das an-
dere Schweigen in der Wiiste der Gottheit. Dies ist dann die ,kochende Stille (,bullitio’,
Jazbruch‘[...]), die aus sich selbst ausbrechen muss, weil sie sich selbst im Uberfluss erzeugt.
Schweigen und Bewegung widersprechen sich nicht: ,ganziu rouwe ist friheit aller bewe-
gunge’ (Pf. 605, n. 26, Z. 14).“ Vgl. die Ausfithrungen zur ,titigen Untétigkeit in der passio
in Kapitel III.1, 88 und 89, Anm. 119.
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dieser ,,radikalste[n] Freiheitspredigt“!”? zum positiven Leitbegriff des semanti-
schen Zusammenhangs der Mufe geistiger Tatigkeit erhoben. Es sind, so kann
der folgenden Untersuchung vorgegriffen werden, Darstellungen der Offenheit
des Geistes in ledecheit, die die positive Moglichkeit einer Erfiilltheit der frei ge-
wordenen Seele in radikaler geistiger Armut aufzeigen.

Eckhart fasst in Q 52 eine vollstindige Bestimmungslosigkeit Gottes und die
daraus resultierende Aufgabe aller Wertungs-, Wissens- und Beschreibungs-
moglichkeiten des Menschen - des geistig wahrhaft armen Menschen, der, mit
Burkhard Hasebrink gesprochen, ,,nichts will und nichts weif8 und nichts hat -
der demnach nicht einmal Gott wolle, noch um Gott wisse noch eine Stitte habe,
in der Gott wirken kénne“”!. In der Predigt wird tiber die bisherigen Bestim-
mungen selbst das Wesen Gottes als solches negiert. Auch wird jede Moglichkeit
einer Bereitwerdung der menschlichen Seele als Wohnstitte Gottes, wie sie in
Texten wie den Erfurter Reden noch anklingt, abgelehnt.'”2 Insbesondere Uber-
legungen zur ledecheit als Begriff der Unbestimmtheit und Offenheit kommen
entsprechend in der Predigt erst zu ihrer vollen Entfaltung: Die Freiwerdung
des Geistes in ledecheit, so wird hier in letzter Konsequenz verdeutlicht, meint
nicht einfach dessen relative Ungebundenheit an duflerliche Gegebenheiten und
Bestimmungen, sondern eine radikale geistige Offnung und damit die Méglich-
keit absoluter Wirklichkeit gottlicher geistiger T4tigkeit im Menschen, die dann
aber nicht mehr als ,menschlich‘ zu kategorisieren ist. Wie es galt, nicht um das
eigene Ziel einer Einheit mit Gott oder von der Einheit als solcher zu wissen, ist
nun der Mensch allein aus seiner Wesenseinheit mit Gott bestimmt, und damit
selbst ,Gott', nicht ,eins mit Gott".

Um eine solche Weiterentwicklung der Gelassenheitslehre und des Konzeptes
der ledecheit zu entfalten, schlief3t Eckhart in der Armutspredigt zunachst direkt
an frithere Uberlegungen an. So werden in einem fiktiven Dialog tiber das Ver-
standnis der Armut bekannte Gedanken zur Willensaufgabe aufgegriffen, wéh-
rend die Frage der Freiheit vom kreatiirlichen Willen mit der Formulierung des
ledic stan gefasst wird. Eckhart fithrt aus:

170 1,6ser, ,,ledic und vri*, 155.

71 Hasebrink, ,,Selbstiiberschreitung der Religion in der Mystik*, 457.

172 Eine solche Negation ist aber mit dem Zitat aus Q 9 zu Gott als iberwesen schon fiir
einen fritheren Text Eckharts belegt. Die Predigt Quasi stella matutina, Schliisseltext der
Predigtsammlung des Paradisus anime intelligentis, steht inhaltlich den Pariser Qudstionen
nahe und diirfte ,nicht lange nach der Riickkehr Eckharts von seinem ersten Pariser Ma-
gisterium gehalten worden sein“ (Largier, ,Kommentar, EW I, 835). Vgl. fiir verschiedene
Untersuchungen der Predigten der Sammlung Burkhard Hasebrink/Nigel Fenton Palmer/
Hans-Jochen Schiewer (Hg.), ,Paradisus anime intelligentis‘. Studien zu einer dominikani-
schen Predigtsammlung aus dem Umbkreis Meister Eckharts, Ttibingen 2009. Die Predigt Q 9
wird hier insbesondere untersucht von Hasebrink, ,,Dialog der Varianten®.
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Der mich nti vragete, waz denne ein arm mensche si, der niht enwil, dar zuo antwiirte ich
und spriche also: als lange als der mensche daz hdt, daz daz sin wille ist, daz er will erviil-
len den allerliebesten willen gotes, der mensche enhdt niht armuot, von der wir sprechen
wellen; wan dirre mensche hadt einen willen, mit dem er genuoc wil sin dem willen gotes,
und daz enist niht rehtiu armuot. Wan, sol der mensche armuot haben gewcerliche, sé sol
er sines geschaffenen willen alsé ledic stan, als er tete, d6 er niht enwas.'”3

Ein armer Mensch, so verdeutlicht der Text, sei jener, der im eigentlichen Sinne
der Gelassenheit keinen Eigenwillen mehr kenne. Wer frei von eigenen Zielset-
zungen sei, wer so unbestimmt bestehe, wie er es vor seinem kreatiirlichen Da-
sein in der Welt gewesen sei, der sei wahrhaft arm. Der Gewinn eines solchen
Verlustes® des Eigenwillens liegt fiir Eckhart hier wie in fritheren Texten in der
Wahrhaftigkeit und Uberzeitlichkeit der gewonnenen Haltung. In performati-
ver Paradoxalitét ruft Eckhart auch hier dazu auf, selbst titig um den Verlust des
Eigenwillens und um eine Freiwerdung vom Verlangen nach Gott zu bitten und
so zur {iberzeitlichen ,Wahrheit® zu finden. Mehr noch: Eckhart bittet in der Pre-
digt den angerufenen Gott darum, von ,Gott* — also eigenen Vorstellungen einer
solchen Instanz — gerade frei zu sein und sich so der eigentlichen Wahrheit gott-
lichen Wirkens 6ffnen zu konnen. Er ruft aus: Her umbe s6 biten wir got, daz wir
gotes ledic werden und daz wir nemen die warheit und gebriichen der éwicliche.!7*
Auch die bekannte Bestimmung eines ledigen Seins des gelassenen Menschen im
wesentlich einfachen, unbestimmbaren Wesen, das lediglich verbunden ist mit
der Moglichkeit eines intuitiven Vollzugs!”> dieses Wesens, wird in Q 52 ange-
fithrt. Eckhart stellt den Prediger selbst als jenen anfanglichen Menschen dar,
der in der Wahrheit der ledecheit steht. Er fithrt aus: D6 ich stuont in miner érs-
ten sache, do enhdte ich keinen got, und dé was ich sache min selbes; do enwolte
ich niht, noch enbegerte ich niht, wan ich was ein ledic sin und ein bekenner min
selbes ndch gebrichlicher wirheit.!7®

An diese performative Riickbesinnung des Predigenden auf die menschliche
Einfachheit schliet Eckhart erkenntnistheoretische Uberlegungen an, indem er
seine Kritik am verstandesgeleiteten Wissen mit der Bestimmung der ledecheit
in geistiger Armut verbindet.'”” Der Mensch solle nicht komplett frei von Wil-

173 Meister Eckhart, Beati pauperes spiritu, DW II, 491.

174 Meister Eckhart, Beati pauperes spiritu, DW II, 493. Vgl. auch ebd., 502.

175 Ein solcher Vollzug erfiillt sich in der Weise des instinctus naturalis, demnach ohne
Erkenntnis des aus dem Wirken Gottes geleiteten Menschen. Vgl. zum Begriff des instinctus
naturalis und seiner Kritik Rainer Flasche, ,,instinctus (naturalis)®, in: Handbuch religions-
wissenschaftlicher Grundbegriffe, unter Mitarb. v. Giinter Kehrer, Hans G. Kippenberg u.
Matthias Laubscher hg. v. Hubert Cancik, Burkhard Gladigow und Karl-Heinz Kohl, Bd. 3,
Stuttgart/Berlin/Ko6ln 1993, 256-259, bes. 256: ,,Da aber das, was keine Erkenntnis hat, nicht
aus eigener Absicht handeln kann, sondern gelenkt wird, muf3 es ein intelligentes Wesen
geben, das alle Naturkorper zu ihrem Ziel hinordnet, und dieses Wesen wird Gott genannt.“

176 Meister Eckhart, Beati pauperes spiritu, DW 11, 492.

77 Auf den Zusammenhang der Bezeichungen ledic und arm weist auch Quint hin,
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lensorientierung, sondern vielmehr ledig allen (kreatiirlichen) Wissens sein —
eine Forderung, die hier schliefllich auch jedes menschliche Wissen vom Wir-
ken Gottes umfasst. Das leben Gottes, seine dynamische Wirkmacht demnach,
werde dann vielmehr in der Einheit mit Gott vollzogen, anstatt gewusst zu wer-
den - die Aufgabe eigenen Wissens eréffnet so eine Form anderer Wirklichkeit.
Der Mensch, so Eckhart, ruhe in Gott und lebe entsprechend im Wirken Gottes,
das in ledecheit zum Wesen auch des Menschen gerate:

[D]er mensche, der diz armiiete haben sol, der sol leben also, daz er niht enweiz, daz er niht
enlebe in keiner wise weder im selben noch der warheit noch gote; mér: er sol alsé ledic sin
alles wizzennes, daz er niht enwizze noch enbekenne noch enbevinde, daz got in im lebe;
mér: er sol ledic sin alles des bekennennes, daz in im lebende ist. Wan, dé der mensche
stuont in der éwigen art gotes, do enlebete in im niht ein anderz; mér: waz da lebete, daz
was er selber. Also sprechen wir, daz der mensche also ledic sol stdn sines eigenen wizzen-
nes, als er tete, do er niht enwas, und ldze got wiirken, waz er welle, und std der mensche
ledic.\78

Wieder ist es das radikale Nicht-Wissen von Gott, das den menschlichen Geist
offen sein ldsst fiir den Vollzug des Gottlichen. Es ist mit anderen Worten die
gottliche Wirklichkeit im Seelengrund, die auch den Menschen selbst in der le-
decheit wesentlich bestimmt. Jedes eigene wizzen, bekennen oder bevinden gilt
es zu Uberwinden, um das eigene gottliche Wesen zu er6ffnen. Damit meint
schliefllich die ledecheit der geistigen Armut auch eine so radikale Unbestimmt-
heit nicht nur des Menschen, sondern auch Gottes, dass dieser von Eckhart wie-
derum nicht mehr im Sinne eines beschreibbaren Seienden gefasst werden kann.

ohne die inhaltlichen Unterschiede zu verdeutlichen: ,,den befreiten und freien Geist nennt
Eckhart abegescheiden, ledic, bloz, arm“ (DW 1V.1, 643, Anm. 13).

178 Meister Eckhart, Beati pauperes spiritu, DW 11, 494-495. In der Ausgabe der Predigt
im ersten Band der Lectura Eckhardi durch Kurt Flasch findet sich die folgende, auf den im
Handschriftenapparat angegebenen Varianten beruhende Textvariante, die fiir ledigin zwei
Fallen quit fihrt: Mér: nii sprechen wir anders und wellen mé sprechen, daz der mensche, der
diz armiiete haben sol, der sol alsé leben, daz er niht enweiz, daz er niht enlebe in keiner wise
weder im selben noch der warheit noch gote; mér: er sol also quit sin alles wizzennes, daz er
niht enwizze noch enbekenne noch engeviiele, daz got in im lebe; mér, er sol quit sin alles des
bekennennes, daz in im lebende ist. Wan, dé der mensche stuont in der éwigen art gotes, do
enlebete in im niht ein anderz, mér: waz da lebete, daz was er selber. Alsé sprechen wir, daz
der mensche alsé ledic sol stdn sines eigenen wizzenes, als er tete, do er niht enwas, und ldze
got wiirken, waz er welle, und st der mensche ledic. (Meister Eckhart, Beati pauperes spi-
ritu in der Edition Kurt Flaschs, ,Predigt 52. ,Beati pauperes spiritu™, LE I, Stuttgart 1998,
169-180, hier 172) In der Ubersetzung Flaschs werden beide Bezeichnungen als ,abgeldst*
tbertragen (vgl. Flasch, ,,Predigt 52% 173, Apparat). Mit der Bezeichnung quit ist hier auch
ein wortgeschichtlicher Zusammenhang von Beschreibungen der geistigen Freiwerdung
mit Darstellungen der Seelenruhe aufgemacht, die unter anderem unter Verwendung des
lateinischen quies verhandelt werden. Vgl. zum wortgeschichtlichen Zusammenhang die
Ausfiihrungen zu quit in BMZ 1, 898b: ,ledig, los. franz. quitte, mlat. quitus, quittus fiir lat.
quietus”. Vgl. zur Seelenruhe das folgende Kapitel, IIL.2. Fiir den Hinweis auf die Variante
Flaschs danke ich Burkhard Hasebrink.
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Gott sei, so die erstaunliche These, nicht einmal mehr als vernunfttatiges, erken-
nendes Wesen zu bestimmen - auch er ,verliert’ also jene Eigenschaften, die der
Mensch in der Haltung geistiger Armut aufgeben muss. Aus dieser so radikalen
Unbestimmtheit heraus kann Gott nach der Darstellung Eckharts aber allein
alles Seiende umfassen. Der Gedanke einer notwendigen Unbestimmtheit und
Einheit des radikal Abgeschiedenen tragt so nicht nur fiir den Menschen, son-
dern auch fiir die Frage einer Beschreibbarkeit Gottes. Gott, so Eckhart, sei ent-
gegegen der Auffassung mancher Theologen nicht als verniinftiges Sein''”® zu
beschreiben. Gott sei vielmehr allein frei von Bestimmungen zu denken, er sei
ledic aller dinge:

Die meister sprechent, got der si ein wesen und ein verniinftic wesen und bekenne alliu dinc.
S6 sprechen wir: got enist niht wesen noch verniinftic noch enbekennet niht diz noch daz.
Her umbe ist got ledic aller dinge, und her umbe ist er alliu dinc.1%0

Die Grundannahme des Wirkens Gottes im Menschen bleibt in der Darstel-
lung Eckharts dabei aber unbehelligt - allein, das Wirken Gottes ist nicht als ein
duflerlich zu qualifizierendes und entsprechend beschreibbares Wirken darge-
stellt. In der geistigen Armut, im radikalen Nichtwissen, kann der Mensch von
diesem Wirken kein Wissen haben. Er hat so auch keine Moglichkeit, in eige-
ner Erkenntnis auf das Wirken und Wesen Gottes Bezug zu nehmen, vielmehr
ist er von dessen einfacher Tiétigkeit gerade in der Aufgabe seines Strebens und
Wissens erfiillt. Der Stellenwert der ledecheit fiir eine wesentliche Einheit des
menschlichen Geistes mit der Tatigkeit Gottes wird so auch innerhalb der Lehre
geistiger Armut verdeutlicht: Es ist die positive Bestimmung der Offenheit des
Geistes in ledecheit, die die Moglichkeit einer solchen Erfiilltheit in der Abstand-
nahme des Nichtwissens in der geistigen Armut erst einrdumt.

Die erkenntniskritische Wende der Predigt Q 52 wird anhand einer verwand-
ten Uberlegung noch einmal exemplifiziert. Eckhart erinnert an die friitheren,
eingangs bereits thematisierten Uberlegungen zur Abgeschiedenheit, die dazu
aufforderten, geistig wie dufSerlich von kreatiirlichen Bindungen frei zu sein, um
Gott eine Entfaltung im ,Ort‘ der menschlichen Seele zu ermdglichen: Ich hdn ez
ofte gesprochen, [...] daz der mensche alsé ledic sol sin aller dinge und aller werke,
beidiu innerliche und tizerliche, alsé daz er méhte sin ein eigen stat gotes, dd got
inne mohte wiirken.'®! Nun, so betont Eckhart dann, vertrete er eine noch an-
spruchsvollere Position: Solange der Mensch fiir Gott noch ein solcher Ort des
Wirkens sein konne, sei er nicht im hochsten Sinne geistig arm. Obwohl der ,Ort

179 Vgl. die Ubersetzung der folgend zitierten Passage durch Josef Quint, DW 1I, 729:
»Die Meister sagen, Gott sei ein Sein und ein verniinftiges Sein und erkenne alle Dinge. Wir
aber sagen: Gott ist weder Sein noch verniinftig noch erkennt er dies oder das. Darum ist
Gott ledig aller Dinge, und ,eben‘ darum ist er alle Dinge.”

180 Meister Eckhart, Beati pauperes spiritu, DW 1L, 497.

181 Meister Eckhart, Beati pauperes spiritu, DW 11, 499-500.
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Gottes hier als Verortung im Geist des Menschen angesprochen ist, suspendiert
die Darstellung auch noch eine solche Vorstellung: Gottes Wirken kann in kei-
ner Weise in Abhédngigkeit zu ihm &duf8erlichen Kriterien gefasst werden. Auch
umfasst die Darstellung der geistigen ,Armut‘ des Menschen in der radikalen
ledecheit die Aufgabe einer Beschreibung des Menschen in Bestimmungen des
Géttlichen und des gottlichen Wirkens. Finde der Mensch zu wahrer geistiger
Armut, werde Gottes Wesen eins mit der menschlichen Seele und kénne entspre-
chend als eigener, gottlicher ,Raum’ des Wirkens, der 6rtlich unbestimmt bleibe,
verstanden werden. Die menschliche Seele, genauer ihr Seelengrund, entfaltet
sich dann selbst als Gott und nicht lediglich als eine bestimmbare Stitte fiir Gott:

Nt sagen wir anders. Ist daz sache, daz der mensche aller créatiiren und gotes und sin selbes
ledic stat, und ist noch daz in im alsé, daz got stat vinde in im ze wiirkenne, s6 sprechen wir:
als lange daz ist in dem menschen, s6 enist der mensche niht arm in der ncehsten armuot.
Wan got enist daz niht meinende in sinen werken, daz der mensche habe eine stat in im, da
got inne miige gewiirken; wan daz ist diu armuot des geistes, daz er also ledic std gotes und
aller siner werke, welle got wiirken in der séle, daz er selbe si diu stat, dar inne er wiirken
wil, — und diz tuot er gerne.!82

Eckhart fiihrt diesen Gedanken schlieSlich in einer Uberlegung zusammen,
die an seine Darstellung menschlicher Wesensbestimmtheit aus der Entfaltung
gottlichen Wirkens in der ,titigen Untétigkeit® anschlief3t. In der eigenen geis-
tigen Tatigkeit, so Eckhart, finde Gott zu sich selbst, sin selber werk wiirkende.
Der Mensch aber entfaltet diese Tétigkeit in der Haltung der passio auch in sich
selbst, er ist got alsus in im lidende. Der ,Ort’ einer solchen Entfaltung ist auch
hier als ,Ort® der gottlichen Titigkeit bestimmt, die Gott {iberzeitlich aus sich
selbst vollzieht. Findet Gott im geistig armen Menschen einen solchen ihm eige-
nen, nicht menschlichen ,Ort‘ der Titigkeit, so findet nach der Darstellung auch
der Mensch zum géttlichen Wesen:

Wan, vindet er [Gott, A.K.] den menschen alsé arm, sé ist got sin selbes werk wiirkende,
und der mensche ist got alsus in im lidende, und got ist ein eigen stat siner werke mit dem,
daz got ist ein wiirker in im selben. Alhie, in dirre armuot s6 ervolget der mensche daz éwic
wesen, daz er ist gewesen und daz er nil ist und daz er iemer bliben sol.'83

Gott und Mensch, so wird hier noch einmal verdeutlicht, sind in der Haltung
geistiger Abgeschiedenheit und radikaler Offenheit im Vollzug der geistigen Ta-
tigkeit, die ihr Wesen sind, eins. In Gottes wirken manifestiert sich sein wesen,
das in der Einheit geistiger Tatigkeit das iiberzeitliche wesen auch des Menschen
ist.

182 Meister Eckhart, Beati pauperes spiritu, DW II, 500-501.
183 Meister Eckhart, Beati pauperes spiritu, DW II, 501.
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II1.1.5 wesen im wirken

Nicht erst in der Armutslehre Eckharts, schon in fritheren Texten zeigt sich ein
enger konzeptioneller Zusammenhang von Darstellungen der Gelassenheit, Ab-
geschiedenheit und ledecheit. Insbesondere das Konzept der ledecheit ist nicht
einfach als qualitative Bestimmung der Haltung der Gelassenheit oder der Frei-
werdung des Geistes in Abgeschiedenheit aufzufassen. Es ist vielmehr deren zen-
trales Moment, indem erst die radikale Unbestimmtheit in ledecheit eine we-
sentlich menschliche, da geistig tatige Orientierung ermoglicht. Der Kern der
ledecheit trigt insbesondere die Ubersteigerung der Gelassenheit in Uberlegun-
gen zur geistigen Armut: Erst die radikale Unbestimmtheit des Menschen, als
,Ort” und im Wissen von Gott, ldsst diesen fiir eine Einheit geistiger Tatigkeit
bereit sein. Insofern die Haltung der ledecheit das Ergebnis einer stetigen Bewe-
gung geistiger Perspektivnahme in der Abgeschiedenheit ist, stellt sie die zen-
trale Moglichkeit einer Uberformung menschlichen Wesens durch die gottliche
Tatigkeit dar. Die ledecheit, aber auch die Bewegung in Abgeschiedenheit und
Gelassenheit, bedingen die Integrationsméglichkeit von gottlicher und mensch-
licher geistiger Tétigkeit und Wesensbestimmung nach dem Vorbild des antiken
Konzeptes der évépyela des wesentlich unbestimmten ,unbewegten Bewegers".

Insofern Eckhart eine Einswerdung menschlicher und gottlicher Tétigkeit so-
wie eine Entfaltung des menschlichen Wesens als Géttliches in ledecheit und
Gelassenheit zur Darstellung bringt, lassen sich die beschriebenen Zusammen-
hénge auch in einer Analyse spezifischer Wortverwendungen, genauer in der
Verwendung von Bezeichnungen des wirkens sowie des wesens nachvollziehen.
Wirken und wesen'84 sind wie in der zuletzt zitierten Passage auch in anderen
Texten Eckharts die entscheidenden mittelhochdeutschen Bezeichnungen, wenn
es darum geht, wichtige Eckpunkte der thematisierten Konzeptionen zu fassen,
so die Frage der menschlichen Wirklichkeit als Erfiilltheit aus dem Wesen der
geistigen Titigkeit, nach der Uberformung des menschlichen Geistes durch das
Wesen Gottes, nach dem wesentlichen Tétigkeitscharakter dieses géttlichen We-
sens und nach dem Zusammenhang ,titiger Untdtigkeit® in der Gelassenheit.
Auch die Ubersteigerung der Gelassenheitslehre im Gedanken geistiger Armut
bedient sich, wie die Analyse zeigen wird, einschldgiger Termini, sodass nicht
zuletzt die hier als zentral angesehenen paradigmatischen Darstellungen der le-
decheit mit der Bestimmung der menschlichen Tétigkeit aus dem dynamischen
Wirken Gottes aus dessen radikal unbestimmtem Wesen in Verbindung ge-
bracht werden kénnen.

In den Erfurter Reden erteilte Eckhart den Rezipierenden jenen Rat, der den
Kerngedanken seiner Lehre der Abgeschiedenheit transportierte: Je umfassen-
der es dem Menschen gelinge, seinen Bezug zu Auf8erlichem aufzugeben, umso

184 Vgl. zum terminologischen Verstindnis von wesen und der Unterscheidung von
menschlichem Sein und gottlichem Wesen in der vorliegenden Untersuchung 63, Anm. 35.
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deutlicher bestimme Gott sowohl das Sein der Dinge als auch des Menschen.
[A]ls vil dii fizgdst aller dinge, so hatte Eckhart den Gedanken gefasst, als vil, noch
minner noch mér, gt got in mit allem dem sinen, als dii zemale fizgdst in allen din-
gen des dinen.'> Der Gedanke wird in den Erfurter Reden dann mit einer Dar-
stellung des gelassenen Menschen fortgesetzt, die auf die besondere Bedeutung
der Haltung des Handelnden abhebt. Der Prediger fithrt aus:

Die liute endorften niemer vil gedenken, waz sie teeten; sie solten aber gedenken, waz sie
weeren. Weeren nii die liute guot und ir wise, s méhten iriu werk sére liuhten. Bist dii
gereht, so sint ouch diniu werk gereht. Niht engedenke man heilicheit ze setzenne 1f ein
tuon; man sol heilicheit setzen 1if ein sin, wan diu werk enheiligent uns niht, sunder wir
suln diu werk heiligen. Swie heilic diu werk iemer sin, s6 enheiligent sie uns zemdle niht,
als verre sie werk sint, mér: als verre als wir heilic sin und wesen han, als verre heiligen wir
alliu unsriu werk, ez si ezzen, sldfen, wachen oder swaz daz si.18

Die Uberlegung ist bereits in den bisherigen Ausfithrungen begegnet: Gelassene
Menschen sollten ihre Aufmerksamkeit weniger daraufrichten, was sie zu erwir-
ken in der Lage seien, als darauf, was das ihnen eigene Wesen ausmache. Nicht
was die Menschen teten, sondern was sie weeren, sei entscheidend, die Tugend-
haftigkeit eines Menschen im Handeln entspringe nicht aus besonderen Taten,
sondern aus einer verinnerlichten Geisteshaltung. Nur sofern der Mensch eine
solche heilicheit'®” als wesen in sich trage, sei alles, was er wirke - sei es nun es-
sen, schlafen oder wachen - ein gottliches Werk. Die Aufforderung Eckharts zur
tugendhaften Vervollkommnung des Menschen ist damit erneut eindeutig. So-
fern eine entsprechende Geisteshaltung gegeben ist, ist Eckhart dann auch hier
gleichsam ,jedes Mittel recht”: Jedes menschliche wirken konne tugendhaftes wir-
ken sein, jede Tétigkeit wende sich zu einer im ethischen Sinne ,guten’ Tétigkeit,
wenn sie aus der Haltung der Gelassenheit geschehe. Wieder in den Erfurter Re-

185 Vgl. 82, Anm. 106.

186 Meister Eckhart, RdU 4, DW V, 197-198.

187 Vgl. zum Begriff der Heiligkeit in der Mystik Susanne Kobele, ,,heilicheit durchbre-
chen. Grenzfille von Heiligkeit in der mittelalterlichen Mystik, in: Berndt Hamm/Klaus
Herbers/Heidrun Stein-Kecks (Hg.), Sakralitit zwischen Antike und Neuzeit, Stuttgart 2007,
147-170. Kobele fithrt zutreffend aus, den oben eingefiihrten Zusammenhang menschli-
chen und géttlichen Wesens in der Einheit der Gelassenheit bestitigend: ,,Die spannungs-
vollen Implikationen von Heiligkeit verscharfen sich dort, wo innerhalb des religiésen Sys-
tems Transzendenz und Immanenz, Gottes Heiligkeit und die Heiligkeit des Menschen so
eng zusammengedacht werden, dass die Grenze zum Auflerhalb des Systems immer schon
beriihrt und der Heiligkeitsbegriff entsprechend entgrenzt scheint: in der Mystik.“ (ebd.,
150) Fiir Eckhart gilt mit Kobele die im vorliegenden Zitat bestitigte These eines Grenzbe-
grifts des Heiligen als Moment der Wesensbestimmung aus der Gelassenheit: ,Eckhart fasst
Heiligkeit an einem duflersten Punkt. Wir konnen sie nicht aktiv erreichen, sie nicht suchen
und wollen, denn - die Begriindung ist verbliiffend einfach - wir sind schon heilig, so hei-
lig wie Christus und wie Gott. ,Heiligkeit durchbrechen mit Heiligkeit* heif3t, dass hochste
Heiligkeit nur iiberboten werden kann, wenn iiberhaupt die Unterscheidung ,heilig-profan’
verlassen wird.“ (ebd., 161)
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den heifit es: swie kleine ein werk und swie sncede ez si, s ist ez niitzer getdn in wa-
rer gehorsame, ez si messe lesen, hoeren, beten, contemplieren oder swaz dii maht
gedenken.188 Auch sei, so wird der Gedanke der Auseinandersetzung mit dufler-
lichen Gegebenheiten hier gewendet, jede Tatigkeit geeignet, den menschlichen
Gehorsam zu tiben. Nim aber swie sncede ein werk dii wellest, ez si swaz daz si, ez
machet dir wariu gehdrsame edeler und bezzer.'%

Fehlt es dagegen an der entsprechenden Haltung, so ist laut Eckhart jegliches
Wirken des Menschen wenig gewinnbringend. Eckhart betont: Die niht von gré-
zem wesene sint, swaz werke die wiirkent, dd enwirt niht 11z.1° Solange sich die
Perspektivnahme auf Gott noch an dufSere Gegebenheiten halte und an eigene
Ziele gebunden bleibe, die iiber die Aufgabe des menschlichen Willens hinaus-
gingen, bleibe die Tatigkeit Gottes und damit auch das eigentliche Wesen des
Seinsgrundes verschlossen. So heifit es im dritten Kapitel der Erfurter Reden, auf
die Bezeichnungen der kreatiirlich bestimmten wise und duf3erlichen werke Be-
zug nehmend: Die liute, die vride suochent in tizwendigen dingen, ez si an steten
oder an wisen oder an liuten oder an werken oder daz ellende oder diu armuot
oder smdcheit, swie groz diu si oder swaz daz si, daz ist dennoch allez nihtes noch
engibet keinen vride.*!

Die bisher eingefiihrten Unterscheidungen, die Eckhart zum Verhaltnis
menschlichen und gottlichen Wirkens und Wesens macht, konnen dabei noch
weiter systematisiert werden. Neben den Belegen zu wesen, wirken und werke in
den Erfurter Reden ist auch in weiteren deutschsprachigen Texten Eckharts eine
grofSe Vielfalt an spezifischen Wortverwendungen in verschiedenen Kontexten
nachzuvollziehen. Die Belege finden sich in nahezu allen Predigten und Trakta-
ten Eckharts und lassen tiber die Zusammenhénge des tiblichen Wortgebrauchs
hinaus erkennen, inwiefern Uberlegungen zu den Werken des Menschen gegen-
iiber dem dynamischen Wesen Gottes im iiberzeitlichen Wirken einen zentralen
Bestandteil im Denken Eckharts darstellen. Die Untersuchung ihrer Verwen-
dung birgt entsprechend Potential, wenn es um die Analyse von Darstellungen
,tatiger Untdtigkeit® als Paradigmen der Mufle geistiger Tétigkeit geht. Insbe-
sondere die Bestimmung sowohl Gottes als des Menschen aus dem wirken der
geistigen Tétigeit heraus erweist sich als zentrales Thema der Texte Eckharts, die
verschiedenen konzeptionellen Bereiche der Abgeschiedenheit und der Erfiillt-
heit in Gelassenheit, aber auch der Ruhe sowie der Frage nach dem Verhiltnis der
Lebensformen, denen die folgenden Untersuchungen gelten, verbindend.

Eckhart unterscheidet zunichst hinsichtlich des wirkens das dufiere Wirken
des Menschen, das sich durch eine Ausrichtung auf ein Ziel und seine notwen-
dige Bindung an duflere Gegebenheiten wie Materie, Zeit oder Ort auszeichnet.

188 Meister Eckhart, RAU 1, DW V, 186.
189 Meister Eckhart, RdU 1, DW V, 186.
190 Meister Eckhart, RAU 3, DW V, 198.
191 Meister Eckhart, RAU 3, DW V, 193-194.
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Nicht dies wirken selbst, wohl aber die Perspektivnahme auf Auferliches in ihm
gilt es, in der beschriebenen Bewegung des abescheidens aufzugeben. Dagegen
steht alles vermeintlich ,innere Wirken, genauer also das Wirken in geistiger
Tatigkeit. Verniinfticheit, so heif3t es beispielsweise in der Predigt Quasi stella
matutina (Q 9), sei allez inwert wiirkende.!*> Der ;Weg' des nach Vervollkomm-
nung strebenden Menschen geht nach der Darstellung Eckharts vom dufleren
Wirken iiber eine Loslésung von dufSerlichen Zielen und eigenen Wiinschen hin
zum Wirken in wesentlich geistiger T4tigkeit, die den Menschen der géttlichen
Wirkmacht im Seelengrund innewerden lisst. Die menschliche geistige Ti4tigkeit
entspricht in der Abgeschiedenheit der geistigen Titigkeit Gottes und unterliegt
so der Bestimmung der Einfachheit gottlichen Wesens. Ein inner werk, so fithrt
Eckhart in diesem Sinne beispielsweise im Buoch der gotlichen treestunge tiber
die geistige Tétigkeit des Menschen in Gott aus, umfasst noch zit noch stat.1%3
Die geistige Tétigkeit des Menschen wird so im abgeschiedenen und in der Folge
ledigen Geist allein von der geistigen Tiatigkeit Gottes bestimmt, insofern Gott
als wirkende Kraft auf den Menschen als aufnehmenden geistigen ,Ort‘ einwirkt.
Oder anders, wiederum mit den Begrifflichkeiten der Intellekttheorie formu-
liert: Gott ist das bewegende geistige Prinzip, intellectus agens, der mit seiner
Einwirkung auf den empfangenden Geist des Menschen, intellectus possibilis,
dessen geistige T4tigkeit und damit das Dasein in der hdchsten Wirklichkeit des
Menschen erst ermoglicht.!* Insofern sich die Wirkung der gottlichen geisti-
gen Titigkeit im Seelengrund vollzieht, ist eine solche geistige Wirklichkeit des
Menschen von Eckhart dann als dessen wesen gefasst.!®> Der Mensch ist fiir Eck-
hart gerade in der Bestimmungslosigkeit in seinem eigentlichen Sein beschrie-
ben - der gleiche Gedanke tragt die Darstellung der vollendeten Gelassenheit in
der Lehre geistiger Armut. Die Moglichkeit einer solchen Bestimmung aus der
geistigen Tatigkeit Gottes in radikaler Unbestimmtheit liegt darin begriindet,
die T4atigkeit des rationalen Seelenteils als hochste Wirksamkeit des Menschen
und damit als die eigentliche Form seines vernunftbegabten Seins aufzufassen.
Aus der évépyela geistiger Tatigkeit, welche im Seelengrund jederzeit wirklich
ist, erfiillt auch der Mensch fiir Eckhart, wie zuvor fiir Aristoteles, sein Sein, sein
wesen auf die hochst mogliche Weise. Die Bestimmtheit menschlichen wesens
durch gottliches wirken ist dabei zunédchst unabhédngig von einer bewussten Be-
wegung des Einlassens auf die gottliche Tatigkeit, wie sie auch im scheinbaren

192 Meister Eckhart, Quasi stella matutina, DW 1, 157. Vgl. zur Predigt Kurt Flasch,
»Predigt 9. ,Quasi stella matutina™, LE IV, Stuttgart 2017, 1-28.

193 Meister Eckhart, Buoch der gitlichen treestunge, DW V, 38.

194 Vgl. die ausfithrlichere Darstellung in Kapitel III, 56 und 73.

195 Vgl. zum Zusammenhang des gottlichen Seelengrundes mit der Wesensbestimmung
der menschlichen Seele Hasebrink, Formen inzitativer Rede, 77-78: ,, Dieser Seelengrund ist
insofern das systematische Verbindungsglied zwischen Gott und Mensch, als er einerseits
das Gottliche im Menschen reprisentiert und andererseits das Wesen der menschlichen
Seele meint.”
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Paradox der Willensaufgabe in den Erfurter Reden thematisiert wurde, zu verste-
hen: Die gottliche Tatigkeit stellt jederzeit den Seelengrund und die Moglichkeit
seiner Bestimmung aus diesem Wirken heraus. Die wiederholte Darstellung ei-
ner notwendigen, titigen Abstandnahme zu duf8eren Beziigen in Abgeschieden-
heit verdeutlicht einen solchen Zusammenhang und macht auf die Moglichkeit
der seelischen Vervollkommnung aus der ,tatigen Untitigkeit® des Seelengrundes
in Gelassenheit aufmerksam.

Insofern der Mensch sich in der Haltung der Abgeschiedenheit von kreatiir-
licher Bestimmtheit befreit, sein Sein aus der Einfachheit gottlichen Wesens voll-
zieht und sich damit der geistigen Tatigkeit Gottes im Seelengrund 6ffnet, ist fiir
Eckhart das wesen des Menschen als dem wesen Gottes gleich zu begreifen: Die
geistige Tatigkeit des Menschen speist sich hier aus der geistigen Tétigkeit Got-
tes, entspringt dieser aber nicht nur, sondern ist ihr gleich: Das wirken Gottes im
Menschen ist wesen Gottes, aber auch des Menschen selbst. In diesem Verhiltnis
der Gleichheit ist fiir Eckhart auch die menschliche Moglichkeit, seine geistige
Tatigkeit zu iiben und derart eine tugendhafte Vervollkommnung anzustreben,
angelegt: Je mehr sich der Mensch der Uberformung durch den géttlichen Geist
oftne, je besser ihm also die Bewegung in die unio mystica gelinge, umso heili-
ger seien sein eigenes wesen und wirken.!%¢ Auf das besondere Einheitsverhiltnis
des menschlichen und gottlichen Intellekts bei Eckhart weist Kurt Flasch in sei-
nen Ausfithrungen hin, wenn er die Konzeption von der Lehre des Thomas von
Aquin abgrenzt. Thomas wolle

dem Menschen die Wesenserkenntnis Gottes ermdglichen, als Uberformung des Intel-
lekts durch die gottliche Wesenheit. Andererseits will er Distanz schaffen zwischen gott-
lichem und menschlichem Intellekt. Er spricht wie Averroes von Verbindung, coniunc-
tio, wie spater Dietrich, nicht von Vereinigung, unio, wie spiter Eckhart. Gottes Wesen
tberformt den Gliickseligen, wird dessen Erkenntnismittel, aber die Differenz bleibt.!?

Auch die menschliche Fahigkeit zur Vernunft speist sich, so wird aus Flaschs
Ausfiihrungen deutlich, aus dem gottlichen Wirken im Seelengrund. Dieser
Zusammenhang bedingt ein dynamisches Verhiltnis von Gott und Mensch,
insofern Eckhart iibereinstimmend mit den antiken Beschreibungen philoso-

196 Kurt Flasch weist auf den Hintergrund dieser Uberlegung in der Ubernahme des
tatigen Intellekts als Form des Menschen in dessen Vollendung hin. Diese sei als Wei-
terentwicklung der aristotelischen Theorie der Gliickseligkeit vor dem Hintergrund der
Uberlegung des Einsseins von Erkennendem und Erkanntem zu verstehen. ,,Allerdings,
so formuliert Flasch einschrinkend, ,wire es ein ungebiihrlicher Tribut an eine tiberholte
Eckhartdeutung, allein in der Theorie der Gliickseligkeit die geschichtliche Verbindung von
Averroes zu Eckhart zu sehen. [...] Bei Aristoteles-Averroes stehen so folgenreiche Bestim-
mungen wie die, daf} der Intellekt mit nichts etwas gemein habe, dafl er entblofst sein mufd
von allem, nackt, daf3 er seinem Wesen nach Titigkeit ist und nicht in Potenz sein kann zu
irgend etwas.“ (Flasch, Geburt der ,Deutschen Mystik', 55-56)

197 Flasch, Geburt der ,Deutschen Mystik‘, 107. Vgl. zum gleichen Sachverhalt 87,
Anm. 115.
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phischer Intellekttheorie das wesen Gottes als immerwéhrende Bewegung in
geistiger Tatigkeit fasst. Got ist, so fiihrt Eckhart in Predigt Q 9 aus, etwaz, daz
da wiirket in éwicheit ungeteilet in im selber1%8 Das Wesen Gottes und damit des
Menschen ist so auch in den Texten Eckharts als eine fortwahrende, produktive,
immer anders erfiillte und erfiillende Anwesenbheit, als ein Geschehen geistiger
Tatigkeit gefasst. Die Titigkeit, das geistige wirken des Intellekts, kommt die-
sem, wie mit Kurt Flasch noch einmal betont werden muss, ,,nicht zufillig, son-
dern seinem Wesen nach zu, nicht nur aus seinem Wesen, sondern als sein We-
sen. [Der Intellekt Gottes] ist folglich immer tétig. Er ist seiner usia nach ener-
geia“1® Der dynamische Charakter geistiger Tétigkeit ndhrt sich dabei nicht
zuletzt aus der Bezugnahme Gottes auf den menschlichen Geist, welcher sich
wiederum auf die geistige Tatigkeit Gottes zuriickbezieht. Die Relation der in
ihrem Wesen nicht zu unterscheidenen Instanzen ist dabei wie gesagt hier als
Bewegung zwischen Gleichem zu denken, die weder Anfang noch Ende, weder
Hoheres noch Niederes kennt. Burkhard Mojsisch fithrt in diesem Sinne Eck-
harts Begriff von Dynamik mit der wesentlichen Einheit Gottes und des Men-
schen zusammen:

Die Dynamik der Vernunft hitte zu Eckharts Zeit nicht deutlicher zum Ausdruck ge-
bracht werden konnen. Wihrend alle Denker des Mittelalters sich abmiihten, einen Weg
zu finden, die Differenz zwischen Geschaffenem und Ungeschaffenem zu tiberwinden,
fragte Eckhart nach dem Zusammenhang zwischen Ungeschaffenem und Ungeschaf-
fenem und kam zu der Losung: Hier ist Gottes Grund mein Grund und mein Grund
Gottes Grund.?%

Einem solchen, dynamischen Charakter geistiger T4tigkeit entsprechend ist Gott
im Seelengrund fiir Eckhart, wie wir gesehen haben, nicht in festen Vorstellungs-
bildern oder Betrachtungsweisen zu suchen. Mit den Bestimmungen der Ar-
mutslehre ist der Mensch nicht mehr als Statte Gottes zu beschreiben, Gott ist
vielmehr wesentlich Mensch, wie der Mensch Gott ist. Das Bestimmungsdenken
menschlicher Ratio, das Gott auf bestimmte Kriterien festzulegen sucht, sieht
Eckhart tiberboten durch die geistige Einswerdung des Menschen mit dem wesen
Gottes. Der Mensch, so fiihrt Eckhart in den Erfurter Reden aus, miisse sich von
den Vorstellungsbildern eines ,erdachten Gottes' befreien und den Gehalt des ei-
genen Wesens im dynamischen Wirken eines ,an-wesenden’ Gottes vollziehen:

War ane liget nti diz wire haben gotes, daz man in weerliche habe? Diz weerliche haben
gotes liget an dem gemiiete und an einem inniclichen verniinftigen zuokérenne und mei-
nenne gotes, niht an einem steten anegedenkenne in einer glichen wise, wan daz weere un-
miigelich der natiire in der meinunge ze habenne und sére sweere und ouch daz aller beste
niht. Der mensche ensol niht haben noch im ldzen geniiegen mit einem geddhten gote, wan,

198 Meister Eckhart, Quasi stella matutina, DW 1, 144.
199 Flasch, Geburt der ,Deutschen Mystik’, 53.
200 Mojsisch, ,,,Dynamik der Vernunft, 140.
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swenne der gedank vergdt, so vergdt ouch der got. Mér: man sol haben einen gewesenden
got, der verre ist obe den gedenken des menschen und aller créatiire.?"!

Konsequent bestimmt Eckhart schliefSlich, in einem letzten Schritt der Systema-
tisierung gottlichen wesens eigene Uberlegungen auch hier performativ iiber-
steigend, das Wesen Gottes auf der Grundlage des Gottesbegriffes einfacher Un-
bestimmtheit als iiberwesen.?%2 In der Predigt Q 9 heif3t es beispielsweise: Got
wiirket iiber wesene in der wite, dd er sich geregen mac, er wiirket in unwesene.?03
Gott als Unbestimmbarem, als liiter wesen, konnten, so fithrt Eckhart in der
deutschsprachigen Predigt Vir meus servus tuus mortuus est (Q 37) aus, keinerlei
Attribute, auch nicht jenes der Giite oder Gnadenhaftigkeit zugedacht werden:

Verniinfticheit dringet iif in daz wesen, é si bedenke giiete oder gewalt oder wisheit oder
swaz des ist, daz zuovellic ist. Daz gote zuogeleget ist, dar ane enkéret si sich niht; si nimet
in in im; si versinket in daz wesen und nimet got, als er ist liiter wesen. Und enwcere er niht
wise noch guot noch gereht, si naeme in doch, als er ist liter wesen.?04

Giite, Kraft oder Weisheit Gottes fasst Eckhart demnach als perfectiones genera-
les, die mit Gott identisch sind und so nicht eigens vom Menschen zugeschrie-
ben werden diirften.?%> Und Eckhart geht noch einen Schritt weiter: In der Ge-

201 Eckhart, RdU 6, DW V, 205. Vgl. zur Einordnung dieser Textstelle Enders, ,, Die Re-
den der Unterweisung®, 84: ,Dieses wahre Haben Gottes wird dementsprechend definiert
als die richtige Ausrichtung des Gemiits und als das innige, verniinftige Sich-Hinwenden
und Streben zu Gott. Dafl mit dieser ,verniinftigen’ Hinwendung zu Gott kein stindiges
Denken an Gott, kein Akt des kreatiirlichen Bewuftseins und seiner memoria gemeint ist,
stellt Eckhart sofort klar.

202 Vgl. zur Grundlage dieser Darstellung in der Bestimmung Gottes bei Pseudo-Dio-
nysius als dasjenige, was ,,liber alles Denkbare hinausragt® Ruh, Geschichte der abendlin-
dischen Mystik, Bd.III, 53: ,,Er ist — und das ist eine der hdufigsten Bestimmungen Gottes
— iber allem Sein, dmepovoiog [...], supersubstantialis, superessentialis in den mittelalterli-
chen Ubersetzungen und damit iiber allen Gottesnamen, die auf einzelne Grundziige des
gottlichen ,Seins’ verweisen®.

203 Eckhart begriindet dies in Q 9 unter anderem mit der Einfachheit Gottes, die sich
im Wesen mannigfacher Dinge finde: waz dd in vil dingen ein ist, daz muoz von not iiber diu
dinc sin (Meister Eckhart, Quasi stella matutina, DW 1, 143). Terminologisch steht Eckhart
mit diesen Ausfithrungen in der Tradition des platonischen Gottesbegriffes, der die Idee des
Guten auf der Grundlage ihrer Unbestimmbarkeit als iiber dem Seienden zu verortende In-
stanz begreift, énéketva tiig ovoiag (Plato, Res Publica VI, 509 b, 9; Platons Dialoge werden
zitiert nach der Ausgabe Platonis Opera, hg. v. John Burnet, Oxford 1900-1907). Auch Jens
Halfwassen hat diesen Zusammenhang gesehen, wenn er pointiert formuliert: ,Weil das
Eine alles Seiende von sich her begriindet, ist es selbst tiber dem Sein (superesse), wie Eck-
hart mit Platon und den Neuplatonikern sagt“ (Jens Halfwassen, ,,Gott als Intellekt. Eckhart
als Denker der Subjektivitat®, in: Hans Schelkshorn/Friedrich Wolfram/Rudolf Langthaler
(Hg.), Religion in der globalen Moderne. Philosophische Erkundungen, Wien 2014, 109-122,
116). Halfwassen nimmt hier in erster Linie Stellung zur Bedeutung eines solchen Gottesbe-
griffs fiir die Intellekttheorie Eckharts und begreift diesen in der Folge als Begriinder einer
»Metaphysik der Subjektivitat* (Halfwassen, ,Gott als Intellekt®, 122).

204 Meister Eckhart, Vir meus servus tuus mortuus est, DW 11, 216.

205 Vgl. zum Zusammenhang Burkhard Mojsisch, ,, Perfectiones generales. Meister Eck-
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lassenheit, so die gewagte These, ist es die verniinfticheit, in der Gott sein unbe-
stimmtes Wesen vollzieht. Nicht die géttliche Gnade oder das Heilsversprechen
seiner Kraft sind in der Perspektive der Abgeschiedenheit dann leitend, sondern
die reine Anwesenheit Gottes, sein liter wesen, sein iiberwesen.%° Der Uber-
steigung des Wesens in der Einfachheit der géttlichen Natur im iiberwesen ent-
spricht schliefllich die positive Negation der Wesensbestimmung auch des gelas-
senen Menschen: Die Seinsart desjenigen Menschen, der das géttliche iiberwesen
zu vollziehen vermag, fasst Eckhart in Q 9 in der Beschreibung des Menschen in
unwesen. Mit der menschlichen Einbildungskraft als Teil der vernunftbegabten
Seele verfiige der gelassene Mensch tiber die Fihigkeit, Gott von akzidentellen
Zuschreibungen zu befreien und ihn in unwesene als das Unbestimmte zu er-
fassen, das er wesenhaft sei — befreit von storenden Zutaten wie einem ,Mantel*
gottlicher Giite:

Ein ander kraft ist in der séle, dd mite si gedenket. Disiu kraft bildet in sich diu dinc, diu
niht gegenwertic ensint, daz ich diu dinc als wol bekenne, als ob ich sie sehe mit den ougen,
und noch baz - ich gedenke wol eine résen in dem winter — und mit dirre kraft wiirket diu
séle in unwesene und volget gote, der in unwesene wiirket [...]. Verniinfticheit ziuhet gote
daz vel der giiete abe und nimet in bloz, dd er entkleidet ist von giiete und von wesene und
von allen namen.2"’?

harts Theorie der geistigen Vollkommenheiten®, in: Die Logik des Transzendentalen. Fest-
schrift fiir Jan A. Aertsen, Berlin/New York 2003, 511-524.

206 Damit ist verniinfticheit begrifflich in gleichem Sinne verstanden wie der bei Eckhart
dargestellte gottliche Seelengrund im Menschen, der gegeniiber einem kreatiirlichen See-
lenvermogen wie der vernunft den ,Ort® Gottes im Menschen und dessen Moglichkeit, im
Vollzug des gottlichen Wesens geistiger Tétigkeit zu stehen, fasst, damit aber dezidiert von
jeder Sphire kreatiirlicher Bestimmtheit abgegrenzt werden kann. Verniinfticheit meint so
die wesentlich die Seele bestimmende geistige Tétigkeit Gottes im Seelengrund (aliquid in
anima), wihrend Beschreibungen der vernunft sich auf ein kreatiirliches Seelenvermogen
(aliquid animae) richten. Vgl. fiir eine solche Differenzierung Hasebrink, Formen inzitati-
ver Rede, 77, Anm. 37; Bezug nehmend auf Burkhard Mojsisch, Meister Eckhart. Analogie,
Univozitit und Einheit, Hamburg 1983, 132 und die dortige Darstellung der Thematisierung
des Seelengrundes in der Forschung. Ein vergleichbarer Gedanke ist fiir den Zusammen-
hang der Erfurter Reden bei Steer, ,,wiirken verniinfticlichen, 100 nachzuvollziehen: ,,Unter
vernunft versteht Eckhart in den ,Reden der Unterweisung’ nichts anderes, als was er in der
Predigt Q 15 [...], wie auch in anderen Predigten, eine kraft in der séle nennt. [...] Das haben
Gottes in der vernunft ist Thema des I. Teils der ,Reden’” Vgl. zu den Zusammenhéngen
auch das folgende Zitat sowie die folgende Anm. 207.

207 Meister Eckhart, Quasi stella matutina, DW 1, 151-152. Eckhart bestimmt an an-
derer Stelle die verniinfticheit als Stétte der Gottesgeburt, so in der deutschsprachigen Pre-
digt Adolescens, tibi dico: surge (Q 43): Diu séle enhat niht, da got in gesprechen miige, dan
verniinfticheit (DW II, 322-323). Vgl. zu ndheren Ausfithrungen zu den verschiedenen
Verwendungsweisen der Bezeichnung bei Eckhart Langer, ,,Seelengrund®, 86-89. Vgl. zur
Bestimmung der Seelenkrifte bei Eckhart u.a. Burkhard Hasebrink, ,Dialog der Varian-
ten. Untersuchungen zur Textdifferenz der Eckhartpredigten aus dem ,Paradisus anime

e

intelligentis™, in: Burkhard Hasebrink/Nigel Fenton Palmer/Hans-Jochen Schiewer (Hg.),
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Mit der Ubersteigerung der menschlichen und gottlichen Wesensbestimmun-
gen in unwesen und tiberwesen findet damit die Konzeption Eckharts auch im
Zusammenspiel der Bezeichnungen von wirken und wesen zu jener Konsequenz,
die den Kern der Konzepte der Gelassenheit, Abgeschiedenheit und der radika-
len Unbestimmtheit des Geistes in ledecheit sowohl in ontologischer und episte-
mologischer als auch in sprachphilosophischer Hinsicht zu fassen vermag. Wie
wir gesehen haben, unterscheidet Eckhart eine duflere und geistige Tétigkeit des
Menschen, die jeweils durch ihr Verhéltnis zu eigenmenschlichen Zielsetzungen
bestimmt sind. Die geistige Tatigkeit des Menschen speist sich in der ledecheit
des Geistes in Abgeschiedenheit aus der Einheit mit dem wirken Gottes im See-
lengrund. Dessen geistige Tétigkeit wiederum ist identisch mit seinem wesen.
Die Annahme géttlicher Einfachheit, die auch das Problem seiner Bestimm- und
Beschreibbarkeit tangiert und die Gelassenheit als notwendige Haltung deutlich
werden lésst, ist gefasst in der Bezeichnung Gottes als bestimmungsloses iiber-
wesen. Das Wesen Gottes und des Menschen sind schlieSlich auf der Grundlage
geistiger Tétigkeit in Gelassenheit und ledecheit, als iiberwesen und unwesen,
eins.208

Auch angesichts der Analyse des Zusammenhangs von wirken und wesen in
den Texten Eckharts kénnte dabei der Eindruck entstehen, dass alle Momente
duflerer Tétigkeit, alle Momente eines Lebens in der vita activa, allein zu tiber-
windende Vorstufen seelischer Vervollkommnung oder Mittel der Darstellung
des anzustrebenden Verhiltnisses von menschlicher und géttlicher geistiger T4-
tigkeit sind. Eine solche Annahme aber wiirde hier wie anderswo eine Vereinfa-
chung der Uberlegungen Eckharts darstellen. Momente duflerer Verhaftung und
Tatigkeit sind von Eckhart vielmehr als jene wichtigen ,Erfahrungsimpulse’ ver-
standen, die fiir die seelische Vervollkommnung des Menschen in Gelassenheit
und damit fiir die Einheit gottlichen und menschlichen wesen von eminenter,
nicht nur temporarer Bedeutung sind. Eckhart bezog sich in den Erfurter Reden
auf die dem Menschen eigene Verhaftung im dufleren Tun, die nicht einfach auf-
gegeben werden konne: Wan nii der mensche niht in disem lebene mac gesin dne
werk, diu menschlich sint, der vil ist, dar umbe s6 lerne der mensche sinen got ha-
ben in allen dingen und ungehindert bliben in allen werken und steten.?%° Dariiber
hinaus thematisiert Eckhart wiederholt, anschlieflend an die ebenfalls bereits
angefiihrte Gleichwertigkeit verschiedener Tétigkeiten in der Haltung der Gelas-

,Paradisus anime intelligentis’. Studien zu einer dominikanischen Predigtsammlung aus dem
Umbkreis Meister Eckharts, Tubingen 2009, 133-182, 173.

208 Tst das wesen Gottes eins mit dem ledigen Geist des Menschen, so ist dieser ent-
sprechend frei und ,Herr des eigenen Handelns. Das Wirken Gottes, so betont Eckhart,
schriankt diese Freiheit nicht ein, sondern vollendet sie: Der mensche sol sin vri und ein herre
aller siner werke und unzerstceeret und ungetwungen. Gndde enzerstceret niht die natiire, si
volbringet sie. (Meister Eckhart, RAU 22, DW V, 289)

209 Vgl. die Ausfithrungen hier im Kapitel (83, Anm. 109).
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senheit, die schiere Notwendigkeit von dufleren, die seelische Vorstellungskraft
anregenden sinnlichen Eindriicken. Dieser Gedanke einer Auseinandersetzung
mit dufleren Begebenheiten in der Perspektivnahme ist im Kontext der Syste-
matik von wesen und wirken von besonderem Interesse. Dies konnte ebenfalls
bereits gezeigt werden: Nicht duflerliche Fluchtbewegungen, sondern die Bewe-
gung in eine geistige ,Eindde’ im engen Zusammenspiel von duflerer und geisti-
ger Tatigkeit begiinstigt demnach die unio des Menschen mit Gott. Die Formu-
lierung, derer sich Eckhart fiir die Darstellung der Qualitit dieser Einswerdung
bedient, erscheint nun in neuem Licht: Die geistige Perspektivhahme des Men-
schen ermdglicht die Verbindung mit Gott in einer wesenlichen wise?!%. Dabei ist
fir Eckhart schliefSlich, dem Bewegungscharakter geistiger Tétigkeit entspre-
chend, eine lebendige Auseinandersetzung mit der geiibten Vervollkommnung
anstelle einer Festlegung des Wesens Gottes beispielsweise in der zielgerichteten
Austibung asketischer Praktiken zentral. Die Einheit mit Gott ist bei Eckhart
als Vollzug dynamischen wesens dargestellt, der des schon eingefiihrten titigen
Bemiihens des Menschen in radikaler geistiger Offenheit bedarf. Die Erfurter
Reden beziehen sich auf diesen Gedanken mit jener hier einschligigen Uberle-
gung zur mijezecheit des Menschen im wirken, die schon in Kapitel I vorgestellt
wurde. Sie stellt die Moglichkeit geistiger Tatigkeit in Offenheit einem routinier-
ten, duflerlich tatigen Handeln gegeniiber, welches die dynamische Wachheit des
Verstandes gefdhrden konne. Dort hief3 es: Der mensche ensol ouch niemer de-
hein werk s6 wol genemen noch rehte getuon, daz er iemer s6 vri sol werden in den
werken oder ze sicher, daz sin vernunft iemer miiezic sol werden oder gesldfen.?!!
Vor der Gefahr dufleren wie geistigen Miifliggangs ist hier deutlich gewarnt - es
gilt entsprechend, sich auch auf Gott in einer geistig offenen, beweglichen Weise
zu beziehen.

II1.1.6 Zusammenfassung

Gerade die Zusammenschau der Darstellungen der Gelassenheit, der Abgeschie-
denbheit, der ledecheit und der geistigen Armut bei Eckhartliel Zusammenhénge
erkennen, die schon auf der Grundlage der Analyse der Formulierung der ledig
mussekeit bei Seuse als wichtige Momente eines semantischen Zusammenhangs
der Muf3e geistiger Tétigkeit aufgewiesen werden konnten. So kommt in der Dar-
stellung der Abgeschiedenheit insbesondere die Aufgabe einer Unterscheidung
innerer und duflerer Lebensbereiche des Menschen zum Tragen, die Notwendig-
keit einer Perspektive des Geistigen wird betont. Auch ist mit der tatigen Auf-
gabe des menschlichen Eigenwillens in Abgeschiedenheit bei Eckhart gerade im

210 Meister Eckhart, RAU 6, DW V, 207. Im Zusammenhang heif3t es hier tiber den gelas-
senen Menschen: Er muoz lernen diu dinc durchbrechen und sinen got dar inne nemen und
den krefticliche in sich kiinnen erbilden in einer wesenlichen wise.

A1 Meister Eckhart, RdU 8, DW V, 212. Vgl. Kapitel I, 4.
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wiederholt dargestellten, performativen Paradox dieser Bewegung der bedeu-
tende Zusammenhang ,titiger Untétigkeit thematisiert, der in der Gelassenheit
als Zusammenhang von geldzen hdn und geldzen sin noch pointierter formuliert
wird: Fiir die seelische Vervollkommnung gilt es laut Eckhart, sich sowohl titig
um eine geistige Perspektivnahme zu bemiihen, als auch den Vollzug géttlichen
Wirkens im eigenen Wesen zu ermdglichen. Das Konzept der ledecheit schlief3-
lich betont die Moglichkeit eines solchen Vollzugs geistiger T4tigkeit in der ra-
dikalen Offenheit des abgeschiedenen Geistes, die als wesentliche Einfachheit
gottlichen Wesens auch im Menschen verstanden ist. Sie ist derart die Offenheit
eines {iberzeitlich aus Gott titigen Geistes, die als Grundlage menschlichen, ge-
lassenen Handelns in jedwedem Lebenskontext zu verorten ist. Auf der ledecheit
des menschlichen Geistes beruht demnach, die Bewegung des abescheidens in
einem wichtigen Punkt erginzend, die positive Moglichkeit des Menschen, in
Gelassenheit in die Einheit von unwesen und iiberwesen als unio geistiger Tétig-
keit zu finden. Die Haltung der ledecheit und damit die aus ihr entspringende
Moglichkeit geistiger Tatigkeit in Gott gilt es dabei im eigenen Lebensvollzug
immer neu zu wahren: Nicht eine Aufforderung zum Miifliggang ist in den Dar-
stellungen der ledecheit angesprochen, wie sie in den Eintriagen des Vocabularius
Ex Quo anklingt, sondern im Gegenteil die Notwendigkeit stetigen Bemiihens.
Insofern der Mensch in der ledecheit aber zu einem erfiillten Sein im wesen aus
geistiger Tatigkeit findet, ist die in ihr gefasste Offenheit des tatigen Geistes das
entscheidende Moment der seelischen Vervollkommnung des Menschen. We-
sen und wirken Gottes und des Menschen fallen im ledigen gemiiete in eins und
ermoglichen so ein Leben in Mufle, insofern die Haltung der ledecheit ein Han-
deln in Freiheit von duflerlichen Zielen sowie eine Erfiilltheit aus einer dem ei-
genen Wesen entsprechenden Tatigkeit bedingt. Besonders in Darstellungen der
ledecheit, aber auch in den mit ihnen verbundenen Uberlegungen zur geistigen
Abgeschiedenheit und Gelassenheit kommt so der Zusammenhang der Muf3e
geistiger Tatigkeit in den Texten Eckharts zum Ausdruck.

II1.2 Ruhe geistiger Bewegung

Wir haben gesehen, in welchem Verhiltnis Darstellungen der Abgeschiedenheit
und Gelassenheit in den Texten Meister Eckharts stehen und welchen Stellen-
wert die Frage der Freiwerdung des Geistes fiir die Moglichkeit seiner Tatigkeit
in ledecheit hat. Geistige Perspektivnahme, Offenheit und Erfiilltheit im Einlas-
sen auf Gottes Tatigkeit sind wichtige Paradigmen der Muf3e geistiger Tatigkeit.
Mehrfach ist in den untersuchten Zusammenhéngen dabei bereits kurz auf das
Konzept der Seelenruhe Bezug genommen worden — wie im Beispiel der Vita
Seuses begegnen auch bei Eckhart Bezeichnungen wie ruowe, stille oder vride.
Die Darstellungen, in die solche Bezeichnungen eingebettet sind, thematisieren
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dabei nicht allein Phanomene duflerer Untatigkeit, wie sie beispielsweise in der
Situation des Missverstdndnisses in Seuses Vita angesprochen waren. Wenn der
Diener hier meinte, es sei Zeit, zur Ruhe zu finden, so war damit die Méglichkeit
des Miiligganges anstelle eines geistigen Ruhens in Gelassenheit angesprochen.
Der Diener hatte hier ausgesagt: Ich han mich selber gnii lang verderbet, es ist zit,
daz ich hinnan fiir gertiwe.2'2 Dariiber hinaus ist hier implizit und in anderen
Kontexten auch ganz explizit ein Verstindnis der Ruhe als geistiges Ruhen der
menschlichen Seele in Gott angesprochen. Bezeichnungen wie ruowe oder vride
referieren dann - so kann der folgenden Untersuchung vorgegriffen werden — auf
jenen Zusammenhang, der hier als ,titige Untatigkeit', als geistige Tétigkeit aus
der Einfachheit der iiberzeitlichen Bewegung Gottes vorgestellt wurde. Die Be-
schreibung paradigmatischer Bezeichnungen und Konzepte der Mufie bei Meis-
ter Eckhart ist entsprechend um eine Untersuchung von Darstellungen Eckharts
zu einer solchen ,unbewegten Bewegung' in Ruhe zu erginzen.

II1.2.1 In omnibus requiem quaesivi

Eckhart verhandelt das Konzept der Ruhe in mehreren Texten und bedient
sich dabei unterschiedlicher Bezeichnungen, so jener der ruowe, des vride, aber
auch der quies?'3. Hinsichtlich einschligiger Darstellungen ist insbesondere die
deutschsprachige Predigt Q 60?4 zu nennen, welche das Thema der Ruhe bereits
in ihrem Titel anspricht. Der Text In omnibus requiem quaesivi entfaltet die gott-
liche Ruhe als ,Ziel* der seelischen Vervollkommnung in geistiger Abgeschieden-
heit. Ausgangspunkt und Struktur der Predigt griinden dabei in vier Fragen: der
Frage nach dem Ziel der Bewegung der gottlichen Schopfung, der Frage nach dem
Wirken der Dreifaltigkeit, der Frage nach der Bewegung der Seele sowie der Frage
nach dem Streben alles Kreatiirlichen. Alle vier Fragen werden von Eckhart auf
die gleiche Weise beantwortet: Das ,Ziel aller Bewegung sei die gottliche Ruhe.
Obwohl die Frage nach den Bestimmungen des Konzeptes der Ruhe in der
Predigt Q 60 naheliegend ist, stellt sie die Interpretierenden vor ein Problem.

212 Seuse, Vita XX; 55,7-55,13. Vgl. Kapitel I dieser Untersuchung, 6.

213 Vgl. zum Zusammenhang von Bezeichnungen der ledecheit und der quies in Kurt
Flaschs Ausgabe der Predigt Q 52 in LE I Kapitel III.1 dieser Untersuchung, 107, Anm. 178.

214 Der Text ist in zwolf Handschriften, unter anderem im Basler und Hamburger Tau-
lerdruck, ganz tiberliefert. Sieben Fragmente bieten Ausziige, die Echtheit der Predigt ist
handschriftlich bezeugt. Eine frithere Diskussion iiber die Echtheit, ausgehend von der
Randnotiz von ruobe nota, ist abgeschlossen. Zeitweise wurden die Worte im Sinne einer
Autorschaft des Eckhart Rube gedeutet, eine Ansicht, die von Paul Spruth widerlegt wurde.
Spruth verweist auf die Variante ruobe zu ruowe, welche einen Vermerk zum Thema der
Predigt darstelle. Spruth formuliert humorvoll: ,,Damit wird Eckehart Rube wohl das le-
bensfiinkchen ausgeblasen sein: die randnotiz der Stuttgarter hs. kann jedenfalls nicht als
zeugnis gegen meister Eckharts autorschaft herangezogen werden® (Paul Spruth, ,,Zu Pfeif-
fers Eckharttext: Die Predigt 45, PBB 51 (1927), 136-137, hier 137).
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Zwar sind Darstellungen des Ruhens der menschlichen Seele in Gottes Bewe-
gung im Text zentral, doch bleibt Eckhart mit konkreteren konzeptionellen Aus-
fithrungen zuriickhaltend. Die Forschungsgeschichte zum Text lasst sich, mog-
licherweise aus diesem Grund, als eine Geschichte der Fufinoten beschreiben.
Héufig wird auf die Predigt fiir die eigene Beweisfithrung nur am Rande Be-
zug genommen, so im Beitrag Karl Alberts Zur Lebensbedeutung der Metaphy-
sik, welcher das Konzept der Ruhe im Sinne der Bestandigkeit des Bestehenden
diskutiert,?!> oder in Niklaus Largiers Ausfithrungen zu Vernunft und Seligkeit
in der Predigtsammlung des Paradisus anime intelligentis?'®. Innerhalb seiner
Darstellung zu Liturgischen Strukturen in den Predigten Meister Eckharts gilt
schlieSlich Joachim Theisens Interesse der Einbettung der Predigt in den Kon-
text der Liturgie und seiner Bezugnahme auf die Epistel zum Fest Marid Him-
melfahrt.?1”

Eigenstandige Deutungen des Textes werden von zwei Autorinnen und Au-
toren vorgenommen. Zundchst dient die Predigt Markus Enders als Hinter-
grundfolie fiir seine Interpretation des Textes Populi eius qui in te est, miserebe-
ris (Q 7).2!8 Neben einer Verhiltnisbestimmung des geschopflichen Liebes- und
Erkenntnisvermdgens, deren Ergebnisse auch zur Diskussion um die Datierung
der Predigt?!? beitragen, liegt das Hauptinteresse der von Enders durchgefiihrten
Untersuchung in einer Parallelisierung der Konzepte von vride und ruowe. Eine
solche Gegeniiberstellung birgt wichtige Erkenntnisse, auf die im Folgenden Be-
zug genommen wird.

Noch aktueller zieht Seraina Plotke die Predigt Q 60 als Gegenstand ihrer
bereits in Kapitel I angesprochenen Untersuchung Semantiken der Seelenruhe
heran. Plotke bietet den Entwurf eines onomasiologischen ,Feldes’ der Gelassen-
heit, indem sie die Semantik insbesondere der Bezeichnungen serenitas, tranquil-
litas, impassibilitas*?® und ruowe untersucht und gegeniiberstellt. Dabei handelt
es sich bei den Untersuchungen der Wortverwendung beispielsweise bei Augus-

215 Vgl. Karl Albert, ,,Zur Lebensbedeutung der Metaphysik: die Erfahrung des Seins®,
in: Dirk Westerkamp/Astrid von der Lithe (Hg.), Metaphysik und Moderne. Ortsbestimmun-
gen philosophischer Gegenwart. Festschrift fiir Claus-Artur Scheier, Witrzburg 2007, 31-40,
hier 35.

216 Vgl. Niklaus Largier, ,Vernunft und Seligkeit. Das theologische und philosophische
Programm des ,Paradisus anime intelligentis, in: Burkhard Hasebrink/Nigel Fenton Pal-
mer/Hans-Jochen Schiewer (Hg.), ,Paradisus anime intelligentis’. Studien zu einer domini-
kanischen Predigtsammlung, Tiibingen 2009, 1-16, hier 7, Anm. 19.

217 Vgl. Theisen, Predigt und Gottesdienst, 254-257.

218 Vgl. Markus Enders, ,Gott ist die Ruhe und der Friede. Eine kontextbezogene In-
terpretation der Predigten 7 (,Populi eius qui in te est, misereberis’ und 60 (,In omnibus
requiem quaesivi‘) des Meister Eckhart®, in: Andreas Speer/Lydia Wegener (Hg.), Meister
Eckhart in Erfurt, Berlin/New York 2005, 450-470.

219 Vgl. 123, Anm. 224.

220 Zur Herleitung der Grundlegung der Termini in der griechischen Antike vgl. Plotke,
»Semantiken der Seelenruhe®, 89.
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tinus, Bernhard von Clairvaux oder Meister Eckhart um ,,Schlaglichter [...], mit
denen die hinter den Wértern stehenden Konzepte bestenfalls angeleuchtet wer-
den, keineswegs aber umfassend eingeholt“??! werden kénnen.

Sowohl Plotkes Versuch eines konzeptgeschichtlichen Uberblicks als auch die
textnahe Analyse von Enders enthalten zentrale Uberlegungen, die in jeder Un-
tersuchung von Darstellungen der Ruhe bei Eckhart zu beriicksichtigen sind.
So wird hier beispielsweise deutlich, dass Eckharts Ausfithrungen in eine be-
griffliche Tradition eingebettet sind, welche die Zusammenhénge auf komplexe
Weise verhandelt. Auch der Bezug von Darstellungen der Ruhe zur Haltung der
Gelassenheit ist, so zeigt Plotke nachvollziehbar, in den Uberlegungen vor allem
der stoischen Philosophie und des Augustinus angelegt.??2 Die vergleichende In-
terpretation durch Enders wiederum ldsst erkennen, dass ein umfassendes Ver-
standnis des Konzeptes der Ruhe bei Meister Eckhart nicht allein aus einer Ana-
lyse der Predigt Q 60 zu gewinnen ist, ist doch beispielsweise mit der Bezeich-
nung vride ein Parallelbegriff angesprochen, der eine weitere Perspektive auch
auf Ausfithrungen zur ruowe eroffnet.

Eine textnahe, detaillierte Untersuchung des Konzeptes der Ruhe, wie Eck-
hart es speziell in der Predigt Q 60 entfaltet, steht bei alledem aber aus. Allen ge-
nannten Analysen ist gemein, keine eigene Interpretation der Predigt Q 60 und
der dortigen Darstellungen der Zusammenhénge vorzulegen. Dies ist nachvoll-
ziehbar, richtet sich doch das Interesse der Untersuchungen jeweils auf grofiere
Zusammenhinge. Die Frage aber, was genau Eckhart mit der Darstellung eines
,Ziels* der Bewegung in Ruhe in Q 60 anspricht, bleibt unbeantwortet. Ihr nach-
zugehen ist aber unerlésslich, will man auch die Darstellungen der Abgeschie-
denbheit, ledecheit und Gelassenheit in ihrem Gehalt als Paradigmen der Mufle
geistiger T4tigkeit nachvollziehen. Eckharts Konzept der Ruhe fasst keine Kon-
zeption der ,vollstindige[n] Bewegungslosigkeit“?2%, sondern bringt die Notwen-
digkeit geistiger Tatigkeit in Gelassenheit zum Ausdruck. Insofern in Darstel-
lungen der Ruhe also jener Zusammenhang ,titiger Untitigkeit’, der als Vollzug
der géttlichen Tétigkeit in der Offenheit geistiger Abgeschiedenheit und Gelas-
senheit bereits angesprochen wurde, dezidiert zur Sprache kommt, ist auch hier
ein Konzept der Muf3e gefasst. Dieser Gedanke kann anhand einer kleinschritti-
gen Analyse der Predigt Q 60 im Folgenden nachvollzogen werden.??*

221 Plotke, ,,Semantiken der Seelenruhe®, 92.

222 Plotke, ,,Semantiken der Seelenruhe“, 92-101.

223 Plotke, ,,Semantiken der Seelenruhe®, 87.

224 Im Zusammenhang der hier untersuchten Texte nimmt dabei die Predigt Q 60,
ahnlich wie die Predigt Q 52, hinsichtlich ihrer chronologischen und inhaltlichen Einord-
nung eine Sonderstellung ein. Wahrend frithe Texte Eckharts, beeinflusst durch dessen
Aufenthalt in Paris und der dortigen Beschiftigung mit dem Konzept des Intellekts, hau-
fig Schwerpunktlegungen auf Fragen geistiger Tétigkeit aufweisen, wird in Q 60 auch das
menschliche Vermégen der Liebe eingehend thematisiert. Hinsichtlich der chronologischen
Einordnung der Predigt haben Freimut Léser und Markus Enders deswegen iberzeugend
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Eckhart eroffnet die sechzigste deutschsprachige Predigt mit einem Aus-
schnitt aus dem Buch Jesus Sirach. An das Leitzitat In omnibus requiem quae-
sivi (Sir. 24,11) schlief3t der Prediger drei weitere Stellen aus der Epistel zu Marié
Himmelfahrt an, die zur Gliederung des Textes dienen. Eingefithrt werden diese
Stellen in einem Zwiegespriach Gottes mit der Seele. Diese formuliert einleitend
wichtige Kerngedanken des Textes, indem sie zum Ausdruck bringt, dass die
Ruhe der menschlichen Seele sich aus dem Ruhen Gottes im Seelengrund speise:

In omnibus requiem quaesivi. Disiu wort stant geschriben in dem buoche der wisheit. Diu
wellen wir ze disem male diuten, als diu éwige wisheit koset mit der séle und sprichet: ,ich
han ruowe gesuochet in allen dingen’, und sprichet diu séle wider: ,der mich geschaffen hat,
der hat geruowet in minem gezelte'. Ze dem dritten male sprichet diu éwige wisheit: ,an der
geheiligeten stat ist min ruowe’??

Das Thema der Predigt ist mit diesem kunstvollen Einstieg klar umrissen:
Zentraler Gegenstand ist das Ruhen der Seele in Gott. Die dialogische Gestal-
tung??® legt zudem eine thematische Konzentration auf die Frage des Strebens
der menschlichen Seele nach Einheit mit Gott in einem solchen Ruhen nahe.

argumentiert, dass es sich aufgrund der inhaltlichen Schwerpunktsetzung nicht um Aus-
fithrungen eines frithen Textes Eckharts handeln konne (vgl. Enders, ,,Gott ist die Ruhe
und der Friede®, 467; Bezug nehmend auf Freimut Loser, ,,Einzelpredigt und Gesamtwerk.
Autor- und Redaktortext bei Meister Eckhart®, in: editio. Internationales Jahrbuch fiir Edi-
tionswissenschaft, Bd. 6, Tiibingen 1992, hg. v. Winfried Woesler, 43-63, hier 58, Anm. 57).
Die inhaltlich konsistente Eingliederung der Predigt in die Sammlung des Paradisus anime
intelligentis als Predigt 36 ist dariiber hinaus ihrer Bearbeitung durch den Redaktor ge-
schuldet (vgl. ebd. sowie 145, Anm. 289). Der Text ist damit nicht, wie Niklaus Largier unter
Berufung auf den Eindruck eines gebildeten Publikums und die scheinbare gedankliche
Nihe zu den Pariser Qudstionen annimmt, ,kurz nach dem ersten Pariser Magisterium
Eckharts entstanden” (Largier, ,Kommentar®, EW I, 1088). Loser und Enders ordnen die
Predigt vielmehr in ihrer unbearbeiteten Fassung mit hoher Wahrscheinlichkeit Eckharts
Wirken nach seiner Zeit in Erfurt zu, ohne dabei auf Burkhard Hasebrink Bezug zu neh-
men, der Ahnliches schon frither nahegelegt hat. Vgl. Hasebrink, Formen inzitativer Rede,
61-62: ,Mit welcher Sicherheit ldsst sich aber annehmen, daf} (mehr oder weniger) keine
der Predigten aus dem Paradisus der Straflburger und Kolner Zeit entstammt? [...] Das
Paradisus-Korpus scheint eher einen Eckhart préasentieren zu wollen, der der kurialen Prii-
fung standhalt. Daher liegt naher, daf3 Predigten mit inkriminierten Sitzen bewufit zu-
riickgehalten wurden. Aus welcher Zeit welche Predigten stammen, ist dadurch noch nicht
beantwortet.”

225 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW III, 10-11. Mit der Darstellung
des Seelengrundes als gezelte ist hier deutlich auf das Hohelied Bezug genommen, wo es in
der Vulgata in HId 1,4 heif3t: Nigra sum, sed formosa, filiee Jerusalem, sicut tabernacula Ce-
dar, sicut pelles Salomonis. Die Darstellung der Predigt Eckharts wird mit diesem Bezug in
ein neues Licht geriickt, dessen Perspektive sich beispielsweise auch im Thema der lieben-
den Einheit Gottes und der Seele bestatigt, das in der hier vorliegenden dialogischen Ge-
staltung der Predigt, aber beispielsweise auch in chiastischen Darstellungen zum Ausdruck
kommt. Vgl. zur Darstellung der dynamischen Einheit im Chiasmus die Uberlegungen auf
Seite 152.

226 Vgl. zu dem in dieser Darstellung ebenfalls aufgerufenen Bezug auf das Hohelied die
vorangegangene Anm. 225.
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Das Verhiltnis von Seele und Gott wird als das einer bewegten Anwesenheit
vorgestellt, insofern Gott die Seele mit seiner Ruhe erfiille, die Ruhe Gottes aber
zugleich das ,Ziel* allen Strebens der menschlichen Seele darstelle. Wonach die
Seele strebt — ich han ruowe gesuochet — ist nicht in den Dingen, sondern in Gott
immer schon erfiillt — der mich geschaffen hdt, der hit geruowet in minem gezelte.

Im Anschluss an diesen kurzen Dialog von Seele und Gott fithrt Eckhart die
genannten vier Fragen an, welche das umrissene Thema der Predigt ausdifferen-
zieren und die Leitlinien des Textes darstellen:

Vragete man mich, daz ich endeliche berihten solte, waz der schepfer gemeinet heete, daz
er alle créatiiren geschaffen heete, ich spreeche: ,ruowe’. Vrigete man mich ze dem an-
dern male, waz diu heilige drivalticheit suochte zemdle an allen irn werken, ich spreeache:
,;ruowe’. Vragete man mich ze dem dritten male, waz diu séle suochte an allen irn bewe-
gungen, ich spreeche: ,ruowe’. Vrigete man mich ze dem vierden male, waz alle créatiiren
suochten an irn natiurlichen begerungen und bewegungen, ich spreeche: ,ruowe’??’

Die Frage nach der Ruhe als dem ,Ziel aller gottlichen und menschlichen Bewe-
gung wird demnach in hierarchischen Abstufungen verhandelt: Zunichst geht
es Eckhart um die Absicht der Schépfung der Welt und damit um die Bedeutung
der Tétigkeit Gottes. Die zweite Frage zielt auf das Wirken der Dreifaltigkeit in
der Einheit von Vater, Sohn und Heiligem Geist. Die Darstellung der Ruhe als
,Ziel‘ der Bewegung der menschlichen Seele erfolgt in einem dritten Schritt. Sie
nimmt, der didaktischen Funktion der Predigt entsprechend, im Text den brei-
testen Raum ein. Daran anschlieflend erfasst Eckhart das ,Ziel* der Bewegungen
aller Kreaturen der Welt als Ruhen an ihrem naturgegebenen Ort.

Wichtig ist hier wie im spéteren Textverlauf die enge Verbindung aller ge-
nannten Instanzen - Gottes, der Dreifaltigkeit, der menschlichen Seele und der
kreatiirlichen Welt - in einem gemeinsamen ,Ziel, welches Eckhart in der im-
mer gleich lautenden Antwort zum Ausdruck bringt: Das ,Ziel® der Schopfung,
des Wirkens der Dreifaltigkeit, der menschlichen Seele und aller Geschopfe,
kurz: die Bedeutung aller Bewegung, liege in der Ruhe. Die Darstellung der Ruhe
bezieht sich in der Predigt also auf Dreierlei: auf die in sich ruhende Bewegung
Gottes, auf die Schopfung sowie auf das ,Ziel‘ kreatiirlichen Strebens.??8 Die we-
sentliche Einheit dieser Momente der Ruhe kommt schon in der Gestaltung des
Textes selbst zum Ausdruck: Die Parallelisierung der Fragen nach dem meinen
und suochen Gottes, der Seele und der Kreaturen durch die Wiederholung der
Einleitungsformel vrdgete man mich kann als poetische Umsetzung der Einheit
aller Instanzen im Streben nach Ruhe aufgefasst werden.

227 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW III, 11-12.

228 Niklaus Largier benennt diesen Sachverhalt mit den zugehorigen philosophischen
Begrifflichkeiten, wenn er ausfiihrt: ,Die Ruhe bezeichnet die Einheit und Fiille Gottes als
absoluter, von jeder naturhaften Verursacherqualitit freigehaltener Ursprung (causa essen-
tialis), der iiber der Entfaltung Gottes in seinem Hervorgehen als causa efficiens und causa
finalis steht.“ (Largier, ,Kommentar®, EW I, 1089, Anm. 636,10-18)
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Nach der Er6ffnung der Predigt wendet sich Eckhart im Hauptteil des Textes
einer ausfiihrlichen Beantwortung der aufgeworfenen Fragen zu. Dabei klart er
zuerst zwei wichtige Grundvoraussetzungen seiner Darstellung, die zugleich die
zentrale Aussage der Predigt beinhalten:

Ze dem érsten male suln wir merken und priieven, wie daz gotliche antliitze gotlicher
natiire machet unsinnic und tobic aller der séle begérunge ndach im, daz er sie ze im ziehe.
Wan gote smacket s6 wol und ist im s6 behegelich gotlichiu natiire, daz ist ruowe, daz er
sie iz im entworfen hdt ze reizenne und ze im ze ziehenne aller créatiiren natiurliche be-
gerunge.??

Gott selbst, so wird hier die Uberlegung Eckharts deutlich, sei wesentlich Ruhe
— gotlichiu natiire, daz ist ruowe. Mit der Bezeichnung der ruowe nimmt Eckhart
also auf das Wesen Gottes Bezug, das in Kapitel III.1 als Wesen iiberzeitlicher
geistiger Tdtigkeit bestimmt werden konnte, das unbestimmt und einfach ist.
Die Einfachheit des géttlichen Wesens thematisiert auch Markus Enders, der
ausfiihrt, die Ruhe sei als die Bestimmungslosigkeit Gottes aufzufassen, als die
svollkommene[] Einfachheit gottlichen Wesens“2*.

Diese gottliche Natur des Einfachen aber steht fiir Eckhart nun in einer en-
gen Verbindung zur Bewegung der menschlichen Seele. Was im spéteren Ver-
lauf des Textes noch detaillierter auseinandergesetzt wird, beschreibt Eckhart
hier bereits als ein Streben sowohl Gottes selbst als auch der Seele auf die Ruhe
hin, die als ,wohlschmeckend‘ und begehrenswert erscheint. Gott selbst richte
sich auf sein eigenes Wesen, sei aber auch die Ursache fiir das Streben der Seele,
indem er diese nach der Ruhe begierig mache. Die Rezipierenden sind aufge-
fordert, diese Feststellungen anhand ihrer eigenen Erfahrung zu priifen und in
ihrem Wahrheitsgehalt anzuerkennen, zu sehen, wie es die gottliche Natur der
Ruhe vermdge, das eigene seelische Streben unsinnic und tobic geraten zu lassen.

Nachdem eine solche Darstellung Gottes als ruowe und die des ,tollen‘ Stre-
bens der Seele nach der géttlichen Natur zunichst ohne weitere begriffliche Er-
lauterung vorgebracht wird, ja in der direkten Ansprache der ,impliziten Adres-
saten?3! vergegenwirtigt ist, kniipft Eckhart in mehreren gedanklichen Schrit-
ten die Beantwortung der ersten Frage nach der Bewegung der Schopfung an. Er
kann dabei zunichst direkt auf die Einfiihrung des Strebens der Seele auf die den
Menschen anziehende Natur Gottes zuriickgreifen, insofern sich Eckharts Uber-
legungen in Grundziigen entsprechen. Grundlage fiir den Argumentationsgang
Eckharts ist also die Setzung der Bezugnahme Gottes auf das ihm eigene Wesen:
Gott betrachte sein Wesen und liebe in dieser Bezugnahme die ihm eigene gott-
liche Ruhe. Dabei sei die gottliche Natur fiir Gott so attraktiv, dass er sie zu re-

229 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 13.

230 Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 468.

21 Vgl. zur Instanz des ,impliziten Adressaten‘ in den Predigten Eckharts Raab, Trans-
formationen des Dt im Text. Vgl. 161, Anm. 345.
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produzieren suche, um in einer méglichen Bezugnahme auf die Schépfung das-
jenige wiederzufinden, was er an sich selbst liebend beobachte. So erfiillt sei Gott
von seiner Natur, dass er sich einer Mitteilung dieser Erfiilltheit nicht entziehen
konne. In Eckharts vorangegangener einfiihrender Darstellung fand sich, daran
sei noch einmal erinnert, die folgende Darstellung: gote smacket sé wol und ist im
s0 behegelich gotlichiu natiire, daz ist ruowe, daz er sie iz im entworfen hdt. Aus
der Selbstbeziiglichkeit Gottes, die sich auf das einfache Wesen in Ruhe richtet
— ist im s6 behegelich gotlichiu natiire, daz ist ruowe — folgt also eine Wende Got-
tes nach auflen, die der Bewegung der Schopfung entspricht: die ruowe wird von
Gott aus sich selbst ausgestrahlt.

Eckhart erginzt diese grundlegende Uberlegung dann um die Darstellung
der komplementaren Bewegung der geschaffenen Kreaturen: Nicht nur konne
sich der Schopfer einer Schopfungsbewegung aus sich heraus nicht entziehen.
Er schaffe die kreatiirliche Welt vielmehr auch nach seinem Vorbild, um sie in
ihren Schopfungsursprung zuriickbewegen und derart an der Behaglichkeit der
gottlichen Ruhe teilhaben lassen zu kénnen. So dient, wie am Ende des Zitates
deutlich wird, auch hier die géttliche Ruhe selbst als ,Ziel* aller kreatiirlichen
Bewegung. Gott habe, so fiihrt Eckhart aus, gleichsam den ,Kdder® des Ruhever-
sprechens ausgelegt, um das natiirliche Bewegungsstreben alles Geschaffenen
auf sich zu richten.

Mit der Uberlegung, Gott fiihre die kreatiirliche Bewegung in ihren Ursprung
zuriick, ist im Predigttext schliefSlich der Boden fiir die eigentliche Beantwor-
tung der ersten Frage, der Frage nach der Absicht der Schopfung aus Gott, berei-
tet. Wie in der einleitenden Bemerkung zur géttlichen Ruhe, welche dem Schop-
fer selbst so wohlgefillig sei, dass er sie in der menschlichen Seele verankere,
bemerkt Eckhart noch einmal die Selbstbeziiglichkeit der Schépfung: Gott er-
schaffe die kreatiirliche Welt, um selbst zur Ruhe zu finden. Aus diesem Grund
gestalte er die Dinge und Menschen nach seinem Bild. Auch hier gilt zudem der
Umbkehrschluss: Nicht nur teile Gott sich in der Schépfung mit und wende so die
ihm eigene Ruhe nach auflen. Der Schopfung sei es auflerdem ermoglicht, sich
aufihren Ursprung hin zu orientieren, ihr Streben also auf die géttliche Ruhe zu
richten. Schliefllich, so fithrt Eckhart aus, blicke Gott auf die von ihm geschaf-
fene Welt mit géttlicher Liebe. Laut der Darstellung Eckharts liebt Gott sich in
den Dingen selbst, insofern er in den nach seinem Abbild geschaffenen Dingen
die eigene Ruhe wiederzuerkennen in der Lage sei. In der Predigt sind diese kom-
plexen Zusammenhinge relativ knapp formuliert:

Niht aleine suochet der schepfer sine eigene ruowe, daz er sie iiz im entworfen hat und ge-
bildet an allen créatiiren, sunder, daz er alle créatiiren mit im ziehe wider in irn érsten ur-
sprunc, daz ist: ruowe. Und ouch minnet got sich selben an allen créatiiren. Also als er sin
selbes minne suochet an allen créatiiren alsé suochet er ouch sin selbes ruowe.?3?

232 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 13-14.
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Die Schépfung ist also in der vorliegenden Darstellung aus dem Ruhestreben
Gottes heraus motiviert: Gott erschaffe die kreatiirliche Welt, um die Ruhe, die
er selbst sei, in den geschaffenen Dingen erkennen und darin seiner Liebe zur
Ruhe entsprechen zu konnen. Er bewege aber auch alles Kreatiirliche in seinen
ersten Ursprung, die Ruhe, zuriick. Im Streben der geschaffenen Welt zu Gott
finde Gott — und so schlief3t sich fiir Eckhart der Kreis - in Liebe zu sich selbst.?3?
Damit kommt Eckhart zur Beantwortung der zweiten Frage, jener nach dem
Wirken der Heiligen Dreifaltigkeit, in welchem die in der Predigt nun schon
mehrfach angesprochene selbstbeziigliche Liebe Gottes Ausdruck finde. Auch
das Verhiltnis von Gottvater, Sohn und Heiligem Geist im Zusammenhang der
Frage nach dem Streben nach Ruhe stellt Eckhart nur kurz dar. Hier heif3t es:

Ze dem andern mdle suochet diu heilige drivalticheit ruowe. Der vater suochet ruowe an
sinem sune, daz er alle créatiiren an im entgozzen und gebildet hdt, und sie beide suochent
ruowe an dem heiligen geiste, daz er von in beiden lizgegangen ist als ein éwigiu unmeaezi-
giu minne.?

Eckhart folgt der christlichen Lehre, wenn er den Sohn Gottes als dasjenige Mo-
ment auffasst, welches als Mittler zwischen der gottlichen Sphire und der krea-
tiirlichen Welt dient: Erst in der aus Gott bewirkten Geburt des Sohnes vollzieht
sich die Schopfung der kreatiirlichen Welt.2* In Gottes Sohn ist bei Eckhart, so
konnte bereits bei der Darstellung des Zusammenhanges von wirken und wesen
Gottes und des Menschen gezeigt werden,?%¢ ,,alle Kreatur - idealiter, exempla-
riter — aufgehoben“?%”. Im Text der Predigt Q 60 fithrt Eckhart diesen Gedanken
wiederum duflerst knapp aus. Hier heifit es: Der vdter suochet ruowe an sinem
sune, daz er alle créatiiren an im entgozzen und gebildet hdt.?3® Auch die Dar-
stellung des Heiligen Geistes als Figuration géttlicher Liebe und der Einheit der
Dreifaltigkeit fasst Eckhart kurz: Der Heilige Geist, traditionell ,derjenige As-
pekt der Trinitét, der die Liebe Gottes zum Ausdruck bringt“?3, entspringt aus

233 Vgl. Enders, ,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 463-464: ,,Gott aber liebt in allen
seinen von ihm hervorgebrachten Kreaturen erst- und letztlich sich selbst, seine ihm we-
senseigene Ruhe.”

234 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 11, 14.

235 Vgl. zur Schopfung Gottes in Sohn und Seelengrund bei Eckhart ausfiihrlich Mieth,
Meister Eckhart, 173-191; Alois Maria Haas, ,Meister Eckharts geistliches Predigtpro-
gramm®, in: Ders., Geistliches Mittelalter, Freiburg (Schweiz) 1984, 189-209, hier 198-203,
und Jager, Ein Wort im Wort, 175-205.

236 Vgl. die Ausfithrungen in Kapitel IIL.1.5.

237 Largier, ,Kommentar®, EW I, 1089, Anm. 638,2-5. Vgl. Largier, ,Kommentar®, EW
II, 668-671, Anm. 44,12-18.

238 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW III, 14. In anderen Texten Eck-
harts wird zudem die Konzeption des Sohnes als ,Wort und Offenbarung des Vaters, mithin
Wahrheit und Intellekt innerhalb der Entfaltung der Trinitat“ (Largier, ,Kommentar®, EW
I, 1011, Anm. 432,28-33) deutlich, wie sie auch Grundlage des Konzeptes der Sohnesgeburt
im Seelengrund ist.

239 Largier, ,Kommentar*, EW II, 668, Anm. 44,12-18.
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der liebenden Bezugnahme Gottes und des Sohnes: sie beide suochent ruowe an
dem heiligen geiste, daz er von in beiden tlizgegangen ist als ein éwigiu unmaezigiu
minne?*0. Gott, Sohn und heiliger Geist sind hier insofern in ihrer wesentlichen
Einheit gefasst, als Eckhart die Gemeinsamkeit des Ursprunges der gottlichen
ausstromenden Liebe betont.?4! Gott, Sohn und die sich in der Sohnesgeburt
vollziehende Schopfung stehen demnach in einem wechselseitigen Verhiltnis,
welches die Moglichkeit des Ruhestrebens in allen drei Momenten und im je-
weils anderen bedingt. Die Darstellung einer solchen Einheit entspricht dabei
der Parallelisierung der Fragen des Predigenden nach der Bewegung Gottes, der
Seele und des Kreatiirlichen - in der Frage nach dem Streben der Trinitét ist da-
mit an die Gesamtheit der in der Predigt aufgerufenen Instanzen und die Einheit
allen Ruhestrebens erinnert.

Kreatiirliches Ruhestreben

Nicht weniger komplex gestaltet sich die Lage beziiglich der Bewegung nicht des
Schopfers auf sich selbst, sondern alles Kreatiirlichen auf die gottliche Ruhe hin.
Diesem Thema sind, versteht man auch den kreatiirlichen Teil der Seele als Teil
der Welt, die dritte und vierte Frage der Predigt gewidmet. [hrer Beantwortung
kommt innerhalb des Textes der zentrale Stellenwert zu, der Gehalt der Darstel-
lung muss entsprechend detailliert nachvollzogen werden.

Zunichst sei an die zu Beginn der Predigt entfalteten Uberlegungen erinnert:
Alles Kreatiirliche ist fiir Eckhart in dem oben dargelegten Sinne von Gott nach
seinem Bild zum Zweck des gottlichen Ruhestrebens erschaffen. Die Ruhe Gottes
sei den Dingen von Gott verliehen, insofern Gott das eigene Wesen des Ruhens
in die geschaffene Welt tibertrage. Eckhart stellt auf der Grundlage dieser Zu-
sammenhange zwei Konsequenzen fiir die den Dingen eigene Ruhe dar: Auf der
einen Seite komme ihnen mit der Schépfung aus Gott die Ruhe selbst wesenhaft
zu. Auf der anderen Seite ermogliche eben dieses Wesen eine Orientierung auf
Gott hin: Ob wissentlich oder unwissentlich, so betont Eckhart, strebe alles Ge-
schaffene in seinen ersten Ursprung zuriick, geleitet von einem Verlangen nach
der gottlichen Ruhe, aus der die Dinge selbst erschaffen wurden. Damit ist mit
der Darstellung der Ruhe deutlich auf das gottliche Wesen und weniger auf die
verschiedenen Moglichkeiten weltlicher Ruhe, so des Miifligganges, Bezug ge-
nommen: Streben die Kreaturen nach der ihnen eigenen Ruhe, die sich jeweils
in duflerlichen Zustinden manifestiert, so ist ihre Bewegung in den gréfieren
Kontext der gottlichen Ordnung eingebettet. Eckhart fithrt in diesem Sinne zur
Beantwortung der vierten Frage nach dem Streben des Kreatiirlichen aus: Ze dem

240 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW I1I, 14.
241 Vgl. Largier, ,Kommentar®, EW II, 669, Anm. 44,12-18. Zur Bedeutung der Liebes-
thematik in der vorliegenden Predigt s.u., 144, Anm. 287.
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vierden mdle suochent alle créatiiren von natiurlicher begerunge ruowe; sie wizzen
ez oder enwizzen ez niht, sO bewisent sie ez an irn werken.?42

Als Beispiel fiir die naturgegebene Bewegung der Dinge zur Ruhe fithrt Eck-
hart zwei Beispiele an: Wie ein Stein immer zu Boden falle und erst Ruhe finde,
wenn er auf der Erde zu liegen komme, strebe das Feuer in die entgegengesetzte
Richtung, jederzeit nach oben. Eckhart wendet das Bild in einem christlichen
Sinne: Das Streben des Steines, des Feuers, aber auch jeder anderen Kreatur sei
der Beleg dafiir, dass die geschaffene Welt sich daran orientiere, zu einem Abbild
der gottlichen Ruhe zu gedeihen:

Dem steine enwirt diu bewegunge niemer benomen, die wile er tif der erde niht enliget, er
enkriege iemer ze der erde. Des gliche tuot daz viur: daz krieget difwert, und ein ieglichiu
créatiire suochet ir natiurliche stat; und dar ane bewiset si die glichnisse gotlicher ruowe,
die got an alle créatiiren geworfen hdt.?43

Wichtig ist dabei die Differenzierung zwischen den einzelnen Kreaturen: Wie
der Stein dem Boden und das Feuer dem Himmel zustrebe, diene die Bewegung
jeder Kreatur dazu, den ihr eigenen ,Ort‘ aufzufinden, sich also den eigenen Ge-
gebenheiten entsprechend in der Welt zu verhalten. Diese Uberlegung ist nicht
neu: Eckhart nimmt, wie Markus Enders die Darstellung der Predigt einbettet,
Bezug auf die antike Tradition ,teleologischer Naturbetrachtung sowie der ur-
spriinglich stoischen, dann stark christlich, insbesondere augustinisch, und in
dessen Gefolge auch mittelalterlich breit rezipierten Lehre von dem jeder Enti-
tat eigenen ,natiirlichen Ort“?44. So ist der Gedanke eines den Kreaturen eige-
nen ,Ortes iber Beschreibungen dinglicher Bewegungen beispielsweise auch im
Kontext der Seelenlehre des Augustinus nachzuvollziehen. Hier wird die hochste
Stufe seelischer Vervollkommnung als ,eine Art von Bleibe“ (quaedam man-
si0)?*> gefasst. Die Ausfithrungen Eckharts basieren aber schon auf der aristote-

242 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW III, 27.

243 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 27-28.

244 Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 469.

245 Augustinus, De quantitate animae 1 33,76: neque iam gradus, sed quaedam man-
sio. Die Ubersetzung folgt, mit Modifikation Seraina Plotkes (vgl. Plotke, ,,Semantiken der
Seelenruhe®, 99), der Ausgabe Augustinus, Die GrifSe der Seele. De quantitate animae liber
unus, erste dt. Ubertr. v. Carl Johann Perl, Paderborn 1960, 107. Ebenso wie bei Eckhart ist
auch bei Augustinus das Erlangen dieser ,Bleibe‘ abhingig vom Vollzug géttlichen Wirkens.
So heifdt es weiter: Illud plane nunc ego audeo tibi dicere, nos si cursum quem nobis deus
imperat, et quem tenendum suscepimus, constantissime tenuerimus, perventuros per virtu-
tem dei atque sapientiam ad summam illam causam, vel summum auctorem, vel summum
principium rerum omnium, vel si quo alio modo res tanta congruentius appellari potest. In
der Ubersetzung Perls (ebd.) heifit es: ,,Ich fiir mein Teil wage dir nur schlichthin zu sagen,
daf3 wir, wenn wir mit hochster Ausdauer den Weg verfolgen, den uns Gott befiehlt und
den einzuhalten wir uns vorgenommen haben, durch die Kraft und Weisheit Gottes hinge-
langen werden zu jenem hochsten Beweggrund, dem hochsten Bewerksteller, dem hochs-
ten Urgrund aller Dinge oder wie immer dieses grofle Wesen noch angemessener benannt
werden kann.“
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lischen Annahme, dass Bewegung, hier mit den Worten Friedrich Kaulbachs in
den Ausfithrungen des Historischen Worterbuches der Philosophie, ,,der Vollzug
der Verwirklichung des seiner Méglichkeit nach auf eine Wirklichkeit hin sich
erstreckenden Seienden“?46 sei. Jedes Lebewesen findet fiir Aristoteles Erfiillung
allein in der ihm eigenen Wirklichkeit. Eine solche Wirklichkeit, der ,Ort des
Menschen, ist schlief3lich bei Aristoteles, so der bereits in Kapitel ITL.1 angefiihrte
Gedanke, die geistige Tatigkeit menschlicher Vernunft, welche die grofitmog-
liche Erfiillung verspricht.?4” Eckhart formuliert nun den antiken Gedanken aus
christlicher Perspektive, wenn er in der Predigt Q 60 den ,Ort" jeglicher natiir-
licher Bewegung mit der Ruhe des liebenden Gottes identifiziert.

Streben der menschlichen Seele

Im Rahmen dieser Uberlegungen nimmt schlieflich die Darstellung der Bewe-
gung der menschlichen Seele zur gottlichen Ruhe in der Predigt Q 60 eine zen-
trale Stellung ein. Sie ist der Kernpunkt der Konzeption, fasst sie doch wichtige
Uberlegungen der Lehre Eckharts zusammen und geht in ihrem Gehalt iiber
eine allgemeine Beschreibung der Bewegung des Kreatiirlichen hinaus. Entspre-
chend ausfiihrlich fallen die Uberlegungen Eckharts hier aus.

Wie zuvor fiir die Bewegung aller Kreaturen beschrieben, stellt Eckhart auch
die Bewegung der Seele als eine Bewegung zur gottlichen Ruhe dar. Gegeniiber
den Dingen ist die Seele zundchst dadurch ausgezeichnet, die Moglichkeit geis-
tiger Abstandnahme und damit der Verdnderung des eigenen Strebens in sich
zu tragen. Entsprechend ist hier wie in den Uberlegungen zur Gelassenheit in
den Erfurter Reden das Moment seelischer Vervollkommnung von zentralem
Interesse: Galten die dortigen Ausfithrungen der Moglichkeit einer ,Habitua-
lisierung 4 der Gelassenheit, so gilt das Interesse der Predigt Q 60 der Frage
nach dem ,Weg’ zur géttlichen Ruhe: Jede Titigkeit des Menschen sei entweder
darauf ausgerichtet, etwas aufzugeben, was ihn an der géttlichen Ruhe hindere,
oder darauf, etwas zu gewinnen, was den Menschen der Ruhe naher bringe. Al-
les menschliche Handeln dient nach der Darstellung der Predigt diesen komple-
mentdren Zwecken.

Dabei macht Eckhart deutlich, dass eine solche Bewegung jederzeit wirksam
sei, unabhingig von ihrer moglichen Wahrnehmung durch den Menschen. Diese
Bemerkung dient zunichst der Integration alles Geschopflichen in die Darstel-

246 Friedrich Kaulbach, ,Bewegung®, HWPh I, Basel 1971, 864869, hier 866. Vgl. Aris-
toteles, Physica, 201a 27: 1) 8¢ ToD Suvapet dvtog évteléxela, Gtav éviehexeia Ov évepyf ovx
1 adTd &AN 1) KIynTOV, Kivnoic éotwv. Die Physik wird zitiert nach der Ausgabe Aristoteles,
Physica (Aristotle’s Physica), hg. v. William David Ross, Oxford 1936.

247 Vgl. die Ausfiithrungen in Kapitel ITL1.

248 Vgl. zum Verstindnis der Habitualisierung, ausgehend von den Uberlegungen Burk-
hard Hasebrinks, 95, Anm. 139.
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lung: Die Bewegung nach der gottlichen Ruhe kann fiir alles Seiende beschrie-
ben werden. Sie gilt aber auch - und hier wird die Uberlegung brisant - fiir ei-
nen Menschen, dem diese Bestimmtheit seines Wirkens nicht bewusst ist. Alle
Menschen streben fiir Eckhart von Natur aus nach der gottlichen Ruhe, ob ihnen
dies selbst gegenwirtig ist oder nicht. In ihrem Zusammenhang stellen sich diese
Uberlegungen bei Eckhart wie folgt dar:

Ze dem dritten male suochet diu séle ruowe an allen irn kreften und bewegungen, der
mensche wizze ez oder enwizze ez niht. Er engetuot niemer ouge iif noch zuo, er ensuoche
ruowe dar ane: entweder er wil etwaz von im werfen, daz in hindert, oder er wil etwaz ze
im ziehen, dar Of er ruowet. Durch disiu zwei dinc s6 tuot der mensche alliu siniu werk.?4

So einfach die Uberlegungen erscheinen, so komplex ist ihr Gehalt, denn bei
genauerem Hinsehen wendet sich die Annahme des Strebens der Seele nach der
gottlichen Ruhe zu einer ,doppelten’ Richtungsangabe: Zunéchst richtet sich al-
les Streben der menschlichen Seele nach der Darstellung Eckharts auf die gott-
liche Ruhe. Dies geschieht moglicherweise unwissend, aber immer im Rahmen
der der Seele eigenen Krifte und Bewegungsmoglichkeiten. Die Bewegung der
Seele gilt dabei jenen Dingen, in denen das Abbild gottlicher Ruhe als Moglich-
keit seelischer Vervollkommnung gesehen wird. Der Mensch, so fithrt Eckhart
aus, konne sich zu nichts Kreatiirlichem hingezogen fiihlen, das nicht nach dem
Bilde Gottes erschaffen sei. Eckhart fithrt hier aus: Ich hdn ez ouch mé gespro-
chen, daz der mensche niemer ze keiner créatiire liebe noch wollust enmdahte ge-
haben, gottes glichnisse enweere dar ane.?>® Insofern aber auch die Seele des Men-
schen nach dem Abbild Gottes und aus der Bewegung der Liebe zur Ruhe heraus
geschaffen ist, bestimmt die géttliche Ruhe wiederum selbst ihr Wesen. Strebt
die Seele zur gottlichen Ruhe, so strebt sie also auf der einen Seite nach etwas,
das auflerhalb ihrer selbst als der erste Ursprung aus Ruhe gefasst werden kann.
Auf der anderen Seite aber ist es mit Blick auf die Konzeption des Seelengrundes
in den Texten Eckharts moglich, die gottliche Ruhe innerhalb der Seele selbst zu
verorten, mehr noch: sie mit ihr zu identifizieren.?>! Der Seelengrund stellt das-
jenige Moment der Seele dar, welches der d&ufSeren Bestimmtheit gerade entbehrt,
insofern er als der ,Ort* Gottes im Menschen aufgefasst wird. An anderer Stelle
wird der Seelegrund von Eckhart in diesem Sinne als rein gottlich gefasst. Pro-
minent sind beispielsweise die Ausfithrungen in der Predigt Q 101. Hier heift es
tiber das gottliche Wesen des Seelengrundes:

Sehet aber, als ich vor sprach: ez ist in dem liitersten, daz diu séle geleisten mac, in dem
edelsten, in dem grunde, jd, in dem wesene der séle, daz ist in dem verborgensten der séle.
Da ist ,daz mittel swigen', wan dar enkam nie créatiire in noch nie kein bilde, noch diu séle

249 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 14-16.

250 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 16.

251 Vgl. zum Verhiltnis der menschlichen Seelenvermdgen zum géttlichen Seelengrund
sowie zur Einheit géttlichen und menschlichen Wesens 117, Anm. 206.
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enhdt dd weder wiirken noch verstan, noch enweiz da umbe kein bilde, weder von ir selber
noch von keiner créattire.?>2

Der Grund der Seele, so fithrt Eckhart hier aus, sei in der Reinheit seines We-
sens fiir die menschliche Erkenntnis verborgen: Keine Kreatur, keine duf3erliche
Wirkung und keine Erkenntnis kdnne zu seiner Einfachheit vordringen. Wah-
rend der dem Kreatiirlichen jeweils eigene ,Ort* fiir die Dinge der Welt unter Be-
zugnahme auf deren duflere Bestimmung gefasst werden kann, muss ein solcher
,Ort’ Gottes in der menschlichen Seele allein mit dem Hinweis auf dieses ein-
fache Wesen selbst beschrieben werden. Strebt die menschliche Seele entspre-
chend nach der Ruhe Gottes, hilt sie sich, wie es schon in der Stelle aus Q 101
begegnete, in geistiger Abgeschiedenheit miiezic?*3, so strebt sie wesentlich nach
dem eigenen Grund. Wie zuvor in der Frage nach dem Streben der Trinitét auch
die zu unterscheidenden Instanzen Gottes, der Seele und des iibrigen Kreatiirli-
chen angesprochen waren, eint nun auch die Darstellung des Strebens der Seele
nach dem ihr eigenen Wesen die Darstellung aller, auch der kreatiirlichen Bewe-
gung, im Streben goéttlichen Wesens nach Gott selbst.

Wonach strebt die Seele? — Gott ist Ruhe, Ruhe ist Gott

Der Gedanke, die Seele strebe in aller Bewegung und mit allen Seelenvermégen
nach der gottlichen Ruhe, birgt gegeniiber einer solchen Deutung das Missver-
standnis eines in der Bewegung beschriebenen, zu erreichenden dufleren ,Zieles".
Auch die Gliederung des ganzen Predigttextes in der Behandlung gottlichen wie
kreatiirlichen Strebens kann dazu fithren, den Text als eine Darstellung zielori-
entierter Bewegung misszuverstehen, richtet sich doch das Interesse Eckharts auf
das Streben der verschiedenen Instanzen nach der gottlichen Ruhe. So versteht
beispielsweise Niklaus Largier das zentrale Thema der Ruhe in diesem Sinne als
»Flle Gottes, in der die Naturprozesse wie der Aufstieg der menschlichen Seele
zu Gott ihren Zielpunkt finden“?*%. Auch halt Largier fiir den Kontext der Frage
nach der Absicht der Schopfung fest, Gott selbst suche ,,darin zur Ruhe zu kom-
men, daf er alle Kreaturen in ihren ersten Ursprung zuriickzieht 2%,

Die Beschreibung Largiers entspricht auf den ersten Blick den Uberlegungen
Eckharts, ist jedoch ebenso missverstdndlich wie die Darstellung, in der Eckhart
die Bewegung der Seele auf die gottliche Ruhe hin fasst. Problematisch ist die
Vorstellung eines ,,Zielpunktes®, die einen linearen Weg und die Moglichkeit ei-
ner ,abgeschlossenen’ Vervollkommnung der menschlichen Seele in der Zeit sug-

252 Vgl. Meister Eckhart, Dum medium silentium tenerent omnia, DW IV.1, 343-344.

253 Meister Eckhart, Dum medium silentium tenerent omnia, DW IV.1, 341. Vgl. Kapi-
tel I, 3.

254 Largier, ,Kommentar®, EW [, 1089, Anm. 636,10-18.

255 Largier, ,Kommentar*, EW I, 1088.
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geriert. Eine solche Vorstellung ist deswegen abzulehnen, weil sie die Konzepte
von Gott und Ruhe in ein in der Vorstellung festgeschriebenes Verhiltnis setzt,
welches der Darstellung Eckharts in Q 60 widerspricht: Eckhart fithrt hier wie
beschrieben aus, das Wesen Gottes sei Ruhe. Insofern das gottliche Wesen wie
in dem in Kapitel ITI.1 entwickelten Sinne als unbestimmt und deshalb allumfas-
send verstanden ist, muss dann konzeptionell auch der Umkehrschluss gelten: Ist
das gottliche Wesen Ruhe und ist eine solche Ruhe nichts, was den Dingen der
Welt lediglich akzidentell zukommt, so kann auflerhalb des gottlichen Wirkens
keine zu verortende Sphére der Ruhe gefasst werden. Die Schopfung der Krea-
turen als Kreaturen der Ruhe, wie Eckhart sie in einem Sinne gottlichen Seins
versteht, fasst keine solch duflerliche Sphire. Ihre Darstellung nimmt vielmehr
die tiberzeitliche Schopfung aus der gottlichen Bewegung der Ruhe in den Blick.
Insofern Eckhart hier weniger auf Gottes Wirken als auf die gottliche Ruhe als
Prinzip der Schopfung Bezug nimmt, fiihrt er das Konzept der Ruhe iiber ein
Verstindnis des Unbewegten, als ,Ziel‘ des Stillstandes, hinaus. Eckhart versteht
Gott auch im Hinblick auf die géttliche Ruhe im bereits entwickelten Sinne als
Prinzip iiberzeitlichen Wirkens, als ,unbewegten Beweger?>®. Insofern Gottes
Wirken, wie bereits in Kapitel III.1 gezeigt werden konnte, unverdnderlich und
tiberzeitlich ist, ist dann die Darstellung der gottlichen Ruhe in Q 60 als Darstel-
lung der Einfachheit einer solchen iiberzeitlichen Bewegung Gottes zu verstehen.
Die Ruhe ist damit nicht als Ziel der Bewegung, sondern als iiberzeitliche Bewe-
gung selbst zu verstehen. Insofern die Bewegung Gottes einfach und tiberzeitlich
ist, ist sie Ruhe.

Mit der Darstellung der Ruhe als Strebensziel ist also in der Predigt Q 60 we-
niger ein linear zu denkender Zielpunkt einer Bewegung als ein dynamisches
Verhiltnis der Bewegung zum Ausdruck gebracht: Das Streben insbesondere
der menschlichen Seele richtet sich ,jederzeit’, iiberzeitlich und so nicht in einer
anzuvisierenden Zukunft, auf die Ruhe Gottes. Wie Gott nicht zur Ruhe findet,
sondern selbst Ruhe ist, steht auch die Seele aus der {iberzeitlichen gottlichen
Tiatigkeit im Seelengrund iiberzeitlich in der gottlichen Ruhe. Auch das Streben
der Seele ist demnach als iiberzeitlich zu verstehen. Wenn Eckhart die gottliche
Ruhe dennoch als ,Ziel‘ auch des géttlichen Strebens darstellt, so bringt er da-
mit den Sachverhalt eines solchen sich iiberzeitlich vollziehenden Strebens ge-
rade zur Darstellung: Aus dem iiberzeitlichen Akt der Schopfung heraus bewegt
sich Gott jederzeit auf das — schon in Gott anwesende und nicht zu verortende —

256 Vgl. Enders, ,Gott ist die Ruhe und der Friede, 454: ,wobei die Ruhe nur den Aspekt
der schlechthinnigen Bewegungslosigkeit der Einheit des gottlichen Wesens zum Ausdruck
bringt“. Dabei ist mit der ,,Bewegungslosigkeit“ aber immer auch die (selbstbeziigliche) Be-
wegung Gottes gefasst. Vgl. zu einem solchen Zusammenhang im Konzept des ,unbewegten
Bewegers' bei Aristoteles Kapitel IT1.1 dieser Untersuchung, 72.
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Ruhegeschehen zu. Das, Ziel‘ des Strebens nach Ruhe liegt so gerade in der Uber-
zeitlichkeit dieses Strebens, in der Ruhe der jederzeit vollzogenen Bewegung.2>’

Damit sind zwei konzeptionelle Missverstandnisse, die anhand der Darstel-
lung der Ruhe als Zielpunkt aller Bewegung aufkommen kénnen, ausgeraumt.
Zunichst liegt ein scheinbar duflerlich zu verortender ,,Zielpunkt“ der Ruhe in-
nerhalb Gottes selbst, in dessen iiberzeitlicher Bewegung. Auch der Bezug der
Seele auf die gottliche Ruhe ist eine Bewegung der Selbstbeziiglichkeit, insofern
Gott und damit die gottliche Ruhe im menschlichen Seelengrund wirken. Da-
riber hinaus erscheint mit der Identifizierung von géttlichem Wesen und Ruhe
auch die Moglichkeit einer scheinbar gezielten Vervollkommnung der Seele auf
die gottliche Ruhe hin, welche Eckhart in der Abwendung von hinderlichen
duflerlichen Umstanden beschreibt, in einem neuen Licht. Insofern die gottliche
Ruhe das ,Ziel* ,der innergottlichen Selbstbewegung“?>® darstellt, ist ihr Errei-
chen nie als ein Zustand der Abgeschlossenheit oder des Erlangens von etwas
zuvor Unerreichtem aufzufassen.

Eine solche Einschrankung betrifft hinsichtlich der menschlichen Vervoll-
kommnung nicht nur einen Bereich duflerlicher Ruhe, welchen Markus Enders
gegeniiber dem Bereich der ,menschlichen Geistseele“? thematisiert. Enders
hilt zundchst zutreffend fest:

Mit Ruhe darf in dem angesprochenen geschépflichen Kontext [...] keineswegs blof$ der
kreatiirliche Schlafzustand assoziiert werden; vielmehr ist hier an alle geschépflichen
Formen (relativer) Bestdndigkeit und Dauerhaftigkeit und damit geringer Verdnderlich-
keit zu denken, und zwar sowohl im physischen als auch im psychischen und nicht zu-
letzt im mentalen Bereich [...].260

Uber die von Enders beschriebenen Formen kreatiirlicher Bestindigkeit muss
aber auch auf der Ebene des Gottesbegriffes jede Vorstellung von Ruhe als dufer-
lich festzuschreibendes, letztes ,Ziel® hinterfragt werden. Eckhart geht vielmehr,
wie die bisherigen Untersuchungen bereits erwiesen haben, von einem Konzept
des kreatiirlichen Ruhestrebens als Streben in der géttlichen ,Bestandigkeit des
Bestehenden‘ aus. Gottes Wirken selbst ist fiir den Menschen, so kann frei an
Enders anschliefiend formuliert werden, die maf3gebliche ,Form (relativer) Be-

257 Dieser Beobachtung folgt in der modernen Philosophie auch Martin Heidegger,
wenn er die Bedeutung des aristotelischen Konzepts der évépyeia im Unterschied zum Kon-
zept der Bewegung als ,,Bewegtheit“ fasst und deren ,,reine Wesensentfaltung” darin sieht,
dass ,,Ruhe nicht Aufthoren und Abbruch der Bewegung bedeutet, sondern die Bewegtheit
sich in das Stillhalten sammelt und dieses Innehalten die Bewegtheit nicht aus, sondern
ein, ja nicht nur ein, sondern erst aufschliefit“ (Martin Heidegger, Vom Wesen und Begriff
der ®voug. Aristoteles, Physik B, 1 (1939), GA 9, hg. v. Friedrich-Wilhelm von Herrmann,
Frankfurt a. M. 1976, 239-301, hier 284).

258 Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 462.

259 Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 464.

260 Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede*, 465.
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standigkeit und Dauerhaftigkeit’, aus der sich das Streben der Seele nach Ruhe
vollzieht.

Auch in der kreatiirlichen Welt findet sich dabei aber ein Orientierungs-
punkt fir das Streben nach Ruhe, insofern die Welt des Geschaffenen, der
KOOWOG, als Abbild der Ordnung Gottes aufzufassen ist. Der ,Weg' seelischer
Vervollkommnung ist fiir Eckhart im bereits mehrfach entwickelten Sinne ein
Weg' geistig titiger Auseinandersetzung mit den dufleren Einfliissen dieser
Welt. ,,Die Ruhe®, so fasst auch Enders den Sachverhalt, ,nach der die Geschopfe
jeweils natiirlicherweise streben, ist zunachst und unmittelbar selbstverstandlich
nicht Gott, sondern ein bestimmter und immer wieder neu zu suchender ener-
getischer Gleichgewichtszustand, mithin etwas Innerweltliches.“?! Die Vorstel-
lung einer endgiiltig zu erreichenden seelischen Vervollkommnung in géttlicher
Ruhe wendet sich demnach in einen Prozess menschlichen Handelns, der sich
auf die Moglichkeit eines Handelns in Ruhe orientiert. Dabei nimmt das Streben
der menschlichen Seele zunéchst seinen Ausgangspunkt in dufleren Bezugnah-
men, findet dabei aber zu einem innerweltlichen Gleichgewicht, das sich aus der
diesem Gleichgewicht inhdrenten géttlichen Ruhe speist. Die aus dem Prozess
einer solchen Auseinandersetzung entspringende geistige Haltung versteht Eck-
hart andernorts als ,Gelassenheit’, als Ablassen von dufleren Bezugnahmen und
Einlassen auf das Wirken und die Ruhe Gottes im Menschen.

Ruhe in Abgeschiedenheit

Tatséchlich fithrt Eckhart auch in der Predigt Q 60 die Uberlegungen zur Ruhe
mit jenen zur geistigen Abgeschiedenheit eng. Unter Bezugnahme auf Anselm
von Canterbury bestimmt Eckhart fiir die Einheit der géttlichen Ruhe noch ein-
mal explizit die Notwendigkeit der Abgeschiedenheit von duflerlichen Zielset-
zungen und damit — thematisch hier einschlagiger - von emotionaler Unruhe.
Eckhart fithrt vier Imperative an, die einem Kapitel des Proslogion des Anselm
von Canterbury mit dem Titel Excitatio mentis ad contemplandum deum entnom-
men sind.?%? Der Mensch solle sich von duflerlichen Verrichtungen entfernen,
sich dem ,Sturm der Gedanken' entziehen, duflerliche Tugendiibungen aufgeben
und stattdessen auf die Ruhe des eigenen Herzens setzen, denn ,,Gott bedarf fiir

261 Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 470.

262 Vgl. Anselm von Canterbury, Proslogion, c. 1, in: S. Anselmi cantuariensis archiepis-
copi opera omnia, hg. v. Franciscus Salesius Schmitt, Stuttgart/Bad Cannstatt 1984, Bd. 1,
97-122, hier 74: Eia nunc, homuncio, fuge paululum occupationes tuas, absconde te modicum
a tumultuosis cogitationibus tuis. Abice nunc onerosas curas, et postpone laboriosas disten-
tiones tuas. Vaca aliquantulum deo, et requiesce aliquantulum in eo. ,Intra in cubiculum’
mentis tuae, exclude omnia praeter deum et quae te iuvent ad quaerendum eum, et ,clauso
ostio quaere eum. Dic nunc, totum ,cor meum’, dic nunc deo: ,Queero vultum tuum; vultum
tuum, domine, requiro. Vgl. fiir eine Einordnung und Ubersetzung 138, Anm. 266.
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sein heimliches, gottliches Wirken in der Seele nur der ,Ruhe‘ des Herzens ohne
jedes Mitwirken irgendeiner Kreatur“?%. Eine solche ,,,Ruhe‘ des Herzens“ lasse
sich erkennen, wenn der Gehalt der Seele rein geistig, mit keinem kreatiirlichen
Moment vermischt sei. Nur dann konne Gott in der Seele wirken, insofern die
,Zartheit’ und ,Klarheit* seiner Unbestimmbarkeit nicht durch duflere Inhalte
gefahrdet sei:

Sant Anselmus sprichet ze der séle: entziuch dich ein wénic von der unruowe tizwendiger
werke. Ze dem andern mdle: vliuch und verbirc dich vor dem sturme inwendiger gedanke,
die ouch unruowe machent in der séle. Ze dem dritten mdle: entriuwen, niht enmac der
mensche gote liebers erbieten dan ruowe. Vastennes und betennes und aller kestigunge
enahtet noch enbedarf got zemdle niht wider der ruowe. Got enbedarf nihtes, wan daz man
im ein ruowic herze gebe; s6 wiirket er ségetianiu heimlichiu gotlichiu werk in der séle, daz
da kein créatiire zuo gedienen noch gesehen enmac; noch diu séle unsers herren Jésti Kristi
enmac da niemer zuo geluogen. Diu éwige wisheit ist s6 kleinliche zart und alsé schinic,
daz si niht geliden enmac, daz da dehein gemanc si deheiner créatiire, da got aleine wiir-
ket in der séle; dar umbe enmac diu éwige wisheit niht geliden, daz da dehein créatiire zuo
gesehe 264

Von der Unruhe der Welt, so Eckhart in engem Bezug auf Anselm, miisse sich
der Mensch zuriickziehen, aber sich auch vor dem ,Sturm‘ der Gedanken ver-
bergen, die die Seele unruhig werden lielen. Wieder werden die ,guten® Werke
des Menschen, Fasten, Beten und Kasteiung, als nichtig gegeniiber dem Wesen
Gottes abgetan. Das ruowic herze des Menschen werde — man kann erginzen: in
der Haltung der Gelassenheit — mit gottlichem Wirken erfiillt.

Die Imperative des Anselm werden hier ebenso eng wie in der Vorlage zusam-
mengefiihrt. Der erste Imperativ richtet sich auf die Abstandnahme zur dufleren
Welt, der zweite auf die Notwendigkeit der Abgeschiedenheit auch von eigenen
Gedanken, Setzungen und Vorstellungen. Wahrend der dritte Imperativ noch
ein Eingehen Gottes in die frei gewordene menschliche Seele und das gottliche
Wirken aus dem ,ruhigen Herzen' heraus darstellt, ist es erst die Wiedergabe des
vierten Imperativs, mit der Eckhart die Darstellung mit Blick auf das oben ein-
gefithrte Verhiltnis der menschlichen Seele zum géttlichen Grund zurechtriickt.
So wird hier deutlich gemacht, dass es die Seele sei, welche in Gott zur Ruhe
finde. ,,Die Seele®, so kann mit Quints Wiedergabe der Darstellung Eckharts in
die Gedanken eingefiihrt werden, ,mufl in Gott ,ruhen’, nicht dagegen umge-
kehrt Gott in der Seele, weil alles, was in die Seele gelangt, von Maf3 begrenzt und
umschlossen ist, wihrend Gottes Werke unumschlossen umschlossen sind“2%°.
Eckhart selbst fithrt den vierten Imperativ Anselms wie folgt aus:

263 So die Ausfiihrungen Josef Quints zum ,,Aufbau der Predigt”, DW IIL, 9.
264 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 18-20.
265 Quint, ,,Aufbau der Predigt, DW III, 9.
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Ze dem vierden male sprichet er, daz diu séle ruowen sol in gote. Gotlich werk enmac got in
der séle niht gewiirken, wan allez, daz in die séle kumet, daz wirt mit mdze begriffen. Maze
ist, daz etwaz inner im besliuzet und etwaz iizer im besliuzet.266

Die duf3erliche Bestimmtheit der menschlichen Seele, hier benannt als mdze, ist
demnach, so Eckharts konzeptionelles Argument, ein strukturelles Hindernis
gegen die Moglichkeit des Eingangs Gottes in die Seele. Wiirde Gott oder ein
gottlicher Wesenszug der kreatiirlichen Seele nachtréglich zukommen, miisste er
sich demselben mdze fiigen, welches auch den Menschen beispielsweise hinsicht-
lich seiner Erkenntnisfahigkeit einschriankt.?” Fiir die Bestimmung des Seelen-
grundes als ,Ort’ Gottes in der Seele gilt aber der umgekehrte Fall: Das gottliche
Wesen im Seelengrund ist gerade frei von kreatiirlicher Bestimmung und rein
gottlich zu denken. Eine Einheit des Menschen mit Gott ist unabhédngig von ei-
ner Einheit mit Gottes Wirken im Seelengrund nicht denkbar: Der Mensch ist
tiir Eckhart, so hatten es auch die Ausfithrungen zur Armutslehre in Q 52 erwie-
sen,?%8 zu einem vollstdndigen Erfassen des gottlichen Wesens nicht in der Lage.
Es ist vielmehr allein der Vollzug gottlicher Wirklichkeit im Seelengrund, der
Mensch und Gott eint, insofern es dem Menschen gelingt, sich diesem Vollzug
in der Haltung der Gelassenheit zu 6ffnen. Wenn Eckhart von der Moglichkeit
des Ruhens des Menschen in Gott spricht, ist eine solche Einheit im Vollzug des
gottlichen Wirkens im Seelengrund angesprochen.

Gegeniiber der beschriebenen Moglichkeit eines Strebens nach Ruhe in der
dufleren Welt muss dabei erneut betont werden, dass die stetige Bewegung
der Ruhe auch hinsichtlich des Strebens der menschlichen Seele keine Bewe-
gung in ein Auflen darstellt. Die Darstellung Seraina Plotkes, das Konzept der
Ruhe besitze ,einerseits das Sem der volligen Bewegungslosigkeit, anderer-
seits dasjenige der flichenden Bewegung von sich selbst weg®,2%° ist nicht zu-
letzt aus diesem Grund abzulehnen. Der ,Ort’ des Ruhens der Seele in Gott

266 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW I1I, 21. Eine solche Verbindung
des ,Einganges’ Gottes in die Seele mit der Strebebewegung der Seele zu Gott findet sich
schon bei Anselm. Hier schlief3t sich an die Darstellung des ,,Kimmerlein“ (cubiculum) des
menschlichen Geistes die Bitte an, Gott moge das ,Herz [lehren], wo und wie es dich suchen
soll“ (Anselm von Canterbury, Proslogion, c. 1. Ubersetzung nach Robert Theis in Anselm
von Canterbury, Proslogion. Anrede. Lateinisch/Deutsch, Ubers., Anm. und Nachw. v. Ro-
bert Theis, Stuttgart 2005, 15). Der Text fiihrt dariiber hinaus den Gedanken der vacatio mit
dem der Ruhe als quies eng, wenn es heifit: vaca aliquantulum deo, et requiesce aliquantulum
in eo. Auch sind hier Beschreibungen vom ,Ort‘ des Menschen (locum tuum) und Gottes als
Licht enthalten, wie sie auch bei Eckhart an verschiedenen Stellen begegnen. Vgl. fiir den
lateinischen Textzusammenhang 136, Anm. 262.

267 Vgl. die eben zitierten Zeilen bei Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW
I11, 20: Diu éwige wisheit ist s6 kleinliche zart und alsé schinic, daz si niht geliden enmac, daz
da dehein gemanc si deheiner créatiire, dd got aleine wiirket in der séle; dar umbe enmac diu
éwige wisheit niht geliden, daz da dehein créatiire zuo gesehe.

268 Vgl. Kapitel I11.1.4.

269 Plotke, ,,Semantiken der Seelenruhe®, 110.
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meint den ,,Grund der menschlichen Seele als den - raum- und zeitfreien —
,Ort’ dieser Vereinigung“?’. Strebte der Mensch dagegen nach der gottlichen
Ruhe ,,von sich selbst weg®, so strebte er auch fort vom géttlichen Wirken im
eigenen Selengrund und damit zu einer Ruhe als akzidenteller Bestimmung an
den Dingen der Welt. Er verlore sich an die Auflerlichkeit seiner Umgebung,
anstatt zur Ruhe der iiberzeitlichen Tétigkeit Gottes zu finden. Entsprechend
ist die Ruhe auch nicht als ein Mittel zum Zweck zu verstehen, welches der
Einheit mit Gott lediglich den Boden bereitet. Plotke nimmt an, der Mensch
konne sich ,,[i]ber die ruowe [...] mit Gott vereinigen, sie fithrt die Seele inso-
fern zu Gott, als sie erstere fiir letzteren frei und ihm gleich macht“?’!. ,,Uber
die ruowe” aber gerade zielgerichtet nach etwas zu streben — und sei es die We-
sensgleichheit mit Gott — widerspricht der Darstellung Eckharts. Insofern Gott
wesentlich Ruhe ist und die Bewegung der Ruhe den gottlichen Seelengrund
im Menschen immer schon erfiillt, ist dem Menschen erst die Moglichkeit ge-
geben, die Seele in der Abgeschiedenheit, frei von duflerlichen Bestimmungen
und eigenen Zielvorstellungen, als Wirkungsort Gottes und damit der gott-
lichen Ruhe Wirklichkeit werden zu lassen.

Reinheit des Geistigen

Das Gegenbild zu einer Zielausrichtung menschlichen Tuns, welches Eckhart
auch in der Predigt Q 60 entwirft, ist jenes einer menschlichen Seele, die in geis-
tiger Abgeschiedenheit steht und die Wirkung Gottes im eigenen Seelengrund
frei entfaltet. Auch fiir den Vollzug der géttlichen Seelenruhe ist es laut Eckhart
notwendig, die Seele offen und unbestimmt, ,rein‘ sein zu lassen. Nur so konne
sich die gottliche Bewegung der Ruhe im Seelengrund entfalten. Eckhart fithrt
aus: Ze dem dritten male suln wir priieven, wie diu séle sol sin, in der got ruowet.
Si sol sin reine.?’?

Eine Erlduterung, was es mit der geforderten ,Reinheit‘ auf sich habe, folgt auf
dem Fuf3, und sie fiigt sich in den Gehalt der bisher untersuchten Darstellungen
verschiedener Konzepte der geistigen Tatigkeit bei Eckhart. Auch laut Eckharts
Ausfithrungen in Q 60 ist es ein ,Weg' der Geistwerdung, der die Seele an Rein-
heit und ihr Wirken an Kraft gewinnen ldsst.?”3 Die Seele, so fithrt Eckhart hier

270 Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 462.

271 Plotke, ,,Semantiken der Seelenruhe®, 87.

272 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW I1I, 16.

273 Die Uberlegung der Reinheit der Seele im Geistigen und der notwendigen Abgren-
zung vom Auflerlichen ist selbstverstindlich kein Einfall Eckharts. Bei Augustinus findet
sich beispielsweise eine entsprechende Stelle in den Enarrationes in Psalmos (6,4), welche
auch Plotke anfiihrt. Hier heifSt es tiber das Wirken Gottes in der Welt: ,Wenn er [Gott] also
in der Welt war und die Welt ihn nicht erkannte, dann ist es unsere Unreinheit, die seinen
Anblick nicht ertrigt. Wenn wir aber umkehren, das heifit durch die Anderung des alten
Lebens unsern Geist neuschaffen, dann finden wir es hart und mithsam, vom Nebel der
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aus, solle sich an geistigen Inhalten orientieren, welche sie iiber eine duf3erliche
Welt erhaben machten:

Wa von wirt diu séle reine? Daz si sich heltet ze geistlichen dingen, dd von wirt si erhaben;
und so si ie hoeher erhaben wirt, so si ie lliterer wirt an ir andaht; und so si ie literer wirt
an ir anddht, o si ie kreftiger wirt an irn werken.?’*

Eckhart fasst die Abgeschiedenheit hier als eine zunehmende Unabhéngigkeit
von den Dingen der Welt. Der ,Weg" der seelischen Vervollkommnung ist der
einer fortwdhrenden Auseinandersetzung mit duflerlichen Gegebenheiten und
einer Hinwendung zur geistigen Tatigkeit. Je besser es dem Menschen gelinge,
sich auf die geistige Tatigkeit zu konzentrieren und die Bindung an duflerliche
Bestimmungen zu minimieren, umso naher komme der Mensch der Einheit mit
dem gottlichen Wesen. Dabei verbindet sich der Mensch wie gesagt nicht auf
eine zielorientierte Weise mit der Ruhe Gottes. Die Moglichkeit der Einheit von
Gott und Mensch liegt vielmehr in der hier explizit gemachten Bereitwerdung
des Menschen in geistiger Abgeschiedenheit, welche den Vollzug der géttlichen
Bewegung in Ruhe wirklich sein lasst. Im christlichen Kontext schliefilich dient
eine solche Erhabenheit der menschlichen Seele im Geistigen, so ldsst die hier an-
gefithrte Formulierung sé si ie kreftiger wirt an irn werken vermuten, aber auch
der Grundlegung des dufleren Wirkens in der Welt. Je besser sich der Mensch in
der Sphire des Geistigen zurechtfinde, umso eher sei er in der Lage, gehaltvoll
zu wirken - im Geistigen wie in duflerer Tatigkeit.

Zur Erlduterung des anspruchsvollen Gedankens wéhlt Eckhart ein Bild,
das auf den ersten Blick unverstindlich erscheinen mag. Anhand von Uber-
legungen zum Licht der Sterne unternimmt der Prediger den Versuch, den be-
reits angesprochenen Gedanken eines wesentlichen ,Ortes’ alles Seienden, hier
in der Rede vom rehten zirkel, aufzugreifen und darin schlussendlich den ,Ort’
des Menschen als jenen der geistigen Tétigkeit aufzuweisen. Das Sternenlicht,
so erldutert Eckhart, leuchte nur bestmoglich, sofern sich die Sterne in der ih-
nen zugeordneten Sphére befinden. In der Néhe der Erde sei eine solche Zu-
ordnung verfehlt:

irdischen Begierden uns zur heiteren Gelassenheit und Ruhe des gottlichen Lichts zuriick-
zuwenden.“ (Ubersetzung mit Modifikationen Seraina Plotkes (vgl. Plotke, ,,Semantiken
der Seelenruhe®, 98) nach der Ausgabe Aurelius Augustinus, Die Auslegungen der Psalmen,
Christus und sein mystischer Leib, ausgew. und iibertr. v. Hugo Weber, Paderborn 1955, 17)
Der lateinische Text des Augustinus lautet wie folgt: Si ergo in hoc mundo erat, et mundus
eum non cognovit, nostra immunditia non fert eius adspectum. Dum autem nos convertimus,
id est, mutatione veteris vitae resculpimus spiritum nostrum, durum sentimus et laboriosum
ad serenitatem et tranquillitatem divinae lucis a terrenarum cupiditatum caligine retorqueri.
274 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 16-17.
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Ein meister sprichet von den sternen: so sie dem ertriche ie naeher schinent, s sie ie minner
sint an irn werken ; s6 ensint sie in irm rehten zirkel niht. Swenne sie in irn rehten zirkel
koment, so stant sie allerheehste ; s6 enmac man sie tif dem ertriche niht gesehen; so sint
iriu werk if dem ertriche allerkreftigest.?”>

Analog zu dieser Darstellung befindet sich der Mensch fiir Eckhart nur in der
geistigen Abgeschiedenheit in der ihm wesentlichen Wirksamkeit oder an dem
ihm ,naturgemiflen Ort"27® Zugleich betont der Prediger, ein Mensch sei nie
ernsthaft geistig abgeschieden gewesen, wenn er sich von Argernissen und Zorn
verwirren lasse:

Also solte ein rehte geistlich mensche sin erhaben an einem rehten vride ganz und unwan-
delhaftic an gotlichen werken. Des mac sich ein geistlich mensche wol schamen, daz er so
lihte gewandelt wirt an betriiepnisse und an zorne und an ergerunge: der mensche enwart
nie rehte geistlich.2’”

Das Wortspiel mit der Bezeichnung geistlich macht hier noch einmal deutlich,
inwiefern sich fiir Eckhart ein religioses Leben aus der Haltung solch geistiger
Abgeschiedenheit speist: Die Anspielung auf vermeintlich ,Geistliche’, die sich
dessen schamen miissten, ihre Bestimmung als ein geistlich mensche aus dufler-
lichen Setzungen zu beziehen, wird der Darstellung eines Menschen gegeniiber-
gestellt, der in einer steten Haltung der geistigen Perspektivnahme als rehte
geistlich zu bezeichnen ist. Die Formulierung vom ,,rechten Frieden“?’® Gottes
schlieBlich fiihrt hier das Konzept der Ruhe mit Uberlegungen zu menschlicher
Aftektbestimmtheit eng. Wer emotional bewegt sei, stehe nicht unbewegt in der
Kraft gottlichen Wirkens. Die Ruhe dagegen steht, so fasst auch Largier den Ge-
danken, ,,iiber der Unruhe duflerer Werke, iiber der Unruhe innerer Gedanken,
ja auch tiber Werken wie Fasten und Beten“?”°. Der géttliche Friede, ein Ruhen

275 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW III, 17-18; Bezug nehmend auf
Robertus Anglicus, In Johannis de Sacrobosco Tractatum de sphaera, c. 4.

276 Die Uberlegungen erinnern in ihrem Zusammenhang an Konzepte der Stoa, welche
die Geisteshaltung der Heiterkeit in serenitas oder in der Unbewegbarkeit der impassibili-
tas propagieren. Vgl. die umfassende Darstellung bei Plotke, ,Semantiken der Seelenruhe®,
92-95 sowie 96-101.

277 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 26-27. Wie in der vorliegen-
den Textstelle variiert Eckhart in seinen Predigten zwischen einer Verwendung der Be-
zeichnungen ruowe und vride. Wihrend in Q 60 ruowe vorherrscht, ist die im Folgenden
thematisierte Predigt Q 7 dem vride gewidmet. Darstellungen der ruowe beziehen sich da-
bei auf die ontologische Bestimmung des Wesens Gottes in einfacher Bewegung. Die Be-
zeichnung vride referiert dagegen auf die Moglichkeit des Menschen, in dieser Bewegung
Frieden zu finden. Vgl. Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 452-453, nach Largier,
»~Kommentar®, EW I, 821-822: ,Der Begriff des Friedens driickt hier [...] einen eschatologi-
schen Zielpunkt der Ruhe in Gott aus (In Gen. I n. 142), der als exitus de labore ad quietem
(,Ubergang von der Miihsal zur Ruhe’, In Gen. n. 263) ontologisch als Ubergang vom Wer-
den zum Sein, zu begreifen ist*.

278 Ubersetzung Josef Quints in DW I1I, 509.

279 Largier, ,Kommentar*, EW I, 1088.
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im unbewegten Beweger, konne allein im Geistigen gefunden werden, welches
wiederum ein Erfiilltsein der Seele im gottlichen Wirken begriindet.

Dies gilt weiterhin, ohne dass ein Bezug zum Erleben des Menschen in der
dufleren Welt aufgegeben werden miisste, integriert die Perspektive des Geistigen
doch auch diese Beziige. Zundchst scheint dieser Gedanke in der vorliegenden
Predigt weniger tragfidhig zu sein als in anderen Darstellungen Eckharts. So be-
tont Eckhart hier beispielsweise die Vollstandigkeit der Uberformung der Seele
durch Gott. Wichtig ist dabei aber die Beobachtung, dass Eckhart das Moment
der Uberformung als eine Wandlung begreift, die sich an, nicht aulerhalb der
Seele in der Form eines duflerlichen Riickzuges oder einer Unempfindlichkeit
gegeniiber emotionalen Regungen vollzieht. Die Seele, so kann der Gehalt der
Darstellung paraphrasiert werden, wird eins mit dem géttlichen Wesen in dessen
Gewahrwerdung und Vollzug im eigenen gottlichen Wesen:

Alsé ist ez an der séle: swenne si genzliche vereinet wirt in gote und ertoufet in gotlicher
natiire, so verliuset si alle ir hindernisse und krankheit und unsteeticheit und wirt zemdle
verniuwet an einem gotlichen lebene und wirt geordent an allen irn siten und tugenden
ndch gotlichen siten und tugenden.?80

Wieder ist es nicht zuletzt die sprachliche Gestalt der Darstellung, die die beson-
dere Konzeption Eckharts erkennen lasst: Fir Eckhart wird hier die Seele nicht
etwa mit Gott verbunden, sondern genzliche vereinet in gote. Die siten der Seele
geraten — wortgleich - in der neuen géttlichen Ordnung des eigenen Wesens
zu gottlichen siten. Zur Erlauterung der Struktur wéhlt Eckhart schliefSlich ein
Bild, welches auf eindriickliche Weise das besondere Verhiltnis von géttlichem
Wirken und menschlicher Abgeschiedenheit darlegt. Das Licht?$! einer Kerze,
so die Darstellung, brenne auf verschiedene Weise. Je hoher sich die Flamme der
Kerze vom Docht entferne, umso heller scheine ihr Licht, welches von der Kerze
ausgestrahlt wird:

s6 daz viur neeher dem tdhte brinnet, s6 ez swerzer und gréber ist; s6 sich der louc hoeher
if ziuhet von dem tdhte, so er ie liehter ist. SO diu séle hoeher gezogen ist iiber sich, sé si
laterer und kldrer ist, s6 got ie volkomenlicher in ir gewiirken mac in sin selbes glichnisse
sin gotlich werk.?82

280 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 24-25. Vgl. das von Eckhart
an dieser Stelle angefiihrte Gleichnis des Kindes: Als man priieven mac bi einem glichnisse,
als die meister schribent von natire: swenne daz kint enpfangen wirt in der muoter libe, so
hat ez lidemceze und varwe. Swenne aber diu séle gegozzen wirt in den lichamen, so vergait
im diu gestaltnisse und diu varwe, die ez von érste hdte, und wirt ein einvaltic dinc - daz ist
von der séle kraft - und enpfeehet eine ander geschepfnisse von der séle und eine ander varwe
ndch dem lebene der séle.

281 Vgl. zu vergleichbaren Darstellungen von ,,Friede, Ruhe, Einfalt und Schweigen® als
»Elemente einer mit Dionysius als Lauterkeit verstandenen Freiheit und Heiligkeit, in der
der Mensch sich dem gottlichen Licht 6ffnet und die Welt in diesem Licht sieht®, Largier,
»Vernunft und Seligkeit*, 7.

282 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW III, 25-26.
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Kerze und Kerzendocht versinnbildlichen hier die kreatiirliche Welt, in deren
Kontext der Mensch und die menschliche Seele aufgrund ihrer Kreatiirlichkeit
notwendig immer eingebunden bleiben. Die Flamme der Kerze, Bild sowohl
der menschlichen Vernunft als auch des Wirkens Gottes im Menschen, entfal-
tet sich auf der einen Seite umso besser, je weiter sich ihr Zentrum vom Ker-
zenwachs entfernt. Die Flamme ist gegeniiber der Materialitdt von Wachs und
Docht ausgezeichnet, insofern sie die bestmogliche Verwirklichung der Verbin-
dung von Wachs und Docht in der Kerze darstellt. Thre Moglichkeit aber liegt auf
der anderen Seite allein in den ,materiellen Komponenten der Kerze begriindet:
Die Flamme speist sich notwendig aus dem Kerzenmaterial und kann sich vom
Docht nur immer stérker absetzen, wenn sie sich kraftvoll aus Wachs und Sau-
erstoft nahrt.

In der Auslegung des Gleichnisses ist damit in der Predigt die auf3ere Welt in
ihrer Uberwindbarkeit, aber auch der zugleich immer bestehenden Notwendig-
keit benannt: Um zu seelischer Vollkommenbheit zu gelangen, so kann das Bild
gewendet werden, gilt es auch fiir den Menschen, sich der Grundlage duflerer
Bezugnahmen zu bedienen, sich zugleich aber so weit wie méglich von dieser zu
entfernen. Eine letztendliche Loslésung von der dufleren Welt ist dabei unmog-
lich, mehr noch: Die héchste Moglichkeit der geistigen Tatigkeit des Menschen
néhrt sich auch hier naturhaft aus der Einbettung des Menschen in die ihm ei-
genen kreatiirlichen Beziige. Wie das Aufstreben der Kerzenflamme stellt sich
dabei auch die ,Reinwerdung’ der Seele als ein immerwéahrender Prozess titigen
Bemiihens, aber auch der Freiwerdung und Erfiilltheit dar: Je besser es dem Men-
schen gelingt, zur dufleren Welt eine gelassene Perspektive geistiger Offenheit
und Tétigkeit einzunehmen, ohne dabei den Bezug zu einer solchen Welt zu ver-
lieren, desto heller scheint fiir Eckhart das ,Licht der Kerze' im Menschen, desto
reiner wird sein Geist.283

Liebendes Wirken Gottes

Wihrend andere Texte Eckharts die Bewegung in Abgeschiedenheit in erster Li-
nie unter dem Aspekt der geistigen Tiatigkeit des Menschen und Gottes verhan-
deln, liegt ein wichtiger Schwerpunkt der Predigt Q 60 auf Ausfithrungen zur
Bewegung der géttlichen Liebe. Das Thema ist bereits in der Beschreibung des
Wirkens der Heiligen Dreifaltigkeit angeklungen: Eckhart fasst hier, wie oben

283 Neben dem Gleichnis des Kerzenlichtes kommt dieser Sachverhalt in der Predigt
auch in der Beschreibung eines Berges zum Ausdruck, der in grofle Hohe ,emporwéchst’.
Setze man in den Staub, also in das kreatiirliche Moment dieses Berges, Buchstaben, so
blieben diese vom Wetter, also den Unruhen der dufleren Welt, unberiihrt. Vgl. Meister
Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 26: Wiiehse ein berc von dem ertriche als hoch
als zwd mile und schribe man dar 0f in stiippe oder in sant buochstaben, sie bliben ganz, daz
sie wint noch regen enzersteerte.
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dargelegt, das Ruhestreben der Trinitét als eine Bewegung zwischen Vater, Sohn
und Heiligem Geist. Der Vater sucht laut Eckhart Ruhe in seinem Sohn, indem
er den Sohn und damit die Welt nach seinem Bild erschafft.?84 Der Heilige Geist
verkorpert die Bezugnahme Gottes und des Sohnes aufeinander und fiihrt beide,
Ursprung und Abbild, in der gemeinsamen Gestalt der Liebe zusammen. Als
éwigiu unmeezigiu minne geht der Heilige Geist aus Gott und Sohn hervor.

Auch im Zusammenhang der Ausfithrungen zur Reinheit der Seele themati-
siert Eckhart die Liebe Gottes, welche sich auf die in Abgeschiedenheit frei ge-
wordene Seele richte. Gott liebe die reine Seele, insofern diese ihm in der Unbe-
stimmtheit ihres Wesens und damit in der Ruhe dhnlich sei. Enders fasst diesen
Zusammenhang der Darstellung Eckharts wie folgt, wiederum auf einen dufler-
lichen Begrift von Ruhe im Sinne kreatiirlichen Strebens Bezug nehmend: ,,Je ru-
higer und damit drmer an eigenwirksamer Selbstbewegung, vor allem an Titig-
keit eines eigenen Willens, daher eine Seele ist, umso gottempfanglicher ist sie.“?8

Das Werk, das Gott in der abgeschiedenen Seele wirkt, ist hier wie in ande-
ren Kontexten als ein Werk verstanden, das nicht auf dem Seelenvermégen der
Vernunft oder der menschlichen Liebe basiert, sondern sich aus dem Wirken
Gottes?® im Seelengrund vollzieht. Wihrend das menschliche Vermégen geis-
tiger Tatigkeit die Einheit mit Gott ermdglicht, indem es die menschliche Seele
liebend in den Schopfer zuriickfiihrt, ist es erst die Liebe Gottes, die Mensch und
Seele im gottlichen Wesen eint.?%” Die verbindende Kraft ist, mit Enders gesagt,
also ,kein kreatiirliches, sondern ein gottliches Vermogen288.

284 Markus Enders deutet in diesem Sinne die Schlussformel der Predigt, wo Eckhart
die Suche der Menschen nach dem glichnisse gitlicher ruowe beschreibt: ,Diese ,gottliche
Gleichheit gottlicher Ruhe’ aber ist der gottliche Sohn. In ihm geht die mit ihm in ihrem
Grunde vereinte Seele in dem raum- und zeitfreien Kreislauf des Hervorgangs der gott-
lichen Trinitéit aus dem vollkommen einfachen Wesen der Gottheit und der Riickkehr in
dieses ein in die absolute Ruhe des gottlichen Wesens, in dem alle Bewegungsvorgiange
tiberhaupt, sowohl die auflergéttlichen als auch die trinitarisch-innergéttlichen, ihre Ruhe
und ihre Vollendung finden.“ (Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 470)

285 Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 465.

286 ‘Wichtigstes movens der Einheit des Menschen mit Gott ist die Einfachheit des See-
lengrundes, seine erkannte Form- und Differenzlosigkeit, die auch den Menschen nach den
in Kapitel ITI.1 entwickelten Bestimmungen in seinem Sein bestimmt. Aus theologischer
Perspektive betont Enders aber zutreffend, dass sich ein Wissen vom Seelengrund selbst
beim Menschen dabei ,,notwendigerweise nur aus Gnade“ (Enders, ,,Gott ist die Ruhe und
der Friede®, 462) finde. Vgl. fiir eine umfassende Darstellung der Konzeption der Barmher-
zigkeit Gottes ebd. In der vorliegenden Untersuchung ist eine solche Moglichkeit im natur-
haften Vollzug der gottlichen geistigen Tatigkeit im menschlichen Geist gesehen.

287 Vgl. Enders, ,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 467: ,,Die Liebe erfiillt im Unter-
schied zum kreatiirlichen Erkenntnisvermégen nicht nur eine notwendige, sondern da-
ritber hinaus auch eine hinreichende Bedingung dafiir, dass Gott selbst die Seele mit sich
vereinigt und in ihr sein gottliches Werk auf, um mit Eckhart zu sprechen, gottliche Weise
vollzieht.”

288 Enders, ,Gott ist die Ruhe und der Friede“, 467; Bezug nehmend auf die Uberlegun-
gen Dietmar Mieths in der Ausgabe Meister Eckhart, Einheit im Sein und Wirken, hg., ein-
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Enders betont fiir die Predigt Q 60 zunéchst zu Recht den besonderen Stellen-
wert der Liebe gegeniiber der Moglichkeit der intellektuellen Tatigkeit des Men-
schen. Das Verhiltnis von Liebe und Denken ist fiir Enders dabei dialektischer
Natur, insofern die Liebe mit Hilfe des Denkens ,iiber den bloflen Willensakt
hinaus zur Liebe ,ohne Worumwillen', die in die von Gott ausgehende Liebe ein-
gefugt ist“,28 getrieben werde. Schon in den Ausfithrungen bei Enders ist dabei
statt einer Gegeniiberstellung von Vernunft und Liebe aber eine Art ,Dreiecks-
konstellation festzustellen: Die menschlichen Seelenvermogen der Vernunft und
der Liebe sind hier gegeniiber der Liebe Gottes beschrieben. ,,Gottes Leben und
Sein®, so fithrt wiederum Niklaus Largier aus, ,,besteht darin, die Seele zu lieben.
Seine Giite besteht darin, dafd er sich in die Kreatur verstromt, die sich ihm ge-
geniiber 6ffnet [...], und daf3 er in der Liebe des HI. Geistes die Seele liebt und zu
sich zurtickfiihrt. 20

Uber die geistige Titigkeit als Bestimmung des gottlichen Wesens ist damit
- und dieser Sachverhalt muss an dieser Stelle betont werden - keine Aussage ge-
macht. Auf der Grundlage des Ubersteigens der menschlichen Seelenvermogen
in Abgeschiedenheit hat der Mensch vielmehr gerade im Geschehen der Gottes-
geburt, die in der Einheit wesentlich ein Geschehen der geistigen Tatigkeit im
eigenen gottlichen Seelengrund ist, Teil an der géttlichen Liebe. Dies sieht eben-
falls Largier, wenn er im Kommentar zur Predigt Q 60 ausfiihrt: ,,Das heifit, daf3
der Mensch in der Gottesgeburt an der géttlichen Liebe partizipiert, die nicht
mit dem Seelenvermogen Liebe gleichgesetzt werden darf.“?°! Der Mensch par-
tizipiert darin am naturhaften Vollzug der geistigen Bewegung Gottes, die sich
dem Menschen aus Liebe, aufgrund der Wesensgleichheit von Gott und Mensch
im ,Ort’ der geistigen Tétigkeit mitteilt.

Der Prediger nimmt nun auf die Cherubim als Vertreter der Erkenntnis und
die Seraphim als Vertreter der Liebe Bezug.?°? Eckhart erldutert deren jeweiliges

gel. und z. T. ibers. v. Dietmar Mieth, Miinchen/Ziirich 1986, 41: ,Wo das Denken authért,
da fingt die Liebe eigentlich erst an.”

289 Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 467, Anm. 61. In der Bearbeitung des
Paradisus tilgt der Redaktor die Formulierung daz ist diu minne aus dem Text und legt so
einen Schwerpunkt im Sinne der Diskussion der intellektuellen T4tigkeit in der Sammlung.
Vgl. hierzu Largier, ,Kommentar, EW I, 1090. Léser und Enders ziehen den Schluss, die
Predigt sei ,,dem frithen Eckhart und damit Eckharts Erfurter Zeit insgesamt abzuspre-
chen, auch wenn sie mit der Predigt 7 in der Lehre tiber die gottliche Ruhe und den gott-
lichen Frieden voll iibereinstimmt“ (Enders, ,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 466). Vgl.
zum gleichen Gedanken schon 123, Anm. 224.

290 Largier, ,Kommentar®, EW II, 668, Anm. 44,12-18.

21 Largier, ,Kommentar, EW II, 670, Anm. 44,12-18.

292 Die hierarchische Herabstufung der Cherubim fufit auf dem Bericht des Propheten
David, der die Position Gottes oberhalb der Cherubim zur Darstellung bringt (vgl. 1. Chron.
28,18). Burkhard Hasebrink weist auf das Verhiltnis der Cherubim und Seraphim in der
Predigt Q 37 hin, wo die Figur der Seraphim (vor der Bearbeitung der Predigt durch den
Redaktor des Paradisus) mit verniinfticheit enggefithrt wird. Vgl. Hasebrink, ,,Dialog der
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Verhiltnis zur Seele und zu Gott. Zundchst wird anhand der Beschreibung der
Cherubim der Komplex der Begrenztheit menschlichen Erkenntnisvermégens
dargestellt:

Cherubin bezeichent die wisheit, daz ist die bekanntnisse; diu treget got in die séle und
leitet die séle an got. Aber in got enmac si sie niht bringen. Dar umbe enwiirket got siniu
gotlichiu werk niht in der bekantnisse, wan si in der séle mit mdze begriffen ist; mér: er
wiirket sie als got gotlich.?%®

Die Seraphim dienen dann als Gegenbild der Cherubim, sie stellen gegeniiber
der Darstellung des Erkenntnisvermdgens eine Verkérperung der Liebe dar. Hier
heifit es: S6 tritet diu oberste kraft her viir - daz ist diu minne — und brichet in got
und leitet die séle mit der bekantnisse und mit allen irn kreften in got und vereinet
sie mit gote?>*. Wahrend also die Seraphim, das menschliche Vermégen der Liebe
demnach, mit den Worten Josef Quints ,,in Gott einzudringen und die Seele mit
der Erkenntnis und allen Seelenkraften in Gott hineinzufithren und mit ihm zu
vereinen“?%> vermogen, ist es den Cherubim nach der Darstellung Eckharts ledig-
lich méglich, sich Gott anzunédhern. Das menschliche Erkenntnisvermdgen fithrt
hier die Seele zunéchst an Gott heran und 6ffnet sie der Moglichkeit, Gott in sich
eingehen zu lassen. Anders als es in der Darstellung beispielsweise in den Erfurter
Reden der Fall ist, stellt Eckhart mit dem Bild der Seraphim dann aber deutlich
eine Vorrangigkeit des menschlichen Vermdgens der Liebe dar. Es bewerkstellige
eine innige Verbindung mit Gott, fiihre die Seele und mit ihr alle Seelenkrifte — so
auch das gerade herabgestufte Erkenntnisvermogen - in Gott ein.

Auf der Grundlage dieser Vereinigung aber entfaltet schliefllich erst Gott
seine Wirkmacht in der menschlichen Seele. Wahrend menschliches Erkennt-
nisvermégen und Liebe den Weg bereiten, ist es das Wirken Gottes, welches zu
einer tatsichlichen Uberformung des Seelengrundes durch Gottes Wirken fiihrt.
Eckhart schlie8t den Gedanken direkt an seine Ausfithrungen zum ,Vermogen'
der Seraphim an: und da wiirket got obe der séle kraft, niht als in der séle, sun-
der als in gote gotlich. Was hier bleibt, sind die bereits in Kapitel III.1.5 thema-
tisierten Bezeichnungen géttlichen Wirkens und Wesens, in wiirken, werk und
wesen. Von Gottes Liebe oder gar Gnade ist dagegen an dieser Stelle nicht die
Rede. Eckhart spricht vielmehr thematisch offen von einem Wirken Gottes in
gote gotlich, wie er zuvor im Zusammenhang der Darstellung des menschlichen
Erkenntnisvermogens in der Beschreibung der Cherubim auf Gottes Tatigkeit
als got gotlich Bezug nimmt.

Varianten®, 170; Bezug nehmend auf Meister Eckhart, Vir meus servus tuus mortuus est,
DW I, 217.

293 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 22.

294 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 22-23.

295 Quint, ,,Aufbau der Predigt, DW III, 9.
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Wohl aber bringt Eckhart den Vollzug der Einheit géttlichen und mensch-
lichen Wesens schliefllich mit Hilfe des Bildes der Taufe zur Darstellung: Dd
wirt diu séle ertoufet in gote und getoufet in gotlicher natiire und enpfehet dar
inne ein gotlich leben und ziuhet gotliche ordenunge an sich, daz si geordent wirt
ndch gote.?® Es ist diese Darstellung, welche die Klimax des Predigttextes birgt
und die Momente geistiger Abgeschiedenheit, Té4tigkeit und Ruhe auch in einem
genuin christlichen Bild zusammenfiihrt. Die rituelle Berithrung mit Wasser
verdeutlicht die beschriebene Reinigung des sich in Abgeschiedenheit iibenden
Menschen und eine ,,radikale Transformation der Seele in einen ihr gnadenhaft
geschenkten Zustand géttlichen Lebens“?7. Wie der T4ufling - unerheblich, ob
Kind oder Erwachsener - sich dem Bad oder der Benetzung mit dem geheiligten
Wasser iibergibt, so muss auch der abgeschiedene Mensch sich der Einwirkung
Gottes vollstdndig tiberlassen, ohne selbst ,Einfluss® auf den naturhaften Vollzug
des gottlichen Wesens in der eigenen Seele nehmen zu konnen. Die Reinheit des
gottlichen Wirkens aber, die gotliche ordenunge, birgt schliellich die Méglichkeit
der Ruhe aus der tiberzeitlichen Bewegung Gottes in sich, wird doch der Mensch
von der gottlichen Natur der Ruhe, ebenso wie der Kérper vom Taufwasser, voll-
standig umfangen - getoufet in gotlicher nature.

I11.2.2 Ruhe und Frieden in weiteren Predigten Eckharts

Die bisherigen Uberlegungen kénnen an dieser Stelle zusammengefasst werden.
Das Konzept der Ruhe weist in der Darstellung Eckharts in der deutschsprachi-
gen Predigt In omnibus requiem quaesivi vier zentrale Bestimmungen auf:

- Erstens setzt Eckhart die Ruhe mit der gottlichen Natur gleich. Wie Gott auf-
grund der Einfachheit seines Wesens als ,unbewegter Beweger zu sehen ist,
ist mit der Bezeichnung ruowe auf die Einheit ,titiger Untatigkeit’ Bezug ge-
nommen. Darstellungen der Ruhe fassen so die Bestdndigkeit der Bewegung
Gottes, die sich sowohl in Gott selbst wie im Streben des Kreatiirlichen mani-
festiert.

- Der Vollzug der Ruhe Gottes im Seelengrund und damit im Menschen speist
sich zweitens aus der geistigen Abgeschiedenheit des Menschen. In ihr gibt
der Mensch eine Bindung an die kreatiirlichen Vermogen der Seele, nament-
lich Vernunft und menschliche Liebe, auf und 6ffnet sich so der Uberformung
durch die gottliche Natur.

- Darstellungen des Wirkens géttlicher Ruhe im Seelengrund nehmen entspre-
chend drittens auf die Einheit des Wesens Gottes und des Menschen Bezug.

- Sowohl aufgrund der Bestimmung der Ruhe als eines bewegten Geschehens
als auch aufgrund der angenommenen Wesensgleichheit von géttlicher Na-

296 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 23-24.
297 Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 468.
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tur und Seelengrund ist viertens eine Vorstellung der Seelenruhe im Sinne ei-
nes final anzustrebenden Zustandes der Vervollkommnung abzulehnen. Das
Streben nach géttlicher Ruhe ist ebenso wie das Wirken Gottes als iiberzeit-
lich aufzufassen, die Ruhe fasst also gerade eine solche Uberzeitlichkeit und
Einfachheit der Bewegung. Die verschiedenen Darstellungen der Ruhe ent-
sprechen daher in ihrem Gehalt Darstellungen der Intentionslosigkeit in der
Haltung der Abgeschiedenheit und Gelassenheit.

Diese zentralen Momente der jeweiligen Darstellungen des Konzeptes der Ruhe
lassen sich auch in anderen deutschsprachigen Texten?%® Eckharts nachvollzie-
hen, ohne dabei die Feinheiten der jeweiligen Darstellungen zu nivellieren. Ne-
ben der Predigt Q 60 ist thematisch vor allem die ebenfalls von Markus Enders
untersuchte Predigt Q 7 einschligig. Sie verhandelt mit Uberlegungen zum vride
ein Konzept, dessen Bestimmungen sich im Wesentlichen mit der Systematik der
Bezeichnung der ruowe decken.?”

Enders fiithrt in seiner Untersuchung zwei Texte zusammen, die zugleich
chronologisch differenziert werden: Wahrend die Predigt Q 60 einem spéteren
Entstehungszeitraum zuzuordnen ist,>** kann die Predigt Q 7 mit den Uberle-
gungen von Enders ,,sowohl auf Grund ihrer Aufnahme in die Sammlung des
,Paradisus anime intelligentis® als auch aus inhaltlichen Griinden kurz nach dem
ersten Pariser Magisterium und damit in Eckharts zweiter Erfurter Zeit zwi-
schen 1303 und 1311 entstanden sein“3%l. Das Argument, welches sowohl Frei-
mut Loser als auch Enders selbst dazu bewegt, Eckharts Darstellung der Ruhe
in Q 60 spdter als bisher tiblich zu datieren,30? gilt hier nicht: Der Text gibt der
Frage nach der menschlichen Erkenntnis in der geistigen Abgeschiedenheit den
Vorzug vor einer Thematisierung des Vermogens der Liebe.3%

298 Auch die lateinischen Texte Eckharts verhandeln das Thema. Anschlieflend an die
begriffshistorische Untersuchung der lateinischen Termini tranquillitas, serenitas und im-
passibilitas bei Plotke kann dort vor allem die Verwendung der Bezeichnung tranquillitas
nachvollzogen werden. Dazu kommen zahlreiche Auflerungen Eckharts zum Konzept der
quies. Auch sie entsprechen in ihrem Gehalt dem der Momente, die fiir die Konzeption der
Ruhe in der hier untersuchten Predigt Q 60 herausgestellt werden konnten.

299 Zentral ist die Verwendung von vride auch in den Erfurter Reden. Die Semantik der
Belege entspricht hier im Wesentlichen der Verwendungsweise der Bezeichnungin Q 7. Vgl.
zur Differenzierung von ruowe und vride 141, Anm. 277.

300 ygl. 123, Anm. 224.

301 Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 450. Das zuerst genannte Argument der
Aufnahme der Predigt in die Sammlung des Paradisus misste auch fiir die als Predigt 36
ebenfalls in der Sammlung enthaltene Predigt Q 60 gelten. Es ist aber schon mit dem Ein-
spruch Burkhard Hasebrinks als Datierungsgrundlage zu hinterfragen. Vgl. Hasebrink,
Formen inzitativer Rede, 61 und ausfithrlicher 123, Anm. 224.

302 Vgl. 123, Anm. 224.

303 Vgl. Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 450.
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Zunichst kann fiir die Predigt, die in ihrem Aufbau dem biblischen Leit-
vers Hos. 14, 4-5 folgt, ebenfalls die so zentrale Gleichsetzung eines Wesens
des Friedens mit Gott gefasst werden. Mit dem Frieden ist in Q 7 laut Enders
sjener allein wahre, weil vollkommene Friede gemeint, der Gott selbst ist*304.
Auch versetzt in Q 7 nur eine ,von jeder Eigen- und Fremdbewegung losge-
loste Abgeschiedenbheit [...] die Seele in jenen Frieden der vollkommenen Ein-
heit des gottlichen Wesens, in dem man nicht einmal mehr etwas vom Unfrie-
den weif3“,3%5 ohne dass ein solches Verhiltnis als eines der Verursachung zu
denken wire. Eckhart nimmt zudem auch hier die von den dufleren Dingen
ausgehende Unruhe in den Blick. Friede finde allein, wer in Gott ruhe — oder
genauer jener, dessen Wesen aus der Gottesgeburt hervorgegangen sei. Eckhart
fihrt hier aus:

Unser herre sprach: ,in mir hdt ir aleine vride‘. Rehte als verre in got, als verre in vride. Ist
sin iht in gote, daz hdt vride; ist sin iht iz gote, daz hdt unvride. Sant Johannes sprichet:
,allez, daz iiz gote geborn ist, daz iiberwindet die werlt'. Waz i1z gote geborn ist, daz suochet
vride und loufet in vride.30°

Die Darstellung der Abgeschiedenheit als Haltung géttlichen Friedens konzen-
triert sich in der Predigt Q 7 dann in Eckharts Uberlegungen zur Figur des Pha-
risders.30” Er verkorpert in einer Loslosung von eigenen Zielen und Wissen die
Abgeschiedenheit der Seelenkrifte von allen weltlichen Beziigen:

Phariséus sprichet als vil als einer, der abegescheiden ist und umbe kein ende enweiz. Waz
ze der séle gehceret, daz sol abegelceset sin alzemale. Dar ndch die krefte edeler sint, dar
ndch leesent sie mér abe. Etliche krefte sint s0 hoch obe dem lichamen und sé versundert,
daz sie alzemale abeschelent und scheident. Ein meister sprichet ein scheene wort: waz eines
riieret liplich dinc, daz enkumet niemer dar in.308

Es ist, so macht die Darstellung auch hier deutlich, allein eine Perspektive geis-
tiger Abgeschiedenheit, die es den Seelenkréften ermdglicht, ihre Wirkung voll
zu entfalten. Anhand einer weiterfithrenden Darstellung des Handelns des Pha-
risders, der mit dem Herrn speist, fasst Eckhart dann auch hier das Verhiltnis
von Gott und Mensch als eines der Einheit des Wesens. Die Speise, welche mit
ihrer Aufnahme in den Korper mit diesem dem Sein nach eins wird, dient hier

304 Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 452. Vgl. fiir eine differenzierte Analyse
des Friedens als ,,Einfachheit der géttlichen Natur“ ebd., 454.

305 Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede, 457-458.

306 Meister Eckhart, Populi eius qui in te est, misereberis, DW 1, 118.

307 Vgl. zu den Beweggriinden dieser Darstellung Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der
Friede®, 456: Die Bezeichnung ,Pharisder® ,deutet Eckhart gemafl der ihm von Hieronymus
iberkommenen etymologischen Wortbedeutung von ,Pharisder‘ als der (ndmlich vom ge-
meinen Volk religios) ,Abgesonderte® bzw. ,Abgetrennte.

308 Meister Eckhart, Populi eius qui in te est, misereberis, DW I, 119-120.
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als ,,Veranschaulichung fiir die grofie Einung, die wir mit Gott im Sein, nicht
aber im Wirken haben sollen**®. Eckhart betont:

Min lip und min séle diu sint vereinet an einem wesene, niht an einem werke, als min séle,
diu einiget sich dem ougen an einem werke, daz ist, daz es sihet. Alsé hdt diu spise, die ich
izze, ein wesen mit miner natiire, niht vereinet an einem werke.31°

Wie zuvor fiir die Darstellung der Predigt Q 60 hinsichtlich der Wesensgleich-
heit von Gott und Mensch im Seelengrund und der daraus resultierenden selbst-
beziiglichen Bewegung der Seele auf die Ruhe Gottes hin muss auch hier die
»ungeheuerlichkeit dieser Annahme [...] eigens hervorgehoben werden“*!1. Eck-
hart fithrt wie in Q 60 aus, dass der Mensch in der Bewegung der geistigen Ab-
geschiedenheit und des daraus resultierenden Gewahrwerdens der géttlichen
Présenz selbst als gottlich zu verstehen ist. Die spise, die Nahrung des Menschen
durch die gottliche Tétigkeit demnach, ist eins mit dem menschlichen Wesen,
jenem naturhaften Vollzug, auf den auch in Q 60 so haufig Bezug genommen
wird. So strebt wiederum der Mensch in seiner Bewegung in Gottes Ruhe nach
sich selbst, dem eigenen gottlichen wesen.

Einer solchen wiederholten Darstellung der Einheit géttlichen und menschli-
chen Wesens korrespondiert dabei ebenfalls in beiden Texten die Formulierung
eines ,Laufens in den Frieden', welche jeweils die bereits kurz beschriebene Dy-
namik tberzeitlichen Strebens nach der gottlichen Ruhe fasst. Dieser Zusam-
menhang wird noch deutlicher ersichtlich, wenn Eckhart in Q 7 die Bewegung
des Menschen als ein ,stindiges Suchen’ beschreibt und mit den Bezeichnungen
steete und steeticliche fasst. Uber das Streben des Menschen nach Ruhe heifit es:

Dar umbe sprach er: ,vade in pace, louf in den vride’. Der mensche, der in einem loufe ist
und in einem steeten loufe ist und daz in vride ist, der ist ein himelischer mensche. Der hi-
mel loufet steeticliche umbe und in dem loufe suochet er vride.>1

309 Enders, ,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 457. Die Bezugnahme bei Enders wie bei
Eckhart auf das ,Wirken“ ist hier im Sinne duferlicher Tétigkeit aufzufassen.

310 Meister Eckhart, Populi eius qui in te est, misereberis, DW I, 119.

311 Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 457.

312 Meister Eckhart, Populi eius qui in te est, misereberis, DW 1, 118. Vgl. Enders, ,,Gott
ist die Ruhe und der Friede®, 456: ,Nur derjenige lduft also nach Eckhart in den Frieden,
der aus Gott geboren ist, dessen Seele durch die in seinem Seelengrund sich vollziehende
Sohnesgeburt bewegt und erfiillt wird. Denn die mit dem géttlichen Sohn aktual eins ge-
wordene Seele kehrt in der Sohnesgeburt durch die innertrinitarischen Relationen Gottes
hindurch in die vollkommene Einheit, in den Frieden des gottlichen Wesens zuriick und
geht aus ihm wieder in die trinitarischen Relationen Gottes hervor.“ Enders erldutert in die-
sem Kontext treffend den Zusammenhang menschlichen und gottlichen Friedens in einer
solchen Bewegung: ,Denn der Friede, der Gott selbst ist, ldsst sich nur in und durch Gottes
eigene Wirksamkeit finden.“ (Enders, ,,Gott ist die Ruhe und der Friede®, 452)
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Gerade die Stetigkeit der Suche, die iiberzeitliche Bewegung in Ruhe ist es, die fiir
Eckhart den Menschen dem géttlichen Wesen gleich werden ldsst. Eckhart wen-
det das Zitat des Laufes zur Ruhe in einen Lauf in vride, in einen Lauf demnach
aus der Grundlegung des gottlichen Wesens heraus. Der Lauf des Menschen kor-
respondiert dann in der Darstellung mit dem Lauf der himmlischen Sphéren, der
himel loufet steeticliche umbe. In einer solchen Auffassung einer iiberzeitlichen
Bewegung ist erneut die Wesensgleichheit von Mensch und allumfassendem We-
sen Gottes versinnbildlicht.?!3 Mit dieser erneuten Bezugnahme auf die iiberzeit-
liche Bewegung in der Ruhe Gottes ist dabei nicht zuletzt auch in der Predigt Q 7
jede Vorstellung eines endgiiltig zu verwirklichenden, dufSerlich aufzufassenden
Zielpunktes im gottlichen Frieden, der unabhéngig von einer stetigen Bewegung
in der Ruhe Gottes zu denken wire, abgelehnt.

Neben diesen Uberlegungen zum vride finden sich in Texten Eckharts auch
tiir die Bezeichnung der ruowe weitere Belege, die ebenfalls in eine der Darstel-
lung der Predigt Q 60 vergleichbare Richtung weisen. Der Gedanke, die géttliche
Natur sei selbst Ruhe, wird in dieser Deutlichkeit in keinem anderen der Texte
Eckharts wiederholt. Eine Andeutung findet sich aber in der ebenfalls deutsch-
sprachigen Predigt Q 21, wo Eckhart die Einfachheit des géttlichen Wesens zur
Darstellung bringt und diese wiederum mit der Ruhe gleichsetzt. Die Seele, so die
Ausfithrungen im Text, sei nicht ruhig, wenn sie nicht am einfachen gottlichen
Wesen teilhabe, die Einfachheit selbst aber sei das Heil der Seele, ihre Zierde und
Ruhe: Wan si des einen niht enhdt, dar umbe geruowet diu séle niemer, ez enwerde
allez ein in gote. Got ist ein; daz ist der séle seelicheit und ir gezierde und ir ruowe.3'4

In der bereits angesprochenen deutschsprachigen Predigt Q 101 wird zudem
im Sinne der thematischen Orientierung des Textes deutlich auf die Notwendig-
keit der geistigen Abgeschiedenheit des Menschen Bezug genommen. Interessant
ist hier neben der angefiihrten Thematisierung der Unruhe dufleren Wirkens
auch die Verbindung der Darstellung geistiger Perspektivnahme mit Ausfiih-
rungen zur Gottesgeburt im Menschen. Nur wer geistig abgeschieden sei, sei frei
tiir die Entfaltung des géttlichen Wirkens in der Seele. Ruowe und vride der Seele
ermoglichten den Vollzug der Einheit mit dem gottlichen Wesen selbst:

Alsé solte der mensche entwichen allen sinnen und inkéren alle sine krefte und komen in
ein vergezzen aller dinge und sin selbes. Hie von sprach ein meister ze der séle: entziuch dich
von der unruowe tizwendiger werke. Dar ndch: vliuch und verbirc dich vor dem gestiirme
inwendiger gedanke, wan sie unvride machent. Dar umbe, sol got sin wort sprechen in der
séle, s6 muoz si in ruowe und in vride sin. Und danne sé sprichet er sin wort und sich selber
in der séle und niht ein bilde, mér: sich selber.3'>

313 Vgl. wiederum die Uberlegungen zum Konzept des ,unbewegten Bewegers', Kapitel
II1.1, 72.

314 Meister Eckhart, Unus deus et pater omnium, DW I, 369-370.

315 Meister Eckhart, Dum medium silentium tenerent omnia, DW IV.1, 357.
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In diesen Zeilen ist das miihevolle Streben des Menschen um Abgeschiedenheit
deutlich nachvollziehbar: entziuch dich [...], vliuch und verbirc dich vor dem ge-
stiirme, heif3t es. Dann ist es das gottliche Wesen, das sich, eins mit dem Men-
schen im Seelengrund, in der Ruhe ausspricht. In der deutschsprachigen Pre-
digt Q 18 treten schliefllich das Ruhen des Menschen in Gott und das Ruhen
Gottes im Menschen in ein gleichberechtigt korrespondierendes Verhaltnis. In
chiastischer Verschrankung von séle und got, gespiegelt jeweils an der gemein-
samen ,Achse’ der ruowe, sowie in einer Verbindung in der Assonanz von im
und ir finden gottliches Wesen und menschliche Seele hier auch im sprachli-
chen Ausdruck zueinander: Als vil diu séle ruowet in gote, als vil ruowet got in
ir. Ruowet si ein teil in im, so ruowet er ein teil in ir; ruowet si alzemdle in im, s6
ruowet er alzemdle in ir.31° Eine vergleichbare sprachliche Umsetzung der Ein-
heit hat in anderem Kontext Burkhard Hasebrink beschrieben und den Gehalt
treffend erfasst, wenn er mit Blick auf die ,Gottesdialoge® in Mechthild von Mag-
deburgs Flieffendem Licht der Gottheit von einer ,,Vereinigung“ Gottes und der
Seele spricht, die ,,sprachlich in der Form eines umgekehrten Parallelismus und
damit in der Form einer chiastischen Gegeniiberstellung realisiert [ist], in der die
Inversion der Elemente den Blick auf die Dynamik der Vereinigung und damit
auf die Unterschiedenheit in der Einheit freigibt“3!”. Genau eine solche ,Inver-
sion der Elemente“ ist auch in der Predigt Eckharts zu beobachten, und sie wirft
ebenfalls Licht auf die ,Dynamik der Vereinigung®, hier in der sprachlichen Um-
setzung der Einheit gottlichen und menschlichen Wesens in Ruhe.

Eine Textstelle aus der Predigt Q 31 jedoch steht gegeniiber den hier unter-
nommenen Uberlegungen zur Ruhe in der iiberzeitlichen Bewegung Gottes in
scheinbar problematischem Kontrast. Die Ruhe wird hier im Verweis auf die
Physik des Aristoteles als vriheit aller bewegunge gefasst.’!8 Versteht man das
Wesen Gottes mit den bisherigen Untersuchungsergebnissen als iiberzeitliche
Bewegung in Tatigkeit, erscheint eine Identifizierung des géttlichen Wesens mit
der Ruhe problematisch: Kann die Ruhe mit der Bestimmung als vriheit aller be-
wegunge Gottes Wesen sein, wenn dieses dezidiert als ein Wesen der tdtigen Be-
wegung aufzufassen ist? Ein Blick auf den Kontext des Zitates macht aber schnell
deutlich, dass es Eckhart hier um einen Begriff von Bewegung geht, welcher mit
der Unruhe duflerlicher Bezugnahmen, wie sie bereits diskutiert wurde, gleich-
gesetzt werden kann. Eckhart spricht hier wiederum von der Beschaffenheit der
menschlichen Seele: Nii sprechen wir von der ordenunge der séle.3'® Das ,Licht

316 Meister Eckhart, Adolescens, tibi dico: surge, DW I, 299.

317 Hasebrink, ,,Ein einic ein®, 446-447; Bezug nehmend auf Rodolphe Gasché, ,,Uber
chiastische Umkehrbarkeit®, in: Anselm Haverkamp (Hg.), Die paradoxe Metapher, Frank-
furt a. M. 1998, 437-455.

318 Vgl. Meister Eckhart, Ecce ego mitto angelum meum, DW 11, 123, Anm. 2; Bezug
nehmend auf Aristoteles, Physica VIII, 264a 27-28: 6T£pn01G KIVI|OEWSG.

319 Meister Eckhart, Ecce ego mitto angelum meum, DW 1II, 121.
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der Seele’, die oberste Kraft der Geistseele demnach, ist hier wiederum aus der
Eigenschaft ihrer Reinheit verstanden. Ihr gegeniiber seien die niederen Seelen-
kréfte mit der kreatiirlichen Welt verbunden und stiinden hierarchisch unter der
obersten Seelenkraft:

daz iiberswebende natiurlich lieht der séle daz ist so liiter und so klar und s6 hoch, daz ez
rijeret engelische natiire; daz ist so getriuwe und sé ungetriuwe und sé gram den nidersten
kreften, daz ez sich niemer in sie gegiuzet noch der séle niemer engeliuhtet, die nidersten
krefte ensin denne geordent under die obersten krefte und die obersten krefte under die
oberste warheit.?0

Alle Seelenkrifte aber wirken in der Darstellung vereint, um zur Vervollkomm-
nung der Seele beizutragen. Eckhart bedient sich wie Aristoteles des Bildes der
Ordnung eines Heeres, um die Zusammenhénge zu verdeutlichen: Alle Mitglie-
der des Heeres, gleich welchen Ranges, bemiihten sich gemeinsam um Frieden.
Allein indem sich die Seele im Zusammenwirken aller ihrer Kréfte von der Zer-
streutheit in der dufleren Welt in die gottliche Ordnung hebe, indem sie also jede
Verstrickung in duflerliche Bewegung aufgebe, finde sie zum Frieden und zur
reinen Ruhe:

Als ein her ist geordent, der kneht ist geordent under den riter und der riter under den gra-
ven und der grave under den herzogen. Sie wellent alle vride hdn; dar umbe hilfet ieglicher
dem andern. Also sol ein ieglichiu kraft der andern undertcenic sin und helfen striten, daz
ein liiter vride in der séle si und ein ruowe. Unser meister sprechent: ,ganziu ruowe ist
vriheit aller bewegunge'. In disem sol sich diu séle iifheben iiber sich selben ze der gotlichen
ordenunge. D gibet der vater sinen eingebornen sun der séle in einer liitern ruowe.3?!

Auch in dieser Darstellung bleibt es also bei den bisher festgestellten Momenten
eines Konzeptes der Ruhe in den Texten Eckharts: In der Bewegung geistiger
Abgeschiedenheit gelingt es dem Menschen, sich auch aus Kontexten der Un-
ruhe der dufleren Welt heraus einzulassen auf die Tatigkeit der oberen Seelen-
vermogen. Diese fithren die menschliche Seele zu Gott, der im Seelengrund der
frei gewordenen Seele seine Wirklichkeit entfaltet. In der Reinheit der géttlichen
Ruhe vollzieht sich auch hier die Geburt des Gottessohnes im Menschen. Die
Ruhe bleibt damit auch in der Darstellung der Predigt Q 31 eine Bestimmung
tiberzeitlich vollzogener Tétigkeit, die sich als Wesen Gottes im freien Geist des
Menschen verwirklicht.

II1.2.3 Zusammenfassung

Die zentralen Gedanken der Konzeption der Ruhe in Texten Eckhartslassen sich
abschlieflend zusammenfassen. In der Haltung geistiger Abgeschiedenheit steht
die von Gott iiberformte Seele im Wirken der géttlichen Ruhe im eigenen Seelen-

320 Meister Eckhart, Ecce ego mitto angelum meum, DW 11, 121-122.
321 Meister Eckhart, Ecce ego mitto angelum meum, DW 11, 122-123.
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grund. Insofern sie der géttlichen Natur entspricht, referieren Darstellungen der
Ruhe auch der menschlichen Seele dabei auf die Einfachheit géttlichen Wesens
und damit auf die {iberzeitliche Bestandigkeit der Bewegung der gottlichen Ta-
tigkeit. Wahrend der Stein am Boden und das Feuer im Offenen der Luft zu den
ihnen geméflen, natiirlichen ,Orten’ finden, fassen die Darstellungen Eckharts
insbesondere in der Predigt Q 60 das Ruhen in der Einheit mit dem Wesen Got-
tes in solcher Tatigkeit als die Stdtte des Menschen, die im Geistigen anstelle von
Orten duferlicher Untétigkeit oder Erholung zu suchen ist, wie sie die Rede des
Dieners in Seuses Vita aufgerufen hatte. Die Einheit mit der gottlichen Ruhe ist
das erklérte ,Ziel* des Strebens der Seele, ein ,Ziel jedoch, welches als gottliches
Wesen immer schon im Seelengrund selbst anwesend ist und demnach einer ei-
gentlichen Absicht und Orientierung entbehrt. Wie bereits die Ausfiihrungen zu
wirken und wesen Gottes und des Menschen in Kapitel III.1.5 gezeigt haben, ist
esin der Haltung der Gelassenheit die tiberzeitliche Anwesenheit Gottes im See-
lengrund, welche das Wirken des Menschen in jeder Hinsicht bestimmt. Betref-
fen Fragen der Gelassenheit in den Erfurter Reden das Einlassen des Menschen
auf die geistige Tatigkeit Gottes, so sprechen sie im Kontext von Darstellungen
der Seelenruhe das Einlassen des Menschen auf die géttliche Entduflerung in
der stetigen Bewegung der Ruhe an.322 Wie Gottes Wesen, die tiberzeitliche Be-
wegung in geistiger T4tigkeit, mit der Ruhe identifiziert werden kann, so ist hier

322 Anders Plotke, die das Konzept der Ruhe als vollige Bewegungslosigkeit in einem
auflerlichen Sinne auffasst und nicht in einem vergleichbaren Mafle mit den Zusammen-
hangen der Gelassenheitslehre engfiihrt. Hinsichtlich der Unterscheidung der Konzepte
sind ihre Ausfiithrungen erhellend, obwohl Plotke unzureichend zwischen den Bestimmun-
gen geistiger Abgeschiedenheit und der Haltung der Gelassenheit differenziert und so den
Charakter der bewegten Erfiilltheit in der Gelassenheit verkennt, der auch der iiberzeitli-
chen Bewegung in Ruhe zugehort: ,,So liegt der Unterschied zwischen der Neuschopfung
geldzenheit und der Verwendung von ruowe darin, dass Eckhart erstere als absolute Ent-
auflerung von allen Inhalten definiert. Zwar eignet auch der geldzenheit Ruhe und untan-
gierbare Unbewegtheit: Der mensche, der geldzen hat und geldzen ist [...], und blibet stcete,
unbeweget in im selber und unwandeliche [...], doch handelt es sich dabei um ein ontolo-
gisch-spekulatives ,In-Sich-Ruhen des reinen Seins', es ist die Ruhe des ,jenseits aller Unter-
scheidungen liegende[n], somit iiberseiende[n] und eigentlich dem Sein des Seienden (nicht
kausal aufzufassen) vorausliegende[n] und daher von ihm freie[n], ergo ,,seinslose[n] Seins®
Die qualitas des ,,seinslosen Seins“ lasst sich nur mittels dieser contradictio in adjecto ein-
holen, sie ist inhaltsleer und nicht fassbar, ist Teil der Seele und doch nicht. Deswegen ver-
weist der Terminus geldzenheit im Grunde genommen auf eine Leerstelle, bezeichnet also
gerade nicht die (Seelen-)Ruhe selbst, wihrend sowohl tranquillitas und serenitas als auch
impassibilitas und ruowe auf den in sich ruhenden bzw. abwehrenden Kern des Menschen
zielen, auf seinen Geist, seine Seele” (Plotke, ,Semantiken der Seelenruhe, 110-111, Bezug
nehmend auf Meister Eckhart, Qui audit me, DW 1, 203 sowie Ludwig Voélker, ,,,Gelassen-
heit’. Zur Entstehung des Wortes in der Sprache Meister Eckharts und seiner Uberlieferung
in der nacheckhartschen Mystik bis Jakob B6hme®, in: Franz Hundsnurscher/Ulrich Miiller
(Hg.), ,Getempert und gemischet'. Fiir Wolfgang Mohr zum 65. Geburtstag von seinen Tii-
binger Schiilern, Goppingen 1972, 281-312, hier 285; Peter Reiter, Der Seele Grund. Meister
Eckhart und die Tradition der Seelenlehre, Wiirzburg 1993, 461).
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der Gehalt menschlichen Wirkens - s6 tuot der mensche alliu siniu werk - aus
dem Wesen der gottlichen Ruhe im Seelengrund bestimmt. Auch der Schluss der
Predigt In omnibus requiem quaesivi macht diese Zusammenhange noch einmal
stark. Der Prediger verdeutlicht hier die Einheit in der gottlichen Ruhe als Per-
spektive des gelassenen Menschen. Die Anndherung an diese Ruhe moge der
Mensch jederzeit suchen, nicht aus der Kraft seines kreatiirlichen Wesens he-
raus, sondern aus der ,tatigen Untétigkeit® in Gelassenheit, die menschliches und
gottliches Wesen der Ruhe jederzeit gleich und wirksam geraten lasst: Daz wir
die glichnisse gotlicher ruowe alsé suochen und vinden miiezen an gote, des helfe
uns got.3%3

II1.3 Einheit in geistiger Tétigkeit

Fast scheint es, als sei der Sprechende in der deutschsprachigen Predigt Intravit
ITesus in quoddam castellum (Q 86) selbst erstaunt iiber den Gedanken, zu dem
ihn seine Uberlegungen gefiihrt haben: Wie auflergewdhnlich sei die Situation
des gelassenen Menschen, der die Wahrheit erfasse und zugleich selbst umfasse,
der Gott wahrnehme und mit seinem Wesen eins sei, in ihm geborgen sei und
Gott zugleich berge. Diese Zusammenhinge, so heifit es weiter, seien das ,Ziel', in
welchem der Geist in der Ruhe der Einfachheit in Ewigkeit Bestand habe:

Nt lose wunder! Welch wunderlich stan iize und innen, begrifen und umbegriffen werden,
sehen und sin diu gesiht, enthalten und enthalten werden: daz ist daz ende, da der geist
blibet mit ruowe in einicheit der lieben éwicheit.324

Das Zitat findet sich in einem Text, der als der wichtigste Beitrag Meister Eck-
harts zur Diskussion christlichen Lebens in vita contemplativa, vita activa und
vita mixta bekannt geworden ist.3?> Eckhart interpretiert in der Predigt die fir
die Thematik der Lebensformen einschlagigen Zeilen aus dem Lukas-Evange-
lium: Die Verse 10,38-42 beschreiben die Aufnahme Jesu durch Martha und ihre
Schwester Maria von Bethanien. Wahrend Martha sich in der Darstellung tat-
kréftig um das Wohl des Gastes bemiiht, ist Maria von den Worten Jesu gefes-

323 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 29.

324 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 111, 488.

325 Die Diskussion darum, ob die Predigt Meister Eckhart zuzurechnen ist, muss an
anderer Stelle gefiihrt werden. Ich folge der nachvollziehbaren Position Dietmar Mieths
(Mieth, ,,Predigt 86 165; vgl. die ausfithrliche Darlegung der Zusammenhénge ebd., 156-
165): ,,Alle inhaltlichen Einwénde gegen die Echtheit der Predigt setzen sich also dem Pro-
blem aus, daf$ sie mit den Positionen in Widerstreit geraten, die Eckhart an anderer Stelle
entwickelt hat, sei es in Predigt 2 oder in Predigt 32. Zieht man sich aber auf die formalen
Einwinde zuriick, etwa auf die an sich geringfiigigen Probleme abweichender Wortwahl,
dann mufl man dem Meister unterstellen, dafi er selbst nicht an einer Stelle anders vorgehen
kann, als er das meistens tut.”
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selt und in Betrachtung versunken. Sie lagert zu Jesu Fiiflen und folgt aufmerk-
sam seiner Rede, wihrend der Schwester die kérperlich mithevollen Aufgaben der
Gastgeberschaft iibertragen sind. Die Lebensweisen der Schwestern werden dabei
auch im lateinischen Text der Vulgata kontrastiert und das Tun der Maria posi-
tiv herausgestellt. Maria, so heifit es hier, habe den ,besten’ oder zumindest einen
,sehr guten Teil* erwahlt: Maria optimam partem elegit.>*® Dieser sei ihr, so stellt
es spater auch Martin Luther in seiner Ubersetzung dar, nicht abzuerkennen.3?”

I11.3.1 Martha und Maria

Nach der Wiedergabe der Episode in der Volkssprache3?8 nutzt Eckhart diese
Gegeniiberstellung der Verhaltensweisen der Schwestern fiir eine Einteilung sei-
ner Predigt in drei Abschnitte. Zuerst wird Maria in ihrem Tun als Figur kon-

326 Die Form optimam kann im Lateinischen sowohl ein Superlativ als auch ein Elativ
sein. Da in dem hier vorliegenden Fall ein Vergleichsglied (z. B. omnium) fehlt, ist die Uber-
setzung, die optimam als Elativ versteht, vorzuziehen. In diesem Fall ist keine eindeutige
Hierarchisierung der Lebensformen im Bibeltext festzustellen, das Leben der Maria ist dann
lediglich in einer deutlich positiven Wertung als ,sehr gut‘ qualifiziert. Vgl. Mieth, Einheit
von vita activa und vita contemplativa, 45, der sich in der Frage der Hierarchisierung im
Bibeltext deutlicher positioniert. Die Perikope, so Mieth, gebe ,nichts fiir die Wertiiber-
legenheit her®. In der Moglichkeit der Wahl Marias, in der eigenen Entscheidung fiir eine
besondere Lebensweise, mag das kontemplative Tun aber hier gegeniiber dem Handeln
Marthas bereits als ein ausgezeichnetes Tun dargestellt sein. Eine eindeutige Verbindung
des Handelns der Schwestern mit den Konzepten der vita contemplativa und vita activa und
der verbundenen Diskussion christlicher Lebensformen erfolgt erst mit den Uberlegungen
des Origenes. Vgl. die folgenden Ausfithrungen.

327 In der Vulgata findet sich folgender Wortlaut: Factum est autem, dum irent, et ipse
intravit in quoddam castellum: et mulier quaedam, Martha nomine, excepit illum in domum
suam, et huic erat soror nomine Maria, quae etiam sedens secus pedes Domini, audiebat ver-
bum illius. Martha autem satagebat circa frequens ministerium: quae stetit, et ait: Domine,
non est tibi curae quod soror mea reliquit me solam ministrare? dic ergo illi ut me adjuvet. Et
respondens dixit illi Dominus: Martha, Martha, sollicita es, et turbaris erga plurima, porro
unum est necessarium. Maria optimam partem elegit, quae non auferetur ab ea. Martin
Luther tibersetzt in der Biblia Deutsch im Jahr 1534 die Passage in vergleichsweise neutraler
Wertung: Es begab sich aber | da sie wandelten | gieng er inn einen Marckt | da war ein Weib /
mit namen Martha | die nam in auff inn ir Haus. Und sie hatte eine Schwester | die hies Ma-
ria / die satzte sich zu Jhesus fitssen | und horet seiner rede zu. Martha aber machet ir viel zu
schaffen im zu dienen | Und sie trat hin zu | und sprach | Herr [ fragestu nicht darnach / das
mich meine Schwester lesst alleine dienen: Sage ir doch / das sie es auch angreiffe. Jhesus aber
antwortet [ und sprach zu ir | Martha | Martha [ du hast viel sorge und muehe [ Eines aber ist
not | Maria hat das gute Teil erwelet [ das sol nicht von ir genommen werden. (Lk 10,38 nach
der Ubersetzung in Martin Luther, Biblia. Das ist | die ganze Heilige Schrifft | Deudsch |
Auffs new zugericht. Dr. Mart. Luth. Begnadet mit kurfuerstlicher zu Sachsen Freiheit. Ge-
druckt zu Wittemberg | Durch Hans Lufft. M.D. XLV, Faksimile, Stuttgart 1967.

328 Vgl. Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 111, 481: Sant Lukas
schribet in dem éwangelio, daz unser herre Jésus Kristus gienc in ein kleinez stetlin; da en-
pfienc in ein vrouwe, hiez Marthd; diu hdte eine swester, hiez Marid; diu saz ze den viiezen
unsers herren und horte siniu wort; aber Martha gienc umbe und dienete dem lieben Kristo.
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templativen Lebens vorgestellt. Drei Beweggriinde lassen sie nach der Darstel-
lung Eckharts zu Fiiflen Jesu ruhen. Maria, so Eckhart, sei erfiillt vom Gnaden-
wirken Gottes, auflerdem von Begehren und lustvollem Trost, den sie mit den
Worten Jesu verbinde:

Driu dinc taten Marien sitzen bi den viiezen Kristi. Daz eine was, daz diu giiete gotes um-
begriffen hate ir séle. Daz ander was unsprechelichiu begirde: si begérte, si enwiste wes, und
wolte, si enwiste waz. Daz dritte was siiezer trost und lust, den si schepfete iiz den éwigen
worten diu dd runnen durch den munt Kristi.?

An zweiter Stelle folgt die Darstellung der Schwester Martha, die ebenfalls auf
einer Beschreibung dreier Aspekte ihres Charakters und Handelns beruht.
Martha, so Eckhart, greife aufgrund ihres Alters auf einen ,wohl geiibten See-
lengrund‘ sowie auf eine praktische Klugheit®*® zuriick, die es ihr erlaube, in der
dufleren Welt auf christliche Weise zu wirken. Auf der Grundlage dieser Fahig-
keiten erbietet sie dem Gast umfassend Ehre:

Marthen zugen ouch driu dinc, diu sie tdten umbegan und dienen dem lieben Kristd. Daz
eine was ein hérlich alter und ein wol geiiebeter grunt tif daz allerncehste; da von dilhte sie,
daz niemanne daz werk als wol ze tuonne weere als ir. Daz ander was ein wisiu verstant-

329 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 111, 481.

330 Mit der folgenden Darstellung Eckharts kann das mittelhochdeutsche verstantnisse
hier, deutlicher als in der Ubersetzung in Lexer I11, 249, als ,,verstindnis, einsicht, verstand“
im Sinne der besonders bei Aristoteles gefassten Haltung der ¢pdvnoic aufgefasst werden.
Bei der ,praktischen Klugheit® handelt es sich, wie hier anhand der Figur Marthas darge-
stellt, um die Fahigkeit, innerhalb praktischer Lebensbeziige, in immer neuen Situationen
und auf praktischer Erfahrung beruhend, moralisch zu handeln. Aristoteles bestimmt die
@povnoig als ,ein mit richtiger Vernunft verbundenes handelndes Verhalten [...] im Be-
zug auf das, was fiir den Menschen gut oder schlecht ist“ (Aristoteles, Ethica Nicomachea
1140b 5-6; die Ubersetzung folgt hier wie in Kapitel .1 der Ausgabe Aristoteles, Die Niko-
machische Ethik. Griechisch-deutsch, iibers. v. Olof Gigon, neu hg. v. Rainer Nickel, Diis-
seldorf/Ziirich 2001, hier 245). Im griechischen Original heiflt es: €€tv 4An67 peta Aoyov
TPAKTIKIV Ttept T AvOpmw dyabd kai kaka). Die gpovnoig bei Aristoteles ist ebenso wie
Eckharts verstantnisse im handelnden Individuum selbst, hier in Martha, verortet. Die
Maoglichkeit tugendhaften Handelns speist sich damit jeweils aus der eigenen Vermittlung
von Lebenserfahrung und Handlungssituation in der Klugheit. Bei Eckhart ist eine solche,
auf individueller Lebensfithrung beruhende Klugheit wichtige Grundlage der Gelassen-
heit: Erst das individuelle Verhalten zur eigenen Lebenssituation, aus dem immer présenten
Grund Gottes heraus, befihigt den Menschen zum Lassen und Einlassen und damit zum
Vollzug geistiger Tatigkeit in der ledigen Seele. In diesem Sinne kann Niklaus Largier aus-
fithren, Martha verfiige tiber eine ,naturhafte — nicht gnadenhafte - Selbsterkenntnis [...],
die durch ihre Lebenserfahrung vermittelt ist“ (Largier, ,Kommentar®, EW 11, 744). Ahn-
liche Beziige macht Josef Quint in seiner Ubersetzung der Passage auf, wenn er von einer
Haltung spricht, ,,die das duflere Werk recht auszurichten wuflte auf das Allerhochste, das
die Liebe gebietet®. Allein die Benennung dieser Haltung bei Quint als ,Besonnenheit‘ weist
missverstindlich auf einen Zusammenhang mit der Tugend der cw@poobvn, die anders
als die ppovnoig in semantisch engem Bezug auf das Begehren der menschlichen Seele als
Teilaspekt menschlicher Tugendhaftigkeit steht, dabei aber nicht mit der Haltung der Ge-
lassenheit gleichzusetzen ist.
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nisse, diu daz tizer werk wol gerihten kunde in daz allerncehste, daz minne gebiutet. Daz
dritte was groziu wirdicheit des lieben gastes.>3!

Maria dagegen, so hatte es der Text verdeutlicht und so wird auch weiterhin be-
tont, folgt hier den Worten Jesu in einer im Begehren gefangenen Haltung, aus
der sie sich allein auf der Grundlage ihres Verstandes nicht zu befreien vermag —
die Kontemplation, die sie offensichtlich {ibt, wird als Zustand emotionalen Ge-
bundenseins abgelehnt. Auch Martha erkenne diesen Zusammenhang, wenn sie
aus einer Regung der Liebe heraus, von einem minnegunste>32, Jesus auffordere,
Maria zur tatkréftigen Mithilfe zu bewegen. Nach der Darstellung des Textes ist
Martha so auf der Grundlage ihrer Lebenserfahrung und im daraus gebildeten
verstantnisse der praktischen Klugheit in der Lage, die Situation Marias zu er-
kennen: Das ,Leben’, so Eckhart, verhelfe zu einer besseren Einsicht als ,,Lust“333
oder ,,das Licht der Ewigkeit“334. Erst wer sein eigenes Wesen wahrnehme - auch
innerhalb der Umgebung der kreatiirlichen Welt, aber ohne eine zielgerichtete
Perspektivnahme auf Gott -, sei in der Lage, zwischen dem Wirken der einfa-
chen Natur Gottes und der Mannigfaltigkeit der kreatiirlichen Welt zu unter-
scheiden:

3L Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 111, 481-482.

332 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 482.

333 So die Ubersetzung Josef Quints in DW 111, 593. Eckhart bedient sich des Wortes lust
in der Predigt an zahlreichen Stellen, die Quint mit,Lust’, aber auch ,Begliickung’ ibertragt.
Gemeint ist an der zitierten Stelle die begliickende Erfiilltheit des Menschen aus der Schau
Gottes, die aufgrund einer emotionalen Bindung von realen Lebensbeziigen entfernt und
so verhindert, dass der Mensch in der kreatiirlichen Welt Gottes Wirken von Auflerlichem
zu unterscheiden lernt, ,,den Unterschied von Gleich und Ungleich schérfer wahr[nimmt]“
(so die Ubersetzung bei Quint, DW III, 593; im Mittelhochdeutschen (DW III, 483) heifst es:
da merket [leben] baz daz, waz glich oder unglich ist.) Die gleiche Kritik formuliert Eckhart,
wenn er argwohnt, Maria sitze zu FiifSen Jesu mé durch lust dan durch redelichen nutz (ebd.;
vgl. die folgenden Ausfithrungen). Entscheidend ist auch hier die problematische Gebun-
denheit des Menschen im Zustand der Begliickung, die ihn hindert, aus Gott heraus frei
zu wirken. Neben der negativen Semantisierung ist lust aber auch in einem positiven Sinne
als ,wohlgefallen, freude“ (Lexer I, 1991) zu iibertragen. An anderer Stelle der Predigt ist
das Wort auch bei Eckhart entsprechend positiv konnotiert, wenn beispielsweise die Sorge
Marthas sie hindert, in freudiger Ewigkeit mit Gott, mit luste dort oben (DW 111, 489) zu
stehen oder sich das weltliche Besorgen zur Freude der Erfiilltheit aus Gott, der kriec ze luste
(DW 111, 492; vgl. die folgenden Ausfithrungen) wendet. Auch das in der zitierten Stelle
ebenfalls in der Kritik stehende lieht, hier verstanden als menschlich gesetzter Orientie-
rungspunkt des Kontemplierenden, ist in diesem Sinne spater deutlich positiv konnotiert.
So beschreibt Eckhart die vollendete Martha als Beispiel eines freien Wirkens innerhalb du-
Berlicher Beziige aus dem Licht Gottes heraus. Wer wie Martha wiirket in dem liehte, der gat
if in got, vri und bloz alles mittels: sin lieht ist sin gewerbe, und sin gewerbe ist sin lieht (DW
111, 486). Auch die fiir die Predigt entscheidende Zwei-Einheit Marthas mit Gott, in duf3erli-
cher wie geistiger Titigkeit, vollzieht sich im Entfaltungsraum des gottlichen Lichtes: Einez
wirt zwei, zwei ist ein; lieht und geist, diu zwei ist ein in dem umbevange éwiges liehtes (ebd.).

34 Ubersetzung Josef Quints in DW III, 593.
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Leben bekennet baz dan lust oder lieht allez, daz man in disem libe under gote enpfihen
mac, und etliche wis bekennet leben liiterer, dan éwic lieht gegeben miige. Ewic lieht gibet
ze erkennenne sich selber und got, aber niht sich selber dne got; aber leben gibet ze erken-
nenne sich selber dne got. Dad ez sich selber aleine sihet, dd merket ez baz daz, waz glich
oder unglich ist.33

Nach der Betonung des Naturhaften in der Darstellung der Ruhe Gottes als Ein-
heit der Bewegung, wie sie im letzten Kapitel nachvollzogen werden konnte,
macht Eckhart in Q 86 den Begriff des leben stark. Er spricht damit auf Beziige
kreatiirlichen Lebens, aber auch auf die Frage besonderer Lebensweisen3¢ an.
Innerhalb der individuellen Beziige der Welt zu stehen und sich immer neu an
diesen Beziigen zu tiben, so hatte es das Zitat verdeutlicht, verhilft laut der Dar-
stellung zu einem tiefgreifenderen Vollzug der gottlichen Wirklichkeit, als dies
eine kontemplative Versenkung des Menschen in eine Sphére des vermeintlich
,rein Transzendenten vermag. Als Negativfolie wird hier ebenso wie in den Er-
furter Reden®7 das Beispiel des Heiligen Paulus angefiihrt. Wie in der Apostel-
geschichte berichtet, habe Paulus Gott erkannt,3*® ohne aber dabei dessen tu-
gendhafte Wirklichkeit auch in sich selbst abzubilden.?*® Die Ursache einer solch
,oberflichlichen’ Erkenntnis des Paulus sei dabei darin zu suchen, dass der Apos-
tel die eigene Tugendhaftigkeit — anders als das in der Predigt ebenfalls ange-
tithrte Exemplum der Martha - nicht in duflerer Tétigkeit, nicht im leben dem-
nach, geiibt habe:

335 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 111, 482-483.

3% Vgl. die Ubersetzungen in Lexer I, 1847 als ,leben, allgem.“ und , lebensweise, sowie
in BMZ1, 955 a als ,leben® sowie ,,lebensweise, lage, in der man lebt®.

337 Vgl. Meister Eckhart, RdU 10, DW V, 221.

338 Vgl. die Verteidigungsrede des Paulus in Apg. 22,17. Die Vulgata fihrt aus: Factum
est autem revertenti mihi in Jerusalem, et oranti in templo, fieri me in stupore mentis. In der
Ubersetzung nach Luther heifSt es: ,,Es geschah aber, als ich wieder nach Jerusalem kam und
im Tempel betete, dass ich in Verziickung geriet und ihn sah.“ Die Ubersetzung von stu-
por mentis als ,Verziickung“ kann in allen gangigen deutschsprachigen Bibeliibersetzungen
nach Luther nachvollzogen werden.

339 Eckhart bedient sich der Figur des Paulus in seinen Texten fiir gew6hnlich in posi-
tiverem Sinne, so beispielsweise als Figur der Gelassenheit in Q 12, Q 23, Q 29 und Q 108.
Eine Zusammenstellung der Bezugnahmen auf das stetige Streben nach der nur aus Gnade
zu erreichenden Einheit mit Gott findet sich zur Nennung der Figur in der Predigt Q 101
(Hie zuo manet uns sant Paulus, daz wir disem ndchjagen, biz daz wir ez erspiieren, und nie-
mer Ufhceren, biz daz wir ez begrifen) in DW IV.1, 362, Anm. 76. In den Erfurter Reden rit
Eckhart den Rezipierenden, gegeniiber Zustinden geistiger Verziickung karitative Dienste
vorzuziehen: Als ich mér gesprochen han: weere der mensche alsé in einem inzucke, als sant
Paulus was, und weste einen siechen menschen, der eines suppelins von im bedorfte, ich ahtete
verre bezzer, daz dil liezest von minne von dem und dientest dem diirftigen in mérer minne.
(RAU 10, DW V, 221)
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Daz bewiset sant Paulus und ouch die heidenischen meister. Sant Paulus sach in sinem
zucke got und sich selber ndch geistes wise in gote, und enwas doch niht bildeliche wis in
im eine iegliche tugent erkennende an daz ncehste; und daz was da von, daz er sie an wer-
ken niht geiiebet enhdte 340

Positives Beispiel der Tugendiibung im leben sind fiir Eckhart demgegeniiber die
heidenischen meister, welche hier nicht genauer bestimmt werden: Die meistet, so
driickt sich Eckhart aus, kdmen mit iiebunge der tugende in sé hdch bekantnisse,
daz sie eine iegliche tugent bildeliche ndher bekanten dan Paulus oder dehein hei-
lige in sinem érsten zucke.>*!

An verschiedenen anderen Textstellen der eckhartischen Predigten weisen
vergleichbare Formulierungen auf Denker der antiken griechischen und arabi-
schen Philosophie.>*? Auch hier wird deutlich: Mit dem leben, in dessen Bezii-
gen Eckhart die christliche Tugendiibung verortet wissen will, ist nicht allein
ein dufleres Wirken des Menschen in der Welt gemeint. Vielmehr spielt der Text
anhand der Folie duflerer Beziige und der lebendigen Auseinandersetzung mit
diesen auch deutlich auf eine geistige Auseinandersetzung an, aber eben auf eine
geistige Auseinandersetzung mit dem Kreatiirlichen. In der Nominalbildung
zum gleichlautenden Verb leben ist dabei ebenso wie mit dem in Kapitel IT1.1
untersuchten wesen auf eine besondere Dynamik sowohl in der Offenheit des
Geistigen als auch der eigenen Lebensbeziige Bezug genommen, fasst doch das
,Leben® selbst, aber auch die ,Lebensweise’ den Gedanken eines stetigen Vollzu-
ges kreatiirlicher oder existentieller Zusammenhange. Ein tugendhaftes Verhilt-
nis des Menschen zu sich selbst, aber auch zum gottlich ,Anderen’, muss sich - so
hatten es bereits die Uberlegungen zur Darstellung der Gelassenheit in den Er-
furter Reden erwiesen®®? — aus diesem leben duflerer wie geistiger T4tigkeit im-
mer neu speisen, anstatt sich auf bestimmte Lebensformen festzulegen.

Das Beispiel der am Leben ,geiibten’ Martha, die sich in der dargestellten
Handlungssituation und im Dialog mit Jesus tugendhaft verwirklicht, dient in
der Predigt Q 86 der Darstellung dieser Zusammenhénge. Nicht die kontempla-
tive Maria, sondern ihre Schwester wird hier analog zu den heidenischen meis-
tern charakterisiert. Eckhart fasst sich kurz und fithrt den Gedanken nicht wei-
ter aus — der Gehalt seiner Aussage aber ist bei aller Ungewodhnlichkeit deutlich.
Martha ist fiir Eckhart im eben entfalteten Sinne nicht auf ihr dufleres Tun be-
schriankt, sondern ihr Handeln in der Welt ist als eine Weise des lebendigen
,Einbildens® Gottes in den ,geiibten Seelengrund‘ begriffen. Es ist weiterhin erst
die aus dieser Tugendiibung gewonnene Haltung, welche Martha bewegt, Jesus
aufzufordern, Maria aus der Versunkenheit der Kontemplation heraus zur tati-

340 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 483.

341 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 483.

342 Vgl. die Uberlegungen zu den Angaben der meister bei Josef Quint, ,,Einleitung®,
DW I, XIX-XXXI, hier XXIX-XXX.

343 Vgl. Kapitel ITL.1.1.
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gen Mithilfe und damit zur Auseinandersetzung mit der kreatiirlichen Welt zu
bewegen. Dd von, so Eckhart, spreche Martha: ,herre, heiz, daz si mir helfe’, als
ob si spreeche: ,mine swester dunket, si vermiige, swaz si welle, die wile si bi dir in
dem troste sitzet. Nit ldz sie schouwen, ob ez alsé si, und heiz sie iifstdn und von
dir gan‘34

Einheit in Gelassenheit

Nt laz sie schouwen, ob ez alsé si, und heiz sie tifstdn und von dir gin - in die-
ser Aufforderung Marthas und dem Bezug auf das schouwen der Schwester ist
zundchst auch Marias Kontemplation als eine Moglichkeit vorgestellt, zu einer
geistigen Abstandnahme zu finden, wenn auch der ,Weg' einer solchen Abstand-
nahme aus der Versunkenheit der Schau dezidiert in die Auseinandersetzung
mit der duflerlichen Welt, der Welt Marthas demnach, fithren soll. Deutlich stellt
Eckhart im Folgenden aber auch den Nutzen des Tuns der in die Kontemplation
vertieften Maria in Frage. Mit einem komplizenhaften wir nimmt der Prediger
auch die ,impliziten Adressaten®® in die Verantwortung seiner Uberlegung:
Man argwohne, so Eckhart, dass Maria mehr aufgrund der erfahrenen Beglii-
ckung als aufgrund der Tugendhaftigkeit ihres kontemplativen Tuns gebunden
sei: Wir hdn sie arcweenic, die lieben Marien, si sceze etwenne mé durch lust dan
durch redelichen nutz.3*® Aufgrund dieses Argwohns fiirchtet der Predigende
ebenso wie Martha um das Seelenheil der Maria, und auf ihrer Sorge griindet
schlief3lich die Bitte der Schwester an Jesus, Maria aus ihrer Bindung zu 16sen.

An diese Kritik am Tun der Maria schliefit aber auch eine Auseinanderset-
zung mit den Forderungen Marthas an, die fiir die Bewertung des Verhaltnisses
der in den Schwestern reprasentierten Lebensformen besonders bedeutsam ist.
Jesus fordert Martha im Dialog auf, zuversichtlich zu sein, dass Maria auch auf
dem von ihr gewdhlten ;Weg' zu dem Leben finden werde, welches Martha sich
fir die Schwester erhofft.3*” Sieht man diese Aufforderung im Licht der oben
dargelegten Abgeschiedenheitslehre Eckharts, so ist die Aussage Jesu als Kri-
tik an Marthas Sicht aufzufassen. Die Position der Schwestern wird zunéchst in
gewisser Weise egalisiert: Wahrend es Maria an Distanz zum emotionalen Zu-
stand ihrer Kontemplation und an der Auseinandersetzung mit den weltlichen
Gegebenheiten mangele, bediirfe Martha des Einlassens auf das Wirken Gottes,
welches den ,Weg" der Schwester bestimme.

344 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 483.

345 Vgl. zu solchen ,,Adressaten als textuellem Entwurf“ in den Predigten Eckharts als
»hotwendige[m] Bezugspunkt®, aber auch performativem , Ergebnis der argumentativen
wie sprachlichen Bewegungen, die der Text auf ihn hin vollzieht®, ausfithrlich Raab, Trans-
formationen des Dt im Text, bes. Kapitel I.3.

346 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 483.

347 Vgl. Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 483.
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Auch wenn der Text betont, dass Jesus Martha nicht auf strafende, sondern
auf liebevoll trostende Weise zuspreche, ist die Darstellung des Figurendialo-
ges in ihrem Gehalt deutlich: Jesus weist Martha auf den sorgenvollen Bezug
hin, welcher sie in die Mannigfaltigkeit kreatiirlicher Sorge zerstreue. Mit der
Bitte ist zwar von seiten Marthas bereits ein wichtiger Schritt zur Uberantwor-
tung an den Willen Gottes getan, indem sie ihren Wunsch auf den Gottessohn
iibertrigt. Jedoch beinhaltet diese Ubertragung zugleich eine deutliche eigene
Forderung und Vorstellung Marthas, die sich in fiir den Menschen verstand-
lichen und planbaren Zusammenhéngen von einem ,richtigen Weg' der Vervoll-
kommnung verliert: Martha will mit der Bitte an Jesus {iber dessen Wirkmacht
verfigen, um die Schwester zur Gelassenheit zu fithren. Auch fiir die seelische
Vervollkommnung Marthas bedarf es der Darstellung nach aber der Orientie-
rung auf das ,Eine‘ hin, also einer alleinigen Bezugnahme auf die Einfachheit
gottlichen Wirkens, wie sie in Eckharts Uberlegungen zur Abgeschiedenheit,
Gelassenheit und Ruhe bereits begegneten. Im Text lesen sich die von Jesus ge-
gebenen Hinweise wie folgt:

,Marthd, Marthd, dii bist sorcsam, dit wirst betriiebet umbe vil. Des einen ist nét. Marid
hat den besten teil erwelt, der ir niemer enmac benomen werden'. Diz wort ensprach Kris-
tus niht ze Marthen in einer strifenden wise, mér: er antwurte ir und gap ir trést, daz
Maria werden solte als si begerte.34

348 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 111, 483. Eckharts Kon-
zept der Sorge, das er im weiteren Verlauf der Predigt noch ausfiihrlicher entfaltet, begeg-
net unter anderem in Heideggers Begriff der ,Sorge’, wie er in Sein und Zeit als Bezug des
Daseins auf sich selbst entwickelt ist. Auch Heidegger betont das Sein des Menschen bei der
kreatiirlichen Welt und unterscheidet zwischen einem verdinglichenden und einem gelas-
senen Sorgeprinzip in der ,einspringenden Fiirsorge‘ und der ,vorausspringenden Fiirsorge".
Der iibergeordnete Aspekt einer Orientierung des Daseins auf das ihm wesentliche Moment
- bei Eckhart die bestimmende Wirkung Gottes, bei Heidegger das Moment der Zeitlichkeit
des Daseins — ist bei Heidegger schliefilich in der ,Sorge® als ,,Sich-vorweg-schon-sein-in
(einer Welt) als Sein-bei (innerweltlich begegnendem Seienden)“ (Martin Heidegger, Sein
und Zeit, GA 2, hg. v. Friedrich-Wilhelm von Herrmann, Frankfurt a. M. 1977, 433) gefasst.
Fiir den Zusammenhang der Predigt diirfte die Tradition der cura sui, der ,Sorge um sich’,
noch bedeutsamer sein, wie sie sich aus antiken Uberlegungen zur mpéheia avtod (vgl.
Plato, Alcibiades maior I, 128a 1-129a 10) insbesondere in der Stoa entwickelt. Bei Michel
Foucault wird die integrative Kraft des Konzeptes deutlich, wenn er im historischen Uber-
blick verdeutlicht, inwiefern in antiken Theorien der Selbstsorge sowohl Uberlegungen zu
geistiger Abstandnahme, Armut und Freiwerdung als auch ,.eine wahrhaft gesellschaftliche
Praxis“ (Michel Foucault, Sexualitit und Wahrheit, tibers. v. Ulrich Raulff u. Walter Seitter,
Frankfurta. M. 1986, Bd. 3 (Die Sorge um sich), 71) begegnen. Vgl. ausfithrlicher ebd., 60-92
sowie die verwandte Darstellung bei Michel Foucault, Hermeneutik des Subjekts. Vorlesun-
gen am Collége de France (1981/82), aus d. Franz. v. Ulrike Bokelmann, Frankfurt a. M.
2009. Vgl. fiir einen historischen Uberblick zu Theorien der Selbstsorge Wilhelm Schmid,
»Selbstsorge, HWPh IX, Basel/Darmstadt 1995, 527-535. Eckharts Aufruf der Tradition in
der Bezeichnung sorcsam ist im Kontext der Predigt Q 86 insofern von besonderem Inter-
esse, als der Text mancherorts als Zeugnis seiner Einbettung in die cura monialium gelesen
wurde. Vgl. beispielsweise Volker Leppin, ,Die Komposition von Meister Eckharts Maria-
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Dieser wichtige Hinweis auf die Notwendigkeit einer Orientierung in Einfachheit
tithrt Eckhart schliefSlich zu der fiir den Predigttext zentralen Interpretation der
zweifachen Namensnennung Marthas in der Ansprache durch Jesus. Diese ist
so auch in der Bibelstelle nachzuvollziehen und bringt die entscheidende Wende
in der Darstellung der Predigt. Eckhart fragt nach der Bedeutung der zitierten
Worte Jesu, nach der Bedeutung des Marthd, Marthd. Anhand der rhetorischen
Figur der doppelten Anrede - und also in Bezug auf Martha - fithrt er dann den
besonderen Zusammenhang weltlicher Beziige und geistiger Abgeschiedenheit
noch einmal ungewohnlich deutlich aus: Mit der zweifachen Nennung Marthas
beziehe sich Christus auf jene zwei Dinge, derer es bediirfe, um ,zu Gott zu ge-
langen, also seelisch fiir die Einheit in Gott bereit zu sein. Martha fungiert hier
nun, wohl gemerkt direkt anschlieflend an die eben geiibte Kritik, als Exemplum
gelassenen geistigen Lebens, dessen Bestimmung sich dezidiert aus der kreatiir-
lich-menschlichen Erfahrungswelt speist, ohne sich aber in dieser zu verlieren.
Die erste Nennung Marthas spreche auf ihre tugendhafte Vollkommenheit in-
nerhalb der kreatiirlichen Welt an, eine volkomenbheit zitlicher werke3*°. Marthas
Sorge gelte den Dingen der Welt, ohne sich in diesen zu verstricken. Sie stehe, so
filhrt Eckhart im Sinne der oben eingefiihrten Uberlegungen zur geistigen Aus-
einandersetzung im leben mit dem Leben prézise aus, in der Welt bei und nicht
in den dinglichen Zusammenhangen und sei demnach frei, ungehindert im tu-
gendhaften Vollzug auch ihrer duflerlichen Tétigkeit:

Da von sprach er: ,dii bist sorcsam’, und meinte: dil stast bi den dingen, und diu dinc
enstant niht in dir; und die stdnt mit sorgen, die dne hindernisse stant in allem irm gewerbe.
Die stant ane hindernisse, die alliu iriu werk rihtent ordenliche ndch dem bilde des éwi-

Martha-Predigt®, in: Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 94 (1997), 69-83, hier 83: ,Die
Maria-Martha-Predigt ist ein Exempel der cura monialium Eckharts, ein Versuch vorsich-
tiger Korrektur des von ihm vorgefundenen Verhaltens. Dieser Zielrichtung entspricht die
Gliederung in hochstem Mafle, so daf} die Predigt nicht nur als Quelle fiir die historische
Situation, sondern auch als Kunstwerk gelten kann.“ Leppin bezieht sich in seinen Uber-
legungen positiv auf die Untersuchung Otto Langers (Mystische Erfahrung und spirituelle
Theologie, Miinchen 1987, bes. 225-230) und hebt diese ,,gegeniiber einer lediglich Eckharts
Stellung zur geistesgeschichtlichen Tradition thematisierenden Deutung® (Leppin, ,,Die
Komposition von Meister Eckharts Maria-Martha-Predigt®, 83) hervor. Gegeniiber solchen
Uberlegungen ist die einseitige Interpretation der Texte Eckharts vor dem Hintergrund
der Betreuung der Frauenkloster nachvollziehbar kritisiert worden. Vgl. bes. Loris Sturlese,
»Meister Eckhart und die cura monialium: Kritische Anmerkungen zu einem forschungs-
geschichtlichen Mythos®, in: Andrés Quero-Séanchez/Georg Steer (Hg.), Meister Eckharts
Straf$burger Jahrzehnt, Stuttgart 2008 (= Meister-Eckhart-Jahrbuch, Bd. 2), 1-16. Die in der
Predigt Q 86 geiibte Kritik an Marthas ,Sorge® macht hier nicht zuletzt deutlich, dass jedes
duflerliche Bemithen um seelische Vervollkommnung der Grundlegung in der geistigen
Tatigkeit des Einzelnen aus dem wesen Gottes bediirfe.

349 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 111, 484. Vgl. zur doppel-
ten Namensnennung Quint, ,Kommentar zu Predigt 86, DW III, 479.
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gen liehtes; und die liute stant bi den dingen und niht in den dingen. Sie stant vil ndhe und
enhant es niht minner, dan ob sie stiienden dort oben an dem umberinge der éwicheit.3>

In der geistigen Abstandnahme zur kreatiirlichen Welt steht Martha demnach
frei in der Welt als einer Welt gottlicher Wirklichkeit. Die zweite Namensnen-
nung bezieht sich fiir Eckhart entsprechend auf die vollkommene Bereitschaft
Marthas zur Erlosung. Martha besitze allez, daz dd heeret ze éwiger scelde®!.
Damit ist, so machen auch die folgenden Uberlegungen noch einmal deutlich,
die Grundlage fiir eine seelische Vervollkommnung Marthas auch im Sinne der
Gelassenheitslehre Eckharts als einer geistigen Abstandnahme und eines Einlas-
sens auf das Wirken Gottes gegeben.

Die folgenden Ausfithrungen gelten noch einmal der Erlauterung dieses fiir
die Predigt zentralen Zusammenhanges. Der Mensch benétige, so stellt Eckhart
dar, der dufleren wie der geistigen Titigkeit innerhalb der zeitlichen Beziige der
Welt, die hier gegeniiber den in Kapitel III.1 entfalteten Bestimmungen des wir-
ken als werk und gewerbe voneinander unterschieden sind.3>? Die Auseinander-
setzung mit der kreatiirlichen Welt sowohl im &uf8erlichen Tun als auch in der
,inneren‘ Bereitwerdung in geistiger Tatigkeit seien Teil der Bewegung in Gott:

Einez ist, dne daz ich in got niht komen enmac: daz ist werk und gewerbe in der zit, und daz
enminnert niht éwige scelde. Werk ist, s6 man sich tiebet von iizen an werken der tugende;
aber gewerbe ist, s6 man sich mit redelicher bescheidenheit iiebet von innen.3>3

Im Text sind hier — unter anderem in der besonderen Wortverwendung von ge-
werbe3>* - erneut die duflere und geistige T4tigkeit eng verbunden, betont Eck-
hart doch mit der folgenden Angabe einer zweiten Moglichkeit, zu Gott zu

350 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 485.

31 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 111, 485.

352 Vgl. auch Quint, ,Kommentar zu Predigt 86, DW I1I, 479: ,Zugleich meinte Chris-
tus mit der zweimaligen Nennung Marthas, daf3 sie in der Vollkommenbheit zeitgebundenen
Wirkens stand und dabei nicht beeintrachtigt wurde in ihrer ewigen Seligkeit durch die
Dinge, mit denen sie umging, die sie aber nicht in sich hereinkommen lie3, da sie nicht von
auflen her ;Werke* vollfiihrte, sondern von innen her ihr Wirken, das Eckhart ein gewerbe
nennt, frei und unbehindert durch die Dinge, entfaltete.

353 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 111, 485. Vgl. zu dem fiir
die Konzeption Eckharts entscheidenden Zusammenhang von geistiger Bereitwerdung und
duflerem Wirken noch Mieth, ,,Predigt 86 170-171: ,,Selbstverstdndlich handelt es sich hier
zunédchst um das innere Werk, die Ausrichtung des eigenen Werdens auf das Wirken Gottes;
das ,vernunfterhellte Wirken in der Zeit® ist hier aber so wenig wie auch sonst bei Eckhart
ausgeschlossen, denn es meint ja das bindungsfreie Wirken in der Schopfung.“ Mieth setzt
auf die hier problematisierte Trennung einer dufleren und ,inneren‘ Erlebenswelt.

354 Der Terminus bezeichnet hier wie gesagt die geistige Tatigkeit Marthas gegeniiber
ihrem werk in der duf3eren Welt. Etwas anders wird gewerbe von Eckhart beispielsweise in
der Predigt Videns Iesus turbas (Q 72) verwendet, wo auf das gewerbe niderr dinge (DW
111, 240) Bezug genommen ist. Anders als in Q 86 ist dort aber von duflerlichen Beziigen
deutlich Abstand genommen. Die Formulierung werk und gewerbe scheint in Q 86 zudem
einmalig.
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finden, noch einmal die Notwendigkeit der geistigen Haltung innerhalb der
dufleren Gegenwart. Der Gedanke ist bekannt: Die Haltung der Gelassenheit,
das hoch bekanntnisse des Tugendhaften, speist sich fiir Eckhart aus einer leben-
digen geistigen Auseinandersetzung mit der kreatiirlichen Welt. Im Sinne dieser
Lehre tiberfithrt Eckhart hier deshalb die genannten werk und gewerbe in die
Perspektive des Geistigen, die die Perspektive des abgeschiedenen Menschen ist.
Von der zeitlichen Bestimmtheit der duf8erlichen Welt gelte es, in der geistigen
Tatigkeit frei zu werden und sich derart auf die dynamische Weise der gottlichen,
lebendigen Wahrheit im eigenen Wesen einzulassen. Wer unvermittelt im Ein-
flussbereich dieses gottlichen Geistes stehe, wer aus dessen ,Licht‘ heraus wirke,
sei auch innerhalb noch bestehender zeitlicher Beziige geistig von Gott erfiillt
und darin frei:

Daz ander mittel daz ist: bloz sin des selben. Wan dar umbe sin wir gesetzet in die zit, daz
wir von zitlichem verniinftigen gewerbe gote neeher und glicher werden. Daz meinte ouch
sant Paulus, dé er sprach: ,lceset die zit, die tage sint tibel’. ,Die zit leesen’ ist, daz man dne
underldz mit verniinfticheit 0ifgd in got, niht ndch bildelicher underscheidenheit, mér: mit
verniinftiger lebelicher warheit. [...] Daz meinte ouch Kristus, do er sprach: ,gat, die wile ir
daz lieht hat'; wan, swer da wiirket in dem liehte, der gt iif in got, vri und bléz alles mittels:
sin lieht ist sin gewerbe, und sin gewerbe ist sin lieht.3>

Die Betonung der geistigen Bewegung aus zeitlichen Lebensbeziigen macht hier
schliefflich explizit die Bedeutung der Tugendhaftigkeit als Haltung im Leben
deutlich. Nicht die Distanzierung nach bildelicher underscheit, sondern das un-
mittelbare menschliche Handeln in verniinftiger lebelicher wdrheit qualifiziert
den gelassenen Menschen. Dieser theoretischen Uberlegung entspricht die Deu-
tung der doppelten Namensnennung Marthas, aber auch die weitere Darstellung
der Zusammenhinge, die die Frage einer solchen lebensgebundenen Tugend-
haftigkeit anhand der schon eingefiihrten Handlungsdarstellungen umsetzt.3>
Als Beispiel kann dem Prediger nur eine Figur dienen, die innerhalb der bespro-

355 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 111, 485-486. Vgl. zur
positiven Wendung des géttlichen lieht hier gegeniiber seiner Verbindung mit der Kritik an
der Kontemplation oben, 158, Anm. 333.

356 Die Predigt zeichnet sich nicht zuletzt aufgrund der eindriicklichen Darstellung der
Einheit gelassenen Lebens anhand eben dieser Figuren aus. Die Frage ,guten Lebens, wie sie
in der Darstellung des Verhéltnisses der Schwestern und ihrer Handlungen diskutiert wird,
ist untrennbar mit den Méglichkeiten menschlichen Lebens und damit der Darstellung der
handelnden Figuren im Text verbunden. Die folgenden Ausfithrungen konzentrieren sich
dabei besonders auf die konzeptionellen Implikationen des Textes, ohne Momente einer
solchen Darstellung aus dem Blick zu verlieren. Unter anderem anhand einer Analyse der
Figur der Heiligen Elisabeth in Q 32 wird dariiber hinaus die Frage nach spezifischen Se-
mantisierungsstrategien narrativer Darstellungen im folgenden Kapitel aufgegriffen. Vgl.
die Ausfithrungen in Kapitel IV.1.1 sowie allgemeiner zum Verhiltnis konzeptueller Uber-
legungen und narrativer Darstellung in den Texten Eckharts Kapitel VI, 213. Vgl. zu exem-
plarisch handelnden Figuren als ,,Schnittstelle zwischen Text und auf8erliterarischer Welt*
Bernhardt, Figur im Vollzug, 22-45, bes. 24.
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chenen Lebensbeziige steht. Seine Uberlegungen fithrt Eckhart deshalb zuriick
auf das Beispiel der vollkommenen Martha, anhand deren exemplarischer Le-
bensbeziige er die Frage eines ,Weges® in die Gelassenheit in einer kunstvollen
Verschrinkung der narrativen Ebene mit konzeptuellen Uberlegungen in der
Predigt darstellt:

Alsé stuont diu liebe Marthd. Da von sprach er ze ir: ,des einen ist not’, niht zwei. Ich und
du, einstunt umbevangen mit éwigem liehte, ist einez, und zwei-einez ist ein brinnender
geist, der da stdt ob allen dingen und under gote an dem umberinge der éwicheit. Der ist
zwei, wan er dne mittel got niht ensihet. Sin bekennen und sin wesen oder sin bekennen und
ouch des bekantnisses bilde diu enwerdent niemer ein. Sie ensehent got, wan, dd wirt got
geistic gesehen, vri von allen bilden. Einez wirt zwei, zwei ist ein; lieht und geist, diu zwei
ist ein in dem umbevange éwiges liehtes.>’

Das Handeln Christi und Marthas, so insbesondere die dialogische Auseinan-
dersetzung um die Notwendigkeit der Zweieinheit — der Lebensweise jeder Figur
in sich, aber auch einer Einheit von Jesus (ich) und Martha (dii) ebenso wie von
Prediger (ich) und Rezipierendem (di) — lasst hier die Einheit der Tugendhaften
im Raum des Figurendialogs, aber auch der Predigtsituation selbst prasent wer-
den: ,des einen ist not', niht zwei. Gegeniiber dem einsgewordenen Ich, das Du
ist und darin einez, steht schliefllich der wiederholte Bezug auf Paulus mit sin,
der nicht in der unmittelbaren Einheit mit Gott steht: Sin bekennen und sin we-
sen oder sin bekennen und ouch des bekantnisses bilde diu enwerdent niemer ein.
In einer Unbestimmtheit des menschlichen Geistes durch kreatiirliche Vorstel-
lungen aber, einer Einheit vri von allen bilden, erfiillt sich fiir Eckhart die Zwei-
einheit der Lebensweisen des Aufleren und Geistigen. Das Licht Gottes und der
Geist der menschlichen Figuren sind dann eins. Das anhand der Lebensweise der
Kontemplation zuvor negativ konnotierte Licht Gottes ist hier positives Bild der
Wirklichkeit Gottes: Einez wirt zwei, zwei ist ein; lieht und geist, diu zwei ist ein
in dem umbevange éwiges liehtes. Insbesondere Martha steht in dieser Darstel-
lung, so fasst schon Niklaus Largier den Gedanken, ,,in ihrem Grund iiber der
trinitarischen Entfaltung der Gottheit in der absoluten Einheit“3>8. Es ist ihre ab-
geschiedene Einfachheit, die tiber die dynamische’>® Bewegung in geistiger T4-

357 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 486.

358 Largier, ,Kommentar®, EW II, 745.

359 Auf dhnliche Weise fasst Shizuteru Ueda den Gehalt der Darstellung, wenn er mit
Blick auf die Figur der Martha und die Parallelen der Uberlegungen Eckharts zur Kon-
zeption im Zen-Buddhismus ausfiihrt: ,Im Leben ,ohne Gott‘ in diesem Sinne verbindet
Eckhart das Nichts der Gottheit unmittelbar mit seiner Auffassung der vita activa in der
alltaglichen Welt- und Lebenswirklichkeit. In seiner charakteristischen Auslegung der Pe-
rikope von Maria und Martha (Lc 10,38-42) sieht Eckhart die Vollkommenheit in Martha,
die zur Bewirtung der Giste in der Kiiche arbeitet, nicht aber in Maria, die zu Jesu Fiiflen
sitzt und seiner Rede zuhort. Martha arbeitet in der Kiiche. In der Kiichenarbeit vollzieht
sich der Durchbruch, in dem Gott als Nichts in der Gottheit in Martha konkret gegenwér-
tig ist. Wir sehen also bei Eckhart eine strukturierte Dynamik, namlich: durch die radi-
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tigkeit als brinnender geist und damit iiber die iiberzeitliche Einheit mit Gott in
dieser Tatigkeit, tiber ein gelassenes wesen aus dessen wirken heraus entscheidet.

dri wege in got

Seine Uberlegungen zur Einheit und Einfachheit des in Gott ruhenden Men-
schen - hier gefasst in der Figur der Martha - weitet Eckhart dann zu einer Dar-
stellung moglicher ,Wege® in Gott. Eckhart bestimmt drei solcher ,Wege* - die
Seele kenne, so formuliert er, dri wege in got*%0. Der erste dieser wege fithrt nach

kale Verneinung zuriick zum uranfinglichen Wesensgrund und von dort wieder in die
vita activa, in die Welt- und Lebenswirklichkeit zuriick. Diese Dynamik méchten wir als
die Zusammengehorigkeit von Verneinung und Bejahung, von Nichts und dem Hier-Jetzt
der Gegenwart, bezeichnen.“ (Shizuteru Ueda, ,,,Ohne Warum°bei Meister Eckhart und im
Zen®, in: Regina D. Schiewer (Hg.), Meister Eckhart - interreligios, Stuttgart 2016 (= Meis-
ter-Eckhart-Jahrbuch, Bd. 10), 75-85, hier 80) Ueda iibersieht, dass eine dhnliche Bewegung
auch fiir die Darstellung der Figur Marias gesehen werden kann, indem der eigentliche Aus-
gangspunkt des ,Weges‘ in die Gelassenheit in der geistigen Abstandnahme und Offenheit
der Figuren liegt. Er erginzt seine Uberlegungen aber treffend auf anderer Ebene, die dem
hier entwickelten Gedanken einer Einheit geistig titigen Lebens in den Darstellungen Eck-
harts entspricht: ,,Das wire Eckharts Lésung der damaligen Glaubenskrise, die im Zeichen
des Aristotelismus einerseits und im Zeichen der Armut des apostolischen Lebens in der
religiosen Volksbewegung andererseits steht.“ (ebd.)

360 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 111, 487. Die Dreiteilung
erinnert an das neuplatonische Schema dreier Wege der seelischen Vervollkommnung, wie
es bei Origenes und spiter Pseudo-Dionysius Areopagita entwickelt ist, der eine Dreitei-
lung des Kirchenwesens bestimmt. Auf der grundlegenden ,,Reinigung® der menschlichen
Seele in der via purgativa der Liturgen beruhe die ,,Erleuchtung® des menschlichen Verstan-
des in der via illuminativa der Priester, auf die die Einung des menschlichen Willens mit
Gott in der via unitiva der Hierarchen folgt. Vgl. Paul Rorem, , Die Aufstiegs-Spiritualitit
des Pseudo-Dionysius®, in: Bernard McGinn (Hg.), Geschichte der christlichen Spirituali-
tit, Bd. 1 (Von den Anfingen bis zum 12. Jahrhundert), Wiirzburg 1993, 154-173, hier 161;
Bezug nehmend auf Pseudo-Dionysius Areopagita, De ecclesiastica hierarchia 6, 536D, 38—
44. Vergleichbare Gedanken sind auch in der Drei-Wege-Lehre Bernhards von Clairvaux
gefasst. Vgl. Bernhard von Clairvaux, De gradibus humilitatis et superbiae VII 19-20, in:
Sdmtliche Werke lateinisch/deutsch, hg. v. Gerhard B. Winkler (im Folgenden: SW), Bd.II,
Innsbruck 1992, 72-74. Kurt Ruh weist zur Abgrenzung abendlidndischer Wege-Vorstel-
lungen von der dionysischen Darstellung zutreffend auf eine ,Schlichtheit* hin, die aus der
fehlenden ,Eingliederung in den hierarchischen, tiberpersénlichen geistigen Kosmos® re-
sultiere. ,,Auch bedingt®, so fithrt Ruh aus, ,die ,Wege*-Vorstellung eine einzige Bewegung,
die Weiteraufwirts-Bewegung; die niedersteigende Bewegung des Géttlichen, die mpdodog,
wird nicht mitgedacht. Dieser Verlust der Simultanitit ist zugleich Verlust von innerer Dy-
namik.“ (Kurt Ruh, Geschichte der abendlindischen Mystik, Bd.1 (Die Grundlegung durch
die Kirchenviter und die Monchstheologie des 12. Jahrhunderts), Miinchen 1990, 57). Ganz
im Sinne einer solchen Dynamik betont Eckhart die Weglosigkeit gelassenen Handelns und
der gegenwirtigen Einheit in Gott. Dietmar Mieth schlieSlich verbindet die Konzeption
Eckharts mit der Unterscheidung der Lebensformen in vita activa, vita contemplativa und
deren vermeintlicher Einheit bei Eckhart: ,,,Welch wunderbares Stehen, draufden wie drin-
nen‘ — diese Botschaft des ,dritten Weges®, die sich auch sonst bei Eckhart findet (,Fragte
mich jemand: Bruder Eckhart, wann ginget Ihr aus dem Hause? So bin ich darin gewesen.)



168 III Konzepte der Mufle bei Meister Eckhart

der Darstellung iiber die geistig titige Auseinandersetzung mit der kreatiirli-
chen Welt - Eckhart greift hier auf die zuvor erlduterte Bezeichnung der geisti-
gen, aber noch in zeitlichen Beziigen bestehenden Tétigkeit als gewerbe zuriick.
In dieser ersten Lebensweise wiirde der Mensch mit manicvaltigem gewerbe, mit
brinnender minne in allen créatiiren got suochen®®!, er bleibe also vor allem deut-
lich seinen kreatiirlichen Beziigen verpflichtet. Der zweite Ansatz dagegen ist
fiir Eckhart ein ,wegloser Weg’, der den Menschen erhaben iiber die Zusam-
menhinge des weltlichen Daseins, iiber eigenmenschlichen Willen und eigene
Vorstellungen sein lasst. Auch ein solcher ;Weg‘ entbehre aber noch der Voll-
kommenheit, wie sie zuvor auch dem Tun Marias abgesprochen wurde. Wer den
weglosen Weg' geht, steht fiir Eckhart seiner Wesentlichkeit noch nach - eine
These, die hier wie zuvor ohne weitere Begriindung bleibt, mit Blick auf die Dar-
stellung der Bindung Marias an ihr kontemplatives Tun aber nachvollziehbar
wird: Der ander wec, so fithrt Eckhart aus, ist wec dne wec, vri und doch gebun-
den, erhaben und gezucket vil nach iiber sich und alliu dinc dne willen und dne
bilde, swie aleine ez doch weseliche niht enstd.3%?

Wie in der Armutspredigt iibersteigert Eckhart deshalb die Uberlegungen
zu verschiedenen ,Wegen' in die Gelassenheit in einer Bestimmung eines drit-
ten moglichen ,Weges’ zu Gott, der im Kern dem Gedanken aus Q 52, dem Ge-
danken eines gottlichen Ortes im Menschen, der gerade keiner mehr ist, ent-
spricht.3¢? Dieser dritte ,Weg' werde zwar als ,Weg’ bezeichnet, meine aber, noch
tiber die Beschreibungsmoglichkeit der Weglosigkeit der zweiten Alternative
hinaus, eine Art des Angekommenseins, ein ,,Zuhause-sein“*¢4, das hier anhand
der Bezeichnung heime verdeutlicht ist: Der dritte wec heizet wec und ist doch
heime.?%> Folgt man der schon angefiihrten Ubersetzung Josef Quints als ,,Zu-
hause-sein, dann wird deutlich: Hier wird, anders als auf den beiden zuvor dar-
gestellten ,Wegen', keine Distanz zuriickgelegt, vielmehr ein ,Ort‘ des Angekom-
menseins beschrieben. ;Weg und ,Ziel* des Weges fallen in eins, ist doch der
,Weg" selbst das beschriebene ,Zuhause’.

Wie bereits in den Uberlegungen zur Abgeschiedenheit ist auch ein solches
,Zuhause’ mit iblichen Raumbestimmungen nicht zu fassen: Beschreibungen ei-
nes Weges von einem bestimmten ,Hier’ zum ,Dort’, auch von einem konkret

und die auch dem Hin und Her im selben Haus der Predigt 104 A entspricht, habe ich viel-
leicht in meinen bisherigen Interpretationen, ebenso wie die Rezipienten, zu wenig beachtet.
Die ,drei Wege zu Gott' sind ndmlich nichts anderes als die vita activa (die Gottessuche im
,Gewerbe* [negotium]; vita contemplativa (im Sinne der ekstatischen Kontemplation) und
der ,weglose Weg"®, Eckharts eigenes Ideal der Einheit: dd enist niht denne einez.“ (Mieth,
»Predigt 86% 169)

361 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 111, 486.

362 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 486.

363 Vgl. Kapitel I11.1.4.

364 Ubersetzung Josef Quints in DW III, 596.

365 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 487.
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zu verortenden Leben in der kreatiirlichen Welt zu einer vermeintlich fassba-
ren Stitte der Gelassenheit, werden in der syntaktischen Verbindung von wec
und heime suspendiert. Anders als die beiden anderen genannten ,Wege* steht
fiir Eckhart allein dieser dritte ,Weg', gleichsam als ,Raum‘ des Unmittelbaren,
vollstindig auflerhalb aller kreatiirlichen Beziige. Eckhart illustriert dies anhand
einer Uberlegung zu den Méglichkeiten, den dritten ,Weg* sprachlich zu fassen:
Was es heifle, durch Jesus Christus und Gottes Geist und Liebe auf diesen ,Weg'
gefithrt zu werden, wie es Jesus Martha fiir die Schwester Maria verheifle, sei un-
aussprechlich: In got in disem wege geleitet mit sines wortes liehte und umbevangen
mit ir beider geistes minne: daz ist iiber allez, daz man geworten mac.3%° Der ,Weg'
einer Transgression menschlicher Bezugssysteme und Vorstellungen wird hier
auch sprachlich inszeniert: Von Gottes Wort zunachst geleitet, von seiner Strahl-
kraft zugleich aber umfangen — weglos demnach stehen hier beide, menschlicher
und goéttlicher Geist, in der verbindenden Liebe. Dies konne nicht in Worten zum
Ausdruck gebracht werden - der dialektische Gegensatz von zielgerichteter Bewe-
gung und geistigem Umfassen entzieht sich vielmehr der Vergegenstindlichung
und bleibt darin gerade als entscheidender Zusammenhang bestehen, finden sich
doch auch keine Worte, die die besondere Zweieinheit iiber ihr dynamisches Ver-
héltnis hinaus beschreiben liefSen. Der Text, so lief3e sich mit Susanne Kébele sa-
gen, ,,tu[t] nichts anderes als diesen Zustand der Unabgeschlossenheit aufrecht-
zuerhalten“®’, einen Zustand, der in der fortwihrenden Bewegung zwischen ich
und dii gerade deren Einheit prasent werden ldsst. Die von Eckhart verwendete
Bezeichnung heime lasst eine Verortung des gelassenen Menschen in dieser be-
wegten Einheit deutlich werden, eine Veortung aber, die gerade an keinen kon-
kreten Ort zu binden wire. Der Ort der Gelassenheit ist dezidiert bestimmt aus
seiner Unbestimmbarkeit. Heime ist der Raum, in dem Martha wie Maria auf der
Grundlage der Einheit ihr eigenes Wirken in der Gelassenheit zu entfalten wis-
sen.3%8 Seine ,Verortung' ergibt sich, so ist aus der Darstellung des Textes zu ver-
muten, aus der Wesentlichkeit des Einsseins mit Gott, in jenem eingangs zitierten
Erfassen und Umfassen der transzendenten Wahrheit: Der dritte wec heizet wec
und ist doch heime, daz ist: got sehen dne mittel in sinesheit.>¢°

Einer ndheren Bestimmung des dritten ,Weges® enthilt sich Eckhart konse-
quent, diesen Uberlegungen entsprechend. An die Einfiihrung eines ,Zuhauses'
in Gelassenheit schliefit im Text vielmehr jenes Zitat an, das uns in die Uber-

366 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 488.

367 Kobele, ,,heilicheit durchbrechen, 161.

368 Vergleichbar und in der Terminologie des heime mit dem dort beschriebenen hiis
verbunden ist die Darstellung der Figur der Heiligen Elisabeth in Q 32. Vgl. hierzu Kapitel
IV.1.1L

369 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 487. Die Uberlegun-
gen zum unbestimmten ,Raum’ geistiger T4tigkeit, die in Eckharts Darstellungen zum Tra-
gen kommen, kénnen in Kapitel IV.2 ausfiihrlicher nachvollzogen werden.
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legungen zur Predigt Q 86 eingefiihrt hatte. Es stellt, so wird im Zusammen-
hang der Ubersteigerung der Metapher der Weglosigkeit hier deutlich, den ei-
gentlichen Hohepunkt der Gedankenfithrung der Predigt dar®”° - einen Hohe-
punkt, in dem sich das Thema der Wahrheit Gottes dem Predigenden und den
,/Anwesenden’ als umfassend erfassende Unbestimmtheit mitteilt:

Nii lose wunder! Welch wunderlich stan tize und innen, begrifen und umbegriffen werden,
sehen und sin diu gesiht, enthalten und enthalten werden: daz ist daz ende, da der geist
blibet mit ruowe in einicheit der lieben éwicheit.3”!

Die enorme Bedeutung der Aussage scheint der Text den in ihm entworfenen Re-
zipierenden zunéchst in der Apostrophe eindriicklich verdeutlichen zu wollen:
Nt lose wunder! Das Zitat wendet hier zudem die bisherige Beschreibung einer
Erfiilltheit des Menschen aus Gott zu einer Darstellung des Zusammenspiels
aktiver und ,passiver’ Momente, zu einem Zusammenhang ,tatiger Untétigkeit’
demnach, indem die verwendeten Verbformen jeweils in aktiver wie passiver
Form in paralleler Syntax verbunden werden - als begrifen und umbegriffen wer-
den sowie enthalten und enthalten werden. Die dialektische Verbindung erinnert
an die Darstellung des Zusammenhanges einer ,weglosen’ Fithrung durch Gott,
die es als sprachlich unfassbare dennoch zu erfassen galt. Eigenes sehen korres-
pondiert hier entsprechend mit gegebenem sin, eine Klammer der Uberzeitlich-
keit gottlicher Gegenwart im stdn37? und bliben umfasst den Komplex, der die
Einheit des menschlichen im géttlichen Geist auch hier als Einheit der Trans-
gression zwischen immanentem Sein und transzendentem Wesen, als dialekti-
sche Bewegung im ,Ort‘ géttlicher Ruhe zum Ausdruck bringt.

370 Vgl. in dhnlicher Weise Leppin, ,Die Komposition von Meister Eckharts Ma-
ria-Martha-Predigt®, der ,aufgezeigt hat, dafl die ,drei Wege zu Gott‘ ein Zentrum bilden,
zu dem die Aufwertung der Marthafigur hinfithrt, wahrend gleichsam nach diesem Auf-
stieg im korrespondierenden Abstieg der Lernprozef3 Mariens insinuiert wird“ (Mieth,
~Predigt 86% 166).

371 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 488. Die Eleganz die-
ser Formulierung hat wie der Rest der Predigt wenig mit dem zu tun, was Giinter Stachel als
»redundant, gedanklich schlecht, sprachlich unschén® (Giinter Stachel, ,,Stammt Predigt 86
JIntravit Jesus in quoddam castellum’ von Meister Eckhart?“, in: ZfdA 125 (1996), 392-403,
hier 402) bezeichnet. Die Predigt Q 86 wird hier, entgegen der Analyse Stachels, mit Diet-
mar Mieth und Alois Haas, als von Eckharts Hand angesehen, auch weil die von Stachel
bescheinigte ,erhebliche inhaltliche und stilistische Differenz* (393) nicht nachvollziehbar
erscheint. Vgl. zur Frage der Echtheit 155, Anm. 325.

372 Dietmar Mieth fithrt zur Metaphorik des Stehens fiir die Figur der Maria Magdalena
in Q 55 zutreffend aus: ,,Das ,Stehen’ steht hier gleichsam fiir die Durchléssigkeit fiir Gott.
Ahnlich wie in Predigt 86 gehért zum Stehen die Nihe zu Gott. [...] Die ,stehende’ Martha
und die ebenfalls ,ganz nahe’ stehende Maria — das ist zugleich Empfangnis und Demut auf
der einen Seite (im Bilde des Sitzens besser ausgedriickt), und Gerichtetheit in das Werden
aus dem Wirken andererseits.“ (Mieth, ,,Predigt 86, 171) Was Mieth nicht eigens thema-
tisiert, ist das Moment der Aktivitdt in der duf8erlichen ,Untétigkeit® des Stehens, dessen
es bedarf, damit die Stehende, bildlich gesprochen, nicht ,umfillt’, sich also nicht von der
Haltung der Gelassenheit entfernt.
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Eine solche Darstellung lasst dabei, wie beschrieben, kalkuliert offen, was
Eckhart mit dem dritten ,Weg" in Gelassenheit genau anspricht. Es finden sich
hier anders als in den vorangegangenen Beschreibungen keine konzeptionellen
Uberlegungen zu besonderen, mit der Gelassenheit verbundenen Lebensweisen
oder Titigkeiten. Anders als in anderen Texten Eckharts stellt eine solche Kli-
max im Gedanken der Offenheit eines Lebens in Gelassenheit hier aber nicht
zugleich den Schluss der Predigt dar. Vielmehr wendet Eckhart seine Uberle-
gungen zu einem radikal bestimmungslosen ,Zuhause® in Gott ein letztes Mal
auf die Lebensweise der Martha an und fiihrt so am Exemplum in seinem Le-
benszusammenhang aus, was konzeptuell nicht weiter ausgefithrt werden kann.
Wihrend die Uberlegung einer notwendigen transgressiven Einheit von dufle-
rem und geistigem Wirken, von menschlicher Tatigkeit und offenem Einlassen
auf den ,Weg® Gottes, die Moglichkeiten herkdmmlicher Beschreibungsformen
tibersteigt, kann sie in der Figur und der Beschreibung des exemplarischen Han-
delns reprisentiert sein.

Eckhart betont zundchst, die oben beschriebene Sorgfalt Marthas bei den
Dingen sei als ebenso wertvoll anzusehen wie andere Wege, sich mit Gott zu ei-
nen: diu liebe Marthd und mit ir alle gotes vriunde stant mit der sorge, niht in der
sorge, und dd ist daz zitlich werk als edel als dehein viiegen in got.3”3 Der Vergleich
von duflerer und kontemplativer Titigkeit steht bei diesen Ausfithrungen dabei
erneut deutlich im Raum: Wie eine Verstrickung in sinnhafte Erfahrungen zu
begriifien sei, wenn eine solche Verstrickung von ihrer Reflexion begleitet werde,
so sei auch jede dufSere Tatigkeit in der kreatiirlichen Welt als edel zu begreifen,
insofern der Handelnde zu seiner Kreatiirlichkeit jenen beschriebenen Abstand
finde, der ihn auch im dufleren Leben in Gelassenheit stehen lasse. Eine solche
Haltung sei dem siifen ,Wohlgefiih1“37* in der Kontemplation vorzuziehen. Ins-
besondere das Spiel mit den Préipositionen, die die Verortung in einem Hand-
lungsumfeld im Sinne der Abgeschiedenheitslehre thematisieren und prézise be-
stimmen, macht hier sowohl die Einbettung Marthas in der Welt, im unmittel-
baren Umfeld (b7) den Dingen, als auch ihre geistige Abstandnahme innerhalb
dieser Beziige (niht in) deutlich. Eckhart bestimmt die Haltung der Martha ent-
prechend, von einer Deutung der tadelnden Worte Jesu ausgehend, als eine Hal-
tung der Abgeschiedenheit. Er stellt fest, daz si was wol mit den nidern sinnen be-
triiebet und bekiimbert, wan si niht also verwenet stuont in geistes siieze. Si stuont
bi den dingen, niht in den dingen; si stuont sunder und ez sunder.>”> Im Kontext
weiterer Aussagen zu einem solch abgeschiedenen Wirken des Menschen in der

373 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 488. Quint und Lar-
gier weisen an anderer Stelle auf den Umstand hin, dass der Ausdruck vriunde gotes hier
nicht im terminologischen Sinne einer Bezeichnung der Bewegung der Gottesfreunde zur
Anwendung kommt. Vgl. DW 111, 334, Anm. 138 und EW II, 743, Anm. 208,25.

37 Ubersetzung Dietmar Mieths in Mieth, ,,Predigt 86, 149.

375 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW I1I, 488.
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Welt fasst Eckhart dann zudem das Moment achtsamen Handelns, der vorheri-
gen Darstellung Marthas entsprechend, als jenen Zusammenhang eines gegen-
wirtigen Einlassens auf immer neue Umstdnde des eigenen Tuns, der hier und
zur Frage der dynamischen Bezugnahme des Menschen in der Gelassenheit in
Kapitel II1.1 bereits thematisch wurde. Wizzentliche zu wirken bedeute, so fithrt
wiederum das ich des Predigenden aus, daz man bevinde lebelicher warheit mit
lustiger gegenwiirticheit in guoten werken.376

Schwesternfiguren der Vervollkommnung

Es muss noch einmal betont werden, dass Eckhart im Verlauf der Predigt in der
Figur der Martha, wie zuvor in Maria, verschiedene Haltungen zeichnet. Hatte
Christus Martha zuvor auf die Gefahr aufmerksam gemacht, sich in der Sorge
um die Schwester in Mannigfaltigkeit zu verlieren und sich dadurch nicht auf
das Wirken Gottes in Einfachheit einlassen zu kénnen, wird der Martha nun im
Sinne der zuvor entfalteten ,Wege‘-Lehre eine Haltung in Gelassenheit beschei-
nigt. Die Beobachtungen tiber die Moglichkeit sorgsamen Handelns innerhalb
der kreatiirlichen Welt und die Bewusstheit dieses Handelns im Einlassen auf
die Gegenwart Gottes sind dabei in ein enges Geflecht des ,,steten Wechsell[s]
zwischen Textparaphrase und grundsatzlicher Erwdgung’” eingebunden. Dies
dient der inhaltlichen Vorbereitung der Rezipierenden auf die Darstellung Mar-
thas als Exemplum gelassenen Handelns, wie sie zum Abschluss der Uberlegun-
gen zu den drei ,Wegen® erfolgt. Marthas Haltung wird, ausgehend von der dop-
pelten Anrede Jesu, in ihrer Entwicklung dargestellt: Die erste Bewegung der
Gelassenheit, das in Kapitel II1.1 beschriebene geldzen hdn, hat Martha demnach
in der Abstandnahme zu den duflerlichen Beziigen vollzogen. Auf der Grund-
lage dieser Haltung ist ihr dann zunachst méglich zu erkennen, woran es der
Schwester in ihrem kontemplativen Zustand mangelt, nicht aber, sich vollstindig
dem Willen Gottes, in der zweiten Bewegung der Gelassenheit im geldzen sin,
zu Uberantworten. Entsprechend verlangt sie in der kritisierten Weise danach,
Maria in die eigene Lage zu versetzen und erkennt dabei laut Eckhart, dass Maria
»noch nicht wesentlich dastand “*78. Martha begehre, so der Kommentar des Tex-
tes zum Handeln der Figur, daz ir swester in daz selbe gesetzet wiirde, wan si sach,
daz si niht weseliche stuont>”°. Die doppelte Anrede durch Jesus und die Erinne-

376 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 111, 488. Eckhart erginzt
die Forderung danach, wizzentliche zu wirken, an gleicher Stelle um Ausfithrungen zur
Notwendigkeit, daz man wiirke ordenliche und redeliche, also immer im Bezug auf das
»Hochste“ (Ubersetzung der Passage daz in allen orten antwiirtet dem neehsten nach Josef
Quint, vgl. DW V, 596) und bestméglich (daz man in der zit niht bezzers enbekenne). Vgl. zur
uneindeutigen Semantisierung von lust in der Predigt 158, Anm. 333 und 199, Anm. 449.

377 Leppin, ,Die Komposition von Meister Eckharts Maria-Martha-Predigt*, 70.

378 Ubersetzung Josef Quints in DW 111, 597; Hervorhebung vom Ubersetzer.

379 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 489.
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rung an die zu erstrebende wesentliche Einheit mit Gott schliefilich ldsst Martha
ihre kreatiirliche Sorge offensichtlich aufgeben. Es ist nun zu lesen, Martha stehe
- die Formulierung erinnert stark an das in den Erfurter Reden thematisierte
ledige gemiiete — in hérlicher, wol gevestenter tugent und in einem vrien gemiiete
ungehindert von allen dingen3%.

Nach einer kurzen Auseinandersetzung mit dem Zusammenhang von Wil-
lensaufgabe und Tugendhaftigkeit sowie quietistischen Konzeptionen, die der
Darstellung der Martha in einer lebendigen Auseinandersetzung mit kreatiir-
lichen Beziigen und Stimmungen entgegenstehen wiirden,*! nimmt die Pre-
digt schliefllich eine im Textverlauf erstaunliche Wende. In einer Verschrian-
kung dessen, was als Handeln der Martha eingefiihrt wurde und dessen, was
die Weise Marias ausmachte, fithrt Eckhart nun auch eine Marienfigur der Ge-
lassenheit ein. Zwar ist es weiterhin Martha, die auf bewusste Weise in der Welt
handelt und auf der Grundlage ihres getibten tugendhaften Wesens und steti-
gen Bemiihens auf ,wesentliche Art’ titig ist. Ihr geistiges gewerbe bestimmt ihr
werk in der Welt. Laut der Interpretation der Predigt durch Dietmar Mieth in
der Reihe der Lectura Eckhardi tragt sie, insbesondere nach der Zurechtweisung
durch Jesus und der damit vollzogenen Bewegung in die Gelassenheit, die ,,ta-
tige Haltung (die ,Tugend‘) des Gerechten, in der sich dieses Wirken nicht wie
an einem Hindernis staut, sondern durch ihn hindurch fortsetzt“*$2. Auch Ma-
ria findet nun aber, auf dem ,Weg' der Titigkeit der Martha, zu der ihr eigenen
Wesentlichkeit und gerit so zu einer Schwesternfigur im eigentlichen Sinne: Die
eingangs beschriebene Figur der Kontemplation sei, so fithrt der Text aus, nicht
im eigentlichen Sinne Maria gewesen. Vielmehr habe es sich um eine Maria nur
dem Namen, nicht aber dem Wesen nach gehandelt. Maria habe erst gelernt, die
lebendige Gegenwart Gottes auch in ihrem Handeln zu erkennen und so in Ein-
heit mit Jesus zu stehen, anstatt zu seinen Fuflen zu ruhen.

Eine solche Maria sei, so fithrt Eckhart in der prominent gewordenen For-
mulierung aus, erst Martha gewesen, bevor sie zu jener vollendeten Form der
Maria gefunden habe: Marid was é Marthd, é si Marid wiirde. Auch die Syntax
zeigt erneut, was inhaltlich insinuiert ist: Maria und Maria, Figur der Kontem-

380 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 489. Den Gedanken
der zentralen Geisteshaltung formuliert indirekt auch Niklaus Largier in seinem Kommen-
tar zur Werkausgabe, ohne dabei die Gleichberechtigung der vollendeten Figuren Maria
und Martha und die Suspendierung der Lebensformendiskussion zu sehen. Vgl. Largier,
»2Kommentar®, EW II, 743.

381 Vgl. fiir eine ausfiihrliche Darstellung Mieth, Einheit von vita activa und vita con-
templativa, 195-198, bes. 196: ,,Eckhart begriindet diese eindeutige Ablehnung der quietis-
tischen Versuchung in der Maria-Martha-Predigt nun nicht wie in den Reden der Unter-
scheidung aus der ,necessitas vitae‘, sondern aus der Fruchtbarkeit der Gottesgemeinschaft,
deren Dynamik sich in die Wirksamkeit fortsetzen muss.”

382 Mieth, ,Predigt 86%, 160-161. Mieth fasst dies ungehinderte Wirken in der ,.aristo-
telischen Formel [des] actus purus — als ,Jauteres Wirken™ (ebd.).
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plation und Figur der Einheit geistiger Tétigkeit, fassen die Schwester Martha in
ihre enge Verbindung in der Epanalepse ein, die Alliteration der Anfangssilben
Ma- verbindet alle drei Figuren zu einem klanglichen Ganzen, das dem einheit-
lichen Zusammenhang der hier beschriebenen Lebensweise entspricht.38 In der
Folge kann Maria ebenso wie Martha als Exemplum auftreten, das in einem we-
sentlichen Verhiltnis zu Christus, aber frei von eigenen emotionalen Zustinden
steht. Maria sitzt nun nicht mehr b7 den viiezen des Herrn, nicht mehr b7 luste
und bi siieze, sondern vollzieht ein gelassenes leben:

Marthd was s6 weselich, daz sie ir gewerp niht enhinderte; werk und gewerp leitte sie ze
éwiger scelde. Si wart wol etwaz gemittelt: ez stiuret wol edeliu natiire und steeter vliz und
vor genante tugende. Marid was é Marthd, é si Marid wiirde; wan, do si saz bi den viiezen
unsers herren, dé enwas si niht Marid: si was ez wol an dem namen, si enwas ez aber niht
an dem wesene; wan si saz bi luste und bi siieze und was allerérst ze schuole gesetzet und
lernete leben.38*

Die duflere und geistige Tatigkeit Marthas in der Welt, hier wie oben als werk und
gewerp gefasst, beférdert demnach die Bewegung auch Marias: Sie findet aus der
geistigen Abstandnahme zur Schau ebenso zu tugendhafter Vervollkommnung
und steht — so kann im Anschluss an das Spiel der Prépositionen in der Darstel-
lung Marthas gedanklich ergénzt werden - bi den dingen. Damit ist auch Maria

383 Die syntaktische Struktur greift dabei jene der doppelten Anrede Martha, Martha
und deren Erlauterung durch Eckhart auf. Mit Blick auf die Reihenfolge der Namensnen-
nungen hat Rainer Dillman festgestellt: ,,Im ersten Abschnitt nimmt Maria die Innenposi-
tion ein und Marta umrahmt diese; im zweiten Abschnitt verhilt es sich umgekehrt: Marta
nimmt die Innenposition ein und Maria umféngt sie. Jede der beiden Schwestern umfangt
die andere, und jede wird von der anderen umfangen.“ (Rainer Dillmann, ,,Zwei unzer-
trennliche Schwestern. Beobachtungen zur Einkehr Jesu im Haus der Marta und Maria
(Lk 10,38-42) in: Ders./Hans Martin Weikmann (Hg.), ,Nicht aufgrund von Brot allein
wird leben der Mensch® (Mt 4,4). Mystik und soziales Engagement, Opladen/Farmington
Hills (MI) 2009, 9-20, hier 12. Die anders gelagerte Diskussion, ob es sich bei der Formu-
lierung Marid was é Marthd, é st Marid wiirde um einen Fehler der Handschrift handele,
ist zu Recht unter anderem von Niklaus Largier abgelehnt worden (vgl. EW 11, 747; Bezug
nehmend auf die Darstellung bei Quint, ,,Predigt 86, DW III, 502, Anm. 50). Die hier
angestellte Interpretation zeigt, dass der ,Weg® Marias als Auseinandersetzung mit dem
,Aufleren’, also als ,Weg‘ der Lebensweise Marthas, nachvollziehbar ist. Der Uberlegung
Quints, es miisse sich bei dem Bezug auf Martha um eine Figur handeln, die ,wie Maria
jetzt, einst auch zu Fiiffen des Herrn (in der Schule) gesessen hat und leben lernte®, ist nicht
zuzustimmen. Quint selbst weist entsprechend darauf hin, dass ,,[d]avon [..] in der Predigt
an keiner Stelle auch nur eine Andeutung zu finden® sei. Gegen Quint ist der Darstellung
Mieths (Einheit von vita activa und vita contemplativa, 188) hier emphatisch zuzustim-
men, der die ,Einheit“ der schwesterlichen Lebensweisen ,,gewahrt“ sieht, insofern diese
sich hinsichtlich ihrer Wesensbestimmtheit aus der Gelassenheit in Gott nicht unterschei-
den. Largier nimmt zudem die Méglichkeit in den Blick, dass ,,Eckhart die mit dem Namen
Maria gegebenen Moglichkeiten ausschopft und zuerst die Gottesmutter Maria eint, die ja
eigentlich — an dem wesene — die Verwirklichung der Martha ist, insofern sie Gott gebiert*
(EW 11, 747).

384 Meister Eckhart, Intravit lIesus in quoddam castellum, DW I1I, 491.



II1.3 Einheit in geistiger Tétigkeit 175

als tugendhaftes Exemplum im Sinne der Gelassenheit eingefiihrt, eine alleinige
Bevorzugung Marthas und ihrer Handlungsweise ist in der Predigt nicht mehr
festzustellen,3®> denn nicht Martha ist ja die Zielfigur der Alliteration, sondern
Maria. Marthas ,Weg’, der der ,Weg’ der Abgeschiedenheit im ,Zuhause’ der kre-
attirlich-géttlichen Welt ist, wird so als integraler Bestandteil der Zweieinheit
auch Marias dargestellt.

Noch einmal setzt Eckhart hier im Zusammenhang der Mariendarstellung
aber auch einen deutlichen Schwerpunkt zugunsten der duferen Tétigkeit des
Menschen als Grundlage seines ,Weges' in Gelassenheit: Der menschliche Be-
zug zur duflerlichen Tatigkeit ist fiir Eckhart nie aufzugeben, ein kontempla-
tives Leben kann der aktiven Tétigkeit in der dufleren Welt entsprechend nie
vorzuziehen sein. Aufleres und geistiges Leben sind vielmehr notwendig eins,
ebenso wie die Schwesternfiguren in einem notwendigen Bezug stehen. Die Aus-
formulierung des Gedankens am Schluss der Predigt bestitigt die bisherigen
Darstellungen: Nii wellent eteliche liute dar zuo komen, daz sie werke ledic sin.
Ich spriche: ez enmac niht gesin.38 Der dufleren Werke, so wird hier noch einmal
betont, kénne man nicht ledig sein. Jedes tugendhafte Handeln in der Welt be-
ruht dabei aber auf der ,Heiligung’® des eigenen Wesens in der Haltung der Ge-
lassenheit und damit auf jener Haltung der Einheit in geistiger Abstandnahme,
die in der Predigt in der Einheit Marthas und Marias exemplarisch ist: S6 die
heiligen ze heiligen werdent, danne allerérst vihent sie ane, tugende ze wiirkenne,
wan danne samenent sie hort éwiger selde.>3” Wieder erinnert die Formulierung
an die Erfurter Reden, wo der Gedanke, dass das fragliche Moment der Tugend-
haftigkeit nicht im dufleren Tun, sondern in der Haltung des Handelnden zu
sehen sei, so pointiert formuliert war: Niht engedenke man heilicheit ze setzenne
if ein tuon; man sol heilicheit setzen 1if ein sin, wan diu werk enheiligent uns niht,
sunder wir suln diu werk heiligen.3%8 In der gelassenen Maria in Q 86 wendet sich
der Zusammenhang von wesenhafter Haltung und Tun dann aber auch in ganz
konkrete Handlungen der Figur: Auf der Grundlage ihrer geiibten Seele ,dient’
Maria schliefllich Gott, indem sie, ganz dem dominikanischen Lebensentwurf
entsprechend, die christliche Lehre verbreitend das Land bereist und so geistige
Tatigkeit und dufleres Wirken exemplarisch zur Einheit eines christlichen Le-
bens verbindet. Die Figur ist dann wirkliche ,Schwester* der Martha, sie ist ein
Exemplum der Einheit gelassenen Handelns in und aus Gott, eines Lebens geis-
tiger T4tigkeit innerhalb weltlicher Beziige.

385 Anders bspw. Alois Maria Haas, der eine ,extreme Bevorzugung der Martha durch
Meister Eckhart® sieht (Haas, ,,Die Beurteilung der Vita contemplativa und activa in der
Dominikanermystik des 14.Jahrhunderts®, 102).

386 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 492.

387 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 492.

388 Meister Eckhart, RdU 4, DW V, 198. Vgl. 111 und die Ausfithrungen zur Bezeich-
nung der heilicheit ebd., Anm. 187.
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II1.3.2 Grundlage der Darstellung: Diskurs der Lebensformen

Die Predigt Q 86 ist, so macht der Versuch einer textchronologischen Wiedergabe
deutlich, wiederholt mit theoretischen Uberlegungen Eckharts durchsetzt, welche
fest mit der Darstellung der Figurenhandlung verwoben sind. Zwar scheint der
Aufbau des Textes zunichst, wie Josef Quint beklagt, nur ,,schwer erkennbar*3%°,
Die Darstellung und Einordnung der Lebensweisen Marthas und Marias gebe
Eckhart ,,Anlaf} zu mehreren Abschweifungen [...], die jedoch in flieendem
Ubergang in jene Ausfithrungen eingelassen“>*° seien. Wie die bisherigen Uber-
legungen gezeigt haben, orientiert sich Eckharts Darstellung aber an einem zen-
tralen Thema, das hier in der Frage geistiger Bewusst- und Freiwerdung innerhalb
der Welt gesehen ist. Diese Auseinandersetzung ist deutlich mit einer zweiten
wichtigen Diskussion, genauer der Frage nach dem Verhaltnis der Lebensformen,
verbunden. Der Themenkomplex geistiger Abgeschiedenheit, Offenheit und Ta-
tigkeit bildet hier aber den eigentlichen Rahmen. Eckarts Uberlegungen zu einer
wesentlichen Einheit gelassenen Lebens und damit auch seine Verhandlung des
Verhiltnisses der Lebensformen kénnen nicht zur Darstellung gebracht werden,
ohne auf diesen Zusammenhang Bezug zu nehmen.

Die Forschung zur Predigt Q 86 hat sich zunéchst eingehend mit jener zweiten
Frage nach dem Verhaltnis aktiven und kontemplativen Lebens beschaftigt, wie
es in den Schwestern Maria und Martha und in dem Postulat einer Einheit der
Lebensformen im Text reprasentiert ist.>*! Tatsachlich nimmt Eckhart deutlich
Bezug auf Konzeptionen, die in der entsprechenden Darstellung im Lukasevan-
gelium sowie in der antiken Philosophie angelegt sind. Den wohl umfassendsten
Einblick in diese konzeptionellen Zusammenhinge gibt die eingangs bereits ge-
nannte Untersuchung Dietmar Mieths zur Einheit von vita activa und vita contem-
plativa in den deutschen Predigten und Traktaten Meister Eckharts und bei Johan-
nes Tauler.®? An zentrale Eckpunkte des Diskurses sei an dieser Stelle aber kurz
erinnert, um die nachfolgenden Uberlegungen verstindlich werden zu lassen.

Antike Grundiiberlegungen

Schon in Platons Politeia findet sich die Unterscheidung verschiedener Lebens-
formen, wenn Platon den idealen Staat als ein von Philosophen regiertes Ge-
meinwesen vorstellt, in der das aktive politische Leben der Sphire theoretischer

389 Quint, ,,Predigt 86, DW I1I, 479.

390 Quint, ,,Predigt 86, DW I1I, 479.

31 Vgl. gegeniiber den hier angestellten konzeptionellen Uberlegungen fiir eine Dar-
stellung der sozialgeschichtlichen Konsequenzen eines solchen Einheitsideals der Lebens-
formen im ,,Maria/Martha-Leben“ Martina Wehrli-Johns, ,,Maria und Martha in der reli-
giosen Frauenbewegung®, in: Kurt Ruh (Hg.), Abendlindische Mystik im Mittelalter. Sym-
posion Kloster Engelberg 1984, Stuttgart 1986, 354-367, hier 355.

392 Vgl. 52, Anm. 2. Vgl. auch Mieth, Meister Eckhart, 192-196.



II1.3 Einheit in geistiger Tétigkeit 177

Betrachtung untergeordnet wird. Die Philosophenherrscher unterscheiden sich
von den iibrigen Biirgern des Staates aufgrund ihres Wissens um die Idee des
Guten, die hinsichtlich ihrer Unbestimmbarkeit, Uberzeitlichkeit und Unerfass-
barkeit durch den menschlichen Geist den aristotelischen Gottesbegriff vorweg-
nimmt. In ihrem Streben nach der géttlichen Wahrheit, in welchem sie ,,das sich
immer gleich und auf dieselbe Weise Verhaltende fassen kénnen“3%, verfiigen
in Platons Schrift allein die Philosophen tiber eine wahrhaft tugendhafte Hal-
tung und die Fihigkeit, Einsicht in die leitende Idee guten Handelns zu erlan-
gen.3** Das qualifiziert sie zu Anfiithrern im Staat und privilegiert sie den tibrigen
Standen gegeniiber. Die verschiedenen Lebensweisen werden also in ein hierar-
chisches Verhiltnis gesetzt. Eindriicklich wird dies beispielsweise in Formulie-
rungen des Sokrates gezeigt, wenn Staatsménner von ,leerer Einbildung und
Ansehen ohne Einsehen aufgeblasen“3> erscheinen, deren Handeln von ,,unbe-
grenzten Hoffnungen“3%¢ geleitet ist. Der Philosoph dagegen wird als Figur vor-
gestellt, die dem Politiker ,,ganz bescheiden sich naht und ihm die Wahrheit sagt,
daf3 Einsehen und Vernunft nicht in ihm ist, deren er doch bedarf, und daf3 diese
nicht zu erwerben ist, wenn man nicht dienen will um den Besitz“**’. Auch im

393 Plato, Res Publica VI, 484 b: éne1di] ¢tAéco@ot p&v oi 70D del Katd TavTd OoavTwE
gxovtog duvapevol ¢pdntecbal. Die Ubersetzung der Politeia folgt der Ausgabe Platon,
ITOAITEIA. Der Staat, bearb. v. Dietrich Kurz, griech. Text v. Emile Chambry, dt. Ubers. v.
Friedrich Schleiermacher, hg. v. Gunther Eigler (= Platon, Werke in acht Banden. Griechisch
und Deutsch, Bd. 4), Darmstadt 1971, 469.

394 Vgl. zu diesen Zusammenhiangen beispielhaft Plato, Res Publica V1, 484 c-d:"H odv
Sokooi Tt TVPA@V Stapépety oi T@ GVTL TOD GVTOG EKAGTOV £0TEPNUEVOL TTiG YVWDOEWG,
kai undev évapyég €v i yuxi €xovreg mapddetypa, punde dvvdapevolr domep ypapiig
ei¢ 10 dAnbéotatov dnoPfAénovTeg kdkeioe del Avapépovtég Te Kai Bewpevol wg olov Te
axptpéotata, obtw &M kai ta évOade voppa kadv te mEpLkai Stkaiwv kol dyabdv tifecbai
Te, ¢av Oén TiBeoBal, kai ta keipeva uUAdTTOVTEG 0@LeLy. Scheiermacher (469-470) iiber-
setzt: ,Diinken dich nun wohl die besser als Blinde zu sein, die, in der Tat der Erkenntnis
eines jeden, was ist, beraubt und kein anschauliches Urbild [von irgendetwas] in der Seele
habend, auch nicht vermogen, wie Maler, indem sie auf das Wahrhafteste sehen und von
dorther alles, auf das genaueste achtgebend, tibertriigen, auch das hier Gesetzliche und
Schoéne in Bezug auf Recht und Unrecht entweder zu verzeichnen, wenn es erst verzeichnet
werden soll, oder auch das Bestehende hiitend zu erhalten?*

395 Plato, Res Publica V1, 494 d: kai émi TovTtolg dynhov egapeiv adtov, oxnuatiopod
Kkal ppovruatog kevod &vev vod éumpunhdpevov. Ubersetzung Friedrich Schleiermacher,
499.

36 Plato, Res Publica V1,494 c: &p’ o0 mAnpw0BroecBat dunxdvov émidog. Ubersetzung
Friedrich Schleiermacher, 499.

397 Plato, Res Publica V1,494 d 4-7: T® &) obtw StatiBepévey £4v Ti¢ ipépa npoceAbwy
TaAn0f Aéyn, 8Tt vodg ovk éveativ adt®, Seitat 8¢, TO 8¢ 0 KTNTOV i) Sovheboavtt Tf
KTHOoEL avTod, &p’ edTETEG ofet elvau eloakoboat Si& TooovTwV Kak®v. Ubersetzung Fried-
rich Schleiermacher, 500. In diesem Sinne einer vernunft- und damit theoriegeleiteten Tu-
gendhaftigkeit erfiillt der Philosoph fiir Platon auch die hohe Forderung, sowohl praktisch
als auch philosophisch fihig zu sein (vgl. Plato, Res Publica V1, 485 a). Das Gleichnis des
Steuermannes in Res Publica VI, 488 a-489 a widerlegt dabei die gingige These von der
»Unniitzlichkeit (VI, 489 b; Ubers. 483) der Philosophen.
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Dialog Theaitetos bestitigt die Figur des Sokrates eine solche Sichtweise, hier
mit dem Bezug auf die dufSerlich bestimmte Mufle (cxoAn) als Zeit und Gele-
genheit theoretischer Titigkeit gegeniiber dem Moment ,,drangvoller Hast® im
politischen, genauer hier juristischen Tun. Sokrates formuliert den Eindruck,

daf diejenigen, welche sich von Jugend auf an den Gerichtsstitten oder dergleichen auf-
halten, im Vergleich mit denen, welche bei den Wissenschaften und in solchen Beschifti-
gungen erzogen werden, wie Knechte erzogen sind, im Vergleich mit Freien. [...] Insofern
jenen das, was du eben nanntest, die Mufle niemals fehlt, und sie ruhig mit Mufle ihre
Untersuchungen anstellen [...]. Die anderen aber reden teils immer im Gedrénge [...].
So dafi sie durch alles dieses zwar scharfsichtig gemacht werden und gewitzigt, [...] aber
kleinlich und ungerade sind ihre Seelen.3%

Der Darstellung Platons folgt insbesondere die aristotelische Beschreibung der
Lebensformen. Aristoteles grenzt in der Nikomachischen Ethik das Leben der
Philosophen in einem im Piog Bewpnrtikdg von dem politisch Tatiger im Piog
ToALTLkOG sowie von einer Orientierung auf die Befriedigung (leiblicher) Bediirf-
nisse im Piog dmoAavotikdg ab. Wiahrend Platon in der Politeia die Philosophie
als Bedingung einer rationalen Begriindung von Herrschaft charakterisiert und
die metaphysische Frage nach der Erkenntnis des Guten thematisiert, ist die aris-
totelische Konzeption stirker lebensweltlich orientiert: Mit der Aufwertung der
dianoetischen Tugend der gpovnoig innerhalb der ethischen Konzeption wird in
der Nikomachischen Ethik die auch bei Eckhart einschlagige Moglichkeit einer

398 Vgl. Plato, Theaitetos 172 c-173 a: kol TOAAKLIG pév ye 81, @ Sawpodvie, kai GANoTe
Katevonoa, atap kai viv, ©g elkotwg ol év taig grlocogialg TOALY xpovov datpiyavteg
ig Ta Sikaonpla iovTeg yeholot paivovtat pritopeg. [...] Kivdvuvebovow oi v Sikaotnpiolg
Kal TOIG TOLOVTOLG €K VEWV KVALVSOVEVOL TTPOG TOVG év pthocogia kal Tf) Totdde Statptfi
TeBpappévoug wg oikétal Tpog ElevBépoug TeBpagBad. [...] "Hi toig pév todto 6 ob eineg
Al TapeaTt, OO, kai ToLG AOYovg v eipr vy €mi 0X0ARG oodvTaL. [...] ol 8¢ év doxolia
Te del Aéyovat [...].00T €€ andvtwv TovTtwv évTtovol kai Spieig yiyvovTal, émotapevot
Tov deonoTnV AOyw Te Bwmedoat kai £pyw HmeABely, opukpot ¢ kai ovk dpbot Tag Yuxag.
In der Ubersetzung (nach der Ausg. Plato, Theaitetos. Der Sophist. Der Staatsmann, bearb.
v. Peter Staudacher, griech. Text v. Auguste Diés, dt. Ubers. v. Friedrich Schleiermacher,
hg. v. Gunther Eigler (= Platon, Werke in acht Banden. Griechisch und Deutsch, Bd. 6),
Darmstadt 1970, 96-97) heifit es im Zusammenhang: ,,Deshalb, du ehrlicher Mann, habe
ich schon oftmals und auch jetzt wieder bedacht, wie natiirlich es zugeht, daf3 die, welche
viele Zeit mit wissenschaftlichen Dingen hinbringen, wenn sie einmal in die Gerichts-
hofe kommen, als Redner sich lacherlich machen. [...] Mir scheint, daf} diejenigen, welche
sich von Jugend auf an den Gerichtsstatten oder dergleichen aufhalten, im Vergleich mit
denen, welche bei den Wissenschaften und in solchen Beschiftigungen erzogen werden,
wie Knechte erzogen sind, im Vergleich mit Freien. [...] Insofern jenen das, was du eben
nanntest, die Muf3e niemals fehlt, und sie ruhig mit Muf3e ihre Untersuchungen anstellen
[...]. Die anderen aber reden teils immer im Gedringe [...]. So dafi sie durch alles die-
ses zwar scharfsichtig gemacht werden und gewitzigt, und sich trefflich darauf verstehen
ihrem Herrn mit Worten zu schmeicheln und mit der Tat zu dienen; aber kleinlich und
ungerade sind ihre Seelen.”
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Tugendiibung in duflerlichen, hier politischen Kontexten thematisch.?*® Dabei
sieht aber wie Platon auch Aristoteles das hchste Ziel des Menschen und damit
die hochste Moglichkeit verschiedener Lebensformen in der betrachtenden Ta-
tigkeit der Bewpia. Dies hat zundchst mit jenen Bestimmungen zu tun, die be-
reits im Kontext der Uberlegungen zur geistigen Titigkeit der Intellekte** ent-
wickelt wurden: Die Bewpia ist bei Aristoteles verstanden als geistig freie Orien-
tierung auf die Aktivitit des vobg. Sie ist erfiillt allein aus der Bewegung durch
den ,unbewegten Beweger%! und kennt keine ihr duflerlichen Ziele. Damit ist
die theoretische Betrachtung, anders als beispielsweise jedes politische Handeln
in seiner Orientierung auf weltliche Ehre, eine Tiétigkeit um ihrer selbst willen.
Sie entspricht in dieser Freiheit gegeniiber duferen Bestimmungen dem obersten
Prinzip, dessen wesentliche Einfachheit gegentiber der physischen Vielfalt tiber-
legen und dieser vorzuziehen ist. Auch der theoretisch titige Mensch bedarf fiir
Aristoteles keiner dufleren Dinge, mehr noch: Diese sind seiner Sache abtréglich.
Anderes gilt fiir die politische Lebensform, in der d&ufere Begebenheiten und tu-
gendhaftes Handeln eng miteinander verkniipft sind. Aristoteles unterscheidet:

Nun bedarf sie [die politische Tatigkeit, A.K.] aber, um zu handeln, vieler Dinge und be-
darf ihrer umso mehr, je grofler und schéner ihre Handlungen sind. Der Betrachtende
aber hat, wenigstens fiir diese T4tigkeit, keines dieser Dinge nétig, ja sie hindern ihn
eher daran.40?

Zugleich betont Aristoteles die immer gegebene Einbindung des Philosophen
in weltliche Zusammenhange. In der Passage wird entsprechend weiter ausge-
fithrt, die politische Einbindung jedes Menschen thematisierend: ,,Sofern er [der
philosophisch Tatige, A.K.] aber Mensch ist und mit vielen zusammenlebt, wird
er auch wiinschen, die Werke der ethischen Tugend auszuiiben; so wird er denn

399 Vgl. Aristoteles, Ethica Nicomachea 11 1, 1103 a 14-18: Aittiig 81 Ti|¢ dpeTiic odong,
TG pev Stavontikig Tig 8¢ ROKAG, 1) uev StavonTtikn TO mAelov £k Sidaokaiag £xet kai TNV
yéveaw kai Thv ad&noty, Somep dumerpiog Seitan kai xpovov, 1) § 70w €€ EBovg mepryiveta,
60ev kal Tobvopa Eoxnke utkpov mapekkAivov dnd tod £€0ovg. ¢€ 0D kai Sfjhov 8Tt 0dSepia
TOV OOV dpeT@V @VoeL fuiv éyyivetat. Olof Gigon (57) tibersetzt: ,Die Tugend ist also
von doppelter Art, ethisch und verstandesmiflig. Die verstandesmaflige Tugend entsteht
und wichst zum grofleren Teil durch Belehrung; darum bedarf sie der Erfahrung und der
Zeit. Die ethische dagegen ergibt sich aus der Gewohnbheit; daher hat sie auch, mit einer
nur geringen Verdnderung, ihren Namen erhalten. Hieraus ergibt sich auch, daf3 keine der
ethischen Tugenden uns von Natur gegeben wird.“ Vgl. zu den Bestimmungen der gpovnoig
Aristoteles, Ethica Nicomachea V1, 3-9 sowie zu Eckharts Uberlegungen zu einer entspre-
chenden Haltung praktischer Klugheit in verstantnisse Kapitel I11.3.3, 157, Anm. 330.

400 ygl. Kapitel II1, 56, 72 und 88.

401 ygl. zu den Begrifflichkeiten Kapitel I11.1, 72.

402 Aristoteles, Ethica Nicomachea X 8, 1178b 1-5: npog 8¢ tag npakeig moA@v Seital,
Kal 60w &v peifovg dot kai kakAiovg, TAeldvwy. T@ 8¢ BewpodvTL 0VSEVOS TOV TOLOVTWY
TPAG ye THV Evépyelav xpeia, AAN @G eineiv kal Eumodid £0TL Tpdg ye TV Bewpiav. Uber-
setzung Olof Gigon, 447.
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solcher Dinge bediirfen, um als Mensch unter Menschen zu leben.“4 Eine deut-
lich hierarchische Ordnung ,zugunsten® des philosophischen Lebens als eines
von dufleren Beziigen gelosten Zusammenhanges und als Grundlage umfassen-
der Einsicht bleibt aber auch hier bestehen, ist es doch kaum das erklarte Ziel des
Philosophen, Mensch unter Menschen zu sein. Nur die theoretische Titigkeit be-
dingt demnach, so macht Aristoteles hier direkt an die gerade aufgerufene Ein-
bettung philosophischen Lebens in soziale Zusammenhinge deutlich, ein Leben
in Gliickseligkeit. Auch ist es ein Leben allein in solcher Gliickseligkeit, welches
hier als Folie fiir den vollendeten Menschen entworfen wird:

Auch an folgendem mag man sehen, daf die vollkommenere Gliickseligkeit eine be-
trachtende Titigkeit ist. Von den Gottern glauben wir, dafi sie die gliicklichsten und
seligsten Wesen sind. Aber was fiir Handlungen soll man ihnen beilegen? Etwa Hand-
lungen der Gerechtigkeit? Wire es aber nicht licherlich, sie Vertrige schlieflen und De-
positen zuriickerstatten zu lassen und dergleichen mehr? Oder Handlungen des Mutes,
wobei sie vor Furchterregendem standzuhalten und Gefahren zu bestehen hitten, weil
es schon ist, solches zu tun? Oder Handlungen der Freigebigkeit? Aber wem sollen sie
geben? Es wire ja absurd, wenn sie Geld oder dergleichen zu vergeben hitten. Was hiefle
ferner MéRigkeit bei den Géttern? Es wire doch ein plumpes Lob, daf sie keine schlech-
ten Begierden hitten. So mégen wir nehmen, was wir wollen, alles, was zur Tugendiibung
gehort, mufBl als klein und der Gétter unwiirdig erscheinen. Und doch hat man immer
geglaubt, dafl sie leben, also titig sind; denn niemand denkt, dafd sie schlafen wie En-
dymion. Nimmt man aber dem Lebendigen jenes Handeln und noch viel mehr als das
Schlafen, was bleibt dann noch aufler dem Betrachten? So mufl denn die T4tigkeit Gottes,
die an Seligkeit alles iibertrifft, eine betrachtende sein. Ebenso wird von den menschli-
chen Tatigkeiten diejenige die seligste sein, die ihr am néchsten verwandt ist. [...] Soweit
sich demnach das Betrachten erstreckt, so weit erstreckt sich auch die Gliickseligkeit, und
den Wesen, denen das Betrachten in hoherem Grade zukommt, kommt auch die Gliick-
seligkeit in hoherem Grade zu, nicht zufillig, sondern eben auf Grund des Betrachtens,
das seinen Wert in sich selbst hat.404

403 Aristoteles, Ethica Nicomachea X 8, 1178b 5-7: 1) § &vOpwndg ¢oti kal mAeioot oulf,
alpeltal Td Katd THV APeTHV TPATTELY- SENOETAL 0DV TV TOLOVTWV TIPS TO dvBpwmeveaBal.
Ubersetzung Olof Gigon, 447.

404 Aristoteles, Ethica Nicomachea X 8, 1178b 7-32: f| 8¢ teleia eddawpovia 11
Bewpnrikn TG éoTiv Evépyela, kal évtedBev dv @avein. Tovg Beobg yap paliota
dreth@apev pakapiovg kai evdaipovag eivat. mpakelg 8¢ moiag dmoveipal xpewv avToig;
ndTepa TG Sikaiag; f| yeoiot @avodvtat oLVAAAATTOVTEG Kal Tapakatakaiag; fj yeloiot
pavodvtal cuvaAlattovteg Kai mapakatadnkag amodidovres kai doa totadta; AAAA TAG
avdpeiovg bmopévovtag Ta @ofepd kal kKivdvvevovtag Tt kKaAov; fj tag EhevBepiovg; Tivt
8¢ dwoovatv; dromov § ei kal £oTat avToig vo[opa fj Tt TolodTov. ai 8¢ cwepoveg Ti &v
elev; 1) opTikog O Emarvog, 6tL ovk Exovot gaviag émbupiag; Sie§lodot 8¢ mavta gaivort’
av 1 mepi 1o mpaketg ppd kai avagia Bed@v. dANG P {ijv ye mavteg dmetAngacty avtovg
Kai €vepyeiv dpa- o0 ydp 81 kaBevderv domep 1oV Evdupiwva. 1@ &) {@vTt T0d mpdtTewy
APatpovpLévov, Tt 8¢ paAAov ToD ToLely, Ti Aeinetal TAT Y Oewpia; dote 1} Tod Beod Evépyela,
pakaptotnTL Stagépovoa, Bewpntikn &v el kal Td@V avBpwnivwy 81 1} Tad Ty cuyyeveoTdtn
€0 AUHOVIKWTATN. onpeiov 88 kai TO pry peTéxewy Td Aowmd {@a evdatpoviag, Tfg TolavTng
évepyeiag Eotepnuéva teleing. Toig pév yap Beoig dmag 6 Biog pakaptog, Toig § dvBpwmotg,



II1.3 Einheit in geistiger Tétigkeit 181

Die hierarchische Stufung verschiedener Lebensformen ist demnach deutlich:
Gliick findet der Mensch im Leben genau so weit, wie er sich der theoretischen
Betrachtung widmet, ist doch das Betrachten auch selbsterfiillte Tatigkeit Got-
tes. Taten der Gerechtigkeit oder des Mutes, jede Form politischen Handelns
demnach, wird demgegeniiber als defizitar dargestellt. Schon fiir die platoni-
schen wie aristotelischen Uberlegungen muss dabei aber deutlich zwischen zwei
Ebenen der Begrifflichkeit unterschieden werden: Auf der einen Seite handelt es
sich jeweils um Beschreibungen und Hierarchisierungen dufSerlich bestimmba-
rer Tétigkeitsformen der verschiedenen Biot, auf der anderen Seite finden sich
Bestimmungen des Wesens der Bewpia als tiberzeitliche Bewegung des betrach-
teten Gegenstandes wie des betrachtenden Geistes. Zwar gilt der fiog Bewpntikog
gemeinhin als Lebensform duferer Untatigkeit, ist er doch nicht mit alltaglichen
Besorgungen oder den zielgerichteten Aktivititen des politischen Lebens zu as-
soziieren. Die Bestimmung der Bewpia als aus der Bewegung des vodg erfiill-
ten Tuns aber betont dariiber hinaus gerade jenes wesentliche Tétigkeitsmoment
der Betrachtung, das auch fiir die Konzeption Eckharts festgehalten wurde: Der
betrachtende Mensch wird bei Aristoteles vom betrachteten ,Gegenstand® des
vodg ja immer geistig bewegt. Die lateinische Philosophie, die schon in Kapitel
I11.1 begegnete, formuliert die Zusammenhange mit den Termini des intellectus
agens und des intellectus possibilis, welche in einem Verhiltnis der Bewegung in
geistiger Tétigkeit zum bestimmenden Wesensmoment des Menschen geraten.
Auch das mit der geistigen T4tigkeit zusammenhéngende Streben des Menschen,
wie es bereits von Platon in der Seelenlehre und der Bewegung zur Idee des Gu-
ten sowie spéter von Aristoteles in der Beschreibung des menschlichen Strebens
nach Gliick entwickelt wird,*%> beinhaltet konzeptionell ein Moment der Bewe-
gung.*0% Dabei ist es, wie ebenfalls bereits gezeigt wurde, gerade diese in sich
erfiillte Bewegung in hochster, geistiger Tatigkeit, die das theoretische Leben in
den antiken Konzeptionen hoherwertig erscheinen lisst. Die Betrachtung ist der
Tatigkeit Gottes, die wesentlich einfache Bewegung ist, verwandt und darin ho-

¢¢@’ 600V Oolwpd Tt TG ToladTNG Evepyeiag Odpyel. TV & EANwY {dwv 008EV edSatpovel,
¢meldn ovdapf kovwvel Bewpiag. £¢” Goov 81 Sateivel 1} Bewpla, kal 1} eddaupovia, kai oig
paAlov vTdpxet TO Bewpelv, kai edSaLoVELY, 00 katd cuuPePnrog AANX katd TV Bewpiov-
abtn yap kad adv iy Tipia. frrog aAa katd Ty Bewpiav- abtn yap kad ad iy Tipia. dot
€ln &v 1) eddarpovia Bewpia tig. Ubersetzung Olof Gigon, 447-448.

405 So beispielsweise in der Bestimmung der Seele aus begehrendem (¢rmuBountikov),
muthaftem (Bupoetd£c) und verniinftigem Seelenteil (Aoytotikov) bei Plato, Res Publica IV,
436a-b und 439d. Vgl. die Ausfithrungen Walter Haugs zum Zusammenhang philosophi-
scher Seelenlehre mit Momenten der dionysischen Emanationslehre und deren Bearbeitung
in der christlichen Tradition in Walter Haug, ,,Eckharts deutsches Predigtwerk: Mystische
Erfahrung und philosophische Auseinandersetzung®, in: Ders., Die Wahrheit der Fiktion.
Studien zur weltlichen und geistlichen Literatur des Mittelalters und der friihen Neuzeit, Tii-
bingen 2003, 521-537.

496 Vgl. auch die Ausfithrungen zum Streben der menschlichen Seele in Ruhe, Kapitel
III.2.1.
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herwertig. Der Biog Bewpntikog, jenes Leben in duferer Untdtigkeit, ist demnach
schon hier als eine Daseinsform ,tatiger Untétigkeit® konzipiert, die ihre wesent-
liche Bestimmung aus der sich in ihr vollziehenden, geistigen Titigkeit erhalt.

Christliche Konzeption

Das hierarchische Verhiltnis verschiedener Lebensweisen, wie es in den klassi-
schen antiken Konzepten in der Hoherwertigkeit der Oewpia grundgelegt ist, wird
in der christlichen Adaptation des Modells in der Unterscheidung der Lebensfor-
men von vita contemplativa und vita activa aufgenommen. Wahrend zuerst Cle-
mens von Alexandrien in den Stromateis die antike Konzeption mit christlichem
Gedankengut verbindet,*"” ist es Origenes, der die Frage zu unterscheidender
Lebensformen mit der auch bei Eckhart leitenden Maria-Martha-Episode aus
dem Lukasevangelium verbindet. Origenes stellt hinsichtlich des Verhaltnisses
aktiven und kontemplativen Lebens, die Analogisierung Marias und Marthas
mit den unterschiedenen Lebensformen etablierend, fest:

Es gibt gute Griinde dafiir, dafl Marta fiir die Tat, Maria aber fiir die Schau steht. Ver-
lustig geht das tatige Leben des Geheimnisses der Liebe, wenn jemand Lehre und Er-
mahnung nicht auf die Schau ausrichtet. Denn beide, die Tat und die Schau, gehoren
zusammen. Genauer gesagt: Marta hat das Wort in ihrem Hause, das heif3t ihrer Seele,
nur auf leibliche Weise aufgenommen, Maria aber vernimmt es bereits geistlich, auch
wenn sie ihm nur ,zu Fiifen’ sitzt; sie, die das Kindliche schon abgestreift hat [...], hat
die zur Einfithrung erteilte, von letzter Strenge noch absehende Belehrung schon hinter
sich, aber zur vollkommenen Belehrung ist auch sie noch nicht gelangt. [...] Wie man
sich auch mit der Geschichte befaft, man wird finden, dafl Marta zu irdisch ist und sich
noch mit zu vielem abgibt, Maria dagegen sich ausschliefllich der Schau und den Dingen
des Geistes widmet.108

407 Vgl. fiir eine umfassende Darstellung der Zusammenhinge mit einzelnen Textver-
weisen Walther Volker, Der wahre Gnostiker nach Clemens Alexandrinus, Berlin 1952, 403 -
432 und 449-609, bes. 549-50. Dietmar Mieth, dessen Darstellung die Uberlegungen hier
weiter folgen, verweist ebenfalls auf die Arbeit Vélkers (Mieth, Einheit von vita activa und
vita contemplativa, 45).

408 Qrigenes, Fragment 72 - Lk 10,38-42, in: Origenes, In Lucam homiliae. Homilien
zum Lukasevangelium, tibers. und eingel. v. Hermann-Josef Sieben SJ, Bd. II, Freiburg/Basel/
Wien u.a. 1992, 459-461. Im Griechischen (458-460 der gleichen Ausgabe) heifit es: Eixo-
Twg yobv ékEapoig Mapvav piv eig Tig mpaxis, Mapiav 8¢ eig tév Bewpiav. ovpneplatpeitat
Yap T® TPAKTIK® TO TG &yATNG HLGTHPLOV, €l ) TPpOG TO Bewpelv ENntai Tig 10 Siddokery
Kai TpoTpépey €Ml mpdxis. obite yap mpdxig obte Bewpia dvev Batépov. ndAlov pév ovv
Aektéov, 8Tt 1) MapBa owpatikdtepov dnedéfato tov Adyov év T1j £avTig oikia Tf yvxh,
1 8¢ Mapio TvevpaTIK®G fKOVEV adToD Kai ,mept TOBag ovoa, kab’d & pev &v eioaywyn
kat oikovopiav mapadidopeva Tod Katapynoavtog ,td Tod vnmiov® dgatpeltatl, Ta 8 ¢
TéNeta OVKETL. [...] Stapopwg yap emParlwv edprioeig MapBav puév cwpatikwtépag Kai
,ept TOAMA eilovpévny, Mapiav 8¢ Tf Bewpia povy Kai TOIG TVEVHATIKOIG TPOTAVEXOVTAV.
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Wichtig fiir die Interpretation ist zunéchst die hier vorgenommene Analogisie-
rung Marthas und Marias mit den enstprechenden Formen aktiven und kontem-
plativen Lebens. ,,Die Christus bewirtende Martha und die zu seinen Fiiflen sit-
zende Maria werden®, so bringt Niklaus Largier die Zusammenhénge der Tradi-
tion auf den Punkt, ,,zu allegor. Figuren der v. activa und der v. contemplativa. 4%
Origenes betont zudem die notwendige Einheit der Lebensformen, wenn er auf
die Ausrichtung titigen Lebens auf die Schau Bezug nimmt. Anhand der bibli-
schen Figuren werden hier aber nicht nur zwei Modelle christlichen Lebens und
deren mogliche Einheit vorgestellt. Vielmehr tritt, wie Largier zutreffend aus-
fihrt, das ,,antike Ideal philos.-kontemplativer Autarkie in den Hintergrund zu-
gunsten einer eschatolog. Spannung zw. Alltagspraxis und Beschauung“41%. Mit
anderen Worten: Die Frage der Hierarchie von Lebensformen, wie sie bei Platon
und Aristoteles grundsitzlich entwickelt ist, wird hier in das christliche Mo-
dell der Heilslehre integriert. Innerhalb der christlichen Strukturlogik eines das
Schicksal des Menschen bestimmenden Gnadengottes gerdt die Entscheidung
fiir eine bestimmte Lebensform so zu dem iiber das Seelenheil des Menschen
entscheidenden Moment: Nur wer die ,rechte’ Lebensform wiéhlt, kann der gott-
lichen Gnade, des ,Geheimnisses der Liebe® wiirdig sein.*!! Die Lebensformen
geraten zu Wegen zielorientierten Heilerwerbs, die sich gegenseitig ausschlieflen
oder erganzen, defizitir oder vollendet sein kénnen. So macht Origenes anhand
von Ausfithrungen zu den Figuren Maria und Martha nicht zuletzt deren Un-
gleichgewicht deutlich: Die Lebensform Marthas sei noch ,kindlich‘ und bediirfe
der Entwicklung hin zum geistigen Erleben. Auch Maria miisse ihre Seele erst zu
geistiger Vollkommenbheit fithren, das allein kontemplative Leben wird als defi-
zitdr dargestellt. Das tdtige Leben der Martha aber ist, anders als spéter bei Eck-
hart, in der Ausgangssituation der Argumentation nicht der Schau Marias vor-
gezogen. Jene Vorstufe seelischer Vollendung, die bei Eckhart zundchst Martha
zugeschrieben ist, ist vielmehr in der Lebensweise Marias reprasentiert. Der Vor-
zug der Lebensformen ist hier eindeutig vergeben: Es ist fiir Origenes Maria, die
das Wort Jesu ,bereits geistlich® vernommen hat.#!2 Die postulierte Einheit der

499 Niklaus Largier, ,Vita activa/vita contemplativa“, LMA VIII, Miinchen 1997, 1752~
1754, hier 1753.

410 Largier, ,Vita activa/vita contemplativa“, 1753.

411 Vgl. Mieth, Einheit von vita activa und vita contemplativa, 69-70.

412 Eine solche Hierarchisierung der Lebensformen ist dabei nicht ausdriicklich in der
Darstellung des Neuen Testaments begriindet. Sie basiert vielmehr auf der Aufnahme und
Instrumentalisierung der dargestellten antiken Konzeptionen in der christlichen Theologie
als Teil der Eschatologie. Vgl. Mieth, Einheit von vita activa und vita contemplativa, 46-47,
der unter anderem Bezug nimmt auf Johannes Hessen, Griechische oder biblische Theologie.
Das Problem der Hellenisierung des Christentums in neuer Beleuchtung, 2. Aufl., Miinchen/
Basel 1962: , Der Grund fiir die christliche Ubernahme ist nicht im Neuen Testament zu
suchen, sondern in der Begegnung und Auseinandersetzung der christlichen Theologen,
vor allem der philosophisch geschulten Theologen, mit der griechischen Philosophie. In
dieser Auseinandersetzung mufite die christliche Theologie um der Kommunikation wil-
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Lebensformen stellt sich bei Origenes also aus einer Sukzession her, die zum kon-
templativen Leben fiihrt. ,Verlustig®, so hatte Origenes den Gedanken unmit-
telbar vor dem Postulat einer Einheit der Lebensformen gefasst, ,geht das tatige
Leben des Geheimnisses der Liebe, wenn jemand Lehre und Ermahnung nicht
auf die Schau ausrichtet.”

Die Umwendung einer solchen Hierarchisierung von aktiver und kontem-
plativer Lebensform nimmt nicht erst Eckhart in der Predigt Q 86 vor. Dietmar
Mieth hat wiederholt auf diese Tatsache hingewiesen und im Zusammenhang
Uberlegungen von Augustinus und Thomas von Aquin angefiihrt. Augusti-
nus*!3 stellt eine Einheit aktiven und kontemplativen Lebens vor, die zur Ver-
vollkommnung des kreatiirlichen und geistigen Menschen notwendig sei. Im
duflerlich tdtigen Leben spiegelt sich fiir ihn das Moment diesseitiger Imma-
nenz, in der Kontemplation das Moment des Transzendenten. Auf der Grund-
lage der Christologie, also der Annahme der Menschwerdung Gottes in Jesus
Christus und der daraus resultierenden wesentlichen Einheit von Immanen-
tem und Transzendentem auch im Menschen, versteht Augustinus aber beide
Momente als integrale Bestandteile christlichen Lebens. Der vita activa und der
vita contemplativa ordnet er entsprechend die Lebensform der christlichen vita
mixta zu. Augustinus unterscheidet also, unter Verwendung der Bezeichnung
des otium fiir das kontemplative Tun, drei Lebensformen: ,,die miif$ige [genus
otiosum], die geschiftige [genus actuosum] und die aus beiden zusammenge-
setzte [ex utroque compositum]“4!4. Wie Origenes und spater Eckhart betont Au-
gustinus damit die Moglichkeit christlichen Lebens in der Einheit der Lebens-
formen. Weder in duflerlichen noch kontemplativen Beziigen diirfe der Mensch
dabei vollstindig verstrickt sein und so jene Abstandnahme, die Eckhart im
Konzept der Abgeschiedenheit fasst, aufler Achtlassen. Sie ist es, die laut Augus-

len in die Sprache der Gegner, die zugleich Sprache der hellenischen Umwelt war, {ibersetzt
werden. [...] Wenn heute vor allem die Problematik der Verbindung von Christentum und
hellenischer Denkweise gesehen wird, so darf nicht die geschichtliche Notwendigkeit dieser
Integration iibersehen werden.”

413 Vgl. fiir eine ausfiihrlichere Darstellung des Verhiltnisses der Lebensformen bei Au-
gustinus, auch im Zusammenhang mit dem Begriff des otium, Kirchner, Dem Gdttlichen
ganz nah, 278-295.

414 Die Ubersetzung folgt der Ausgabe Augustinus, Vom Gottesstaat XIX, 19, aus dem
Lat. tibertr. v. Wilhelm Thimme, eingel. und komm. v. Carl Andresen, 4. Aufl., Miinchen
1997, Bd. 2, 564. Im lateinischen Original (De civitate dei XIX, 19) heifit es im Zusammen-
hang: Ex tribus vero illis vitae generibus, otioso, actuoso et ex utroque composito, quamvis
salva fide quisque possit in quolibet eorum vitam ducere et ad sempiterna praemia pervenire,
interest tamen quid amore teneat veritatis, quid officio caritatis inpendat. Nec sic esse quisque
debet otiosus, ut in eodem otio utilitatem non cogitet proximi, nec sic actuosus, ut contem-
plationem non requirat Dei. In otio non iners vacatio delectare debet, sed aut inquisitio aut
inventio veritatis, ut in ea quisque proficiat et quod invenerit ne alteri invideat. Vgl. fiir eine
ausfiihrliche Darstellung des augustinischen Kontemplationsbegriffes John Peter Kenney,
Contemplation and Classical Christianity. A Study in Augustine, Oxford, UK/New York,
2013.
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tinus zum christlichen Handeln am Néchsten, aber auch zur geistigen Tatigkeit
befihigt. ,Demnach darf®, so fiihrt Augustinus nach der Ubersetzung Wilhelm
Thimmes aus, ,niemand so miiflig sein, daf} er in seiner MufSe das Wohl des
Nichsten vergifit, aber auch nicht so geschiftig, dafi er die geistliche Betrachtung
versaumt“4!5. Trotz der hier ausgewogenen Bewegung zwischen den Lebensfor-
men, zwischen der ,Mufle‘ kontemplativen Tuns und den geschiftigen Kontexten
dufleren Handelns, ist aber auch bei Augustinus deutlich zwischen den Sphéren
einer geistigen und einer dufleren Titigkeit getrennt: Die Einheit der gleichbe-
rechtigten augustinischen Lebensformen ebenso wie die Einheit der hierarchi-
schen Stufung bei Origenes basieren grundsétzlich weiterhin auf einer katego-
rialen Trennung von vita activa und vita contemplativa. Innerhalb ihrer Unter-
scheidung wird eine Einheit bei Augustinus dabei nicht durch eine Aufgabe der
Kategorien, sondern durch die wiederholte Bewegung des Menschen zwischen
beiden Lebensformen realisiert. Was Eckhart als Einheit der Transgression in
verschiedenen Exempla geistiger Tatigkeit als inneren Zusammenhang geisti-
gen und dufleren Tuns inszeniert, stellt sich bei Augustinus als eine Bewegung
des ,Sowohl-als-auch® dar: Es gilt, sowohl dem ,Wohl des Nachsten® in der vita
activa gerecht zu werden als auch - zu anderer Zeit und an anderen Orten - die
»geistliche Betrachtung® in der vita contemplativa zu pflegen.

Bei Thomas von Aquin finden sich in der Aufnahme dieser augustinischen
Konzeption verwandte Uberlegungen. Auch er postuliert eine Einheit aktiven
und kontemplativen Lebens, ohne dabei von einer Unterscheidung beider Sphi-
ren abzusehen. Hinsichtlich eines dufSerlich ,titigen Lebens’ unterscheidet Tho-
mas in der Summa Theologiae zunichst die Formen der christlichen Unterwei-
sung und Predigt vom Tun karitativer Ordensgemeinschaften, beispielsweise in
der Krankenpflege und der Armenfiirsorge. Auf der Grundlage einer Bestim-
mung des gesellschaftlichen Nutzens christlichen Lebens zieht Thomas in sei-
nen Ausfithrungen dann jene Orden anderen vor, die aus der Kontemplation
gewonnenes Wissen an ihre Umgebung vermitteln, also die geistige mit jener
ersten Form auflerer Tatigkeit verbinden. Ein solches Leben zwischen den Le-
bensformen ist fiir Thomas dann ,,der einfachen Beschauung vorzuziehen® Eine
Beschrankung des Handelns auf karitatives Tun, welches sich unabhéingig von
seinem geistigen Gehalt zu bewdhren wiisste, wertet Thomas aber auch gegen-
iber einem rein kontemplativen Leben ab. All diese Aspekte zusammenfiithrend
sagt Thomas:

Demnach ist zu sagen, dafl die Aufgabe des titigen Lebens eine doppelte ist. Eine, welche
aus der Fiille der Beschauung flief3t, wie die Lehre und die Predigt. Deshalb sagt auch
Gregor, daf es ,von den vollkommenen Ménnern, die von ihrer Beschauung zuriick-

415 Augustinus, Vom Gottesstaat XIX, 19; Ubersetzung Wilhelm Thimme, 564-565.
Vgl. Augustinus, De civitate dei XIX, 19: Nec sic esse quisque debet otiosus, ut in eodem otio
utilitatem non cogitet proximi, nec sic actuosus, ut contemplationem non requirat Dei.
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kehren, heifit: Sie stromen die Erinnerung an eine Lieblichkeit aus [...]. Und das ist der
einfachen Beschauung vorzuziehen. Denn, wie es besser ist, zu erleuchten, als nur zu
leuchten, so ist es auch grofer, das in der Beschauung Empfangene an andere weiterzu-
geben, als blof3 der Beschauung zu leben. - Eine andere Aufgabe des titigen Lebens aber
besteht ganz und gar in duflerer Beschaftigung wie Almosengeben, Fliichtlinge beherber-
gen und anderes dergleichen. Diese Werke sind geringer als die Werke der Beschauung,
aufler im Falle der Not. So nehmen also die hochste Stufe unter den Orden jene ein, die
zum Lehren und Predigen bestimmt sind. [...] Die zweite Stufe aber nehmen jene ein, die
auf die Beschauung ausgerichtet sind. — Die dritte Stufe dann jene, welche sich duflerer
Titigkeit widmen. 416

Thomas formuliert im Sinne dieser Uberlegungen schliefllich nicht zuletzt die
seiner Meinung nach zentrale Aufgabe geistlicher Orden. Diejenigen Gemein-
schaften, welche ihm hoherwertig erscheinen und hierarchisch héher stehen,
sollten sich damit beschéftigen, zu kontemplieren und das in der Kontemplation
Geschaute in der angedachten Weise an andere weiterzugeben. Fiir Thomas ist
es ,grofler, das in der Beschauung Empfangene an andere weiterzugeben, als
blof der Beschauung zu leben® - maius est contemplata aliis tradere quam solum
contemplari*!7 Es ist diese thomasische Uberfithrung der contemplatio in ein
tatiges Predigerleben, welche auch die dominikanische Lebensweise und damit
das Verstiandnis Eckharts entscheidend pragt. Die vita activa, darin liegt die Be-
sonderheit der Konzeption bei Thomas und schliefilich des dominikanischen
Lebens, ist hier ,,als notwendiger intellektueller Ausdruck der v. contemplativa
begriffen“4!8. Thomas begriindet dabei die Vorrangigkeit einer Verbindung von

416 Die Ubersetzung der Summa wird zitiert nach der Deutschen Thomas-Ausgabe:
Thomas von Aquin, Die deutsche Thomas-Ausgabe (Summa theologica), tibers. v. Domini-
kanern u. Benediktinern Deutschlands u. Osterreichs, vollst., ungekiirzte dt.-lat. Ausg., hg.
v. Katholischen Akademikerverband, Salzburg/Leipzig (Graz/Wien/Kéln), 1933 ff.,, bisher
36 Bde. u. 2. Erg.-Bde. (im Folgenden: STh), hier Bd. 24, 217. Vgl. Thomas, Summa theo-
logiae ILII q. 188 a. 6 co: Sic ergo dicendum est quod opus vitae activae est duplex. Unum
quidem quod ex plenitudine contemplationis derivatur, sicut doctrina et praedicatio. Unde
et Gregorius dicit, in V Homil. super Ezech., quod de perfectis viris post contemplationem
suam redeuntibus dicitur, memoriam suavitatis tuae eructabunt. Et hoc praefertur simplici
contemplationi. Sicut enim maius est illuminare quam lucere solum, ita maius est contem-
plata aliis tradere quam solum contemplari. Aliud autem est opus activae vitae quod totaliter
consistit in occupatione exteriori, sicut eleemosynas dare, hospites recipere, et alia huius-
modi. Quae sunt minora operibus contemplationis, nisi forte in casu necessitatis, ut ex supra
dictis patet. Sic ergo summum gradum in religionibus tenent quae ordinantur ad docendum
et praedicandum. [...] Secundum autem gradum tenent illae quae ordinantur ad contempla-
tionem. Tertius est earum quae occupantur circa exteriores actiones. Die Texte des Thomas
von Aquin werden zitiert nach der Editio Leonina, Sancti Thomae Aquinatis Doctoris An-
gelici Opera omnia iussu impensaque Leonis XIII P. M., edita cura et studio fratrum prae-
dicatorum, Rom 1882 ff.

417 Thomas, Summa theologiae ILI1 q. 188 a. 6 co. Im Zusammenhang heif3t es hier: Sicut
enim maius est illuminare quam lucere solum, ita maius est contemplata aliis tradere quam
solum contemplari.

418 Largier, ,Vita activa/vita contemplativa“, 1754.
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Kontemplation und Predigerwesen gegeniiber dem ,rein‘ aktiven Leben aus der
kontemplativen Verbindung mit Gott heraus. Insofern die Liebe Gottes erstre-
benswerter sei als die Liebe des Menschen, sei jedes Tun, ,,was geradewegs zur
Liebe Gottes gehort“4!%, anderen Handlungen vorzuziehen. Gemeint ist hier das
Tun der Kontemplation, das hier als ein Tun des otium sanctum benannt wird.
Die vita contemplativa ist dabei als ein Leben dufSeren Riickzuges gedacht, be-
stimmt Thomas sie doch als Dasein auflerhalb kreatiirlicher Beziige*?° und refe-
riert anhand des Beispiels Jesu Christi auf die besonderen Moglichkeiten geisti-
ger Sammlung, auf ein Leben auferhalb von Zerstreuungen und dem Ehrstreben
der Gesellschaft, in kérperlicher Erholung und Gebet: ,,,Christi Tat*, so fithrt
Thomas aus, ,ist unsere ,Lehre’. Als Beispiel fiir die Prediger, nicht immer 6f-
fentlich aufzutreten, zog der Herr sich darum dann und wann von der Menge
zuriick.“42! Auch und gerade innerhalb des christlichen Lebens in der Einheit der

419 Im Zusammenhang heiflt es in STh 23, 231-232: ,Wurzel des Verdienstes ist die
Liebe. Wéhrend nun die Liebe in der Neigung zu Gott und dem Néchsten besteht [...], ist
die Liebe zu Gott an sich verdienstlicher als die Nachstenliebe [...]. Darum ist das, was ge-
radewegs zur Liebe Gottes gehort, aus seiner Art heraus verdienstlicher als das, was gerade-
wegs zur Nachstenliebe um Gottes willen gehort. Nun aber gehort das beschauliche Leben
geradewegs und unmittelbar zur Liebe zu Gott. Augustinus sagt ndmlich: ,Heilige Mufie,
nidmlich die des beschaulichen Lebens, ,sucht die Liebe zur Wahrheit’, nimlich zur gott-
lichen Wahrheit, welcher das beschauliche Leben am méchtigsten nachstrebt [...]. Das tatige
Leben hingegen ist geraderenwegs auf die Néchstenliebe hingeordnet, weil es ,bekiimmert
ist um mannigfache Dienste’ (Lk 10,40). Und darum ist das beschauliche Leben aus seiner
Art heraus hoheren Verdienstes als das tétige.“ Vgl. Thomas, Summa theologiae ILII q. 182
a. 2 co: Respondeo dicendum quod radix merendi est caritas, sicut supra habitum est. Cum
autem caritas consistat in dilectione Dei et proximi, sicut supra habitum est, diligere Deum
secundum se est magis meritorium quam diligere proximum, ut ex supra dictis patet. Et ideo
illud quod directius pertinet ad dilectionem Dei, magis est meritorium ex suo genere quam
id quod directe pertinet ad dilectionem proximi propter Deum. Vita autem contemplativa di-
recte et immediate pertinet ad dilectionem Dei, dicit enim Augustinus, XIX de Civ. Dei, quod
otium sanctum, scilicet contemplativae vitae, quaerit caritas veritatis, scilicet divinae; cui
potissime vita contemplativa insistit, sicut dictum est. Vita autem activa ordinatur directius
ad dilectionem proximi, quia satagit circa frequens ministerium, ut dicitur Luc. X. Et ideo ex
suo genere contemplativa vita est maioris meriti quam activa.

420 Vgl. Thomas, Summa theologiae 111, q. 40 a. 1 ad. 2: Ad secundum dicendum quod,
sicut in secunda parte dictum est, vita contemplativa simpliciter est melior quam activa quae
occupatur circa corporales actus, sed vita activa secundum quam aliquis praedicando et
docendo contemplata aliis tradit, est perfectior quam vita quae solum contemplatur, quia ta-
lis vita praesupponit abundantiam contemplationis. In der Ubersetzung nach der deutschen
Thomas-Ausgabe heifit es: ,Das beschauliche Leben steht schlechthin hoher als das titige,
das sich mit leiblichen Werken beschiftigt. Jenes titige Leben jedoch, in dem man durch
Predigt und Belehrung das in der Betrachtung Geschaute anderen mitteilt, steht noch héher
als ein rein beschauliches Leben; denn ein solches Leben setzt bereits die Fiille der Beschau-
ung voraus. Deshalb hat Christus ein solches Leben erwéhlt.

421 Vgl. Thomas, Summa theologiae 111, q. 40 a. 1 ad. 3: Ad tertium dicendum quod actio
Christi fuit nostra instructio. Et ideo, ut daret exemplum praedicatoribus quod non semper
se darent in publicum, ideo quandoque dominus se a turbis retraxit. Quod quidem legitur
fecisse propter tria. Quandoque quidem propter corporalem quietem. Unde Marci VI dicitur
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Lebensformen denkt Thomas also den dezidierten Riickzug von weltlichen Be-
ziigen. Das Beispiel des Gottessohnes dient dem Aquinaten aber auch dazu, die
notwendige Einbindung des tatigen Lebens im Predigerwesen in weltliche Kon-
texte erneut herauszuheben. Christus, so betont Thomas, habe seine gottliche
Natur im menschlichen Dasein vermittelt, indem er sich unter die Mitmenschen
begeben und sich im tugendhaften Handeln, im Bewirken von Wundern und in
der Predigt ausgezeichnet habe.*?? Die Tdtigkeit der Beschauung bleibt fiir Tho-
mas dabei aber auch deswegen der zentrale Bestandteil geistigen Lebens, weil in
ihr die Moglichkeit einer Annidherung an das zukiinftige Seelenheil gesehen ist.
So formuliert Thomas pointiert: ,,Das beschauliche Leben ist eine gewisse Vor-
stufe der zukiinftigen Seligkeit.“423

quod dominus dixit discipulis, venite seorsum in desertum locum, et requiescite pusillum.
[...] Quandoque vero causa orationis. Unde dicitur Luc. VI, factum est in illis diebus, exiit
in montem orare, et erat pernoctans in oratione Dei. [...] Quandoque vero ut doceat favorem
humanum vitare. Unde super illud Matth. V, videns Iesus turbas ascendit in montem, dicit
Chrysostomus, per hoc quod non in civitate et foro, sed in monte et solitudine sedit, erudivit
nos nihil ad ostentationem facere, et a tumultibus abscedere, et maxime cum de necessariis
disputare oporteat. Die Ubersetzung in STh 27, 138-139 fiihrt aus: ,,,Christi Tat ist unsere
Lehre'. Als Beispiel fiir die Prediger, nicht immer 6ffentlich aufzutreten, zog der Herr sich
darum dann und wann von der Menge zuriick. Das geschah, wie wir lesen, aus drei Griin-
den: Bisweilen, um der leiblichen Ruhe zu pflegen. Daher heifit es Mk 6, 31, dafy der Herr zu
Seinen Jiingern sagte: ,Folget Mir an einen einsamen Ort und ruht ein wenig aus. [...]." - Bis-
weilen auch, um zu beten: ,In jenen Tagen begab Er sich auf einen hohen Berg, um zu beten,
und verbrachte die ganze Nacht im Gebet mit Gott‘ (Lk 6, 12). [...] - Manchmal aber, um
uns zu belehren, wie wir der Gunst der Menschen ausweichen sollen. Daher sagt Chrysosto-
mus zu der Stelle: ,,Als Jesus die Menge sah, stieg Er auf einen Berg“ (Mt 5, 1): ,Dadurch, daf}
Er nicht auf dem Marktplatz einer Stadt, sondern auf einsamer Bergeshohe ruhte, lehrte Er
uns, nichts um der Menschen willen zu tun und uns aus dem Getriebe zuriickzuziehen, vor
allem dann, wenn man tiber das eine Notwendige sprechen muf3.“ Die Argumentation der
Christusnachfolge findet sich insbesondere bei Gregor dem Grof3en. Vgl. Gregor der Grof3e,
Homiliarum in Ezechielem 1, 2, 19-20.

422 Vgl. Thomas, Summa theologiae I11, q. 40 a. 1 ad. 1: Ad primum ergo dicendum quod
Christus per humanitatem suam voluit manifestare divinitatem. Et ideo, conversando cum
hominibus, quod est proprium hominis, manifestavit omnibus suam divinitatem, praedi-
cando et miracula faciendo, et innocenter et iuste inter homines conversando. STh 27, 138
fithrt aus: ,,Christus wollte durch Seine Menschheit Seine Gottheit offenbaren. Deshalb ver-
kehrte Er in menschlicher Weise mit den Menschen und offenbarte ihnen Seine Gottheit,
indem Er predigte, Wunder wirkte und ein Leben in Unschuld und Gerechtigkeit unter
ihnen fithrte.“

423 STh23,230. Vgl. im Original Thomas, Summa theologiae I1.11 q. 182 arg. 2: Praeterea,
vita contemplativa est quaedam inchoatio futurae felicitatis. Zwar betont Thomas zugleich
den Wert weltlichen Tuns gegeniiber der Kontemplation, wenn dieses im Einzelfall eben-
falls der Orientierung auf den Willen Gottes dient. Vgl. ebd.: Potest tamen contingere quod
aliquis in operibus vitae activae plus meretur quam alius in operibus vitae contemplativae,
puta si propter abundantiam divini amoris, ut eius voluntas impleatur propter ipsius gloriam,
interdum sustinet a dulcedine divinae contemplationis ad tempus separari. In der Uberset-
zung heifdt es: ,,Jedoch kann im einzelnen es manchen geben, der mehr Verdienst hat in den
Werken des thitigen Lebens, wie ein anderer in denen des beschaulichen; wie z.B. wenn
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Zur Darstellung Eckharts: Geistige Wirklichkeit

Es wird deutlich, dass es fiir Thomas wie fiir Augustinus bei einer Privilegierung
der vita contemplativa gegeniiber den Beziigen dufSerlich titigen menschlichen
Lebens bleibt, wenn es um die Moglichkeit der Erfiilltheit christlichen Lebens
sowie das Erlangen menschlichen Seelenheils geht. Die Besonderheit der Dar-
stellung Eckharts, wie sie unter anderem in der Predigt Q 86 nachvollzogen wer-
den kann, ist demgegeniiber in einer Authebung der antiken Hierarchisierung
der Lebensformen und ihrer christlichen Instrumentalisierung in der Heilslehre
sowie in in einer Betonung des geistigen Gehalts christlichen Lebens in allen Le-
bensweisen zu sehen. Vorstellungen einer Hoherwertigkeit, die Annahme einer
Sukzession christlichen Lebens hin zum Kontemplativen oder Beschreibungen
von duflerlichen Abgrenzungen und Wechselbewegungen zwischen Lebensfor-
men in der vita mixta werden bei Eckhart iberwunden. Eckhart gewinnt in der
Distanzierung von derartigen Beschreibungsmustern und Zweckbestimmungen
vielmehr die Méglichkeit, von einer echten Einheit christlichen Lebens auszu-
gehen: Das kritische Moment der seelischen Vervollkommnung des Menschen
liegt fiir Eckhart weder in einem &uflerlichen Riickzug von der Welt zu einem
,rein‘ kontemplativen Leben noch in einer Einheit einzeln bestimmbarer und zu
verbindender Lebensformen, deren Umsetzung sich dezidiert auf eine zukiinf-
tige Heilserwartung richtet. Entscheidend ist hier vielmehr die Grundlegung jeg-
lichen Handelns in der Haltung der immer gegenwirtigen Gelassenheit, aus der
sich die Tugendhaftigkeit des christlichen Menschen speist. Eckharts Darstel-
lungen suspendieren letztlich die Frage nach zu unterscheidenden Lebensformen
und deren Verhiltnis: Weil in der Gelassenheit das Moment geistiger Tatigkeit
in Unbestimmtheit entscheidend ist, ist hier christliches Leben von jedern Men-
schen und in jedem Handeln - und nicht erst in der Einheit ausgezeichneter T4-
tigkeitsformen - zu verwirklichen.

Die Thematisierung geistiger und christlicher Tatigkeit in diesem neuen
Sinne bedingt dabei aber natiirlich eine dezidierte Auseinandersetzung Eck-
harts mit der vertrauten Frage nach dem Verhiltnis der Lebensformen. So ist
insbesondere die Darstellung in Q 86 klar innerhalb des Diskurses aktiven, kon-
templativen und christlichen Lebens zu verorten. Schon der intertextuelle Bezug
auf die legendarischen Figuren der Maria und Martha bettet die Predigt in den
Diskurszusammenhang ein. Die Bildsprache des Textes ist entsprechend ein-
deutig: Die den Worten Jesu zu dessen Fiiflen andéchtig lauschende Maria wird

jemand wegen iiberfliefSender Liebe zu Gott, damit Gottes Wille geschehe und Gottes Ehre
geniigt werde, es duldet, fiir eine Zeit der siiffen Betrachtung sich zu enthalten.“ Ein wich-
tiger Unterschied dieser Uberlegung zur Konzeption Eckharts liegt aber in ihrer Zielorien-
tierung, hier auf das Erlangen der Liebe Gottes hin, welche Eckhart in der Abgeschieden-
heit ablehnt. Auch 6ffnet Eckhart die Uberlegung einer Einbindung geistiger Titigkeit in
verschiedene Lebenskontexte grundlegender, insofern er gerade in weltlichen Kontexten die
Grundlage der Ausbildung und Bewdhrung der Gelassenheit sieht.
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dem aktiven Tun der Schwester zunichst gegeniibergestellt. Lebenserfahrung
und karitatives Wirken Marthas werden ausfiihrlich auch in ihrer eigenen Be-
deutung thematisiert. Dietmar Mieths Erstaunen iiber die Nichtbeachtung die-
ser Zusammenhénge kann demnach getrost geteilt werden: ,,Es ist mir unver-
stindlich®, so betont Mieth, ,wie der Bezug zu Aktion-Kontemplation, welcher
der Maria-Martha-Perikope als automatische Referenz unterstellt werden muf3,
zumal bei deren figiirlicher Bedeutung fiir die Spiritualitét, von Interpreten ge-
leugnet werden kann.“424

Mit Blick auf die dargestellten, beispielhaften Eckpunkte des Diskurses wird
aber auch verstindlich, inwiefern die Darstellung der Lebensformen sich in der
Darstellung ihrer Einheit in Eckharts Predigt Q 86 in deutlicher Weise von den
bisherigen Positionen abgrenzt: Konzeptionelle Unterscheidungen von Lebens-
formen dienen Eckhart hier der Figurenkonstruktion, im Sinne einer Grundlage
fiir Beschreibungen und darstellerische Abgrenzungen, ohne dabei selbst einen
normativen Gehalt aufzuweisen. Die Exemplaritat christlichen Lebens wird im
Text Eckharts so nicht in Ausfithrungen zu Bestimmung und Einheit der Le-
bensformen, sondern im gelassenen Handeln der Figuren in der Einheit geisti-
ger Tatigkeit im Leben représentiert. Die konzeptuellen Neubewertungen Eck-
harts, die in der Figurendarstellung zum Ausdruck kommen, kénnen dabei aber
im Einzelnen nachvollzogen und auf ihre Hintergriinde hin untersucht werden.

Dietmar Mieth fasst zunéchst fiir die Predigt Q 86 den bereits in Kapitel III
kurz dargestellten inneren Zusammenhang duflerer und geistiger Tatigkeit in
der ,durch die Freiheit verinnerlichten ,vita activa“425, welche die Vorrangig-
keitsfrage der Lebensformen im christlichen Handeln iibersteige. Mieth betont
in diesem Zusammenhang den auch hier wiederholt formulierten Gedanken,
dass ein Bezug zu dufleren Dingen und Tétigkeiten in der Konzeption Eckharts
nie vollkommen aufgegeben sei, obwohl die Bedeutung einer Tatigkeit und ih-
res duferen Ergebnisses fiir Eckhart letztlich in deren Transzendenzbezug liege:

Man darf aus dieser Auffassung nicht auf eine Gleichgiiltigkeit gegeniiber dem dufleren
Werk schlielen. Die Innerlichkeit des Werkes schliefit ein, daf3 es nicht gleichgiiltig ist,
was getan wird und wie es getan wird. Da ja die immanente Ordnung von ihr herstammt,
umschlief3t sie also auch die immanente Vollkommenheit des Werkes. Das Werk ist Zei-
chen und Vollziehen der Vollkommenheit, und es gibt so nichts Auferliches, das sich
dieser Vollkommenheit entziehen darf. Eckharts Innerlichkeit im aktiven Leben ist also
mehr als die gute Meinung im Handeln, der es weniger auf das Werk als auf die Absicht
ankommt. Es kommt ihr sehr wohl auf das Werk und sein bleibendes Ergebnis an, aber
aufein bleibendes Ergebnis in der transzendenten, nicht in der immanenten Ordnung.26

424 Mieth, ,Predigt 86, 169.
425 Mieth, Einheit von vita activa und vita contemplativa, 231. Vgl. Kapitel II1, 52.
426 Mieth, Einheit von vita activa und vita contemplativa, 233.
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Mieths Beobachtungen sind insofern zutreffend, als sie die Notwendigkeit dufle-
rer Beziige und den Vollzug gottlichen Wirkens auch in diesen Beziigen betonen:
Das Handeln Marthas, ihr werk und gewerbe, bleibt dezidiert in dieser dufleren
Welt verhaftet und lasst diese zur entscheidenden Grundlage der tugendhaften
Vervollkommnung gereichen. Der Zusammenhang bestitigt sich im Handeln
der Schwester: Erst Marias Auseinandersetzung mit der eigenen emotionalen
Verhaftung fiihrt diese in die wesentliche Vollkommenheit in Gelassenheit. Die
von Mieth angenommene Trennung einer immanenten und einer transzenden-
ten Sphire jedoch, die eine Beschreibung der ,Innerlichkeit des Werkes“ und
deren Bezug auf das transzendente Geschehen erst ermdéglicht, ist es gerade, was
Eckhart in der Frage der Einheit des Menschen mit Gott in geistiger T4tigkeit zu
tiberwinden sucht. Das duflere Wirken ist fiir Eckhart als christliche Tétigkeit
nicht nur in einer moéglichen Wende zur ,Innerlichkeit und damit als Bewegung
zum Transzendenten relevant. Immanenz und Transzendenz sind vielmehr, so
hatten es bereits die Uberlegungen in Kapitel IT1.1.2 sowie der textchronologische
Nachvollzug des Predigttextes erwiesen, in der geistigen Perspektivnahme der
Abgeschiedenheit nicht zu kategorisieren und letztlich nicht zu unterscheiden.
Martha wendet ihr Tun nicht in ein vom Aufleren abzugrenzendes Innen, son-
dern erfahrt die duflere Welt als Manifestation des gottlichen Willens, auf den es
sich aus der Perspektive geistiger Abgeschiedenheit einzulassen gilt. Die Aufgabe
eigener Vorstellungen und Kategorisierungen erméoglicht gerade die Transgres-
sion Marthas zum ihr und der Welt immanenten Géttlichen hin und damit ein
Ubersteigen der Kategorien, das sich aber dezidiert im eigenen Lebensvollzug
realisiert. Weder der Mensch Martha noch die Welt sind demnach in ihrem ei-
gentlichen Gehalt als ,duflerlich® zu beschreiben, ebenso wenig, wie die vollen-
dete Maria als Figur der Innerlichkeit aufzufassen wire. Auch fir Mieth gibt es
entsprechend zwar ,,auf dem konkreten Wege zur Wesentlichkeit eine jeweilige
Vorrangigkeit des Schauens oder des Wirkens“4?’. Der Vorzug konne aber eben
keiner der Lebensformen gegeben werden, insofern die ,abstrakte Vorrangig-
keitsfrage [...] in einem Modell iberwunden® sei, ,,das von der Einheit der christ-
lichen Existenz ausgeht und diese Einheit in den verschiedenen Weisen des spi-
rituellen Vollzugs in ihrer Fiille prasent sieht“4?8. Eckhart, so formuliert Mieth
den Gedanken noch einmal anders in seiner jiingeren Untersuchung zu Meister
Eckhart, ,entwickelt[] ein Modell tiber die ,vita mixta‘ des Augustinus und iiber
das dominikanische Predigtideal als das ,contemplata aliis tradere‘ (Thomas von
Aquin) hinaus: die geistliche Freiheit und Einheit mitten im Wirken, das pro-
vozierende Martha-Ideal “4?°. Man muss es sogar noch deutlicher formulieren:
Nicht nur die Tétigkeit der vita activa, sondern jede Titigkeit in Gelassenheit

427 Mieth, Einheit von vita activa und vita contemplativa, 230. Vgl. Kapitel I11, 53.
428 Mieth, Einheit von vita activa und vita contemplativa, 230.
429 Mieth, Meister Eckhart, 195.
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und damit in geistig tatiger Offenheit erméglicht fiir Eckhart den Vollzug der
Einheit gottlichen Wirkens in der menschlichen Seele als wesenhafte ,,Teilnahme
an jener gottlichen Dynamik, in der das innertrinitarische Leben, Schopfung,
Erlosung und Vollendung in ewiger Gleichzeitigkeit sich vollziehen“4*. Jedes
Handeln, jede Titigkeit im geistigen Vollzug in der dufleren Welt ist entspre-
chend Handeln in und fiir Gott. Die ,Wende‘ sowohl des aktiven wie des kon-
templativen Lebens zu einem solchen Handeln vollzieht sich aber dezidiert un-
abhingig von auf eine bestimmte Weise festzulegenden Formen der Titigkeit,
seinen es geistige oder dufiere. Sie vollzieht sich nicht als Bewegung zu, sondern
als Bewegung der geistigen T4tigkeit Marias und Marthas in Gelassenheit.3!
Die Darstellung der Einheit der Schwesternfiguren aus dem Moment ihrer
geistigen Abstandnahme heraus ist dabei das zentrale Moment dieser Zusam-
menhinge in der Predigt. Der in Q 86 ausgelegte Hinweis Christi, Martha diirfe
darauf vertrauen, dass auch Maria zu dem ihr eigenen Wesen in Gott finde,
machte deutlich, dass es Eckhart in der Gegeniiberstellung der Lebensformen
nicht um das Postulat ihrer duflerlichen Verbindung geht, jener Verbindung in
einer nur vermeintlichen ,Einheit christlichen Lebens, die Eckhart einer wesent-
lichen Einheit mit Gott in der Gelassenheit gegeniiberstellt. Sowohl die ,Vorfigur‘
Marthas, Sinnbild aktiven, noch zielgerichteten Lebens, als auch die ,Vorfigur‘
Marias, Sinnbild der lust der Schau, gewinnen die fiir eine solche Einheit ent-
scheidende Haltung geistiger Tdtigkeit in der Abstandnahme zu der ihnen ei-
genen Lebensform erst in der jeweils dargestellten Entwicklung. Wenn Eckhart
beispielsweise deutlich das Tun Marias kritisiert, so ist es ihm um das fragliche
Moment ,untitigen® Erleidens in der emotionalen Verstrickung und damit um
die Notwendigkeit geistiger Tétigkeit im gelassenen Leben zu tun.**? Die Kritik
an Martha wiederum richtet sich auf ihre duflerliche Zielorientierung und Ge-
schiftigkeit, zu der Abstand zu gewinnen notwendig erscheint, um die wesent-
liche Einheit mit Gott Wirklichkeit werden zu lassen. Mit der Figurenentwick-
lung im Text ist damit die jeweils gegebene Moglichkeit eines ,eigenen Weges'

430 Mieth, Einheit von vita activa und vita contemplativa, 231. Vgl. zu diesem Zusam-
menhang u.a. Haas, ,Die Beurteilung der Vita contemplativa und activa®, bes. 111-113.

431 In diesem Sinne ist Eckharts Aufnahme der eingangs ebenfalls bereits eingefiihr-
ten, augustinischen Uberlegung zu verstehen, dass jede Form von Titigkeit aus der Liebe
Gottes als ein christliches Handeln aufzufassen sei. Vgl. Augustinus, In epistulam Iohannis
ad Parthos Tractatus 7,8 und Augustinus, Epistula 10, 9, 10. Vgl. Kapitel III dieser Unter-
suchung, 53.

432 Niklaus Largier sieht in der Darstellung und Wertung der Figuren bei Eckhart eine
Kritik an monastischer Tradition und ,zeitgendssicher Nonnenspiritualitat“. Das Bild der
tatigen Nonne werde als Idealfigur der ,,grofite[n] Versuchung“ monastischen Lebens im
»Stillstand des Lebens in der Verziickung der Seele angesichts der gottlichen Gnade® gegen-
iibergestellt (Largier, ,Kommentar®, EW II, 742). Tatsachlich ist Eckharts Wendung gegen
die lustvolle Kontemplation Marias deutlich. Man muss aber betonen, dass in der Konse-
quenz keine einseitige Bevorzugung des duflerlichen Wirkens der Martha folgt. Vielmehr
wird eine Haltung geistiger Tétigkeit fiir die Lebensweisen beider Schwestern propagiert.
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geistiger Abgeschiedenheit thematisiert. Die Unterscheidung der Lebensformen
wird dabei als solche problematisiert, verfestigt diese doch einen Begriff aktiven
wie kontemplativen Lebens, welcher der geistigen Auseinandersetzung mit dem
eigenen Handeln und dem dynamischen Wesen Gottes in der je eigenen Situa-
tion entbehrt: Nur wer sich wie Martha und Maria in der Vollendung von krea-
tiirlichen, eigenen Beziigen und Vorstellungsbildern 16st, wer geistigen Abstand
zur eigenen Lebensweise und umgebenden Welt gewinnt, diesen Abstand aber
zugleich jederzeit in der Auseinandersetzung mit dem Aufleren und dadurch in
der Kontinuitdt mit dem bisherigen Tun iibt, ist fiir Eckhart immer neu wahr-
haft abgeschieden und gelassen und vollzieht die wesentliche Einheit mit Gott in
geistiger Wirklichkeit.

Eckhart nimmt in der Predigt Q 86 besonders auf das integrierende Potential
der geistigen Tatigkeit Bezug, die hier allem duflerlichen Tun innewohnt und so
verschiedene Lebensbereiche zu tiberschreiten in der Lage ist. Ein ,Zuhause® in
Gelassenheit findet sich in der geistigen Abstandnahme der Schwestern zu ih-
rer zundchst duflerlichen Erlebenswelt, die dann aber auf der zugleich fortbeste-
henden Auseinandersetzung mit dieser Erlebenswelt beruht — der Welt Marthas
ebenso wie der Marias. Eckhart zeichnet beide Schwestern als Exempla der Ge-
lassenheit dezidiert durch eine Haltung geistiger Aktivitdt aus, die im Sinne ei-
ner Handlungs- und Haltungsperspektive im jeweils eigenen Lebensumfeld kon-
zipiert ist. Dietmar Mieth ist insofern zuzustimmen, wenn er betont, dass die
»Gegenwirtigkeit der Inwendigkeit, die Eckhart lehrt, sich mit der Martha-Fi-
gur keineswegs [...] in Gegensatz bringen [ldf3t]. Das ,Mitwirken‘ mit Gott kann
nicht [...] als rein passiver Vorgang erlautert werden.“4** In der Haltung beider
Schwestern wird auch in Q 86 das titige Wesen Gottes als Wesen des Menschen
sichtbar, das geistige gewerbe des Menschen gerét zum entscheidenden Moment
der Gelassenheit. ,,Auch das aktive Leben®, so fasst wiederum schon Mieth den
Gedanken fiir die aktive Lebensform, ,hat seine eschatologische Qualitit; sie
besteht in der inneren Freiheit fiir Gott und im Wirken in der Wirkrichtung der
Gottesgeburt, das aus dieser Freiheit stammt“434. Der gelassene Mensch ist so
weder auf ein kontemplatives Leben fern einer Lebenswelt duflerer Tétigkeiten
beschriankt noch bewegt er sich gleichsam ,zwischen Welten' der Aktivitdt und
Kontemplation hin und her, wie dies Origenes, Augustinus und Thomas nahe-

433 Mieth, ,,Predigt 86 161; Bezug nehmend auf die gegenldufige Darstellung bei Sta-
chel, ,Stammt Predigt 86, 399-400. Mieth iibersieht in seiner Kritik jedoch, dass Stachel
nicht die Martha als Figur der vita activa von einer solchen ,,Gegenwirtigkeit der Inwen-
digkeit abgrenzt, sondern betont, dass es Eckhart in Q 86 - und damit auch in der Figur
der Martha - nicht um das Thema der Lebensformen zu tun ist. Gegeniiber Stachel bleibt
aber einzuwenden, dass eine vollstindige Abgrenzung der Predigt vom Thema der Lebens-
formen weder nétig noch moglich ist.

434 Mieth, Einheit von vita activa und vita contemplativa, 230. Die auf den zitierten Ab-
schnitt folgenden Ausfithrungen gilt es, mit Blick auf die problematische Unterscheidung
der Lebensformen kritisch zu hinterfragen.
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legen. Das Dasein des Menschen, so die Aussage der Predigten Eckharts, ist in
seiner Moglichkeit nie beschriankt auf eine als Untétigkeit falsch verstandene
passio.*® Vielmehr wirkt der Mensch fiir das immer neue Erlangen seelischer
Vervollkommnung auch in eigener geistiger Tétigkeit, am Beispiel Marthas und
Marias exemplifiziert als Freiwerdung von Zielorientierungen und emotionalen
Zustidnden, der Auseinandersetzung mit der dufleren Welt oder dem Einsatz von
geistigem vliz, studieren und arbeit.

Die die Figurendarstellung begleitenden theoretischen Ausfithrungen besta-
tigen in der hier untersuchten Predigt die Bedeutung der geistigen Titigkeit fiir
die Vervollkommnung in Gelassenheit. So stellt Eckhart noch vor der Wieder-
gabe der zentralen Bitte Marthas an Jesus, die Schwester Maria zur Mithilfe zu
bewegen, Uberlegungen zum Verhiltnis sinnlicher und geistiger Erfiilltheit des
Menschen aus der Prisenz geistiger Tétigkeit in Gott an. Eckharts Schwerpunkt
wird schon hier deutlich: Das Leben des Geistigen iibersteigt seine fortbeste-
hende Grundlegung im sinnlichen Erleben, erméglicht es doch die Haltung der
Offenheit und Souverénitit in der Abgeschiedenheit in allen Lebenskontexten.
Eckhart gibt fiir diese Positionierung zunichst die Uberlegung wieder, dass Gott
jedem Menschen auf zweierlei Weise gerecht werden konne. Wer auf sinnliche
Weise mit Gott verbunden sei, finde Erfiillung in ,, Trost, Begliickung und Befrie-
digung“4*¢. Eine noch angemessenere Lebensweise aber liege in den Moglich-
keiten des Geistes, der sich nicht von kreatiirlichen Emotionen wie kreatiirlicher
Lust, Liebe oder Leid bewegen lasse. Eine solche Art der Erfiilltheit aus der geis-
tigen Tatigkeit Gottes sei die dem menschlichen Wesen entsprechende:

Die meister sprechent, daz got einem ieglichen menschen bereit si ndch redelicher gentie-
gede und ndch sinnelicher 1if daz heehste, des er begert. Daz uns got genuoc si ndch rede-
licheit und daz er uns ouch genuoc si ndch sinnelicheit, daz hat underscheit an den lieben
vriunden gotes. Genuoc sin ndch sinnelicheit, daz ist, daz uns got gibet trést, lust und
geniiegede; und hie inne verwenet sin, daz gat abe den lieben vriunden gotes ndch den
nidern sinnen. Aber redelichiu geniiegede, daz ist ndch dem geiste.*3

Der Gedanke zweier Arten des Erlebens und Erfiilltseins, des kreatiirlichen so-
wie geistigen, beruht auf der aristotelischen Annahme einer zweigeteilten Seele:
Wihrend der kreatiirliche Teil der Seele von sinnlichen Empfindungen beriihrt
wird, steht der vernunftbegabte Seelenteil, bei Eckhart daz oberste wipfelin der
séle, auflerhalb solcher Einfliisse und ist in seiner Bewegung einzig von Gott be-
stimmt.*3® Nicht zu ,ertrinken’ im Gliick der Befriedigung, sondern sich souve-

435 Vgl. die Ausfilhrungen zum Begriff in Kapitel IIL.1, 88.

436 (Jbersetzung Josef Quints in DW III, 592.

437 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 482. Quint und Lar-
gier weisen wie gesagt darauf hin, dass die vriunde gotes nicht im terminologischen Sinne
aufzufassen sind. Vgl. 171, Anm. 373.

438 Vgl. 117, Anm. 206.
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rian in weltlichen Zusammenhéngen zu bewegen, ist dabei auch fiir Eckhart das
Wesen geistiger Wirklichkeit:

Ich spriche dem redeliche geniiegede, daz von allem luste daz oberste wipfelin der séle niht
enwirt geneiget her abe, daz ez niht ertrinke in dem luste, ez enstande gewalticliche 0f im.
Danne ist er in redelicher geniiegede, s6 liep und leit der créatiire daz oberste wipfelin niht
geneigen enmac her abe. ,Créatiire’ heize ich allez, daz man enpfindet und sihet under
got. 4

Nimmt man diesen Beginn der Predigt direkt nach der Einfithrung der Schwes-
ternfiguren wiederum mit der Darstellung der Maria im weiteren Textverlauf
zusammen, so wird besonders deutlich, inwiefern sich der zentrale Gedanke des
Textes als jener geistiger Bewusst- und Freiwerdung innerhalb weltlicher Beziige
darstellt: Wie zuerst Martha dafiir gelobt wurde, souverdn innerhalb der Be-
ziige der kreatiirlichen Welt zu handeln - aus deren Grundlegung heraus, nicht
aber in diese verstrickt —, findet hier auch Maria zur Wesentlichkeit, indem sie
Abstand zur Verstricktheit in die Kontemplation nimmt und so auf der Grund-
lage eines geiibten Geistes tugendhaft zu wirken befahigt wird. Maria gerit so
wie Martha zum Exemplum jenes dritten ,Weges' des Menschen zu Gott: Der
,Weg' eines ,Zuhauses’ in Gelassenheit fasst, dem in Kapitel III.1 entwickelten
Zusammenhang von wesen und wirken des Menschen iibrigens gedanklich nah
verwandt, den Zugang der Schwestern zur Wesentlichkeit aus dem einigen Wir-
ken Gottes und des Menschen in der Gelassenheit, das ein Wirken geistiger
Tatigkeit ist. Dabei handelt es sich bei dem ,Weg' der Schwestern aber gerade
nicht um den einer ,reinen’ Geistwerdung und Loslosung von duflerlichen Bezii-
gen. Es findet sich in der Darstellung der Predigt, wie Largier zu Recht betont,
kein ,,absolute[r] Ubergang des dueren Menschen in den Zustand der Kontem-
plation“449, aber auch umgekehrt ist hier keine Bewegung der kontemplativen
Maria in einen rein duflerlichen Zustand gezeichnet. Martha wie Maria wirken,
so wurde bereits betont, in und aus der Welt, ihr Stand im Leben ist in der Ge-
lassenheit anstelle einer Bewegung und Einheit zwischen Lebensformen zu su-
chen. Nicht zuletzt die Darstellung des Handelns der vollendeten Maria macht
dies eindriicklich deutlich: Predigend bereist sie das Land, das dominikanische
Motto einer dufSeren Wirkkraft der geistigen Tatigkeit in die Tat umsetzend. Ein
,Zuhause’ in Gelassenheit findet sich fiir Eckhart demnach in einem, mit Largier
formuliert, ,mit grézer arbeit verbundene[n] sorgsame[n] Umgang mit den Din-
gen, der [...] auf der Einheit des Seelengrundes mit Gott beruht“4!. Damit ist
die Haltung der Abgeschiedenheit in Maria und Martha aber gerade nicht ,,auf-

439 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 111, 482. Vgl. zur unein-
deutigen Semantisierung von [ust in der Predigt 158, Anm. 333 und 199, Anm. 449.

440 Targier, ,Kommentar, EW II, 747.

441 Largier, ,Kommentar®, EW II, 747.
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gehoben“42, wie Largier in gleichem Zuge postuliert, sondern in der Betonung
des auf das Wesentliche konzentrierten Umgangs der Handelnden mit der sie
jeweils umgebenden Welt emphatisch zur Darstellung gebracht. Die Frage einer
Hierarchie der Lebensformen tritt damit in den Hintergrund, die Einheit geisti-
ger Tétigkeit im Aufleren gerdt zum entscheidenden Moment der Gelassenheit.
Fiir Mieth ist entsprechend ersichtlich, ,dal Martha zwar in actu der Maria vo-
raus ist, keineswegs aber in der angestrebten Leitfigur. Denn Maria bleibt ja nicht
hinter Martha zurtick, sondern sie erreicht ihre Vollendung in der Missions-
und Predigttatigkeit.“443 Die Figurendarstellung hat gewichtige Konsequenzen
fiir die Predigtinterpretation, nicht zuletzt was deren Einordnung in den Diskurs
der Lebensformen als neuartige, bisherige Konzeptionen iibersteigende Darstel-
lung angeht. Mieth bringt auch in dieser Hinsicht die Zusammenhéange pointiert
zum Ausdruck:

Nicht als Widerspruch zum Evangelium, das Marthas Sorge tadelt und Marias Zuhoren
lobt, ist diese Predigt zu verstehen, auch stellt sie keinen radikalen Bruch zur Tradition
der Theorien des guten Lebens dar; schon gar nicht verbirgt sich in ihr, wie Quint zu-
néchst nahelegte, modernes Tatmenschentum bzw. eine Konzeption der vita activa, wie
sie Hannah Arendt, insbesondere bei Karl Marx, kritisch beleuchtet hatte. Diese Predigt
verbindet nur, das glaube ich, nachgewiesen zu haben, eine Konzeption, wie sie Meister
Eckhart an unzahlbaren Stellen {iber das wirkende Sein und das wirkende Wort bzw.
auch iiber die Gottesgeburt im Wirken (im Anschluf8 an Origenes) verdeutlicht hat, mit
der schon bei Albertus Magnus vollzogenen Aufwertung der Marthafigur, die von der
vita mixta des Augustinus bis hin zum contemplata aliis tradere des Thomas von Aquin
bereits systematisch grundgelegt war, ohne daf freilich jene ,Harmonie‘ des einen guten
Lebens, von dem Eckhart spricht, dabei erreicht wurde.#44

Es ist eine solche ,,,Harmonie® des einen guten Lebens® aus der geistigen Tétig-
keit, was anhand der Figuren Marias und Marthas in Eckharts Predigt zu beson-
ders eindrucksvoller Darstellung kommt. Das Moment der Einheit - des einen
guten Lebens - in Gott, aber auch den Lebensweisen der Schwestern, wird hier
im exemplarischen Handeln der Figuren als Einheit aus der geistigen T4tigkeit in
jedwedem Lebensbezug vorgefithrt. Aus der Verbindung von theoretischen Aus-
fithrungen mit der lebendigen Darstellung des Handelns der Figuren ist deshalb
in Q 86 eindriicklich die ,abstrakte Vorrangigkeitsfrage® in jenem schon zitier-
ten ,Modell iiberwunden, das von der Einheit der christlichen Existenz ausgeht
und diese Einheit in den verschiedenen Weisen des spirituellen Vollzugs in ihrer

442 Vgl. Largier, ,Kommentar*, EW II, 744, Anm. 216, 26: ,,Dadurch, daf} die Dinge nicht
in Marthas Seele stehen, dafi sie also frei mit ihnen umzugehen vermag, indem sie sorgsam
mit ihnen umgeht, ist Martha frei von Behinderung. In ihrem sorgsamen Umgang mit den
Dingen ist also die Abgeschiedenheit aufgehoben.”

443 Mieth, ,Predigt 86, 160.

444 Mieth, ,,Predigt 86, 156.



II1.3 Einheit in geistiger Tétigkeit 197

Fiille prisent sieht“44°. Mehr noch: Das Leben als Vollzug geistiger T4tigkeit in
Gelassenheit ist in der Predigt nicht nur als prisent verstanden, sondern in der
Darstellung des Handelns der Figuren und seiner Entwicklung selbst reprasen-
tiert. Mit Mieth kann damit von einer dialektischen Einheit der Lebensformen
und deren Représentation im Text ausgegangen werden, insofern die Weisen der
Schwestern in ihren Handlungen zwar vorgestellt, in ihrer Unterscheidung aber
gerade zur Einheit hin tiberschritten werden. So handelt es sich bei Eckharts
Darstellung um die Darstellung einer Dialektik, die nicht als ,,Dialektik von ,In-
nen und Auflen‘[,] von ,Oben und Unten“44¢ aufzufassen ist, sondern als Dia-
lektik von Momenten transzendenten und immanenten Lebens, die sich in der
Gelassenheit gegenseitig immer schon enthalten. Nur so fiigt sich die ,Einheit’
gelassenen Lebens, um auf das Eingangszitat noch einmal zuriickzukommen,
als ein wunderlich stan tize und innen, als ein ende, dd der geist blibet mit ruowe
in einicheit der lieben éwicheit. Zwischen der eindriicklichen Darstellung eines
,Zuhauses‘ der Exempla geistiger Tétigkeit in Q 86 und den hier kritisch verhan-
delten Konzepten der vita activa, vita contemplativa oder vita mixta muss ent-
sprechend unterschieden werden.*4”

111.3.2.1 Mufle

Nimmt man alle bisherigen Uberlegungen zusammen, so wird deutlich, dass
auch in der Darstellung der Predigt Q 86 genau jene Momente zum Tragen kom-
men, die in den grundlegenden Ausfiihrungen fiir die Texte Eckharts als Para-

445 Mieth, Einheit von vita activa und vita contemplativa, 230.

446 Mieth, ,, Predigt 86, 169.

447 Der dritte ,Weg' meint damit, so ist zu betonen, nicht die christliche Lebensform
der vita mixta, wie sie Augustinus in seiner Dreistufung der Lebensformen beschreibt. An-
ders als dies Dietmar Mieth angibt (vgl. 167, Anm. 360), fasst ein solcher ,Weg‘ vielmehr
die Moglichkeit der Einheit mit Gott im gelassenen Geist, die auflerhalb jeder Méglichkeit
sprachlicher Beschreibung und Kategorisierung steht. Dies machen die weiteren Ausfiih-
rungen Eckharts tiberdeutlich, wenn die beiden ersten ,Wege‘ der kreatiirlichen Sphére zu-
geordnet werden, wihrend der dritte ,Weg‘ als Bereich gottlichen Wirkens und als unbe-
schreibbar gefasst wird: Uzerhalp disem wege umberingent und vermittelnt alle créatiren. In
got in disem wege geleitet mit sines wortes liehte und umbevangen mit ir beider geistes minne:
dazist tiber allez, daz man geworten mac (Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castel-
lum, DW 111, 487-488). Trotzdem - so hoffe ich, verdeutlicht zu haben - sind Uberlegungen
zu einem Zusammenhang der Darstellung und der Frage der Lebensformen, wie sie auch
Mieth anstellt, fiir den Gesamtkontext der Predigt keineswegs suspendiert — im Gegenteil:
Die Frage einer ausschliefllichen Deutung der Predigt stellt sich wiederum nicht. In diesem
Sinne kritisiert Mieth auch den Ansatz Giinter Stachels, der konzeptionelle Differenzen
zwischen Q 86 und den Erfurter Reden feststellt. Die Interpretation sei problematisch, in-
sofern sie ,den mystischen Lebenslehrer Meister Eckhart dem systematischen Anspruch,
den Eckhart zweifellos an sich selber stellte, entziehen mochte. Die Folie, auf der er dann
gelesen wird, scheint mir mit den philosophischen und theologischen Voraussetzungen des
mittelalterlichen Denkens wenig zu tun zu haben.“ (Mieth, ,,Predigt 86 161)
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digmen der Mufle geistiger Tétigkeit eingefithrt wurden. Dabei handelt es sich
um Momente eines semantischen Zusammenhangs der Mufle, der trotz seiner
Darstellung im Kontext des Diskurses der Lebensformen in wesentlichen Punk-
ten von diesem Diskurs zu unterscheiden ist. So wird zundchst in der Bezug-
nahme auf das Handeln sowie die tugendhafte Vervollkommnung Marias und
Marthas die Moglichkeit einer verinderten Perspektivnahme auf geistiges und
dufleres Leben thematisch. Uberlegungen Eckharts, die zu Abgeschiedenheit und
Gelassenheit an anderer Stelle dargelegt wurden, werden hier aufgegriffen und
anhand der Darstellung am exemplarischen Fall erprobt: Die in der Entwicklung
Marthas und Marias représentierte Aufgabe eigener Zielorientierungen und ei-
genmenschlicher Setzungen wurde als erstes wesentliches Element einer Muf3e
geistiger Tatigkeit identifiziert, ermoglicht sie doch eine geistige Abstandnahme
und eine besondere Offenheit fiir das Wirken Gottes. Insofern es der fortwah-
renden Initiative der Figuren bedarf, um in die Haltung der Gelassenheit als
Haltung der Uberantwortung, aber auch der Erfiilltheit in geistiger Tatigkeit zu
finden, ist in der Predigt zudem jener innere Zusammenhang ,tatiger Untatig-
keit® gefasst, der schon fiir die Haltung der Figur des Dieners in Seuses Vita als
bestimmendes Merkmal der Gelassenheit identifiziert werden konnte. Die Ein-
heit auch Marias wie Marthas bedarf des Einlassens in den géttlichen Willen,
aber auch der eigenen geistigen Ubung und Abstandnahme im duf8eren Lebens-
zusammenhang. Die Darstellung des Wirkens Marthas als Figur der vita activa
dient dabei als Folie, um eine solche Notwendigkeit eigenen Bemithens in geisti-
ger Tétigkeit zu verdeutlichen. Das Leben der Schwestern stellt sich zudem als ein
Leben dar, das sich gegeniiber duflerlich abzugrenzenden Lebensformen aus dem
dynamischen Vollzug gottlichen Wirkens erfiillt. Der wichtige Zusammenhang
Jtatiger Untatigkeit® findet sich demnach auch in der Haltung der Gelassenheit
selbst: Der Mensch ist hier immer geistig tétig, iiberldsst die Bestimmtheit dieser
Tatigkeit in der Haltung radikaler Offenheit aber letztlich dem Wirken Gottes.
Die Einheit christlichen Wirkens speist sich so aus der Einheit in Gelassenheit
in Gott. Damit kann schliefllich jedes Tun ein Tun aus der geistigen Tatigkeit in
solcher Gelassenheit sein. Die eine Tatigkeit der Schwestern stellt sich demnach
unabhéngig von Bestimmungen der Lebensformen dar. Sie erfiillt sich auch in
jenem dritten Sinne der Mufie als ein Tun, das sich in einem Spannungsfeld von
geistiger Tatigkeit und Offenheit in egal welchem duflerlichen Kontext vollzieht.
Das Handeln der Figuren, ihr Leben in der Unbestimmtheit der Mufie, bleibt
dabei den traditionellen Bestimmungen der Lebensformen eng verbunden: Auch
Eckhart verhandelt die Frage eines erfiillten Lebens in der Mufle geistiger Ta-
tigkeit zunéchst ausgehend von den Zusammenhangen der vita activa und vita
contemplativa. In der Ubersteigerung dieser Lebenszusammenhinge aber, im
Postulat einer wesentlichen Einheit muflevollen Lebens in Gelassenheit, gelingt
es Eckhart, Paradigmen von Mufle zu entwerfen, die aus dem traditionellen Zu-
sammenhang kontemplativen Lebens gelost sind. Fiir die handelnden Figuren
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Eckharts ergibt sich in allen Lebensweisen und -zusammenhéngen die Méglich-
keit eines Lebens in Mufie, das kein Leben duflerer Untitigkeit sein muss, son-
dern als Leben geistiger Offenheit, Tdtigkeit und Erfiilltheit innerhalb aller mog-
lichen Zusammenhinge menschlichen Lebens bestimmt ist.

An die Darstellung der Figur der vollkommenen Maria am Ende des Pre-
digttextes schliefit Eckhart einen letzten ,inneren Dialog [...] mit einem wi-
derspruchsbereiten implizierten Horer oder Leser 448 an, der noch einmal das
Verhiltnis des Menschen zu duflerlichen Bezugnahmen zum Thema hat. Die
Notwendigkeit sinnlicher Bezugnahmen wird ebenso erneut betont wie die Un-
moglichkeit einer Aufgabe duflerer Werke. Ihre Bedeutung fiir eine Verortung
des Menschen in der Mufle geistiger Titigkeit wird in diesen abschlieffenden
Uberlegungen der Predigt noch einmal betont: Nur auf der Grundlage einer geis-
tigen Auseinandersetzung mit dem Aufleren ist es den exemplarisch handelnden
Figuren und damit allen Menschen moglich, in die Haltung der Gelassenheit
und damit in eine Haltung der Offenheit fiir das Wirken in geistiger T4tigkeit zu
finden. An der genannten Stelle bedient sich Eckhart dabei nun eines gedankli-
chen Bildes, das innerhalb einer Untersuchung von Paradigmen der Mufie geisti-
ger Tadtigkeit von besonderem Interesse ist. Eckharts Darstellung kann zunéchst
im Zusammenhang nachvollzogen werden:

N weenent unser guoten liute erkriegen, daz gegenwiirticheit sinnelicher dinge den sin-
nen niht ensi. Des engdt in niht zuo. Daz ein pinlich gedcene minen dren als lustic si als ein
siiezez seitenspil, daz erkriege ich niemer. Aber daz sol man haben, daz ein redelich gotge-
formeter wille bloz stande alles natiurlichen lustes, swenne ez bescheidenheit aneschouwet,
daz si dem willen gebiete, sich abe ze kérenne, und der wille spreche: ich tuon ez gerne. Se-
het, da wiirde kriec ze luste; wan, swaz der mensche mit grozer arbeit muoz erstriten, daz
wirt im ein herzenvroude, und danne wirt ez vruhtbeere.**

Das hier gewihlte Thema einer notwendigen Verhaftung des Menschen in der
dufleren Welt, der Auseinandersetzung mit sinnlichen, auch leidvollen Erfah-
rungen, ist in den bisherigen Analysen bereits mehrfach begegnet. Wahrend
Eckhart in anderen Texten verwandte Gedanken aber unter Bezugnahme aufim
engeren Sinne alltdgliche Beispiele des Bemithens erldutert — so Krankheit, Ar-
mut oder Hunger — greift er hier auf ein Vokabular zuriick, das Zusammenhénge

der ,anstrengung’ und des ,streben nach etwas’, des ,widerstrebens’ und ,wider-

stands’,**0 aber auch, semantisch enger, Formen von ,feindseligkeit, widerstreit,

448 Mieth, ,,Predigt 86%, 166.

449 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum, DW 111, 491-492. Hier betont
Eckhart die in Anm. 333 bereits entfaltete gegensatzliche Semantisierung von lust mit dem
Zusatz natiurlich, die auf abzulegende kreatiirliche Begliickungs- und Lustzustinde ver-
weist, denen eine aus der Einheit mit Gott gewonnene Freude gegeniibersteht. Der kriec
wird so in doppeltem Sinne zur lust: kriec ist gleichbedeutend mit kreatiirlicher lust, gibt
man diese aber auf, findet man zu einer anderen, géttlichen Art freudvoller Erfiilltheit.

450 So die Ubertragung in Lexer I, 1726; vgl. aber die semantisch engere Ubersetzung
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krieg® bezeichnet. Ein solches kreatiirliches Streben in der Welt, so fithrt Eck-
hart aus, wende sich in der Haltung der Gelassenheit zu Momenten freudvoller
Erfiilltheit: dd wiirde kriec ze luste. Unter Einsatz menschlichen Leidens miisse
der Mensch danach streben, was ihm zur Freude gereiche und Nutzen bringen
konne: swaz der mensche mit grozer arbeit muoz erstriten, so fithrt Eckhart aus,
daz wirt im ein herzenvroude, und danne wirt ez vruhtbeere.

Die verwendete Terminologie ist dabei fiir die deutschsprachigen Texte Eck-
harts zunéchst einzigartig. Wahrend Worte wie strit, striten oder erstriten sich in
einem engeren Sinne des Erstrebens noch beispielsweise in den Predigten Q 31
und Q 106 sowie in den Erfurter Reden*’! finden, wird die Bezeichnung kriec
ausschliefllich in Predigt Q 86 verwendet. Die besondere Wortwahl Eckharts in
der Semantik eines allgemeinen, kreatiirlichen Strebens und einer streitbaren
Auseinandersetzung zum Erlangen eines Zustandes der Erfiilltheit fithrt dabei
zunichst zu einem antiken Gewdhrsmann und dessen Uberlegungen zur oo\,
also dem zentralen griechischen Terminus fiir ,Muf3e’, zuriick: Eckharts Darstel-
lung korrespondiert entfernt mit den Uberlegungen in der Nikomachischen Ethik
des Aristoteles, wie sie in Kapitel I bereits vorgestellt wurden. Dort hief} es, der
Mensch bewege sich in den Zusammenhéngen politischen Lebens, erstrebe also
weltliche Ziele und fithre Krieg, um zu Frieden und oxoAn zu finden. Wéhrend
Eckhart die Wende menschlichen Erlebens von kriec ze [uste betont, fiihrt Aris-
toteles aus: ,,Die Gliickseligkeit scheint weiterhin in der Muf3e zu bestehen. Wir
opfern unsere Mufle, um Muf3e zu haben, und wir fithren Krieg, um in Frieden
zu leben.“4>2

Begriffliche Zusammenhiénge: oxoAr, otium und kontemplatives Leben

Anhand seiner besonderen Formulierung in der Predigt Q 86 schliefit Eck-
hart indirekt an den Diskurs von Mufle und theoretischem oder kontemplati-
vem Leben an, dessen Eckpunkte in der antiken und christlichen Tradition ge-
nauer nachvollzogen werden miissen. Bei Aristoteles begegnet ein Begriff von

als ,feindseligkeit, widerstreit, krieg’, ,anfechtung’, ,rechtsstreit* oder ,wettstreit’ in BMZ I,
879b.

451 Vgl. Meister Eckhart, Ecce ego mitto angelum meum, DW 11, 122-123: Alsé sol ein
ieglichiu kraft der andern underteenic sin und helfen striten, daz ein liiter vride in der séle si
und ein ruowe; Meister Eckhart, Cum factus esset Iesus annorum duodecim, DW 1V.1, 490:
Er ist im dicke ze stark; rehte als ein kampf ist under in, ein éwic strit; RdAU 20, DW V, 271:
Aber die nidersten krefte wiren in den selben stunden in dem meisten lidenne und stritenne
if der erde, und der werke keinez enhinderte daz ander an sinem viirwurfe. [...] Mér: diu
lidunge der sinne und der nidersten krefte diu engdt in niht ane noch disiu anvehtunge; wan,
ie der strit mérer und sterker ist, ie ouch der sic und diu ére des siges greezer und lobelicher ist.

452 Aristoteles, Ethica Nicomachea X 7, 1177b 4-6: Sokel e 1) eddatpovia v Tfj oXoAf
elvar doyolovpeda yap tva oyoldlwpev, kai molepoduey v’ eipivnv dywpev. Ubersetzung
Olof Gigon, 441. Vgl. die einfithrenden Uberlegungen zum Begriff der Mufie in Kapitel L1,
16 ff.
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Muf3e, der in erster Linie auf der duflerlichen Bestimmung einer Freiheit von
politischen Zweckbestimmungen beruht und dabei eng mit den Méglichkeiten
theoretischen Lebens verbunden ist. Der aristotelische Biog Oewpntikog, der im
Kontext der Frage der Lebensformen als bevorzugte Lebensform des theoretisch
Betrachtenden vorgestellt wurde, ist hier eng verbunden mit der genannten grie-
chischen Bezeichnung fiir Mufle, oxo\r). Fiir Aristoteles geht der Mensch po-
litischen Aktivititen nach, um sich von dufleren Notwendigkeiten zu befreien
und derart Mufle zur theoretischen Betrachtung zu erlangen.*>* gxoAn ist des-
halb innerhalb der antiken Begriffsbestimmung nicht als gleichbedeutend mit
der Tatigkeit der Bewpia zu begreifen, sondern benennt deren Moglichkeit: Nur
wer durch die politische Arbeit zur Mufle finde, habe Mufle zur Beschauung.*>*
Ein solcher aristotelischer Begrift von Mufle basiert also auf einer duflerlichen
Bestimmung von Muf3e als Freiheit von politischen oder 6konomischen Zwén-
gen. In Mufle steht, wer keine duf8erlichen Ziele verfolgt. Diese Muf3e ist fiir Aris-
toteles den Zweckbeziigen des politischen Lebens vorzuziehen, sie bleibt aber
der philosophischen Titigkeit selbst vor- und untergeordnet: Wer zur Mufie fin-
det, muss entscheiden, wie er den Freiraum politischer Untitigkeit zu fiillen ge-
denkt. So findet sich beispielsweise in der Politik folgende Uberlegung: ,,Mufle
aber ist dem Tétigsein [doxoAia, hier zu verstehen als duflerliche Beschiftigung,
A.K.] vorzuziehen und ist sein Zweck, daher muf man untersuchen, womit man
sich wihrend der Mufle beschiftigen soll.“4>> Uber diese Bestimmung der oxo\r
als duBerlicher Untatigkeit hinaus fasst Aristoteles in einem zweiten Begriff von
oxoAn auch die bereits eingefithrte Erfiilltheit theoretischer Tétigkeit aus sich
selbst. Die Ausfithrungen setzen nun die Bezeichnungen der Bewpio und der
oxoAn nahezu gleich, ohne die Thematisierung einer Entgegensetzung ,mufle-
vollen® theoretischen Lebens und duflerer T4tigkeit aufzugeben. Wiahrend sich

453 Vgl. fur eine Abgrenzung der Begriffe ,,Arbeit, Freizeit und Mufe" auch aus histori-
scher Perspektive Gimmel/Keiling u.a., Konzepte der MufSe, 11-23.

44 Auf ganz eigene Weise und mit einem soziologischen Blickwinkel ist dieser Zusam-
menhang artikuliert bei Brian Stock, ,,Activity, Contemplation, Work and Leisure between
the Eleventh and the Thirteenth Centuries®, in: Brian Vickers (Hg.): Arbeit, Mufle, Medi-
tation. Betrachtungen zur Vita activa und Vita contemplativa, Ziirich 1985, 87-108, hier 87.
Hier heifit es u.a.: ,,On the one hand, there is the articulated problem, which takes the form
of the debate on the active versus the contemplative life from about the third quarter of the
eleventh century. On the other, there is the relatively unarticulated problem of work and lei-
sure, which, while occasionally overlapping with philosophical debate, is really a byproduct
of social and economical change.”

455 Aristoteles, Politica VIII 3, 1337 b 33-35: €i 8" duew pév Sel, paAlov 8¢ aipetov 10
oxoAalewv TiG doxoliag kai Téhog, {nTtntéov 8 1 Sel molodvTag oxoldlewv. Die Politik wird
zitiert nach Aristoteles, Politica (Aristotle’s Politica), hg. v. William David Ross, Oxford 1957.
Die Ubersetzung folgt der Ausgabe Aristoteles, Politik. Buch VII/VIIL Uber die beste Verfas-
sung, ibers. u. erl. v. Eckhart Schiitrumpf, hg. v. Helmut Flashar, Darmstadt 2005 (= Aris-
toteles, Werke in deutscher Ubersetzung, begr. v. Ernst Grumach, hg. v. Helmut Flashar,
Bd.9). Vgl. zu diesem Zusammenhang zentral auch Aristoteles, Ethica Nicomachea, 1177b.
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das Tun im Biog moAttikog auf das Erlangen eines bestimmten Ziels richtet,
orientiert sich die muf3evolle Schau fiir Aristoteles allein auf den zu betrachten-
den Gegenstand, indem in der Bewpia, wie Thomas B6hm sich ausdriickt, ,ein
intentionales Hingeben an das dem Selbst des Menschen Fremde iiberwunden
wird“46, Aristoteles formuliert den Gedanken wiederum in der Politik wie folgt:
»Mufle enthilt dagegen, wie man glaubt, Vergniigen, Gliick und gliickseliges Le-
ben in sich selber; dieser (Segnungen) erfreut sich aber (nur), wer in Mufle lebt,
nicht dagegen die, die arbeiten miissen. 4>’

Eine diesen Bestimmungen des Aristoteles vergleichbare Darstellung eines
Zusammenhangs von Mufle und kontemplativem Leben kann in den oben ge-
nannten Ausfithrungen des Augustinus*>® zu den drei Lebensformen der vita
contemplativa, vita activa und vita mixta gesehen werden. Augustinus benennt
die vita contemplativa wortlich als ,Lebensform der Muf3e’, sie ist vita otiosa. Das
oben bereits angefiihrte Zitat aus der Schrift De civitate dei lautet im lateinischen
Zusammenhang:

Ex tribus vero illis vitae generibus, otioso, actuoso et ex utroque composito, quamvis salva
fide quisque possit in quolibet eorum vitam ducere et ad sempiterna praemia pervenire,
interest tamen quid amore teneat veritatis, quid officio caritatis inpendat. Nec sic esse
quisque debet otiosus, ut in eodem otio utilitatem non cogitet proximi, nec sic actuosus, ut
contemplationem non requirat Dei. In otio non iners vacatio delectare debet, sed aut inqui-
sitio aut inventio veritatis, ut in ea quisque proficiat et quod invenerit ne alteri invideat.*>®

Wilhelm Thimme tibersetzt, die genannte Mehrdeutigkeit von Bezeichnungen
der Muf3e als Mufle und Miifliggang in der Ubersetzung von otium als ,Miiflig-
keit* und ,Mufle’ wiedergebend:

456 Thomas Bohm, ,Facetten eines Theoria-Entwurfs in der Spatantike®, in: Burkhard
Hasebrink/Peter Philipp Riedl (Hg.), MufSe im kulturellen Wandel. Semantisierungen, Ahn-
lichkeiten, Umbesetzungen, Berlin/Boston 2014, 15-25, hier 15.

457 Aristoteles, Politica VIII, 3; 1338 a 1-4. Ubersetzung Eckhart Schiitrumpf, 49.
Im griechischen Original heiflt es: 10 8¢ oxolalewv €xetv adtod Sokel v Ndoviv kai
v eddatpoviav kai 1 {fv pakapiwg. todto § ob T0ig doyorodowv Vmapxet AAAA TOlG
oxoAalovatv.

458 Noch vor Augustinus kann beispielsweise fiir die Schriften Gregors von Nyssa ein
enger Zusammenhang des Bewpia-Konzeptes mit dem Begriff der Mufle sowhl terminolo-
gisch als auch im hier verstandenen Sinne geistig ,tatiger Untatigkeit® aufgezeigt werden.
Vgl. Bohm, ,,Facetten eines Theoria-Entwurfs®, 22: ,Wenn sich also das Denken in der
Theoria auf sich selbst richtet, wendet es sich als Lebensform einer &petr} (Tugend) im Sinne
Gregors von Nyssa von Raum und Zeit sowie weiteren Differenzstrukturen ab, wird mit sich
einiger und gelangt in der stindigen Bewegtheit zur Ruhe der betrachtenden Mufle, zum
in sich verweilenden Schweigen und zur Leere®. Vgl. zu den Bestimmungen auch Kirchner,
Dem Gottlichen ganz nah.

459 Augustinus, De civitate dei XIX, 19.
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Was aber jene drei Arten der Lebensfithrung anlangt, die miiflige, die geschéftige und
die aus beiden zusammengesetzte, so kann man zwar unbeschadet des Glaubens aufjede
dieser Weisen sein Leben zubringen und den ewigen Lohn erlangen, doch muf jeder da-
rauf achten, was er um der Liebe zur Wahrheit willen festhalten und was er um der Lie-
bespflicht willen tun muf}. Demnach darf niemand so miif3ig sein, daf} er in seiner Mufe
das Wohl des Nichsten vergifit, aber auch nicht so geschiftig, dafi er die geistliche Be-
trachtung versaumt. Bei der Muf3e soll nicht etwa triges Nichtstun locken, sondern das
Erforschen und Auffinden der Wahrheit, und jeder darauf bedacht sein, in der Erkennt-
nis fortzuschreiten und, was er gefunden, auch dem Nichsten zu gonnen. 4%

Hier ist, neben der den aristotelischen Uberlegungen verwandten Verbindung
der Bezeichnung des otium mit der vita contemplativa, besonders der Charak-
ter der Titigkeit des Geistes im Leben des otium betont: ,,[N]icht etwa trages
Nichtstun® sei der Gehalt der Kontemplation, sondern ein tatiges Bemithen um
»das Erforschen und Auffinden der Wahrheit“46!. Auch solle das in muf8evoller
Kontemplation Gesehene in Sinne der augustinischen vita mixta zu karitativem
Nutzen gewendet werden. Augustinus nimmt so auch auf die Problematik eines
als Miifiggang aufzufassenden kontemplativen Lebens Bezug: Die vita otiosa ist
bestimmt als Leben in duflerer Untdtigkeit, die jedoch aus der in ihr vollzoge-
nen geistigen Tatigkeit positiv konnotiert ist und von aktivem karitativem Tun
gefolgt sein soll.

Auch in den Darstellungen Bernhards von Clairvaux wird ein vergleichbar
enger Bezug von otium und kontemplativem Tun ersichtlich, wenn er auch in-
nerhalb differenzierter Verhéltnisbestimmungen einzuordnen ist. Von besonde-
rem Interesse ist im Zusammenhang der Predigtinterpretation dabei zunéchst
eine Stelle aus Bernhards Schrift De laude novae militiae. Im Kapitel De Bethania
greift Bernhard den Kontext der Erzahlung von Maria und Martha aus dem Lu-
kasevangelium auf und kniipft so — wie spiter Eckhart — an die Analogisierung
der Figuren mit den Lebensformen an. In seiner Darlegung der Ereignisse im
»Stadtchen von Maria und Martha“46? ist dabei die Lebensweise der Maria als
»Muf3e der heiligen Betrachtung®, als otium sanctae contemplationis*®® gegen-

460 Augustinus, De civitate dei XIX, 19. Ubersetzung Wilhelm Thimme, 564.

461 Augustinus, De civitate dei XIX, 19. Ubersetzung Wilhelm Thimme, 564-565.

462 Ubersetzung in der Werkausgabe Bernhard, De laude novae militiae XIII, SW 1,
Innsbruck 1990, 257-326, hier 319.

463 Bernhard, De laude novae militiae X111, SW I, 321. Im Zusammenhang heift es hier:
Hoc ergo in loco breviter intimatum sufficiat, quod nec studium bonae actionis, nec otium
sanctae contemplationis, nec lacrima paenitentis extra Bethaniam accepta esse poterunt illi,
qui tanti habuit oboedientiam, ut vitam quam ipsam perdere maluerit, factus oboediens Patri
usque ad mortem. In der Ubersetzung (SW I, 319-321) heifit es: ,An dieser Stelle also ge-
niige es, kurz hervorzuheben, dafl weder der Eifer fiir das titige Leben noch die Muf3e der
heiligen Betrachtung, noch die Trdnen der Bufle auferhalb Betaniens dem angenehm sein
koénnen, der den Gehorsam so hoch schitzte, dafl er lieber das Leben als diesen verlieren
wollte, dem Vater gehorsam bis in den Tod.“ Eine verwandte, wenn auch nicht in der seman-
tischen Spannung der Genitivkonstruktion stehende Formulierung verwendet dabei schon
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iber einem tétigen, hier duflerlich aufzufassenden Bemiithen im studium bonae
actionis beschrieben. Eine vielschichtigere Semantisierung von otium bei Bern-
hard nimmt Burkhard Hasebrink in einem Beitrag zu Begriindungsfiguren von
Autorschaft in Gertruds von Helfta Legatus divinae pietatis in den Blick.#64 In
der von Hasebrink vorrangig in den Blick genommenen 57. Predigt zum Hohe-
lied gestaltet Bernhard zuniachst die ,Komplementaritdt der beiden Lebensfor-
men aus“4%, Das zu der Formulierung in De laude novae militiae parallele Syn-
tagma otium contemplationis fasst hier ebenfalls die Lebensweise der Betrach-
tung gegeniiber einer Vermittlung des in der Kontemplation Geschauten in der
aufleren Welt. Bernhard stellt hier aber besonders deutlich die grundsitzliche
Moglichkeit eines Umschlages des in der Kontemplation Geschauten dar, inso-
fern sich die aus dem otium contemplationis gewonnene Erfiilltheit des mensch-
lichen Geistes an die duflere Welt in der Tétigkeit der Unterweisung und des
Predigens vermittelt. Bernhard spricht hier von einer {iberbordenden Erfiilltheit
des menschlichen Geistes in der contemplatio, die diesen veranlasst, die ,,Muf3e
der Beschauung mit Freuden® zu unterbrechen, ,um sich in der Glaubensverkiin-
digung zu mithen.“4

Augustinus in seiner Schrift Contra Faustum Manichaeum, wo vom otium cognoscendae
et contemplandae veritatis die Rede ist. Im Zusammenhang heif3t es: Quis non videat hoc
geri toto orbe terrarum, venire homines ex operibus saeculi et ire in otium cognoscendae et
contemplandae veritatis, tamquam in amplexum Rachel; et excipi de transverso ecclesiastica
necessitate, atque ordinari in laborem, tanquam Lia dicente, ,Ad me intrabis? Eine deutsche
Ubersetzung des Textes ist bisher nicht verfiigbar, die Ausfithrungen konnen aber wie folgt
tibertragen werden: ,Wer diirfte wohl nicht sehen, dass dies auf der ganzen Welt geschieht,
dass die Menschen aus den Geschiften des Tages kommen und hineingehen in die Muf3e,
um die Wahrheit zu erkennen und zu betrachten, wie Rachel in die Umarmung; dass sie
aber unvermutet (davon) abgebracht werden durch die Zwéinge der Kirche und zur Arbeit
(wieder) eingereiht werden, wie wenn Lea sagte: ,Kommst du zu mir?“ Thomas von Aquin
schlieSlich greift die Formulierung Bernhards nahezu wortlich auf, wenn er im Sentenzen-
kommentar in Uberlegungen zum schépferischen Spiel Christi vom otium contemplationis
spricht. Thomas, Commentarium in quatuor libros Sententiarum magistri Petri Lombardi 1,
d.2 q.1,a.5 ex. Im Zusammenhang heif3t es hier: Per singulos dies, quantum ad rationes crea-
turarum quae in deo sunt lux, quamvis creaturae in seipsis sint tenebrae. Ludens, propter
otium contemplationis sapientiae. Sicut enim operationes ludi non appetuntur propter aliud,
sed in seipsis habent delectationem, ita et contemplatio sapientiae.

464 Vgl. Burkhard Hasebrink, ,Otium contemplationis. Zur Begriindung von Autor-
schaft im Legatus divinae pietatis®, in: Gregor Dobler/Peter Philipp Riedl (Hg.), Mufe und
Gesellschaft, Ttibingen 2017, 291-316.

465 Hasebrink, ,,Otium contemplationis®, 306.

466 (Jbersetzung Gerhard Winklers zu Bernhard von Clairvaux, Sermo LVII, SW VI,
Innsbruck 1995, 252-267, hier 263. Im lateinischen Orginal heif3t es: Hoc siquidem vera
et casta contemplatio habet, ut mentem, quam divino igne vehementer succenderit, tanto
interdum repleat zelo et desiderio acquirendi Deo qui eum similiter diligant, ut otium con-
templationis pro studio praedicatonis libentissime intermittat; et rursum potita votis, ali-
quatenus in hac parte tanto ardentius redeat in idipsum, quanto se fructuosius intermisisse
meminerit. (SW VI, 262) Auch im Kontext dieser Predigt fithrt Bernhard das Beispiel der
Schwestern Maria und Martha an, wobei Martha mit dem Bedienen des Gastes, Maria mit
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Trotz der Annahme einer solchen Vermittlungsmoglichkeit von kontempla-
tivem und aktivem Leben aus der Erfiilltheit des otium contemplationis heraus
bleibt bei Bernhard die enge begriffliche Verbindung des otium mit dem dufSer-
lich abzugrenzenden kontemplativen Leben bestehen. Zwar wird hier der ,,Ab-
solutheitsanspruch der kontemplativen Lebensform [...] zugunsten einer titigen
Zuwendung zu anderen Menschen“4%” deutlich eingeschrankt, er ist aber gedank-
lich und syntaktisch eng mit dieser verbunden. Bernhard denkt das otium der
Kontemplation vor dem Hintergrund der oben entfalteten Bestimmungen einer
christlichen vita religiosa als ein otium, welches zunédchst im duflerlichen Riick-
zug des Menschen aus politischen Zusammenhéngen realisierbar ist.68 Teilt sich
die Erfilltheit der Kontemplation auch im Tun der vita activa der duf3eren Welt
mit, so beruht ihr Gewinn fiir das aktive Leben doch deutlich auf dem Tun der
contemplatio, welche kategorial vom Tun in der vita activa unterschieden bleibt.
Zwar gerit hier das otium zur Vermittlungsfigur der Lebensformen. Ein Voll-
zug der Mufle geistiger Tatigkeit auch innerhalb duflerlicher Beziige, wie sie bei-
spielsweise bei Meister Eckhart in den Schwesternfiguren Maria und Martha zur
Darstellung kommt, ist aber auch bei Bernhard noch nicht thematisch: Das Tun
im otium bleibt mit der Moglichkeit theoretischen Lebens verbunden. Eine noch
eindeutigere Zuschreibung von otium oder oxoAr} zum kontemplativen Leben
ist bei Augustinus und Aristoteles zu beobachten: Die aristotelische oyoAn ist
deutlich bestimmt durch die Abgrenzung des Menschen zum 4uflerlich titigen
Leben und damit durch ein Leben im iog Bewpnrtikdg. Auch die Bestimmung
von otium bei Augustinus ist, nicht zuletzt in der syntaktischen Verbindung, eng
mit den Beziigen kontemplativen Lebens verbunden. In der Gegeniiberstellung
von vita activa und vita otiosa bei Augustinus bleibt hier trotz der Forderung
nach geistiger Tdtigkeit und deren tatkréftiger Umsetzung im aktiven Tun der
Bereich des otium der theoretischen Betrachtung vorbehalten. Eine Mitteilung
des menschlichen Geistes aus der Erfiilltheit des otium wird nicht thematisiert.

der geistigen Freiwerdung in der Kontemplation verbunden ist: Martham loquor ministran-
tem, et Mariam vacantem, et Lazarum quasi gementem sub lapide, et resurrectionis gratiam
flagitantem. (SW V1, 264).

467 Hasebrink, ,,Otium contemplationis®, 306.

468 So fasst der Zisterzienser das klosterliche Leben auf der Grundlage der Benedikts-
regel als asketisches Leben im Riickzug auf landliche Gemeinschaften. Das Ziel geistlichen
Lebens besteht in der ,,Entriickung der Schau®, excessum contemplationis (Bernhard, De
gradibus humilitatis et superbiae V11, 19. Ubersetzung Gerhard Winkler, SW II, 75). Obwohl
der Orden und nicht zuletzt Bernhard selbst weiterhin in engen politischen Beziehungen
steht, ist im zisterziensischem Leben gegeniiber Augustinus und Thomas ein Modell des
Ordenslebens entworfen, welches sich dezidiert von einer Einbindung in die vita activa ab-
grenzt. Vgl. die erhellende Darstellung klosterlichen Lebens und der Bedeutung Bernhards
von Clairvaux fiir den Orden der Zisterzienser bei Gert Melville, Die Welt der mittelalterli-
chen Kloster. Geschichte und Lebensformen, Miinchen 2012, bes. 138-141.
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Muf3e geistigen Lebens

Eckharts zuvor wiedergegebene Uberlegungen zu kriec, erstriten, leidvoller ar-
beit sowie positiv semantisierter lust und Fruchtbarkeit stellen die Darstellung
der Predigt Q 86 in den Kontext solch traditioneller Verbindungen von Kon-
texten der Mufle mit dem kontemplativen Leben, fithren diese aber zugleich in
den Zusammenhang neuartiger Uberlegungen ein. Es sind auch hier insbeson-
dere die Annahme einer duflerlich zu bewerkstelligenden Unterscheidung der
Lebensbereiche und die Beschrankung der Bestimmung zentraler Momente der
Mufle auf solche duflerlichen Zusammenhinge, auf die sich Eckhart abgrenzend
bezieht. So fithrt die Auseinandersetzung mit den duflerlichen Gegebenheiten
den gelassenen Menschen fiir Eckhart weniger in ein Leben duflerer Abgrenzung
und moglicher Untatigkeit, welches sich nur punktuell an ein Leben der vita ac-
tiva zu vermitteln weif3. Vielmehr betont Eckhart die Moglichkeit einer fortwéh-
rend bestehenden Haltung geistiger Offenheit, Erfiilltheit und Fruchtbarkeit.
Der ,Weg’ eines ,Zuhauses' der Gelassenheit in Gott fithrt gegeniiber den aristo-
telischen Bestimmungen in mehr als weltliche Friedenslagen, zu einer (aus Gott)
erfiillten, wesentlichen Freude, iiber deren Einbettung in verschiedene Lebens-
kontexte die Darstellung der Predigt ja beredt Auskunft gegeben hatte: swaz der
mensche mit grozer arbeit muoz erstriten, so lautet hier der verkiirzte Gedanke,
daz wirt im ein herzenvroude, und danne wirt ez vruhtbeere. Eckharts Gesamt-
darstellung in der Predigt gerit so schlief3lich zur Darstellung einer muflevollen
Erfiilltheit, die sich aus der Einheit des gelassenen Lebens der Schwesternfiguren
speist. Sie 16st die Uberlegung duflerlicher Unbestimmtheit und daraus resultie-
render freier geistiger Tatigkeit endgiiltig vom Zusammenhang kontemplativen
Lebens. Die lust des gelassenen Menschen, die aus der ledecheit in Abgeschieden-
heit und dem Einlassen auf das Wirken Gottes resultiert, ist hier mehr als eine
Bestimmung der vita contemplativa. Eckhart betont die positive Moglichkeit ei-
ner solchen Erfulltheit in Gelassenheit, wenn Martha und Maria, in der Einheit
gottlichen Wirkens stehend, die in ihnen unterschiedenen Lebensformen dia-
lektisch tibersteigen.

Die Problematik der bisherigen Unterscheidungen zeigt sich fiir Eckhart dabei
nicht allein in einem rein duflerlichen Riickzug beispielsweise des klosterlichen
Lebens von weltlichen Zusammenhéngen, wie er ihn in den Erfurter Reden the-
matisiert.4® Eckharts Darstellung und Kritik richtet sich vielmehr besonders auf
den mit einem solchen Riickzug oder dhnlichen duf8erlichen Bewegungen ver-
bundenen Versuch einer ,Verfiigbarmachung' der gottlichen Wirkkraft und damit
gegen eine Verfiigbarmachung geistiger Tdtigkeit, deren eigentlicher Gehalt doch
gerade in der unverfiigbaren Dynamik des géttlichen Heilsgeschehens zu suchen
sei. Die Kritik an Martha in Q 86 hatte dies eindriicklich erwiesen: Marthas Sorge

469 Vgl. Meister Eckhart, RdU 6, DW V, 207.
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darum, die Schwester aus der Schau zu lésen, war als eine Zerstreuung in krea-
tiirliches Streben verstanden und gegen ein offenes Einlassen auf die Einfach-
heit Gottes abgewertet worden. Marthd, Marthd, hatte Eckhart ausgefithrt, di
bist sorcsam, dii wirst betriiebet umbe vil. Des einen ist not. Jeder Form konkreter
menschlicher Vorstellung und Erwartung hinsichtlich einer verfiigbaren Heils-
wirkung, aber auch hinsichtlich zu hierarchisierender Lebensformen und -orte ist
damit eine Absage erteilt. In der Offenheit des gelassenen Menschen ist vielmehr
auch hier jeder Ort und jede Handlung als Moglichkeitsraum geistiger Tatigkeit
und der Einheit in Gott und damit als ein Ort der Muf3e verstanden.

Exkurs: Mufle und Kontemplation

Diese paradigmatische Darstellung der Mufle geistiger Tiétigkeit bei Eckhart
steht antiken und christlichen Konzeptionen theoretischer Betrachtung und
Kontemplation nicht zwangsldufig entgegen, blickt man auf deren Begriffe un-
abhingig von ihrer Einbettung in die Unterscheidung der Lebensformen. Bewpia
oder contemplatio sind hier auch unabhéngig von den Bestimmungen des Piog
BewpnTikog oder der christlichen vita contemplativa zu denken. Die Bewpia fasst,
sehr allgemein formuliert, jene hochste Form menschlicher Tétigkeit, welche Er-
tilllung allein aus der Bewegung des Geistes durch den betrachteten géttlichen
,Gegenstand‘ bezieht. Auch die lateinische Bezeichnung der contemplatio meint
im Kern eine solche Tatigkeitsbeschreibung, die aus ihrer radikalen, nicht allein
auflerlich zu verwirklichenden Bestimmungslosigkeit und der Erfiilltheit aus
dem betrachteten Gegenstand definiert ist.#’% Jede theoretische Schau vollzieht
sich so auf8erhalb duf3erlicher Beziige und ist von einem intuitiven Einlassen auf
das Wesen des geschauten Gegenstandes geleitet.

Dies stimmt grundsitzlich mit den hier gefassten Uberlegungen zur Mufle
geistiger Tatigkeit tiberein. Es ist besonders das genannte Moment der geistigen
Bezugnahme auf den kontemplierten Gegenstand in einer Haltung der Offen-
heit, das fiir den Zusammenhang der Muf3e geistiger T4tigkeit bei Eckhart stark
gemacht werden konnte: In der Haltung der Gelassenheit wird fiir den Menschen
allein die Bewegung durch das geistige Geschehen Gottes entscheidend, mensch-
liche Moglichkeiten vernunftgeleiteten Erkennens werden aus Gott heraus zur

470 So bezeichnet das Lateinische contemplatio urspriinglich die ,,Himmelsbetrachtung
der Augurn“ (Ludwig Kerstiens, ,Kontemplation“, HWPh IV, Basel 1976, 1025-1026, hier
1025), die sich auf einen als templum definierten Bereich richtete. Die Verbindung von sich
ergebenden Beobachtungen der Vogelziige in diesem Bereich mit den Geschehnissen in ei-
nem entsprechenden heiligen Bezirk auf der Erde und die Interpretation des Beobachteten
in seinem vermeintlichen Zusammenhang, das con-templari, war hier die Grundlage der
Deutung transzendenten Geschehens in der immanenten Welt. Vgl. fiir eine lebendige Aus-
einandersetzung mit der Vorhersage durch Vogelbeobachtung bei den Auguren Cicero, De
divinatione1105-108 und II 70-84. Vgl. zu Bewpia im Zusammenhang von Mufe Gimmel/
Keiling u.a., Konzepte der MufSe, 24-31.
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mystischen Einheit tiberschritten. Zum entscheidenden Moment der Darstellun-
gen einer Mufle geistiger Tétigkeit gerdt damit in den Texten Eckharts, wie nicht
zuletzt aus der exemplarischen Darstellung der Figuren Marias und Marthas in
Q 86 deutlich wurde, die positive Unbestimmtheit und die aus ihr resultierende
Entfaltung gottlichen Wirkens, auf das sich der gelassene Mensch aus der aus
Gott bewirkten geistigen Tétigkeit bezieht.*”!

Fiir die an Konzepte theoretischer Betrachtung ankniipfende christliche Tra-
dition der contemplatio konnte aber in Grundziigen auch gezeigt werden, in-
wiefern der Begriff im verengten Kontext der Lebensformendiskussion auf pro-
blematische Weise gewendet wird: Zentral erschien hier die Verfiigbarmachung
gottlichen Heilsgeschehens aus der duflerlich bestimmten Lebensform des Kon-
templativen heraus. Die Kontemplation des christlichen Menschen basiert dann,
trotz der Betonung des inharenten Moments geistiger Tétigkeit, ,,nicht mehr auf
den intellektuellen Fahigkeiten, sondern auf den Merkmalen der christlichen
Existenz. [...] Nicht mehr die natiirliche Veranlagung, sondern die sakramentale
Begnadung des Menschen ist entscheidend, nicht mehr die Leistung des Men-
schen, sondern das Heilshandeln Gottes an ihm.“472 Ist aber das ,Heilshandeln
Gottes’ ein in der christlichen contemplatio entscheidendes Moment, so steht
neben Beschreibungen der vita contemplativa auch die contemplatio selbst im
Bewihrungsfeld des Eschatologischen. Kontemplatives Tun ist dann - so ha-
ben es besonders die Ausfithrungen zu einer duflerlichen Einheit der Lebensfor-
men bei Augustinus und Thomas gezeigt — auf verfiigbare ;Wege® vermeintlich
christlichen Lebens festgelegt, obwohl eigentlich begrifflich von der Frage der
Bedeutung der vita contemplativa zu unterscheiden: Nur wer, so der verkiirzte
Gedanke, ein duflerlich abgeschiedenes Leben fithrt, kann in die contemplatio
finden und so der Heilswirkung Gottes Raum geben.4”3

471 Eine solche geistige Titigkeit in Offenheit kénnte mit einem modernen Ansatz auch
als Kontemplation in einem &sthetischen Sinne verstanden werden, wenn in der Kontem-
plation - mit Giinter Figals an die Theorie Kants anschliefSender Begrifflichkeit - die ,,Er-
fahrung der Moglichkeit der Erkenntnis® in einem ,freien Spiel der Erkenntnisvermogen®
(Gunter Figal, Verstehensfragen. Studien zur phinomenologisch-hermeneutischen Philoso-
phie, Tubingen 2009, 132) gesehen wird. Dasjenige, was in der Lebenswelt des gelassenen
Menschen unmittelbar gegeben ist, wiirde hier als Wirklichkeit gedanklich erkundet wer-
den - in religiosen Kontexten als Wirklichkeit des Gottlichen, innerhalb der kantischen
Terminologie als Wirklichkeit des Schénen. Der Mensch in Kontemplation wiirde dabei,
den oben angestellten Uberlegungen entsprechend, allein durch den betrachteten Gegen-
stand geleitet und in seiner Tatigkeit bestimmt. Eine so verstandene Kontemplation aber ist
begrifflich nicht durch den Zusammenhang mit einer bestimmten Lebensform bestimmt.

472 Mieth, Einheit von vita activa und vita contemplativa, 50. Mieth argumentiert fiir
eine solche Unterscheidung vor dem Hintergrund der christlichen Modelle, betont dabei
aber schon im hier angedeuteten Sinne die Akzentverschiebung des Gehaltes der Kontem-
plation von Unterscheidungen der Lebensformen hin zu Fragen der géttlichen Heilswir-
kung: ,,Eine Rangordnung kann es dabei nur im Sinne der gréleren Liebe geben.“ (ebd., 51).

473 Eine Verbindung konzeptioneller Momente des Kontemplativen mit der Frage der
Lebensformen auflert sich in christlichen Konzeptionen dabei vor allem in zwei Komple-
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Weil sich eine solche Festlegung der contemplatio auf dauflerliche Zusammen-
hinge der vita contemplativa deutlich von der Darstellung Eckharts unterschei-
det, ist jede Einordnung seiner Texte in Bestimmungen des Kontemplativen mit
grofler Vorsicht zu genieflen. Zu eng ist der Begriff in der christlichen Literatur
vor Eckhart mit Bestimmungen der vita contemplativa als einer gnadenorien-
tierten Perfektionierung menschlicher Moglichkeiten verkniipft, welche Eck-
hart beispielsweise anhand seiner Darstellung der Schwesternfiguren Maria und
Martha gerade zu iberwinden sucht.*’* Die Gefahr, Eckhart im Zusammenhang
der Analyse von Paradigmen der Muf3e geistiger Tétigkeit als einen Denker pri-
vilegierter, dufSerlich zu bestimmender Lebensformen des Geistigen misszuver-
stehen, ist grofi. Von einer Terminologie der Kontemplation wird deshalb in der
vorliegenden Analyse Abstand genommen.

Eine weiterfithrende Untersuchung der deutschsprachigen Texte Eckharts be-
statigt die begriffliche Differenzierung, fehlen bei Eckhart doch dezidierte Wort-
verwendungen aus dem Bereich von Bestimmungen der Kontemplation oder der
kontemplativen Lebensform im engeren Sinne. Wihrend beispielsweise Seuses
Vita in zahlreichen Kontexten auf den Terminus betrahtunge oder das Verb be-

xen, die von Eckhart jeweils deutlicher Kritik unterzogen werden. Dies betriftt zunachst
die Beschreibung der contemplatio als vornehmlich passive Uberformung des Menschen
durch Gott. Die Frage geistiger Tatigkeit, wie sie in jedem Kontemplationsbegrift gefasst ist
und wie Eckhart sie entsprechend als Moglichkeit geistigen Wirkens fiir Situationen sowohl
auflerlicher Tiétigkeit als auch Untatigkeit fasst, gerit in solcher Darstellung in den Hinter-
grund. Dariiber hinaus sind mit christlichen Konzeptionen der contemplatio in der vita
contemplativa Vorstellungen eines zielgerichteten Heilerwerbs verbunden, die aus der ge-
nannten christlichen Lehre der Eschatologie resultieren. So beschreibt Bernhard von Clair-
vaux im Kontext von brautmystischen Uberlegungen den Vorgang des Abstiegs Gottes zum
Menschen und die entsprechende Erhéhung der menschlichen Seele. Die contemplatio ist
hier als Folge géttlicher Gnade bestimmt, der ,Zielpunkt® des Menschen im kontemplativen
Tun kann als ,,Vereinigung der erkennenden Seele mit Gott im Akt der K[ontemplation]*
(Andreas Speer, ,,Kontemplation, LMA V, Miinchen/Ziirich 1991, 1414-1416, hier 1415)
gedacht werden. Vgl. Bernhard, Sermo LXXXVIII, SW IX, 682: Fit autem contemplatio ex
condescensione Verbi Dei ad humanam naturam per gratiam, et exaltionem humanae na-
turae ad ipsum Verbum per divinum amorem. Gerhard Winkler (683) iibersetzt: ,Die Be-
schauung aber vollzieht sich durch das gnadenhafte Hinabsteigen des Wortes Gottes zur
menschlichen Natur und die Erh6hung der menschlichen Natur hin zum Wort durch die
gottliche Liebe.“ Vgl. wiederum die Drei-Wege-Lehre bei Bernhard, De gradibus humilitatis
et superbiae VII 19-20, SW 11, 72-74. Auf Bernhards Darstellung basieren dann Beschrei-
bungen von ,Stufenwegen’ seelischer Vervollkommnung, die in ihrer Annahme einer Ver-
fiigbarmachung géttlichen Heils der Konzeption Eckharts deutlich fremd sind und von ihm
unter anderem in den hier thematisierten Darstellungen der Predigten Q 52, Q 86 sowie
Q 60 hinterfragt werden.

474 Schon Kurt Ruh beobachtet dies, wenn er betont: ,,Systematisch nimmt die Gottesge-
burt bei E[ckhart] die Stelle ein, die in der abendlandischen Mystik bislang der Kontempla-
tionslehre mit ihren Stufen zur Vollkommenheit zukam®“ (Kurt Ruh, ,,Meister Eckhart®, in:
Die deutsche Literatur des Mittelalters. Verfasserlexion, begr. v. Wolfgang Stammler, fortgef.
v. Karl Langosch, 2., v6llig neu bearb. Aufl., hg. v. Kurt Ruh/Gundolf Keil/Werner Schroder
u.a. (im Folgenden: VL), Bd. 2, Berlin/New York 1980, 327-348, hier 336).
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trahten in den verschiedenen Formen zuriickgreift, lassen sich fiir die Texte
Eckharts hier gerade zwei Belege finden, so in der Handschrift K,; der Predigt
Q 617> und in der wahrscheinlich durch einen Redaktor bearbeiteten Predigt
Vado ad eum, qui misit me, die lediglich in der Ausgabe Pfeiffers gefiihrt ist.476
Diese sparsame Verwendung mag nicht zuletzt der Bedeutung der Bezeichnung
geschuldet sein, denn betrahtunge kann als Bezeichnung gerade des bei Eck-
hart in der Kritik stehenden Zusammenhanges kreatiirlicher Zielorientierung
verstanden werden. betrahtunge meint ,das trachten nach“,*”’ die ,erwagung,
innere anschauung, imaginatio“4’8. Das Wort bezeichnet also unter anderem
jene Haltung, fiir die Martha in Q 86 von Jesus gerade getadelt wird: Das eigene
Trachten nach etwas, die Vorstellung eines ,richtigen Weges‘ der Schwester, muss
sie in der Gelassenheit aufgeben. Auch der Terminus contemplieren findet sich
lediglich an einer Stelle der Texte Eckharts, noch dazu in jenem Zusammen-
hang der Eroffnung der Erfurter Reden zur Tugendlehre, in dem Eckhart die
Unerheblichkeit der Art christlicher Tétigkeiten auf der Grundlage der Haltung
der Gelassenheit betont: swie kleine ein werk und swie sncede ez si, so ist ez niit-
zer getdn in wdrer gehdrsame, ez si messe lesen, heeren, beten, contemplieren oder
swaz dit maht gedenken.*’® Die Kontemplation wird hier also in ihrer Bedeutung
fiir den christlichen Heilserwerb deutlich relativiert. Haufiger findet sich die
Bezeichnung schouwen. So stellt Eckhart beispielsweise in der Predigt Q 2 einen
Menschen dar, der schouwete verniinfticliche*8® und in Q 45 fragt er: Wie sol der
mensche sin, der got schouwen sol? Die Antwort aber steht ganz im Zeichen der
Lehre geistiger Abgeschiedenheit, die wiederum die Aufgabe einer Verortung in
duflerliche Lebensbeziige und eigene Vorstellungen und damit einer Einbettung
von schouwen in auflerliche Wertungs- und Beschreibungssysteme betont.
Eckhart entgegnet: Er sol t6t sin.*8!

475 Vgl. DW III, 31.

476 Vgl. Meister Eckhart, Vado ad eum, qui misit me, PF II, 248.

477 Vgl. den Eintrag ,,betrahtunge” in Lexer I, 239.

478 So der Eintrag zu ,,betrahtunge” in BMZ I11, 83a.

479 Meister Eckhart, RdU 1, DW V, 186.

480 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum (Q 2), DW 1, 36.

Meister Eckhart, Beatus es, Simon Bar Iona, DW 1II, 364. Ein solcher ,Tod* des Be-
trachtenden wird an anderer Stelle der gleichen Predigt in kalkuliert paradoxer Fassung
erneut aufgerufen, wenn es in einem Zitat der Confessiones des Augustinus heifst: Herre,
erbarme dich iiber mich und zeige mir din antliitze und gip mir, daz ich sterbe, und gip mir,
daz ich niht ensterbe, umbe daz ich dich éwicliche schouwe. (Meister Eckhart, Beatus es, Si-
mon Bar Iona, DW 11, 365) Gegeniiber den deutschsprachigen Texten zeigt sich hinsichtlich
der Termini der Kontemplation in den lateinischen Texten Eckharts ein leicht verdndertes
Bild. So verwendet Eckhart hier haufig Bezeichnungen aus der Familie der contemplatio.
Bei genauerer Untersuchung der Wortverwendungen zeigt sich aber, dass diese nahezu voll-
stindig in Kontexten verortet sind, in denen sich Eckhart abgrenzend auf philosophische
und theologische Positionen zur contemplatio bezieht, diese zitiert oder exzerpiert. Im elf-
ten Kapitel der Expositio sancti evangelii secundum Iohannem bedient sich Eckhart zudem
der Bezeichnung der contemplatio, um auf die traditionelle Zuordnung Marias zum kon-

'S
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I11.3.2.2 Zusammenfassung

Vor dem Hintergrund dieser Beobachtungen zeichnet die deutschsprachige Pre-
digt Intravit Iesus in quoddam castellum (Q 86) ein deutliches Bild: Eckhart ist
es hier, so konnen die Uberlegungen dieses Kapitels abschlielend zusammenge-
fihrt werden, nicht um eine Bestitigung traditioneller Unterscheidungen von
Lebensformen und den in diesen zu verwirklichenden Vorstellungen eines ziel-
gerichteten Heilserwerbs zu tun. Auch eine Einheit von Lebensformen im Sinne
der Bewegung der vita mixta wird von Eckhart nicht propagiert. Eckhart macht
vielmehr anhand der Darstellung der Exempla Martha und Maria eine tiefer
gehende Einheit christlichen Lebens stark, die sich aus der geistigen Abstand-
nahme und der Uberantwortung des Lebenvollzugs an Gott speist und dabei
eine dezidierte Verortung muflevollen Lebens in der duflieren Welt stark macht.
Mit den Worten Shizuteru Uedas konnte man sagen: ,,Die unsichtbare, unend-
liche Spannweite zwischen dem Nichts und der Kiiche ist fiir Martha [und Maria,
A K] in diesem Augenblick der eigentliche Raum der absoluten Freiheit in der
Wirklichkeit.“482 In seiner Darstellung grenzt Eckhart also die Moglichkeit geis-
tig tatigen Lebens in der Offenheit der Abgeschiedenheit deutlich von konzep-
tuellen Verengungen in Bestimmungen von Lebensformen ab. Er enthilt sich
einer klaren Trennung und Hierarchisierung der Lebensformen und stellt die
Aufgabe ihrer Unterscheidung und Beschreibbarkeit in einer dialektischen Ver-
bindung von aktivem und kontemplativem Tun aus der Einheit geistiger Tatig-
keit heraus.8? Die Darstellung fruchtbarer Erfiilltheit aus der gelassenen Einheit
in Gott ist hier gelost von den Zusammenhéngen kontemplativen Lebens: Jeder

templativen Leben zu verweisen (vgl. Meister Eckhart, Expositio sancti evangelii secundum
Iohannem 11, LW III, 451). Einer Umwendung dieses Verhiltnisses enthalt sich Eckhart in
dem lateinischen Text, die Darstellung einer Einheit gelassenen Lebens bleibt den deutsch-
sprachigen Texten vorbehalten.

482 Ueda, ,,,Ohne Warum™, 84.

483 Anders als dies Giinter Stachel zum Ausdruck bringt, ist bei Eckhart die Diskussion
der Lebensformen dabei gerade in ihrer Uberwindung prisent. Vgl. die folgenden Ausfiih-
rungen und Stachel, ,Stammt Predigt 86, 399-400: ,,Der entscheidende Mangel des Vor-
gehens von MIeTH (und HaAs) liegt darin, daf3 die Pr. 86 nach ihrer Ubereinstimmung/
Nichtiibereinstimmung mit dem Modell ,vita activa und contemplativa® befragt wird.
MIETH zeigt eine Entwicklung des — wie er sagt - ,Modells  von Augustinus iiber Albert den
Groflen zu Thomas auf. Dabei zeigt sich ihm eine Nahe Eckharts zu Augustinus und eine
erhebliche Distanz zu Thomas. Nun sollte man prinzipiell einem Autor keine Fragen stellen,
die er nicht zu beantworten sucht. Es fehlt nicht nur der Pr. 86 die Begrifflichkeit ,vita activa
und contemplativa’, es gibt in Eckharts Werk iiberhaupt kein Gegeneinander von aktiv und
kontemplativ. Eckhart spricht vom Menschen, der ,von Gott erfiillt ist und der in ,Gottes
Gegenwart" ist (so in RdU), den Gott umgibt wie ein ,Feuer’ (so in BgT). Das mag man mit
dem vergleichen, was andere Kontemplation nennen. Der von Gott erfiillte Mensch handelt
ganz aus Gottes Willen, und Gott will an seiner Stelle. Soll man das vita activa nennen?*
Ohne die Einbettung der Predigt in den Diskurs der Lebensformen zu leugnen, ist die vor-
liegende Arbeit mit Stachel in dem Ergebnis einig, dass in der Predigt ,kein Gegeneinander
von aktiv und kontemplativ® zur Darstellung kommt.
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Mensch, so zeigt der Text insbesondere anhand der exemplarischen Entwicklung
der Figuren Martha und Maria, kann fiir Eckhart in jedem dufleren Kontext das
ihm eigene ,Zuhause’ in Gelassenheit finden. Nur in diesen vielféltigen Beziigen
sieht der Prediger den gelassenen Menschen in vollem Umfang als Zeugen der so
treffend formulierten Prasenz gottlicher Wirkmacht: Welch wunderlich stan iize
und innen, begrifen und umbegriffen werden, sehen und sin diu gesiht, enthalten
und enthalten werden: daz ist daz ende, dd der geist blibet mit ruowe in einicheit
der lieben éwicheit. Es ist diese besondere ruowe in einicheit, in welcher sich fiir
Eckhart der kriec zur lust und jede Realisierung menschlichen Lebens zu einem
Leben in der Mufle geistiger T4tigkeit wendet.34

484 In welche diskursiven Kontexte die Darstellung Eckharts, nicht zuletzt in der in Ka-
pitel II1.1 dargestellten Konzeption geistiger Abgeschiedenheit, eingebettet ist, lasst sich
wiederum in der Analyse des Legatus Gertruds durch Burkhard Hasebrink erkennen. Hase-
brink macht fiir den lateinischen Text des spéten 13. Jahrhunderts den gleichen Aspekt po-
sitiver Unbestimmtheit stark, der die Verortung eines muflevollen Lebens in verschiedenen
Lebenskontexten ermdglicht: ,,Die Unbestimmtheit der Mufe findet in dieser Konvergenz
einen vorldufigen H6hepunkt. Sie ist nicht allein reserviert fiir eine Erfiillung durch intel-
lektuelle oder kreative Tidtigkeit, sondern 6ffnet sich allgemein jedem Wirken, insofern es
ethisch dem Kriterium der Gutheit geniigt. Eine solche Argumentation miisste sich auch
nicht darum miihen, das anstrengende Wirken einer religiésen Autorin aus dem Geist be-
schaulicher Muf3e herzuleiten - sie wire erst gar nicht aus dessen Wirkkreis herausgetreten.
Ein solcher Muflebegriff hat Gliickseligkeit von Kontemplation und geistiger Versenkung
abgekoppelt und kann sie in jedem Wirken und damit auch in jeder Miihe finden, die sich
ethisch als gut qualifizieren liefe.“ (Hasebrink, ,,Otium contemplationis®, 313-314)
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Figuren und Rdume der Mufie

»De facto®, so hat es pragnant einmal Kurt Flasch formuliert, ,kommentiert Eck-
hart die Bibel. Nur kime es dann darauf an, die besondere Art von Eckharts
Bibelerklarung abzugrenzen. Dieses Thema wird uns lange beschiftigen.! Wih-
rend es Flasch vor allem um konzeptuelle Fragen und die philosophische Riick-
bindung der Positionen Eckharts geht, ist eine solche Aussage auch auf die narra-
tive Gestaltung der Texte zu tibertragen: Was anhand begrifflicher Bestimmun-
gen nur in Ansitzen vermittelbar ist — eine Einheit des eigenen Lebensvollzugs
in der Mufle geistiger Tatigkeit, in einer Haltung, die sich allein im gelassenen
Handeln realisiert - kommt so beispielsweise in Eckharts Predigt Q 86 in erster
Linie anhand der Figurendarstellung zum Ausdruck. Das Handeln der Exempla,
so hat es der Versuch einer Analyse der konzeptuellen Neubewertungen der Pre-
digt gerade erwiesen, fiillt hier mit Leben, was Eckhart im Text zu vermitteln
sucht. So ist ein ,Zuhause’ in Gelassenheit nicht allein intellektuell, sondern im-
mer erst im geistig tatigen Lebensvollzug zu realisieren. Die beiden handelnden
Figuren der Predigt, Maria und Martha, sind die Tréger eines solchen Lebens-
vollzuges. In der narrativen Vermittlung des Textes gehen sie selbst den ,Weg' in
Gelassenheit in der sie umgebenden Welt.

Blickt man auf andere Texte Eckharts, so stehen die Exempla aus Eckharts
Predigt Q 86 nicht allein, sondern werden von weiteren narrativen Darstellungen
der Muf3e geistig tatigen Lebens begleitet. An der Darstellung Marias und Mar-
thas als Schwestern der Einheit geistig titigen Lebens ist bereits deutlich gewor-
den, welch tragende Rolle Exempla eines solchen Lebens in den Texten Eckharts
innehaben. Auch andere handelnde Figuren, so insbesondere die Figur der Hei-
ligen Elisabeth von Thiiringen, dienen in Eckharts Predigten als Vermittler zwi-
schen Text- und Deutungsebene, und damit auch zwischen den realweltlichen
Beziigen der Rezipierenden und dem vermittelten intelligiblen oder spirituellen?
Gehalt. Erst ihr Handeln lasst Eckhart narrativ vermitteln, worum es ihm geht:
die Frage eines Lebens geistiger Vervollkommnung nicht im duf8erlichen Riick-
zug des Kontemplativen, sondern in der Gelassenheit, also eines Lebens, wel-

1 Flasch, Meister Eckhart, 19.

2 Vgl. den in den Ausfithrungen in Kapitel I11.3.2, 190, Anm. 424 bereits zitierten Hin-
weis Dietmar Mieths auf die , figiirliche[] Bedeutung® der Figuren Marias und Marthas ,,fiir
die Spiritualitit® in Mieth, ,,Predigt 86%, 169.



214 IV Narrative Darstellungen: Figuren und Raume der Mufle

ches sich auflerhalb duflerlicher Zuschreibungen zu Lebensformen, zu Weisen
der Tatigkeit oder Untétigkeit in einem Lebensraum geistiger Tétigkeit aus der
Erfiilltheit des Menschen in Gott vollzieht. Indem sie sich in ihren Handlungen
mit diesen Zusammenhéngen auseinandersetzen, zunéchst auf Positionen ver-
harren - wie Maria, aber auch Martha -, um dann zum eigenen géttlichen We-
sen in der Gelassenheit zu finden, geraten die Figuren so zu Exempla derjenigen
christlichen Lebensweise, die Eckhart propagiert.

Gegeniiber philosophischen, aber auch theologischen Betrachtungsweisen,
welche beispielsweise die spirituelle Bedeutung der dargestellten Figuren in den
Blick nehmen,? ist eine genaue Untersuchung der Eigenart der Figurendarstel-
lung in den Texten Eckharts von eminenter Wichtigkeit, insofern es gerade deren
narrative Ausgestaltung ist, die die zentrale Umdeutung traditioneller Figuren
geistlichen Lebens als Exempla der Muf3e geistiger Tatigkeit bewerkstelligen: In
spezifischen Tétigkeiten, Bewegungen oder Dialogen kommt so beispielsweise
das besondere Verhiltnis Marias und Marthas gegeniiber einem vereinfachten
Postulat blof3 duflerlicher Einheit der Lebensformen in konzeptuellen Ausfiih-
rungen anderer Texte erst zum sprachlichen Ausdruck.? Die Predigt 6ffnet damit
- so beispielsweise in der Darstellung spezifischer Rdume und Trager von Hand-
lungen in diesen Rdumen - erst ein Bewdhrungsfeld der mystischen Einheit, um
deren Darstellung es Eckhart zu tun ist.>

3 Dietmar Mieth schreibt in diesem in Kapitel II1.3 bereits angefiihrten Sinne, der ei-
nen Begriff des Figiirlichen im Sinne der Realprophetie der figura stark macht: ,,Neben der
Exegese, die an einer narratio der Perikope festhilt und neben den dialogischen Momenten
[...] sind auch die figiirlichen Momente hervorzuheben. Zusitzlich zur Ekstase der Maria
Magdalena - die ,Wonne in der Wiiste', ein Spiel mit der Legende, aber auch mit der Eckhart
eigenen Wiistenmetapher — wird auch die Ekstase des Petrus (angeschlossen an Mt. 16,17)
und die Ekstase des Paulus (nach 2 Cor 12, 3-4) herangezogen.“ (Mieth, ,,Predigt 86%, 170).

4 Der bedeutende Status philologischer Analysen der Texte Eckharts ist seit Langem
Gegenstand einer lebendigen Forschungsdiskussion. Neben der bereits genannten Arbeit
Burkhard Hasebrinks zu Formen inzitativer Rede bei Meister Eckhart hat solche Untersu-
chungen in neuerer Zeit besonders Susanne Kobele stark gemacht, so in ihrer genannten
Monographie Bilder der unbegriffenen Wahrheit sowie den Aufsitzen ,,Metapher und Me-
taphysik. Spielrdume der Argumentation bei Meister Eckhart und Sebastian Franck®, in:
Johanna Haberer/Berndt Hamm (Hg.), Medialitit - Unmittelbarkeit — Préisenz. Die Nihe
des Heils im Verstindnis der Reformation, Tiibingen 2012, 285-305; ,,Vom ,Schrumpfen’
der Rede auf dem Weg zu Gott. Aporien christlicher Asthetik (Meister Eckhart und das
,Granum sinapis’ - Michel Beheim - Sebastian Franck)®, in: Poetica 36 (2004), 119-147;
»Primo aspectu monstruosa. Schriftauslegung bei Meister Eckhart®, in: ZfdA 122 (1993), 62—
81; ,,biwort sin. ,Absolute’ Grammatik bei Meister Eckhart®, in: ZfdPh 113 (1994), 190-206.

5 So sind die narrativen Ausdrucksmittel der Texte im Verhiltnis zu den dargestellten
religiosen Inhalten, die sie zweifelsohne vermitteln, nicht als selbstzweckhaft zu begreifen.
Vgl. die auf Seite 214, Anm. 4 bereits aufgerufenen Untersuchungen Susanne Kobeles, die
wiederholt die besondere Bindung mystischer Inhalte an die Mittel ihrer Darstellung ver-
deutlicht hat. Dem Verstandnis einer solch engen Bindung stehen frithe Beobachtungen von
Margarete Liiers in deren Untersuchung der Sprache der deutschen Mystik bei Mechthild
zunichst entgegen. Nimmt man aber die Gewichtung des religiosen Gehalts etwas zuriick,
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Wie der Gehalt des Textes immer an die sprachliche Form seiner Darstellung
gebunden bleibt, steht das dargestellte Geschehen aber auch in einem Bezug zur
dufleren Welt — der Welt, in der gelesen oder gesprochen wird, der Welt des Pre-
digenden oder der Rezipierenden.® Auch dieser Bezug ist fiir das Textverstindnis
von eminenter Bedeutung, erleichtert er doch die Orientierung der Rezipieren-
den in erzéhltem Geschehen und Deutung. Ein solches, realhistorisches Ver-
stindnis des Textes und damit auch die Moglichkeit einer wortlichen Auffassung
der Darstellung im Literalsinn steht dabei aber einem allegorischen Verstindnis
des Gesagten nicht entgegen. In seinem bis heute wirksamen Aufsatz zur theo-
logischen Figuraldeutung hat Erich Auerbach diesen Gedanken treffend zum
Ausdruck gebracht. Dort heifit es:

ist auch hier ein den Uberlegungen Kobeles verwandter Gedanke formuliert: ,Den Mysti-
kern des Mittelalters, wie wohl dem Mystiker tiberhaupt, ist das Metaphorische nicht blof3
poetisches Stilmittel, also dsthetische Notwendigkeit, es ist religiose Notwendigkeit; er muf3
das Metaphorische wihlen, er will gar nicht das Bild, das doch nur Hypostase des Gott-
lichen ist. [...] Kiinstlerische Notwendigkeit ist nur representatio, wie Thomas von Aquino
es ausdriickt, religiose Notwendigkeit ist wahre necessitas.“ (Margarete Liiers, Die Sprache
der deutschen Mystik des Mittelalters im Werke der Mechthild von Magdeburg, Darmstadt
1966, 15) Anders als Liiers sieht Kobele — und zuvor schon Niklas Luhmann und Peter
Fuchs - auch den besonderen Zusammenhang mystischer Inhalte mit der Notwendigkeit
(Luhmann/Fuchs) und der Form (K6bele) ihrer Vermittlung. Mystik, so formulieren Luh-
mann und Fuchs, ,,verkérpert allem Anschein nach das krasse Gegenteil von Sozialitit: die
in manchen psychischen Systemen unentkapselbar eingekapselte Erfahrung des nun seiner-
seits unentkapselbar Jenseitigen im Diesseitigen. Sie steht fiir unentrinnbare Einsambkeit,
die sich vorzugsweise in den kognitiven und kommunikativen Argernissen von Paradoxien,
in via negationis sprachliche Bahnen bricht. Andererseits kann man kaum bezweifeln, daf§
sie der Kommunikation Themen eigentiimlicher Art liefert, dal dort, wo mystische Erfah-
rung anfillt, auch ein Bedarf fiir Kommunikation ensteht.“ (Niklas Luhmann/Peter Fuchs,
»von der Beobachtung des Unbeobachtbaren: Ist Mystik ein Fall von Inkommunikabili-
tat?“, in: Dies., Reden und Schweigen, Frankfurt a. M. 1989, 70-100, hier 70) Differenzierter
nimmt Burkhard Hasebrink auf den Zusammenhang von Predigtkommunikation, -gestal-
tung und -lehre Bezug. Zur Predigt Q 12 fithrt Hasebrink aus: ,,Die Problematsierung der
Handlungseinheit Predigt kann aber nicht losgelost von der Lehre Eckharts gesehen wer-
den. Sie steht in direktem Bezug zum zentralen Thema der Einheit von Gott und mensch-
lichem Seelengrund. Aus dieser radikalen Zuspitzung der Spekulation iiber das Verhéltnis
von Ursache und Bewirktem, das theologisch als Verhiltnis von Gott und Mensch bespro-
chen wird, ist eine Neubewertung auch des Verhaltnisses von Prediger und Empfénger der
Predigt im Ansatz bereits vollzogen. Es ist zu beschreiben, wie sich unter der Perspektive
der Einheit des ungeschaffenen Seelengrundes mit Gott der Status des Predigers, der kom-
munikative Anspruch der Predigt und der Status des Empfangers verdndert.“ (Hasebrink,
»Das Predigtverfahren Meister Eckharts®, 153).

6 Vgl. Burkhard Hasebrink/Hans-Jochen Schiewer, ,,Predigt*, Reallexikon III, 151-156,
hier 155, wo die Gattung Predigt als ,lebens- und frommigkeitspraktisch ausgerichtete
Textsorte® bezeichnet ist, die jedoch ,,bei weitem noch nicht ausgeschopfte Ansatzpunkte
fiir historisch-anthropologisch und kulturwissenschaftlich ausgerichtete Fragestellungen®
(ebd.) bietet. Vgl. die dort angegebene, umfassende Literatur zum Thema.
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Allein auch hier ist kein Entweder-Oder. Der Literalsinn oder die historische Wirklich-
keit einer Gestalt steht [...] nicht im Widerspruch zu ihrer tieferen Bedeutung, sondern
figuriert sie; die historische Wirklichkeit wird durch die tiefere Bedeutung nicht aufge-
hoben, sondern bestitigt und erfiillt.”

Im Spannungsfeld dieser Beziige stehen insbesondere die in den Texten han-
delnden Figuren, deren Darstellung den Gehalt des Textes in Tatigkeiten und
Sprechweisen zum Ausdruck bringt. Auch ihre ,Wirklichkeit’, die sich aus den
bekannten biblischen oder legendarischen Beziigen speist, steht in keinem Wi-
derspruch zu den Inhalten, die in ihrem Handeln figuriert werden. Vielmehr
geht es gerade darum, die bekannten Beziige (auf neue Weise) aufzunehmen und
so neue Handlungskontexte und -motivationen verstdndlich werden zu lassen.?
Die Figuren und ihre Handlungen werden so als Exempla beispielsweise des ge-
lassenen Lebens etabliert. Beredtes Beispiel fiir einen solchen Zusammenhang
ist wiederum die Aufnahme eines Lebens tatiger Vermittlung aus der geistigen
Einheit durch Maria: In der Vervollkommnung in Gelassenheit iibersteigt Maria
den irdischen Kontext gerade nicht. Das Wesen der gottlichen Wirklichkeit, das
Maria in der Gelassenheit erfihrt, bestitigt sich vielmehr auf genau jene Weise
auch im dufleren Tun, die bereits fiir den konzeptuellen Zusammenhang gétt-
lichen wesen und menschlicher Tatigkeit beschrieben wurde.’

Jeder handelnden Figur, die ein solches Verhiltnis in den Texten Eckharts
zur Darstellung bringt, kommt daher eine komplexe Funktion zu. Zunéchst sind
diese Figuren mit den Worten Susanne Bernhardts als ,das narrative Zentrum
des Textes“!? zu verstehen, insofern der vermittelte Gehalt mit den Handlungen

7 Erich Auerbach, ,Figura®, in: Archivum Romanicum 22 (1938), 436-489; wieder ab-
gedruckt in: Christian Kiening (Hg.), Figura. Dynamiken der Zeiten und Zeichen im Mittel-
alter, Wiirzburg 2013, 263-300, hier 298.

8 Vgl. zu einer solchen Aufnahme bekannter Figuren durch Eckhart auch Mieth, ,,Pre-
digt 86, 168, hier im Kontext seiner Uberlegungen zur Predigt Q 86: ,,Der Zusammenhang
mit der Maria-Martha-Legende und mit der spirituellen Figur, die deren Rezeption ent-
spricht, ist ja offenkundig. Einem Autor, der ohne weiteres Predigtmarlein erzdhlen kann,
darf man nicht, wie Kurt Ruh das tut, die kritische Auseinandersetzung mit Legenden ab-
sprechen wollen, deren Kenntnis ihm sicher nicht fehlt. Natiirlich ist er weder ein erzéh-
lender Prediger noch ein Legendenmacher, aber die Auseinandersetzung mit spirituellen
Figuren kann man ihm wohl zutrauen. Ist denn nicht z. B. die Armutspredigt 52 eine Aus-
einandersetzung mit den Spiritualen unter den Franziskanern? Etwa in dem Sinne: ich zeige
den Radikalen, dafl die Armut noch radikaler zu verstehen ist?“

® Vgl. Kapitel IIL.1.5.

10 Bernhardt, Figur im Vollzug, 12. Weiter heifit es hier zutreffend: ,,Die Figur fithrt ei-
nen religiésen Weg vor und bindet so narrative und religiose Phanomene eng aneinander.”
Vgl. zu einer ausfiihrlicheren ,,Erprobung dieser Leitkategorie® als ,, Beitrag zur historischen
Figurenforschung® anhand einer Untersuchung geistlicher Texte, hier der Vita Heinrich
Seuses, Bernhardt, Figur im Vollzug, bes. das Kapitel ,, Theoretische Voriiberlegungen zur
Figurenkonzeption®, 14-49. Eine bereichernde Perspektive auf den Figurenbegriff aus dem
Bereich der mittelalterlichen Epik, speziell im Tristan Gottfrieds von Straflburg, entwickelt
Linus Méllenbrink, Person und Artefakt. Uberlegungen zur Figurenkonzeption im ,, Tristan“
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der im Text Agierenden in enger gedanklicher Beziehung steht. Anhand einer
Untersuchung der Darstellung der Figurenhandlung kann deshalb gegeniiber ei-
ner allein an realgeschichtlichen Beziigen biblischer oder legendarischer Figuren
interessierten Lesart — wiederum im Sinne Bernhardts — ,,nach literarischen Ver-
fahren“ gefragt werden, ,,die die Figur als Modell geistlicher Vervollkommnung
entwickeln“!! und so auch ,der Strukturierung der Erfahrungen der Rezipien-
tinnen dienen“!2. Besonders Eckhart versteht es, den Gehalt bekannter Legenden
oder biblischer Erzahlungen auf neuartige Weise zu vermitteln und so die eigene
Lehre der geistigen Abgeschiedenheit und Gelassenheit stark zu machen, indem
er ein Handeln der Mufe geistiger Tétigkeit im Lebensvollzug der Figuren zum
Ausdruck bringt.

Das Handeln der Figuren bleibt so auf der einen Seite an seine weltlichen Be-
ziige und den Literalsinn!® gebunden, weist aber auch auf die Méglichkeit eines
moralischen oder spirituellen Textverstindnisses: Maria, Martha und andere
werden zu Beispielen geistlichen Lebens in Gott. So ist ihre Darstellung auf der
Ebene des sensus moralis auch mit jenem Begriff zusammenzufiihren, den Erich
Auerbach in seinen Uberlegungen zur figura fasst, insofern in ihrem Handeln
»das irdische Ereignis als Realprophetie oder figura eines Teiles zukiinftig ge-
schehender, unmittelbar vollendet gottlicher Wirklichkeit“!* gefasst ist. Immer
bleibt aber in den Texten Eckharts eine solche Realprophetie an die in der Dar-
stellung entworfene kreatiirliche Welt gebunden, speist sich das entworfene Le-
ben in Gelassenheit doch wesentlich aus der geistig tatigen Auseinandersetzung
mit dieser Welt. Das Handeln der Figuren in der Predigt hat Giiltigkeit auch und
gerade innerhalb ihrer lebensweltlichen Kontexte, deren Darstellung den Text
nicht zuletzt eng an die Lebenswelt der Rezipierenden riickbindet. Aus einem
solchen Verhiltnis von Figurendarstellung, Figurengehalt und Figurenrezeption
speist sich nicht zuletzt der exemplarische Gehalt der Darstellung.

Gottfrieds von Straffburg, (Dissertationsmanuskript). Vgl. auch Armin Schulz, Erzdihltheo-
rie in medidvistischer Perspektive. Studienausgabe, 2., durchges. Aufl., hg. v. Manuel Braun,
Alexandra Dunkel und Jan-Dirk Miiller, Berlin/Miinchen/Boston 2015, 10-16.

1 Bernhardt, Figur im Vollzug, 12.

12 Bernhardst, Figur im Vollzug, 15.

13 Dem Prinzip der Bibelexegese entsprechend ist fiir die Darstellung der Predigten zwi-
schen den Ebenen des vierfachen Schriftsinnes zu unterscheiden. Neben der Darstellung
des Geschehens auf der Ebene des Literalsinnes (sensus litteralis) konnen die verschiedenen
Auslegungsmoglichkeiten des sensus allegoricus, moralis und anagogicus in Betracht ge-
zogen werden. Besonders in seiner Ausarbeitung der Figurenhandlung, die auf der Ebene
des sensus moralis spezifische Raume geistlichen Lebens zur Darstellung bringt, gelingt es
Eckhart, die Darstellung im Literalsinn als Medium allegorischen Gehalts stark zu machen:
Nur eine Verdnderung der Art der ,Erzahlung’, und dies insbesondere im Handeln bibli-
scher und legendarischer Figuren, bedingt eine Veranderung in der Auslegung der Bibel-
stelle und damit im Gehalt der Predigt. Vgl. fiir eine grundlegende Darstellung des mehrfa-
chen Schriftsinns Hans-Jorg Spitz, ,,Sensus litteralis/spiritualis®, Reallexikon III, 421-425.

14 Auerbach, ,Figura®, 297.



218 IV Narrative Darstellungen: Figuren und Raume der Mufle

Mit dem wiederholten Bezug auf den exemplarischen Charakter der Figuren
ist dabei auf einen weiteren Begriff rekurriert, der in der Forschung von Diskus-
sionen begleitet ist. Bei einem ,Exempel handelt es sich, allgemein gesprochen,
um ein gegeniiber dem Allgemeinen ausgezeichnetes literarisches Beispiel, das
als solches in einen grofieren Kontext eingebettet ist. Das Exempel ist mit den
Worten Nigel Palmers als ,,discrete entity embedded in a broader literary con-
text“!> aufzufassen. Gerd Dicke fithrt aus:

lat. exemplum (aus eximere) meint zuerst ,das aus einer Menge Gegriffene’, die ,Waren-
probe’, das ,Muster* (engl. sample) - eine Teilmenge, die das Ganze exemplarisch, oder
ein Exemplar, das ein Genus musterhaft vertritt. Aus ,Probe/Muster einer Sache® wurde
durch Abstraktion ,Beispiel, Beweis oder Vorbild einer Eigenschaft oder Tat‘ (deren Re-
prasentanten ebenfalls exempla waren).!®

In funktionaler Hinsicht dienen Exempel in Predigten, der fiir ihren Gebrauch
zentralen Gattung,!” zunachst dazu, Vorbilder innerhalb einer Beispielerzahlung
zur Darstellung zu bringen, auf die sich die Rezipierenden nachahmend beziehen
konnen. Die Gestaltung von Exempeln ist dabei, so fasst Gerd Dicke priagnant
zusammen, ,die der ,Wirtstexte®, Erzahlung rangiert vor Bericht, auch ,,Bei-

15 Nigel Fenton Palmer, ,Exempla®, in: Medieval Latin. An Introduction and Bibliogra-
phical Guide, hg. v. Frank Anthony Carl Mantello und Arthur George Rigg, Washington,
DC 1996, 582-588, hier 583.

16 Gerd Dicke, ,Exempel®, Reallexikon I, 534-537, hier 534-535. Vgl. zur Begriffsge-
schichte die auch bei Gerd Dicke angegebene Studie von Hildegard Kornhardt, Exemplum.
Eine bedeutungsgeschichtliche Studie, Gottingen 1936. Letztlich liegt keine einheitliche De-
finition dessen vor, was unter einem Exempel zu verstehen sei, insbesondere dann nicht,
wenn man die Uberlegungen auf moderne Kontexte erweitert. Auf die verschiedenen Be-
deutungen des Begriffs seit dem 19. Jh. rekurrierend fiihrt in diesem Sinne Dicke aus, einen
eigenen Losungsvorschlag fiir das Problem unterbreitend: ,,Seine Vielfalt in ,eine verbind-
liche, allen, d.h. insbesondere historischen Entwicklungen [...] gentigende Definition‘ zu
zwingen, kann [...] das Ziel nicht sein. Der literaturwissenschaftlichen Prizisierung des
Begriffs bietet sich der fest umrissene der antiken rhetorischen Beweislehre an“ (Dicke,
»Exempel®, 535, Bezug nehmend auf Christoph Daxelmiiller, ,, Auctoritas, subjektive Wahr-
nehmung und erzihlte Wirklichkeit. Das Exemplum als Gattung und Methode®, in: Georg
Stotzel (Hg.), Germanistik. Forschungsstand und Perspektiven, Bd. 2, Berlin/New York 1985,
72-87, hier 72). Auch Nigel Palmer betont die Uneindeutigkeit der Begriffsverwendung, ins-
besondere vor dem Hintergrund von Gattungsfragen: ,,The use of the word exemplum as a
literary term is fraught with ambiguity and inconsistency. The most important distinction
to make is between ,exemplum® as a functional term in rhetorical theory, where it designates
a proof by analogy (and more particularly a historically true analogy), and ,exemplum’ as
the conventional term for a particular medieval text type.“ (Palmer, ,,Exempla®“, 582).

17 Vgl. Palmer, ,,Exempla“, 584: ,,The characteristic context of the homiletic exemplum
is the sermon.“ Dariiber hinaus finden sich Exempla in dominikanischen Sammlungen
solcher Beispielerzahlungen, in ,exempla collections, which themselves constitute a dis-
tinctive medieval text type® (ebd.). Solche Sammlungen geben ,,Beispiele fiir die in jedem
Detail der Offenbarungswirklichkeit exemplarisch faflbare Allgegenwart Gottes“ (Dicke,
»Exempel®, 536).
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spielfiguren [...] begegnen“!®. Es sind solche Beispielfiguren und -erzahlungen,
auf die auch Agamben in seinen Ausfiihrungen zum Begriff des Paradigmas zu-
néchst anspielt, wenn er auf die Bezeichnung des exemplars als eines Beispieles
fiir das eigene Handeln rekurriert. ,,Ein Exempel®, so kénnte man mit Susanne
Bernhardt unter Berufung auf Gerd Dicke den Gedanken anders formulieren,
»macht [...] Regeln sichtbar.“1®

Uber die blofRe Verdeutlichung regelhafter Zusammenhinge hinaus dienen
Exempel aber auch - und besonders das exemplarische Handeln von Figuren
innerhalb der Beispielerzahlung — als Vorbild fiir eine Verdnderung von Haltun-
gen und Handlungen. Das Exempel, so fithrt wiederum Nigel Palmer aus, ,,offers
an authoritative historical precedent that will command belief and persuade the
audience or reader?0. Es sucht dabei, so muss insbesondere mit Blick auf die Un-
tersuchung paradigmatischer Zusammenhange mit den Worten Gerd Dickes be-
tont werden, ,,die noch unbestimmte Regel am historischen ,,Prazedenzfall® erst
zu gewinnen oder die noch strittige an ihm zu beweisen®! Giorgio Agambens
Verweis auf die Bezeichnung des exemplum weist ebenfalls in diese Richtung.
Der Charakter eines exemplum, so sei noch einmal an Agambens Uberlegung
erinnert, ermdglicht es, ,Aussagen und diskursive Praktiken in ein neues intel-
ligibles Ensemble und einen neuen Problemkontext zu bringen®.?2

Die Funktion des Beispielhaften des Exemplums, die sich besonders in der
Etablierung neuer Deutungskontexte erfiillt, steht dabei nicht zuletzt in engem
Zusammenhang mit der Gattung jener Texte, in denen Exempla zur Zeit Eck-
harts haufig zur Anwendung kommen, macht doch die Homiletik der Zeit die
didaktische und spirituelle Funktion der Predigt stark.?? Jene bilde, bispel oder
glichnisse, die auch Eckhart in seinen Texten zur Darstellung bringt, konnen da-
bei neben ausfiihrlichen Beispielerzdhlungen oder der narrativen Ausgestaltung
exemplarischen Handelns einer Figur auch in der Nennung eines bestimmten
Namens oder einer bestimmten Eigenschaft liegen.?* Aufwendiger ausgestaltete
Exempla werden hdufig iiber den gesamten Text hinweg entworfen. Den konzep-
tuellen Gehalt der Predigt transportieren sie dabei auf ganz eigene Weise. Eine
solche Etablierung neuer semantischer Verstehenshorizonte gelingt in Eckharts

18 Dicke, ,,Exempel*, 536.

19 Bernhardst, Figur im Vollzug, 15, Bezug nehmend auf Dicke, ,,Exempel, 534.

20 Palmer, ,,Exempla*“, 582.

2l Dicke, ,,Exempel®, 534; Hervorhebungen von mir, A.K.

22 Agamben, ,Was ist ein Paradigma?®, 22. Vgl. die Uberlegungen zum Paradigmenbe-
griff in Kapitel I1.2, 38-45.

2 Vgl. Palmer, ,Exempla“, 583: ,The direction of the exemplum towards a particular
spiritual (or moral/pragmatic) lesson arises from its rhetorical function in the homiletic
context and distinguishes it from other narrative forms such as the novella or anecdote.”

24 Vgl. Dicke, ,,Exempel®, 534, der von einer Abwandlung der ausfiihrlichen Exem-
pel-Beschreibungen zur ,elocutionell verwendete[n] ,Vergleichs-‘ oder ,Beispielfigur’ - die
Reduktion des Exempels auf den bloflen Namen einer beispielgebenden Person®- spricht.
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Predigten so insbesondere in der narrativen Ausgestaltung?® des Handelns der
einzelnen Figuren, und es sind die Trager dieses Handelns, die in der vorlie-
genden Untersuchung mit dem Begriff des Exemplums gemeint und fiir die Be-
schreibung exemplarischen Handelns zentral sind. So finden sich ,,im patristi-
schen Exempel die biblischen und die Legenden-Helden“?®, an deren Leben sich
christliches Handeln orientieren soll, beispielsweise im Bezug der Darstellung
auf die Zusammenhénge karitativen Tuns im christlichen Leben oder auf die
Moglichkeiten seelischer Vervollkommnung in der Berufung auf Gott. Bei dem
Versuch, die konzeptuellen Abgrenzungen und Zusammenhénge der Muf3e fiir
Eckharts Predigten ndher zu beschreiben, sind so mit Maria und Martha bereits
zwei prominente Exempla eines Lebens der Einheit geistiger Tatigkeit begegnet.

Sind handelnde Figuren ein ,narratives Zentrum' der Texte, dann ist es zu-
néchst die unmittelbare Darstellung ihres Handelns, die die verschiedenen Mo-
mente des semantischen Zusammenhangs verdeutlicht. Dariiber hinaus kénnen
in den Texten aber auch weitere narrative Verfahren nachvollzogen werden, die
zu einer solchen Darstellung eher indirekt beitragen, beispielsweise, indem sie
das Handeln der Figuren in den ihm entsprechenden Kontext einbetten. Ein sol-
ches Verfahren ist in raumlichen Darstellungen der Texte zu suchen, erschlieflen
die Exempla in ihren Handlungen doch dezidierte Freirdiume der Mufle, ortlose
,Raume’ geistiger Tétigkeit in radikaler Offenheit. So sind die Figuren in ihren
Handlungen zunéchst an konkrete Orte der Darstellung gebunden, beispiels-
weise an einen Tempel oder an ein Haus, an den Lebensraum des Klosters oder
der Eindde. Die Tatigkeit der Figuren er6ffnet dann an diesen konkreten Orten
,Raume’ geistigen Lebens, indem sie deren Charakter eines Freiraums der geisti-
gen Bewegung in Gelassenheit aufruft.?” Zugleich dienen rdumliche Codierun-

2> In diesem Sinne betont Palmer, ,,Exempla“, 583: ,the most recent definitions of the
exemplum as a text type limit it, at least implicitly, to narrative texts“. Die Untersuchung
einer solchen Ausgestaltung richtet sich auf Momente eines Zusammenhangs, den Su-
sanne Bernhardt unter dem Terminus des ,exemplarischen Erzahlens’ versammelt und als
solchen, auch in Abgrenzung von der Textgattung der Exempla, eigens analysiert. Vgl. fiir
eine Einfithrung in dieses Vorgehen Bernhardt, Figur im Vollzug, 15-16.

26 Dicke, ,,Exempel*, 536.

27 Vgl. zu einer solchen Unterscheidung konkreter Orte und konkreter Riume, verstan-
den als die zwischen Orten aufgespannte Weite, sowie ,Raum‘ und ,Rdumen’ als Freiraum
hier der geistigen Tétigkeit in Gelassenheit die begrifflichen Unterscheidungen bei Giinter
Figal/Tobias Keiling, ,Das raumtheoretische Dreieck. Zu Differenzierungen eines phéano-
menologischen Raumbegriffs®, in: Glinter Figal/Hans W. Hubert/Thomas Klinkert (Hg.),
Die Raumzeitlichkeit der MufSe, Ttibingen 2016, 9-28, hier 14: ,[E]in Raum bietet Erfah-
rungs- und Handlungsméglichkeiten, die jedoch nicht primar durch Verbindungen von
Dingen und Horizonten strukturiert sind, wie dies fiir Orte charakteristisch ist. Auch ein
Raum kann ein Ort sein, aber ein Ort ist er nicht als Raum. Was den Raumcharakter des
Raumes betriftt, so lasst sich dem Hinweis, der in der Wortbedeutung liegt, folgen. Versteht
man Raum vom ,,raumen® her, so ist Raum immer Freiraum. Der Raum gibt etwas Freiheit,
das heifit: ein Raum ldsst etwas zu. Das wiederum ist nur moglich, weil das, was zugelas-
sen wird, den Raum nicht erfiillt oder gar ausfiillt. Sobald etwas das, was wir einen Raum
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gen in den Texten dazu, ein Verstdndnis der Figuren an die aufgerufenen lebens-
weltlichen Kontexte zuriickzubinden. Der Umgang der handelnden Figuren mit
den konkreten Orten auf der Grundlage des Freiraums der geistigen Tatigkeit
kann so direkt oder indirekt zu ihrer Charakterisierung beitragen und den Ge-
halt des Textes bestimmen.

Eine Untersuchung dieser Zusammenhénge muss sich zunichst auf Dar-
stellungen konkreter Orte und Réume beziehen, in denen auch Eckhart an die
Tradition anschliefst, diese aber hiufig in der Auslegung der jeweiligen Darstel-
lung wendet. Eine solche Umdeutung kann bei Eckhart beispielhaft in der in
der Analyse der Predigt Q 1 in Kapitel IIL.1 bereits angesprochenen Darstellung
des Tempels von Jerusalem, in Darstellungen des ,Hauses’ oder der ,Burg’ der
menschlichen Seele oder in den ebenfalls bereits thematisierten Uberlegungen
zu ,Wegen' geistiger Freiwerdung nachvollzogen werden. Die in den Texten auf-
gerufenen Orte und Rdume dienen dabei in der Regel einem doppelten Zweck
der Darstellung: Fiir reale Entsprechungen des Genannten - so den Lebensrau-
men der Menschen, ihrer Hauser, Stadte und Gotteshauser — wird zunachst die
Méglichkeit einer Bestimmung von Orten als ,Rdumen’ christlichen Lebens in
Gelassenheit stark gemacht.

Dariiber hinaus bedient sich Eckhart eines mit den dargestellten Orten ver-
bundenen, dezidiert réumlichen Vokabulars, um den semantischen Zusammen-
hang der Mufle geistiger Tétigkeit zur Darstellung zu bringen. Die geistige Ab-
standnahme in Abgeschiedenheit, die Offnung des menschlichen Geistes in der
ledecheit sowie seine iiberzeitliche Bewegung in der Ruhe der geistigen Tatigkeit
in Gott werden beispielsweise anhand von Beschreibungen des Ver- und Austrei-
bens, in der Darstellung leerer Riume oder von Bewegungen des Uberflieens
zum Ausdruck gebracht. Zugleich stellt Eckhart mit Bezeichnungen des Stehens
und Bleibens am ,Ort‘ des Menschen in Gott die Perspektive einer stetigen Er-
filltheit des Geistigen in Aussicht.

Die Besonderheit solch rdumlicher Beschreibungen besteht in den Texten
Eckharts dabei nicht zuletzt darin, dass sie zur Darstellung eines Zusammen-
hangs dienen, der konkrete ortliche Bestimmungen gerade iibersteigt. Wie be-
sonders in den Analysen sowohl der Predigt Q 5228 als auch der Predigt Q 86*°
gesehen wurde, wird die Geltung einer d&uf8eren Verortung von Eckhart hinter-
fragt, um die Bedeutung der tiberzeitlichen Bewegung der menschlichen Seele in

nennen, ausfiillt, ist der Raum kein Raum mehr, sondern Ort. Dieser Umschlag kann darin
deutlich werden, dass wir nun das, was der Raum ist, nur noch von dem her verstehen kén-
nen, was in diesem Raum ist. Denn das ist dasjenige, dessen Ort eben genau dieser Raum
ist, das sich an diesem Ort befindet. Der Raum wird in diesem Fall durch das, was in ihm
ist, zu einem Ort bestimmt. Gegeniiber dem, was in ihm ist oder sein kann, wahrt ein Raum
als Freiraum eine wesentliche Unbestimmtheit.“

28 Vgl. Kapitel I11.1.4.

2 Vgl. Kapitel IT1.3.1.
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geistiger Tdtigkeit in Gott zu erweisen: Allein das wesen Gottes im Seelengrund
bestimmt iiber den ,Ort‘ des Menschen in Gelassenheit. Auch das in den Texten
dargestellte Handeln der Figuren spielt sich dezidiert in einem ,Raum® ab, der
nicht in einem &uflerlichen Sinne festzulegen ist, wohl aber die genannte ,Ver-
ortung’ der Figuren in der geistigen Tétigkeit in Gott zur Darstellung bringt.
Die in der Darstellung aufgerufenen konkreten Orte wandeln sich, so kann den
folgenden Analysen vorgegriffen werden, innerhalb ihrer Darstellung zu ,Rau-
men‘ der Muf3e, deren Gehalt die konkrete Ortsbestimmung {ibersteigt und ein
gelassenes menschliches Handeln als Handeln in einem Freiraum geistiger Ta-
tigkeit bestimmt.

Insofern sowohl die in Eckharts Texten inszenierten Exempla als auch die
aufgerufenen Orte aus der Narration ,Rdume’ geistigen Lebens erst entstehen
lassen, konnen schliellich beide Instanzen in der Analyse als Paradigmen der
Mufle im oben eingefithrten Sinne Agambens aufgefasst werden. Exempla wie
,Raume’ der Mufe stehen so mit den hier untersuchten paradigmatischen Be-
zeichnungen und Konzepten eines geistig tatigen Lebensvollzuges in semanti-
schem Zusammenhang.

IV.1 Figuren der Mufie

In den bisherigen Analysen sind bereits zahlreiche handelnde Figuren begeg-
net, die in Eckharts Texten den Zusammenhang der Mufle geistiger Tatigkeit
exemplarisch zur Darstellung bringen oder zur Exposition eines Verhaltens die-
nen, welches Eckhart auf der Grundlage der Gelassenheitslehre ablehnt. Erin-
nert sei beispielsweise an die im Kontext der Uberlegungen zum Konzept der
Seelenruhe genannte Figur des Pharisders, der in Predigt Q 7 als Beispiel der
Abgeschiedenheit fungierte. Beispielfigur einer Verstrickung des Menschen in
die Kontemplation ist dagegen in verschiedenen Texten die Figur des Paulus, die
in dem ganz zu Beginn der Uberlegungen genannten Beispiel aus Predigt Q 71
als unmiiezic mit dem liehte®® Gottes dargestellt wird. Nicht zuletzt sind Maria
und Martha als Exempla geistig tatigen Lebens in der Predigt Q 86 zu nennen.
Kurz: Eine Auseinandersetzung mit den konzeptuellen Uberlegungen in den
deutschsprachigen Texten Eckharts ist untrennbar mit deren narrativer Ausge-
staltung in den Handlungen von Figuren und Exempla der Muf3e verbunden.
Der Versuch einer gesonderten Beschreibung von Paradigmen der Mufle - von
Bezeichnungen, Konzepten sowie narrativen Darstellungen - bedingt also eine
kiinstliche Trennung semantischer wie textlicher Zusammenhéange, erméglicht

30 Meister Eckhart, Surrexit autem Saulus de terra, DW I1I, 228. Vgl. zu weiteren Dar-
stellungen des Paulus bei Eckhart RAU 10, DW V, 221; Intravit lesus in quoddam castellum,
DW 111, 483. Vgl. ausfiihrlicher 21, 159 und 166.
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aber zunichst sowohl eine prizisere Klirung der theoretischen Uberlegungen
Eckharts als auch der Besonderheit der narrativen Darstellung dieser Konzepte.

Uber die bisher genannten Beispiele hinaus lassen sich in Eckharts Texten
noch weitere Darstellungen handelnder Figuren und Exempla der Mufle be-
schreiben. So greift Eckhart beispielsweise in der deutschsprachigen Predigt
Mandatum novum do vobis (Q 75) auf ein vielgestaltiges Personal zurtick, um
den Gehalt des Textes zu vermitteln. Anhand einer kurzen Bezugnahme auf die
biblischen Figuren Rachel und Lea, die in ihrer Charakterisierung den Schwes-
tern Maria und Martha eng verwandt sind, entfaltet Eckhart hier einen ,Weg' zur
Liebe Gottes auf der Grundlage von Abgeschiedenheit, karitiativem Tun, kon-
templativem Leben und geistiger Tétigkeit. Hier heif3t es:

Wer nii volkomen wil sin an dirre drierleie minne, der muoz von nét vier stiicke hdan. Daz
érste: eine wdre abegescheidenheit von allen créatiiren. Daz ander: ein wir leben Lyae, daz
bediutet ein wiirkende leben, daz da beweget si in dem grunde der séle von der beriierunge
des heiligen geistes. Daz dritte: ein wdr leben Rachélis, daz ist ein schouwelich leben. Daz
vierde: einen iifklimmenden geist.>!

Im Verlauf des Textes sind es dann aber nicht vornehmlich Rachel und Lea, die
Eckhart zu seiner Darlegung der Uberwindung duflerlicher Bestimmungen der
Lebensformen dienen.?? Vielmehr werden die Figuren aktiven und kontempla-
tiven Lebens hier lediglich - und sehr anders als im Falle der Darstellung der
Schwesternfiguren in Q 86 — auf oberflachliche Weise aufgerufen. Die besondere
Moglichkeit einer Perspektive des Geistigen kommt aber anhand des ,Weges‘ see-
lischer Vervollkommnung des Jiingers zur Darstellung. Zwar ist die Grundle-
gung einer solchen Perspektive nicht ebenso deutlich wie in Q 86 als eine Grund-
legung innerhalb der kreatiirlichen Welt dargestellt. Der Jiinger, der hier seinen
meister nach der Hierarchie der Engel befragt, wird jedoch ebenfalls darin un-
terwiesen, dass eine solche in der Perspektive der Gelassenheit aufgehoben sei.
Der meister fithrt aus:

ganc hinwec und viiege dich in dich selben s6 lange, daz dii ez verstandest, und gip dich
danne mit wesenne dar in und luoge, daz dil in niht anders ensist, wan daz dii an im vin-
dest. S6 diinket dich ze dem érsten, wie dii die engel mit in sist; und als di dich in ir aller
wesen gibest, s0 wirt dich bediinken, wie dii alle engel mit allen engeln sist.>?

Auf der Grundlage der bereits aus den Erfurter Reden bekannten Bewegung der
Selbstbefragung,3* hier positiv gewendet in der Formulierung viiege dich in dich

31 Meister Eckhart, Mandatum novum do vobis, DW 111, 301-302.

32 Die Figuren Rachel und Lea werden von Eckhart auch tiber die Predigt Q 75 hinaus
als Exempla aktiven beziehungsweise kontemplativen Lebens bemiiht, so in den lateini-
schen Ausfiithrungen in Expositio libri Sapientiae 1, 14a, LW 11, 351-352; Expositio libri Ge-
nesis XXXII 41, LW I 2.1, 315 und im Liber Parabolarum Genesis 29, 16, LW 12.2, 440.

33 Meister Eckhart, Mandatum novum do vobis, DW 111, 302.

34 Vgl. 98.
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selben, lasst sich auch der Jiinger auf das Wirken Gottes im eigenen Seelengrund
ein. Mit wesene ist er darauthin, ebenso wie Martha und spater Maria, in der
Lage, allein dieses Wirken in der Ordnung der Schépfung, hier der Engel, zu er-
kennen. Der meister aber fithrt den Jiinger noch weiter in die eigentliche Einheit
mit Gott, die kreatiirliche Sphére der Engel noch iibersteigend. Er verdeutlicht:
,eyd, kumest dis ein wénic viirbaz in den ursprunc, sé sol wunder iiber wunder mit
diner séle werden gewiirket'> Die Ausfiihrungen des Predigers schlieffen dann
mit der Perspektive des Ruhens der menschlichen Seele in Gott, wiederum erldu-
ternd, dass jede kreatiirliche Vermittlung die Entfaltung gottlichen Wirkens im
Seelengrund des Menschen noch hindere: wan die wile der mensche iifklimmende
ist und enpfdhende ist mit mittel der créatiiren, sé enist er niht ze ruowe komen.
Swenne er aber tifklimmende ist in got, dd enpfaehet er in dem sune mit dem sune
von dem vater allez, daz got geleisten mac.>

IV.1.1 sie enhdt ir brot niht miiezic gezzen: Elisabeth

In der deutschsprachigen Predigt Consideravit semitas domus suae bedient sich
Eckhart eines besonderen Exemplums zur Darstellung des Lebensvollzugs der
Mufle geistiger Tétigkeit: der Figur der Heiligen Elisabeth von Thiiringen. Elisa-
beth ist schon fiir Eckharts Zeitgenossen ,legendar‘ gewordenes Beispiel karitati-
ven Wirkens und damit in besonderer Weise fiir die Entfaltung der Darstellung
geeignet, kniipft sie doch direkt an die Verstehenshorizonte der Rezipierenden
an, Ubersteigt diese aber in ihrem Wirken. Mit einem Auszug aus der Epistel
zum Feiertag der Heiligen Elisabeth von Thiiringen eroffnet Eckhart die Pre-
digt Q 32 und hat damit zugleich bildhaft das Thema eingefiihrt: Es geht auch
hier um die Moglichkeit der tugendhaften Vervollkommnung der menschlichen
Seele in geistiger T4tigkeit und die Einordnung dieser T4tigkeit auch in Kontexte
aufleren menschlichen Lebens. Speziell in Q 32 wird zudem die Frage miifiig-
gingerischer Untétigkeit thematisiert. Tragerin der Darstellung ist hier eine be-
sondere Figur, die aber tiber lange Strecken des Textes lediglich als ,Hausherrin‘
bezeichnet und erst spater mit der Legende der Elisabeth verbunden wird.
Eckhart gibt in seine Darstellung einfithrend den Leitvers der Predigt aus
den Spriichen Salomos (31,27) wieder, der mit dem lateinischen otiosa und dem
mittelhochdeutschen miiezic wichtige Bezeichnungen aus dem ,Feld‘ der Mufie
geistiger Tiatigkeit fithrt: Consideravit semitas domus suae et panem otiosa non
comedit. Eckhart iibersetzt: Ein guot vrouwe hdt umbeliuhtet die stige irs hiises
und enhat ir brot niht miiezic gezzen.>” An diese Er6ffnung schliefit Eckhart dann

35 Meister Eckhart, Mandatum novum do vobis, DW 111, 302.

36 Meister Eckhart, Mandatum novum do vobis, DW 111, 302-303.

37 Meister Eckhart, Consideravit semitas domus suae, DW 11, 132. In der Handschrift
OH,, in der Elisabeth bereits zu Beginn der Predigt Erwidhnung findet, sieht Quint eine
spétere Bearbeitung des Textes. Vgl. die Ausfithrungen Quints in DW II, 132, Anm. 1. Vgl.
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zunichst ausfithrliche Uberlegungen zur Seelenlehre an. Er deutet das Besorgen
der im Bibeltext genannten Figur innerhalb einer Analogie zur Erlduterung der
Lehre der Vervollkommnung: Das von einer guot vrouwe besorgte Haus und
seine stige versinnbildlichen in der Exegese der Predigt die menschliche Seele
und die Sinne, das in Tatigkeit erlangte brdt das ,Verdienst' um die eigene Tu-
gendhaftigkeit.® Auf all dies miisse der Mensch, so zeigt Eckhart in Abgrenzung
seiner Lehre der Gelassenheit von einer Haltung der Untitigkeit oder Tréigheit
auf, niht miiezic, also in steter Tatigkeit bedacht sein.

Die Figur, die sich in der Darstellung um ir brét niht miiezic bemiiht, wird
hier also als Figur eines solchen titigen Bemithens um die seelische Vervoll-
kommnung eingefiihrt. Uber die genaue Art ihrer Titigkeit ist dabei bisher keine
Aussage gemacht - fest steht allein die Betonung des Tétigseins. Die Darstel-
lung sowohl des Bibel- als auch des Predigttextes grenzt sich damit zunachst
von Phianomenen des Miifigganges ab. Dies ist auch in anderen Darstellungen
semantisch nachvollziehbar: Im hebrdischen Text der Bibel wird das hebraische
noxy Caslit), die ,,Faulheit”, verneint.? In der griechischen Septuaginta steht
oxvnpd, nach Liddell und Scott zu iibersetzen als idle, sluggish, aber auch timid,*
womit im Deutschen wiederum die Bedeutung der Faulheit, des Zogerlichen und
der fehlenden Tatkraft angesprochen ist. Auch mit dem lateinischen otiosa non
comedit, das Eckhart in der Predigt zitiert, wird die Moglichkeit duf3erlicher Un-
titigkeit abgelehnt. Die deutsche Ubersetzung als niht miiezic entspricht dem,
insofern hier die negative Bedeutung der Bezeichnung, wie sie bereits in Kapitel I
aufgezeigt wurde, aufgerufen ist. Wie der Text der Bibel grenzt sich also auch die
Darstellung Eckharts hier von Phinomenen ab, die in der christlichen Tradition
als ,,spirituelle Gefahr der acedia“! gesehen sind.

zur Predigt auch Mieth, Meister Eckhart, 197-198, der den Text als ,,kleines Kompendium
der Moraltheologie“ auch in den Kontext von Eckharts Metaphysik stellt.

38 Die Grundlage der Deutung liegt in Eckharts Analogisierung der fiinf Sinne mit
moglichen ,Wegen‘ des Menschen zu Gott. Mit Josef Quint sind damit nicht Treppenstufen,
sondern ,,,Stege’ oder ,Steige’, die Pfade oder Wege gemeint, die zum Haus oder vom Haus
nach drauflen fithren® (vgl. die Ubersetzung des lateinischen semitas bei Quint, DW III, 133,
Anm. 1). Damit ist eine Vorstellung einer zielgerichteten ,Verbesserung' oder einer Hoher-
wertigkeit gelassenen Lebens, die nur anhand duflerlicher Bestimmungen zu bewerkstelli-
gen wire, in Frage gestellt. Die Weglosigkeit eines ,Weges iiber solche Pfade kommt jedoch
in Q 32 nicht ebenso deutlich zum Ausdruck wie in Q 86.

3 Vgl. den Text der Biblia Hebraica Stuttgartensia, Spr. 31, 27.

40 Vgl. Henry George Liddell/Robert Scott (Hg.), A Greek-English Lexicon, rev. and
augm. throughout by Sir Henry Stuart Jones, with a rev. suppl., Oxford 1996, 1212.

41 So die Formulierung Henrike Manuwalds auf der Projekthomepage Mufe/muoze di-
gital zur Bezeichnung acedia, in: https://www.musse-digital.uni-freiburg.de/cl/index.php/
Acedia (abgerufen am 24.3.2019). Manuwald fiihrt zur Komplexitit des Zusammenhangs
weiter aus: ,,Die Ubersetzung von acedia als ,Laster der Trigheit® erfasst dabei nur einen
Teilaspekt des komplexen Konzepts, das im Laufe der Jahrhunderte unterschiedliche De-
finitionen erfahren hat. Fiir das Wortfeld ,Mufe‘ ist acedia auch deshalb interessant, weil
die Trigheit sich neben bloflem Nichtstun darin duflern kann, dass nicht das Richtige getan
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Erst viel spater wird jedoch deutlich, dass Eckhart mit der im Eingangszitat
genannten guot vrouwe auch eine konkrete Beispielfigur verbindet, die sich solch
muliggingerischen Lebens nicht schuldig gemacht habe.*? Wie sich dann zeigt,
handelt es sich bei dem genannten Exemplum der Tatigkeit um die Heilige Elisa-
beth von Thiiringen, sant Elizabét. Der Bezug der Bibelpassage auf Elisabeth ist
dabei keine Setzung Eckharts, sondern folgt der liturgischen Stellung des die Pre-
digt leitenden Zitates am Gedenktag der Heiligen, dem 19. November. Eckhart
schlief3t in seiner Darstellung zur Frage des tatigen Bemithens um die seelische
Vervollkommnung nun gekonnt an die bekannten Lebenszusammenhénge der
legendarischen Figur an: Elisabeths Lebensinhalt bestand bis zu ihrem frithen
Tod im Jahre 1231 in der Aufgabe ihrer weltlichen Besitztiimer, in zolibatdrem
Leben, in der Pflege Armer in einem Spital in Marburg und in der vélligen Uber-
antwortung an den Willen Gottes, vertreten durch den Prediger und Inquisitor
Konrad von Marburg.*® Eckhart verzichtet in der Predigt auf eine ausfithrliche
Darstellung dieser realgeschichtlichen Verortung Elisabeths, die bei den Rezipie-
renden in der mit Elisabeth verkniipften Legende als wohlbekannt vorausgesetzt
wird.** Vielmehr vollzieht Eckhart vor dem Hintergrund der Thematisierung
des Wirkens der Heiligen eine wichtige gedankliche Wende: Wahrend mit dem

wird. Damit verschiebt sich die Opposition ,Tétigkeit - Untatigkeit® hin zu ,auf das Gute
gerichtete Tadtigkeit — Nichtstun, falsche Tatigkeit'

42 Vielleicht aufgrund dieser Tatsache bescheinigt Josef Quint dem Aufbau der Predigt,
»hicht sehr durchsichtig® (Quint, ,Predigt 32%, DW III, 131) zu sein. Das ist kaum nach-
vollziehbar.

43 Vgl. die Schilderungen bspw. in der Summa Vitae Konrads von Marburg oder im Li-
bellus de dictis quattuor ancillarum Sanctae Elisabeth confectus, u.a. nachzuvollziehen in:
Caesarius von Heisterbach, Das Leben der Heiligen Elisabeth (Vita Sancte Elyzabeth Lant-
gravie Sermo de Translatione Beate Elyzabeth), hg. u. iibers. v. Ewald Kénsgen, Marburg
2007; vgl. auflerdem die Darstellung bei Dietrich von Apolda, Das Leben der Heiligen Elisa-
beth, hg. und tibers. v. Monika Rener, Marburg 2007. Eine umfassende historische Zusam-
menstellung findet sich in dem Band Sankt Elisabeth. Fiirstin, Dienerin, Heilige. Aufscitze,
Dokumentation, Katalog. Ausstellung zum 750. Todestag der heiligen Elisabeth. Marburg,
Landgrafenschlof$ und Elisabethkirche, 19. November 1981 - 6. Januar 1982, hg. v. d. Phi-
lipps-Univ. Marburg in Verb. m. d. Hess. Landesamt fiir geschichtl. Landeskunde, Sigma-
ringen 1981.

44 So ist die Vita der Heiligen von Dietrich von Apolda (vgl. Anm. 43) in den Jahren
zwischen 1289-1291 in Erfurt verfasst worden. Bis heute finden sich im so genannten ,Eli-
sabethfenster” der Elisabethkirche zu Marburg Bilddarstellungen des Wirkens der Heili-
gen, die vor 1250 entstanden sind. Vgl. fiir eine tiberblicksartige Darstellung verschiedener
Quellen, deren ,,hagiographischer Charakter bei der Interpretation beriicksichtigt werden
muss“, Hans Martin Weikmann, ,,Maria und Martha in einer Person. Zur Deutung Elisa-
beths von Thiiringen in der Hagiographie des 13. Jahrhunderts®, in: Rainer Dillmann/Hans
Martin Weikmann (Hg.), ,Nicht aufgrund von Brot allein wird leben der Mensch* (Mt 4,4).
Mystik und soziales Engagement, Opladen/Farmington Hills (MI) 2009, 21-34, hier 22-27.
Vgl. zu der auch in anderen Predigten zu beobachtenden Vorgehensweise Eckharts, den
Bezug auf den Tagesheiligen nicht deutlich offen zu legen, Rolf Schonberger, ,,Predigt 10.
,In diebus suis placuit deo*, LE II, Stuttgart 2003, 53-87, hier 65: ,,Die Bezugnahme mutet
etwas unspezifisch an, hat aber bei Eckhart den Charakter einer Formel, die er auch bei
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Bezug auf Elisabeth zunéchst an deren karitatives Tun in der d&ufSeren Welt erin-
nert ist, deutet Eckhart ihr Handeln vor dem Hintergrund der Bibelpassage und
der an die Exegese anschliefenden Uberlegungen zur seelischen Vervollkomm-
nung nun als Signum nicht der dufleren Tatigkeit, sondern der Gelassenheit. Die
Darstellung des stetigen Bemiihens der Elisabeth, ihre Charakterisierung als niht
mijezic, bezieht sich nun besonders auf den Bereich geistiger Tétigkeit.*>

Tétige Vervollkommnung der Seele

Ausgangspunkt einer solchen Figurendarstellung ist in der Predigt zunéchst die
Seelenlehre Eckharts, die in Kapitel IIL.1 im Kontext von Uberlegungen zur le-
decheit sowie in Kapitel III.2 im Zusammenhang der Darstellung der Ruhe in
Grundziigen bereits thematisiert wurde. In Q 32 fithrt Eckhart die Konzeption
nun ausfiihrlich aus. Auf der einen Seite versteht er die Seele hier unter Beru-
fung auf Augustinus im Sinne ihres Wesens gottlicher Einfachheit und damit
als iiber weltliche Kontexte tiberlegen. Sant Augustinus sprichet, so fiihrt Eck-
hart aus, daz diu séle also edel ist und alsé hohe ist geschaffen tiber alle créatiire,
daz kein vergenclich dinc, daz an dem jiingesten tage vergdn sol, in die séle gespre-
chen enmac noch wiirken dne underscheit und dne boten.*® Auf der anderen Seite
bleibt die Seele fiir Eckhart aber aufgrund ihrer geschépflichen Struktur immer
mit der kreatiirlichen Welt verbunden. Eckhart unterscheidet, der Tradition ent-
sprechend, zwischen oberen und niederen Kriften, die unabhéngig von Kreatiir-
lichem oder aber zeitgebunden und damit ,unvollkommen' sind.*” Wieder auf
Augustinus referierend fiithrt er aus: Er wil sprechen, daz diu séle mit den obers-
ten kreften riieret die éwicheit, daz ist got, und mit den nidersten kreften riieret si
die zit, und dd von wirt si wandelhaftic und geneiget if liphaftiu dinc, und dd von
wirt si entedelt.*®

Das,Ziel der Einheit der Seele mit dem Wesen Gottes ist in Q 32 anhand ei-
nes besonderen Gleichnisses zur Darstellung gebracht. Was der Mensch in geis-
tig tatiger Einheit in Gott in der unmiiezecheit wirke, sei trotz seines Verhaf-
tetseins in der kreatiirlichen Welt dem Goéttlichen gleich, dne underscheit. Eck-
hart vergleicht den Sachverhalt mit dem Vorgang des Priagens von Wachs durch

Predigten zu anderen Heiligen verwendet. Wie in allen Féllen bleibt die Person, der das Fest
gilt, fast vollstindig im Dunkeln.”

4 Vgl. zu diesem Zusammenhang Theisen, Predigt und Gottesdienst, 315: In der Predigt
Q 32 werde ,eine Struktur geistlichen Lebens aus den spezifischen Merkmalen des gefeier-
ten Heiligen abgeleitet.

46 Meister Eckhart, Consideravit semitas domus suae, DW 11, 137.

47 Vgl. zur besonderen Bestimmung der Seelenkrifte in Q 32 Dietmar Mieth, ,,Predigt
30. Einfithrung: Von der Entfaltung des Erkennens, Strebens und Wollens durch Glaube,
Hoffnung und Liebe®, in: Ders., Christus, das Soziale im Menschen. Texterschlieffungen zu
Meister Eckhart, Diisseldorf 1972, 98-107, bes. 103-104.

48 Meister Eckhart, Consideravit semitas domus suae, DW 11, 134.



228 IV Narrative Darstellungen: Figuren und Raume der Mufle

ein Siegel. Wie das Wachs vollstindig von einem Siegel durchdrungen werden
konne, sei auch der Vollzug der géttlichen Tétigkeit im Seelengrund ein Vollzug
der Einheit, weil die in der Vervollkommnung erlangte geistige Haltung durch
das Wesen geistiger Tatigkeit in Gott bestimmt sei. Eckhart fithrt aus:

Driicket man ein ingesigel an ein griiene wahs oder an ein rét oder in ein tuoch, daz ist al-
les ein bilde. Wirt daz ingesigel gedriicket genzliche durch daz wahs, daz des wahses niht
iiberblibet, ez ensi zemdle gedriicket in daz ingesigel, s0 ist ez ein mit dem ingesigel dne un-
derscheit. Alsé wirt diu séle genzliche mit gote vereinet an dem bilde und an der glichnisse,
als si in riieret an rehter bekantnisse.*

Einer Abwertung des Kreatiirlichen aber, wie sie beispielsweise in der angefiihr-
ten Benennung der Seelenvermdgen als nidersten intendiert sein konnte, wird
hier wie in anderen Texten Eckharts eine deutliche Absage erteilt, wenn die
Notwendigkeit sinnlicher Eindriicke zur Erfahrbarkeit der Intensitit gottlicher
Schopfung betont wird.”® Der Gedanke war insbesondere in der Untersuchung
der Lebensweise der Schwesternfiguren Maria und Martha in Q 86 bereits ange-
klungen: Die Welt, so macht Eckhart deutlich, ist nach dieser Auffassung fiir den
Menschen notwendig, um aus der Auseinandersetzung mit den kreatiirlichen
Beziigen in die Gelassenheit und damit in die Einheit mit Gott zu finden. Alles
Kreatiirliche, so sind die Zusammenhénge auch in Q 32 dargestellt, sei demnach
erschaffen, damit sich die menschliche Seele iiben und starken konne fiir die
Einheit mit Gott:

Mohte diu séle got genzliche bekennen als die engel, si enweere nie in den lichamen komen.
Mohte si got bekennen dne die werlt, diu werlt enwcere nie durch sie geschaffen. Dar umbe
ist diu werlt durch sie geschaffen, daz der séle ouge getiebet und gesterket werde, daz si daz
gotliche lieht liden mac.>!

Weil die zu lduternde Seele aufgrund des integralen Zusammenhangs kreatiir-
licher Seelenvermégen mit dem géttlichen Seelengrund immer auf die Welt be-
zogen und auf duflere Eindriicke angewiesen bleibt, kann also auch die im Text
thematisierte Vervollkommnung der Seelenkrifte keine vollstindige Aufgabe
des kreatiirlichen Weltbezuges bedeuten: Die Seele ist sowohl auf dem ,Weg'
seelischer Vervollkommnung als auch in der Haltung der Gelassenheit in der
aufleren Welt verhaftet. Thre Vollkommenheit speist sich so gerade aus der fort-

49 Meister Eckhart, Consideravit semitas domus suae, DW 11, 136-137.

%0 Niklaus Largier fasst deshalb den Zusammenhang des Siegelgleichnisses auf proble-
matisch vereinfachende Weise, wenn er in der Vervollkommnung der Seele auch fiir die
Konzeption Eckharts, unabhiangig von der Notwendigkeit duflerer Beziige, eine reine Ver-
geistigung des Menschen sieht. Es bliebe, so Largier, ,allein der intellectus possibilis, der als
reine Moglichkeit, als vollkommene Abgeschiedenheit, von Gott tiberformt wird. Das heif3t,
daf3 der Mensch im intellektuellen Aufstieg die abegescheidenheit verwirklicht, wenn er das
naturhafte Erkennen, das durch bilde und formen charakterisiert ist, {ibersteigt und in sei-
nem Erkennen ganz frei wird von Auflerem” (Largier, Kommentar, EW I, 849).

51 Meister Eckhart, Consideravit semitas domus suae, DW 11, 134-135.
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gesetzten, geistig titigen Auseinandersetzung mit dieser dufSeren Welt. Dieser
immer gegenwirtigen Auseinandersetzung Elisabeths entsprechend kommt
auch in Q 32 keine blofle Umwendung duflerer Momente in eine vermeintliche
Welt des ,Inneren‘ und keine asketische Absage an kreatiirliche Bindungen an
die Welt zur Darstellung. Eckhart kritisiert vielmehr auch hier rein duflerliche
Ubungen und den Glauben an eine duflerliche Vermittelbarkeit der Gottes-
erfahrung. Performativ den eigenen Gehalt in Bezug auf andere Aussagen ver-
starkend, fithrt Eckhart aus: Ich hdn ez ouch mé gesprochen: die vil vastent und
vil wachent und gréziu werk tuont und niht enbezzernt ir gebrechen und ir site, dd
daz ware zuonemen ane liget, die triegent sich selben und sint des tiuvels spot.>?

Mit der Frage, wie die entworfene géttliche Wirklichkeit sich der menschli-
chen Seele in diesen Kontexten zu vermitteln in der Lage sei, wendet sich Eckhart
dann zuriick zum Gleichnis des Eingangszitates und damit auch zur Figur der
tatigen Elisabeth. Augen, Ohren und die fiinf Sinne des Menschen sind nach der
Darstellung in jenen stige repriasentiert, um die sich die Figur des Leizitates tétig
bemiiht. Sie seien es, mit denen sich die menschliche Seele mit der Welt verbinde
und wiederum die Welt Bezug zur Seele finde: Daz sint diu ougen und diu éren
und die viinf sinne: daz sint die stige, dd diu séle tizgdt in die werlt, und in den sti-
gen gat diu werlt wider ze der séle.>

Zunichst wird hier in der chiastischen Verschrankung®* noch einmal der in-
nere Zusammenhang dufleren und geistigen Lebens verdeutlicht. Wie die séle
izgdt in die werlt, so gat diu werlt wider ze der séle. Die sinnlichen Erfahrun-
gen, die der Mensch mit Hilfe dieser boten in der kreatiirlichen Welt macht, die-
nen laut der dann folgenden Darstellung Eckharts der Lauterung der Seele. Der
springende Punkt des Predigttextes liegt dabei wiederum in der Verbindung der
Auseinandersetzung mit dufleren Gegebenheiten mit dem geistig tatigen Bemii-
hen des Menschen um eine solche Lauterung. Das Streben nach Vollkommenbheit
gestaltet sich nach Eckhart also zweifach: Es gilt, sowohl charakterliche Schwé-
chen abzulegen als auch nach ergdnzenden Fahigkeiten und Einstellungen zu
streben:

Dar umbe sol der mensche vliziclichen behiieten siniu ougen, daz sie iht inbringen, daz der
séle schedelich si. Ich bin des gewis: swaz der guote mensche sihet, des wirt er gebezzert.
Sihet er beesiu dinc, er danket gote, daz er in da vor bewart hdt und bitet viir jenen, daz
in got bekére, an dem ez ist. Sihet er guotiu dinc, des gert er, daz ez an im volbrdht werde.

52 Meister Eckhart, Consideravit semitas domus suae, DW 11, 139. Niklaus Largier ord-
net die Stelle treffend ein: ,Wer sich auf das gute Werk bezieht, lebt mit einem ,Warum‘ und
stiitzt sich so auf ein Mittel, das ihn zur Seligkeit zu fithren vermag. Er begreift sein Heil als
vermittelbar. Gerade dies jedoch beraubt ihn der Vollkommenheit“ (Largier, ,Kommentar®,
EW 1, 979).

53 Meister Eckhart, Consideravit semitas domus suae, DW 11, 137-138.

54 Vgl. zu vergleichbaren Darstellungen dynamischer Zusammenhénge im Chiasmus,
besonders Gottes und des Menschen, 152.
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Diz sehen sol zwivalt sin: daz man abetuo, daz schedelich si, und daz wir zuobiiezen, des
uns gebrichet.>

Der Gedanke geistiger Tétigkeit geht dabei deutlich von der in der Epistel ge-
fassten Abgrenzung von Formen des Miifliggangs aus, in einer Leitfigur, die als
non otiosa und niht miiezic dargestellt wird. Auch im Kontext der hier gemach-
ten Uberlegung zum Verhiltnis von Seelenvermdgen und duflerlicher Welt ist
die Positionierung eindeutig: Allein jemand, der tatig um die Vervollkommnung
seiner Seelenkrafte bemiiht sei, wisse die gemachten Erfahrungen in der dufleren
Welt zu nutzen. Der Mensch, so macht Eckhart auch im Sinne der bisherigen
Bestimmungen zur immerwdhrenden Erneuerung der Gelassenheit tiberdeut-
lich, miisse sein stetiges Bemiihen darauf verwenden, auf dem genannten dop-
pelten ,Wege* die eigene Fehlerhaftigkeit zu iberwinden. Eckhart fithrt aus: Alsé
wiirde der mensche werliche riche an tugenden, daz er priiefte, da er allerkren-
kest ane weere, daz er dd zuobiiezte und daz er sinen vliz dd zuo kérte, daz er daz
itberwiinde.>® Es gilt fiir Eckhart, sich vlizicliche mit den genannten Eindriicken
auseinanderzusetzen und derart der Gefahr zu begegnen, sich in verwerflichen
Eindriicken der Welt zu verlieren. Die Haltung, derer es fiir die seelische Vervoll-
kommnung bedarf, wird so mehrfach deutlich vom Verdacht der Untatigkeit in
der Gelassenheit befreit.

Wenn Eckhart in der direkten Folge dieser Uberlegungen Elisabeths titiges
Bemiihen als niht miiezic positiv hervorhebt, ist darin eine besondere Spitze ge-
geniiber Bemithungen der kritisierten duflerlichen Art zu sehen. Wer namlich
der gefiirchteten Bewertung als ,untitig’ in einem solchem Tun gerade zu ent-
kommen sucht, indem er sich etwa im Fasten, in frommer Ubung und barmher-
ziger Tatigkeit ergeht, wird von Eckhart in seinem Handeln gerade hinterfragt
- und dies, obwohl der Text die positive Moglichkeit der Tatigkeit gerade anhand
einer Legende karitativen Tuns entfaltet. Das titige Bemiihen Elisabeths, so wird
erneut verdeutlicht, ist fiir Eckhart als Beispiel gelassenen Lebens nur dann be-
stimmt, wenn es sich in einer Haltung geistiger Tatigkeit in Gott in dufleren Be-
zugnahmen zu bewahren weif3.>’

5 Meister Eckhart, Consideravit semitas domus suae, DW 11, 138-139. Vgl. zu dieser
Bewegung Hasebrink, ,,Dialog der Varianten®, 162: ,Es geht Eckhart [...] um eine eigene
Deutung des Sehens vor dem Hintergrund der Kritik falsch verstandener Disziplin und
Askese: Diz sehen sol zwivalt sin: daz man abetuo, daz schedelich si, und daz wir zuobiiezen,
des uns gebrichet (DW 11, S. 139,1 f). Nicht die Kontrolle des Blicks ist sein Thema, sondern
die Beurteilung des Gesehenen; ein wichtiger Schritt in der Geschichte der Visualitat. Eck-
hart zielt nicht auf das Sehen als Sinneswahrnehmung und optische Vermittlung, als Bote,
sondern auf das Sehen, insofern es bereits verbunden ist mit Akten des Unterscheidens und
Urteilens.”

56 Meister Eckhart, Consideravit semitas domus suae, DW 11, 140.

57 Diesen Zusammenhang beschreibt auch Susanne Kébele, wenn sie in anderem Kon-
text iiber das Verstdndnis von Heiligkeit in Legenden aussagt: ,,Und selbst das, was Heilig-
keit sein soll, versteht sich im Erzahlraum der Legende nicht von selbst, generiert doch jede
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Die besondere Betonung der Tédtigkeit in der Auseinandersetzung mit der
dufleren Welt erinnert so nicht zuletzt an die Zusammenhénge in der Darstel-
lung des Lebens Marias und Marthas. Hier wie dort wird die Darstellung von
Figuren duferer Tétigkeit — hier Elisabeth, dort Martha - fiir die Darstellung
der Moglichkeit eines gelassenen Lebens in geistiger Tatigkeit in duflerlichen
Lebenskontexten genutzt. Wiahrend Marthas Haltung zunéchst einer geistigen
Abstandnahme zu duferlichen Zusammenhéingen und eigenen Erwartungen
bedurfte, richtet sich die Darstellung in Predigt Q 32 anhand der Ausfithrun-
gen zur Seelenlehre sofort auf die Frage einer geistigen Prifung der eigenen Ge-
brechen und Tugenden. Sie lenkt die Aufmerksamkeit so nach der Einfithrung
einer anonymen guot vrouwe auf Uberlegungen zur geistig titigen seelischen
Vervollkommnung, um erst dann auf das Beispiel der karitativ tatigen Heiligen
Elisabeth zuriickzukommen.

Exemplum Elisabeth

Gegeniiber der Predigt Q 86 ist so gleichsam ein verkiirzter ,Weg" der Darstel-
lung nachzuvollziehen, indem der Schwerpunkt bereits zu Beginn der Predigt auf
die Frage der Moglichkeit geistiger Tétigkeit in der Auseinandersetzung mit der
duflerlichen Welt gelegt ist. Die Verbindung des Bibeltextes mit Elisabeth als ei-
ner legendarischen Figur karitativen Wirkens bewirkt dabei aber wiederum eine
vergleichbar enge Verbindung beider ,T4tigkeitsbereiche® - Elisabeth erscheint,
mit den Worten Hans Martin Weikmanns, wie ,,Maria und Martha in einer Per-
son“>8. Wenn Eckhart Elisabeth dabei fast wortkarg als Beispiel geistiger Tatig-
keit einfiihrt, wirft gerade dieser Verzicht auf einen ausfiihrlichen Lebensbericht
zur Figur der Elisabeth die Frage nach den in der Legende iiberlieferten Zusam-
menhéngen auf. Die Gestaltung der Predigt erinnert so implizit an wesentliche
Bestimmungen ihrer Hauptfigur, so die Aufgabe jeden weltlichen Besitzes oder
ein tatiges Wirken in duflerster Armut. In der Darstellung Eckharts aber ist dann
gerade die Umdeutung der Legende als Figur geistiger T4tigkeit ausformuliert.
Eckhart bezieht sich auf seine vorangegangenen Uberlegungen zur Méglichkeit
seelischer Vervollkommnung in der geistig titigen Auseinandersetzung mit der
dufleren Welt zuriick, wenn er Elisabeth wie folgt charakterisiert:

noch so radikale Welt-Abkehr, die zur Heiligkeit qualifiziert, neue Welt, neue Welt-haltige
Vollkommenbheit. Der Heilige sondert sich ab, aber die Welt kommt zu ihm zuriick [...],
mit dem Effekt je neuer Zerstérung der Erfolge asketischer Selbstdisziplinierung.“ (Susanne
Kébele, ,,Die Illusion der ,einfachen Form". Uber das religiose und asthetische Risiko der
Legende®, in: PBB 134 (2012), 365-404, hier 376)

58 Weikmann, ,Maria und Martha in einer Person®, 30. Weikmann nimmt jedoch mit
Blick auf die Darstellungen bei Caesarius von Heisterbach und Dietrich von Apolda auf
eine duflerliche ,Einheit’ des Wechsels zwischen den Lebensformen bei Elisabeth Bezug. Die
»Ruhe der Beschauung®, so Weikmann, ,,wird sozusagen durch vorangegangene Aktivitit
erarbeitet” (ebd., 33).
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Daz hat vlizicliche getdn sant Elizabét. ,Si hdte® wisliche ,besehen die stige irs hiises’. Dar
umbe ,envorhte si den winter niht, wan ir gesinde was zwivalt gekleidet. Wan swaz ir ge-
schaden mohte, dd hdte si ir huote vor. Swa ez ir gebrach, da kérte si irn vliz dar, daz ez
volkomen wart. Dar umbe ,enhdt si ir brot niht miiezic gezzen'>

Noch einmal werden hier auch die zentralen Bezeichnungen eines tétigen Be-
mithens um Vervollkommnung in zweierlei Verhalten aufgerufen. Elisabeth, so
heif3t es, habe sich vlizicliche um einen achtsamen Umgang mit der umgeben-
den Welt bemiiht, sie bringt vliz auf und hat sich niht miiezic um ihre Tugend
verdient gemacht. Eckhart setzt so das legendarische Wissen zugunsten einer
Exemplifizierung der Gelassenheitslehre ein. Wie in der Darstellung der Lebens-
weisen Marias und Marthas kommt es dabei offensichtlich nicht auf eine rein
duflerliche Verbindung von Lebenswelten an, von karitativem Wirken in der vita
activa und geistigem Tun in der vita contemplativa. Das Leben Elisabeths wird
vielmehr zum Beispiel geistiger Abgeschiedenheit, die trotz der wortlichen Ent-
gegensetzung dufleren und ,inneren‘ Erlebens nicht als eine Bewegung dufler-
licher Abgrenzung missverstanden werden darf: Disiu vrouwe, so betont der Pre-
diger noch einmal den exemplarischen Charakter der Figur in einem Leben der
gelassenen Einheit geistiger Tétigkeit, was in richtuome und in éren iizwendic
gegen der werlt, und inwendic anebetete si wir armiiete. Und do ir der iizwendic
trost abegienc, do vidch si, ze dem alle créatiiren vliehent, und versmahte die werlt
und sich selben.

Damit wird die Leitfigur der Predigt, Elisabeth, der Darstellung der Martha in
Predigt Q 86 vergleichbar, dezidiert nicht als eine Figur kontemplativen Lebens
vorgestellt, deren Vervollkommnung aber wesentlich auf der Bewegung geisti-
ger Freiwerdung beruht. Die Verortung der Figur in Zusammenhangen dufleren
Handelns ermoglicht es Eckhart auch hier, die Notwendigkeit einer Verortung
und einer geistigen Auseinandersetzung in und mit diesen Zusammenhéangen
zum Ausdruck zu bringen. Die entscheidenden Momente der geistigen Tatigkeit
Elisabeths werden wiederum auflerhalb von Beziigen eines aktiven oder kon-
templativen Weltverhiltnisses bestimmt, ohne diese in der Ubersteigerung aus
dem Blick zu verlieren.®! Nicht auf das ,Was® oder ,Wo', sondern auf das ,Wie der
Tatigkeit Elisabeths kommt es an — der Verzicht auf die Darstellung der Legende
selbst lasst diesen Zusammenhang tiberdeutlich werden.

Was in der Predigt Q 86 dabei anhand der Einheit der Schwesternfiguren
vorgefithrt werden kann, ist in Q 32 allein in der Figur Elisabeth reprisentiert.
Weil Eckhart ihr titiges Bemiithen sowohl auf den gelassenen Umgang mit der

59 Meister Eckhart, Consideravit semitas domus suae, DW 11, 141.

60 Meister Eckhart, Consideravit semitas domus suae, DW 11, 147.

6l Vgl. wiederum zur ,Vereinbarkeit von innerem und duflerem Werk* auch fiir die
Figur Elisabeths in Q 32 Mieth, ,,Predigt 86%, 161-162. Die Aufgabe einer solchen Unter-
scheidung in den Texten Eckharts bei gleichzeitig bestehendem Bezug auf die Lebensfor-
mendiskussion muss demgegeniiber erneut betont werden.
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dufleren Welt als auch auf die geistige Vervollkommnung bezieht, wird in der
Predigt anhand eines Exemplums jene Einheit dufSeren und geistigen Lebens,
genauer die Moglichkeit geistiger Tatigkeit in verschiedenen Lebensbeziigen, in
den Handlungsraumen der Figur etabliert. Die Bezugssysteme dufSerer und geis-
tiger Tétigkeit verschwimmen in der Figur der Elisabeth und werden gerade in
dieser Verbindung als konstitutiver Zusammenhang christlichen Lebens vorge-
stellt.2 Uber den bloflen Aufruf der Legende hinaus geht damit auch hier eine
positive Umwendung des dufleren Wirkens einher: Obwohl es sich bei den Ti-
tigkeiten Elisabeths nach dem kurzen Bericht Eckharts in Ubereinstimmung
mit legendarischen Darstellungen um niedrigste Arbeiten handelt, begehrt die
Heilige nach einer intensiven Ausiibung derselben. Eckhart betont: Si gerte des,
daz sie sieche und unvleetige liute waschen und handeln miieste mit einem reinen
herzen.®® Auch in der Verwendung des Verbums handeln in pradikativer Ver-
bindung mit der Kollokation des reinen herzen wird die Verbindung von geisti-
ger Vervollkommnung und sinnlicher Qualitdt des Handelns im Auflen betont:
handeln tragt neben der allgemeineren Bedeutung von tun und vollbringen auch
die Bedeutungen mit den Hinden fassen, beriihren, betasten; mit den Héianden
etw. arbeiten, bearbeiten.%*

Wie Elisabeth soll es schliefllich auch der Kreis der ,impliziten Adressaten’
und damit der Rezipierenden des Predigttextes halten. Eckharts Schlussformel
schliefit an die Exempelerzdhlung an und greift noch einmal das leitende Voka-
bular der Tatigkeit und Untatigkeit auf. Wer dem Text folgen wolle, so macht
der Prediger deutlich, unterziehe seine geistige Bereitschaft einer Priifung nach
dem Vorbild Elisabeths. Der Mensch solle nicht miiflig sein, seine Schwéchen
zu erkennen und die Vervollkommnung seiner Seele in geistiger Tatigkeit an-
zustreben: Daz wir alsus umbeliuhten die stige unsers hiises und unser brot niht
miiezic ezzen, des helfe uns got.%> Diese Schlussformel entfaltet eine Wirkung, die
jener des Prologes in Gottfrieds von StrafSburg Tristan vergleichbar ist: Mit der
Metapher des Brotes spielt auch Eckhart, ganz dem Vermittlungscharakter der
Predigt entsprechend,®¢ auf den Topos der Leibwerdung Christi und die ,Nah-
rung’ des Suchenden an - sei es durch Vervollkommnung und Gottesschau oder
durch die Predigtrezeption im engeren Sinne.%” Es gilt, sich sowohl die entspre-

62 Vgl. zu einer solchen Darstellung der Einheit in Elisabeth die Uberlegungen auf
Seite 210.

63 Meister Eckart, Consideravit semitas domus suae, DW II, 145.

64 Vgl. die Ubersetzungen von handeln in Lexer I, 1166. Vgl. BMZ 1, 632b. Dabei han-
delt es sich um eine Bedeutungsvariante, die im neuhochdeutschen ,behandeln‘ weiterhin
anklingt.

65 Meister Eckart, Consideravit semitas domus suae, DW 11, 145,

66 Vgl. 214-215, Anm. 5 und 6.

67 Dies sei hier nur angedeutet, die besondere Bedeutung der Metapher im Kontext der
Vervollkommnung der Seele erldutert fiir einen anderen Zusammenhang Burkhard Hase-
brink: ,,Im 20. Kapitel der Erfurter Reden (Von unsers herren lichamen, wie man den nehmen
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chende geistige Haltung als auch den Erkenntnisgehalt des Textes niht miiezic
zu erarbeiten - so im Nachvollzug der Auslegung der Epistel als eines Bildes der
menschlichen Seele, im Nachvollzug der Darstellung des Exemplums sowie der
Ubersteigerung des legendarischen Wissens zur Darstellung der Einheit christ-
lichen Lebens in der Gelassenheit. Die Bewegung dieses Nachvollzugs fiihrt die
Predigtrezipierenden dabei, so kann mit den Uberlegungen zum lesen bei Eck-
hart Conrad Lutz angenommen werden, ,,nicht memorierend zum Text zurtick,
sondern sie erschlie3[t] ihn der prinzipiell offenen Meditation“®®. Eckharts er-
neute Bezugnahme darauf, sich niht miiezic um die eigene Tugendhaftigkeit zu
bemiihen, macht im Rahmen einer solchen ,Meditation® deutlich: Die geistige
Aufnahme des Textes erfordert das tatige Bemithen auch des Rezipierenden um
die wahrgenommenen Eindriicke, die Einordnung des Gehorten in den eigenen
Erfahrungshorizont und eine immer neue geistige Abstandnahme zum eigenen
Erkennen, Streben und Wollen. Auch die Darstellung der Tatigkeit Elisabeths
spielt also wie die bisher untersuchten Texte auf Momente geistiger Tatigkeit
in der Offenheit der Abgeschiedenheit und der Erfiilltheit in Gelassenheit an,
die im hier entworfenen Sinne als Paradigmen der Mufle verstanden werden
kénnen. Mit dem in der Predigt Q 32 in Anschlag gebrachten Vokabular der
Titigkeit und Untdtigkeit, in den Bezeichnungen des vliz, des otium und der
miiezecheit, ist ein solcher Zusammenhang dabei nicht nur auf konzeptueller
Ebene aufgerufen, es ist aber besonders das Handeln Elisabeths als Exemplum
geistiger Tatigkeit, das auch hier die Méglichkeit eines gelassenen Lebens in der
Einheit geistiger Tétigkeit zur Darstellung bringt.

sol ofte und in welher wise und anddht) wird betont, dass durch die leibliche Gegenwart des
Herren der menschliche Leib erneuert werde [...]; nie vollzieht sich eine néhere Einigung
mit Gott als in der Einigung mit seinem Leib. Das Kapitel gipfelt aber in der Hervorhebung
der geistlichen Kommunion, dem geistlichen Genief3en des Leibes: Dies konne der Mensch
tausendmal am Tag tun, er sei, wo er auch sei [...]. Nicht die Lehre von der materialen Pra-
senz, der substanziellen Anwesenheit in der Gestalt des Brotes, steht im Vordergrund, son-
dern die geistige Einheit im innersten Grund, und entsprechend gibt es in den deutschen
Predigten nur vereinzelte Hinweise zur Eucharistie, die gegeniiber dem zentralen Motiv
der Gottesgeburt im innersten Grund weit zuriickstehen.“ (Burkhard Hasebrink, ,,Zur
Performativitit der Umdeutung in den deutschen Schriften Meister Eckharts, in: Peter
Strohschneider (Hg.), Literarische und religiose Kommunikation in Mittelalter und Friiher
Neuzeit. DFG-Symposion 2006, Berlin/New York 2009, 62-88, hier 85)

68 Eckhart Conrad Lutz, ,lesen — unmiiezec wesen. Uberlegungen zu lese- und erkennt-
nistheoretischen Implikationen von Gottfrieds Schreiben®, in: Christoph Huber (Hg.), Der
»Tristan® Gottfrieds von Straflburg. Symposion Santiago de Compostela, Tiibingen 2002,
295-315, hier 306. Vgl. aulerdem zur Moglichkeit der besonderen Prasenzstiftung in der
Legende Hasebrink, ,,mitewiirker gotes®, 62: ,,Aber noch in Legenden bleibt der reale Gel-
tungsbereich des Heiligen begrenzt; es kommt gerade auf die Inszenierung des ,Einbruches’
des Transzendenten in eine Welt an, die ihre Logik der Differenz zum Heiligen verdankt.
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IV.1.2 Maria, Martha, Elisabeth — weibliche Figuren der Mufle

In den Analysen der Figuren Marias und Marthas, aber auch Elisabeths, zeigt
sich dabei eine Besonderheit der Darstellung des Zusammenhangs der Mufle
geistiger Tatigkeit in den Texten Eckharts: Zwar wiéren die aufgerufenen Bei-
spiele von handelnden Figuren der Mufle um weitere Trager exemplarischer
Handlungen zu erweitern — so um die Figur des Gottessohnes in der schon im
Kontext der Zusammenhénge von Abgeschiedenheit, Gelassenheit und ledecheit
angefiithrten Predigt Q 1 oder die Figur des Apostels Paulus, die hier nur kurz
angesprochen wurde. Zentrale Darstellungen der Mufle, jener Einheit gelassenen
Lebens in geistig ,tatiger Untatigkeit’, konzentrieren sich in Eckharts Texten aber
auffillig auf Darstellungen des Handelns weiblicher Figuren.

Dies ist zundchst der bereits angesprochenen, besonderen Moglichkeit ge-
schuldet, anhand dieser Figuren auf legendarische Wissensbestande zu rekur-
rieren, die dezidiert mit der Frage christlichen Lebens auch in duflerer Tatigkeit
verbunden sind. So sind es in der Regel weibliche Exempla, die in den Texten
Eckharts mit karitativen Tatigkeiten wie der Armenfiirsorge in Zusammenhang
gebracht werden und fiir deren Tun Eckhart einen neuen Verstehenshorizont
entwirft. Dies hat auf der einen Seite realhistorische Griinde, waren doch bei-
spielsweise die Angehorigen der Beginen in der Kranken- und Armenfiirsorge
karitativ engagiert.®

Der Riickgriff auf weibliche Figuren duflerer Tétigkeit zur Darstellung des
semantischen Zusammenhangs der Mufle geistiger Tatigkeit hat aber noch
weiterreichende Griinde. So konnte beispielsweise in der Analyse der Predigt
Q 86 gezeigt werden, wie Eckhart die Frage der Einbindung menschlichen Le-
bens in duflere Kontexte und einer Einheit der Lebensformen anhand der Fi-
guren Marias und Marthas aufgreift, diese aber zugleich iibersteigt, um auf
die Notwendigkeit einer Haltung geistiger Offenheit und Tétigkeit in der Ein-

% Vgl. Wehrli-Johns, ,Maria und Martha in der religiosen Frauenbewegung®, 359.
Wehrli-Johns fiihrt hier differenzierend aus: ,Wihrend anfinglich die Ubergénge zwischen
Beginentum und regulierten Frauenklostern noch fliefend waren und es beispielsweise
haufig vorkam, daf3 religiés bewegte Frauen eine Zeitlang in einer Beginengemeinschaft
lebten [...], gingen spéter beide Zweige der Frauenbewegung getrennte Wege. Die stdndische
AbschliefSung der Frauenkloster des zweiten Ordens lielen die reine Kontemplation zum
Privileg der Angehorigen des Adels und des stadtischen Patriziats werden, umgekehrt wan-
delte sich der Marthadienst mehr und mehr zu einer den Unterhalt der Beginen sicherstel-
lenden Lohnarbeit. Aus den in Matth. 25, 41 ff. geforderten sechs Werken der Barmherzig-
keit gehen nicht nur der Spitaldienst und die Armenfiirsorge hervor, sondern es entstehen
daraus auch Brauereien, Miillereibetriebe, Bickereien, sowie Webereien, Spinnereien und
eine Vielzahl anderer Textilgewerbe.“ Vgl. auch ausfiihrlich Kaspar Elm, ,,Die Stellung der
Frau in Ordenswesen, Semireligiosentum und Hiresie zur Zeit der heiligen Elisabeth®, in:
Sankt Elisabeth. Fiirstin, Dienerin, Heilige. Aufsitze, Dokumentation, Katalog. Ausstellung
zum 750. Todestag der heiligen Elisabeth. Marburg, Landgrafenschlof8 und Elisabethkirche,
19. November 1981 - 6. Januar 1982, hg. v. d. Philipps-Univ. Marburg in Verb. m. d. Hess.
Landesamt fiir geschichtl. Landeskunde, Sigmaringen 1981, 7-28.
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heit gelassenen Lebens in verschiedenen Lebenskontexten zu verweisen. Maria
und Martha sind so, insbesondere in der Konzeption als Schwesternfiguren der
Einheit geistiger Titigkeit, gerade nicht auf einen realgeschichtlichen Kontext
weiblichen Handelns in der dufleren Welt festgelegt. Auch die Untersuchung
der Darstellung der Figur der Heiligen Elisabeth in der Predigt Q 32 lief} einen
engen Zusammenhang dufSeren Handelns mit Momenten geistigen Bemiihens
erkennen, insofern auch hier das karitative Tun der legendarischen Figur zu
einer Darstellung geistiger Tétigkeit in Gelassenheit gewendet wird. In diesem
Fall lassen sich ebenso konzeptionelle Motive fiir die Wahl Eckharts vermu-
ten: Das Moment des Weiblichen, fiir welches sich Eckhart in der Figur Elisa-
beths als Tragerin seiner Darstellung auch entscheidet, umfasst mehr als eine
blofie Einbindung dieses Moments in Kontexte karitativen Handelns. Unter-
sucht man niamlich weitere Texte Eckharts hinsichtlich der Verwendung weib-
licher und ménnlicher Figuren, aber auch allgemeiner auf Positionen zum Ge-
schlechterverhiltnis, so finden sich zahlreiche Textbelege, die eine Systematik
erkennen lassen.

Zunichst werden konzeptuelle Grundiiberlegungen anhand der in den Ana-
lysen bereits eingefiihrten weiblichen Exempla zur Darstellung gebracht. Be-
zugnahmen auf die biblische Tradition beziehungsweise auf legendarische Bei-
spiele karitativen Wirkens sind hier Ankniipfungspunkte fiir ein Verstindnis
des Gesagten im Handeln der Figuren. Dariiber hinaus finden sich auflerdem
allgemeine Darstellungen verschiedener Momente des Weiblichen und Mann-
lichen, die in der Regel der Illustration von Uberlegungen zum Verhiltnis der
Seelenkrifte dienen, wie sie in der Analyse der Predigt Q 32 bereits thematisch
wurden. Deutlicher aber als in der Darstellung dieses Textes werden in ande-
ren Predigten Eckharts die so genannten ,niederen’ Seelenkrifte mit Momen-
ten des Weiblichen assoziiert,”® wihrend die ,oberen’ Seelenkrifte, namentlich
Wille und Vernunft, als méannlich konnotiert dargestellt sind. So heif3t es bei-
spielsweise in der deutschsprachigen Predigt Homo quidam fecit cenam mag-
nam (Q 20 B):

[D]er man in der séle daz ist verniinfticheit. Swenne diu séle die rihte ist iifgekéret in got
mit verniinfticheit, s ist diu séle man und ist ein und enist niht zwei; mér: als diu séle sich
her nider kéret, so ist si ein vrouwe. Mit einem gedanke und mit einem nidersehenne so
ziuhet si vrouwenkleit ane.”!

70 Eine allgemeine Verbindung der ,niederen Vermogen mit dem Kreatiirlichen sowie
die Darstellung des Weiblichen als unvollkommen, als mas occasionatus, also als ,defizien-
ter Mann, ist dabei insbesondere bei Thomas von Aquin nachzuvollziehen. Vgl. Theresia
Heimerl, ,Die theologische Anthropologie Meister Eckharts®, in: Volker Leppin/Hans-
Jochen Schiewer (Hg.), Meister Eckhart aus theologischer Sicht, Stuttgart 2007 (Meister-Eck-
hart-Jahrbuch, Bd. 1), 145-156, hier 152.

71 Meister Eckhart, Homo quidam fecit cenam magnam (Q 20 B), DW [, 351.
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Richtet sich die Seele auf ihr Vermégen der verniinfticheit aus, so ist sie dem-
nach als médnnlich anzusehen und wird mit dem hohen Pradikat der Einheit
und Einfachheit bedacht. Verbindet sie sich aber mit den ,niederen’ Seelenvermo-
gen, dann ,kleidet sie sich nach der Darstellung Eckharts nach ,weiblicher Art".
Die Perspektive richtet sich dann — mit dem Bild der Kleidung - auf die krea-
tiirlichen Bestimmungen der menschlichen Seele, die zu einer Einheit mit Gott
nicht beféhigt sind. Die hochsten Vermogen der Seele entspringen dagegen, mit
Niklaus Largier formuliert, ,,unmittelbar dem Wesen der Seele und sind so auch
unmittelbar auf Gott bezogen®. Die ,niederen’ Vermdgen aber konnen ,,in der
Verkniipfung von Raum und Zeit, die ihr Wirken charakterisiert, niemals in ein
Verhiltnis der Unmittelbarkeit zu ihrem Ursprung gelangen®.”?

In einer anderen Handschrift der Predigt wird die Unterschiedslosigkeit der
ménnlich konnotierten geistigen Tatigkeit zum géttlichen Wirken anhand der
Analogie eines ingedriicket bilde verdeutlicht - eine Wortwahl, die an das Gleich-
nis des in Wachs eingedriickten Siegels in der Predigt Q 32 erinnert. In der Pre-
digt Vir meus servus tuus mortuus est (Q 37) heifdt es:

Daz viinkelin der verniinfticheit, daz ist daz houbet in der séle, daz heizet der ,man’ der
séle und ist als vil als ein viinkelin gotlicher natiire, ein gotlich lieht, ein zein und ein inge-
driicket bilde gotlicher natiire.”

Gegentiber der schon im Bild des vrouwenkleit angedeuteten Verbindung des
Weiblichen mit dem Kreatiirlichen ist auch hier die Sphare des Ménnlichen als
Moment géttlicher Unbestimmtheit und Einheit verstanden: Verbindet man die
Formulierung des ingedriicket bilde mit dem Gehalt des Siegelgleichnisses aus
Q 32, so wird mit der Formulierung in Q 37 eine unterschiedslose Einheit der
;médnnlichen’ Seele mit Gott zum Ausdruck gebracht. Der ,Mann’ der Seele, das
viinkelin der verniinfticheit, ist der gottliche Seelengrund im Menschen.”* Der
gleiche Gedanke ist auch in der Predigt Adolescens, tibi dico: surge (Q 43) an-
gesprochen. Hier wird noch einmal verdeutlicht, dass der mannliche Seelenteil
insofern dem gottlichen Wesen entspreche, als er zeitlich und demnach kreatiir-
lich unbestimmt sei: Diu engelische natiire enriieret keine zit; alsé entuot verniinf-
ticheit, diu der ,man’ ist in der séle: diu enriieret keine zit.”> Dabei betont Eckhart,
dass das Geschehen der Gottesgeburt im Menschen ein Geschehen sei, das sich
immerwihrend ereigne. Die Geburt ist ein gewerdenne dne underldz’® und muss
sich deshalb innerhalb der Sphire zeitlicher Unbestimmtheit, im mannlichen
Seelengrund demnach, vollziehen. In der Predigt Q 37 lesen wir entsprechend:

72 Largier, ,Kommentar, EW I, 911.

73 Meister Eckhart, Vir meus servus tuus mortuus est, DW 11, 211.

74 Vgl. zum Verstiandnis von verniinfticheit als Seelengrund gegeniiber der Bezeichnung
des menschlichen Seelenvermdgens der vernunft 117, Anm. 206.

75 Meister Eckhart, Adolescens, tibi dico: surge, DW 11, 317-318.

76 Meister Eckhart, Homo quidam fecit cenam magnam (Q 20 B), DW I, 349.
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Daz viinkelin der verniinfticheit, bloz in gote genomen, da lebet der ,man’. Dd ge-
schihet diu geburt, da wirt der sun geborn.”” Und weiter heifit es, die Trennung
zwischen weiblicher und ménnlicher Sphire, die hier in den Bezeichnungen sun
und tohter aufgerufen sind, noch deutlicher betonend:

Diu geburt engeschihet niht eines in dem jdre noch eines in dem mandte noch eines in dem
tage, mér: alle zit, daz ist obe zit in der wite, dd noch hie noch nil enist, noch natiire noch
gedanke. Dar umbe sprechen wir ,sun’ und niht ,tohter'’8

Darstellungen einer Verbindung des Weiblichen mit dem Kreatiirlichen ldsst die-
ses dabei als defizienten Modus der mannlichen Sphire und damit als Gott un-
gleich verstehen. Die Bindung des Weiblichen an Momente der duflerlichen Welt
bedingt jene Einbindung in Kontexte kreatiirlicher Vielfalt, die es in der Haltung
der Abgeschiedenheit und fiir ein wesentlich christliches Leben gerade aufzuge-
ben gilt, insofern in jeder kreatiirlichen Bestimmung das géttliche Moment radi-
kaler Einfachheit aufgegeben ist. Eine solche Unvollkommenheit des Weiblichen
wird in den Texten Eckharts unter anderem anhand der Figur der Witwe verdeut-
licht. Sie eignet sich wiederum in Predigt Q 37 als Figur der Darstellung, weil sie
ohne Einbezug eines ,médnnlichen Gegenparts®agiert und so einen Menschen ver-
sinnbildlichen kann, der ohne Bezug auf das géttliche Wesen geistiger Tatigkeit
handelt. In der Predigt wird eine solche Witwenfigur vom Predigenden mit dem
entsprechenden Vorwurf konfrontiert: Nit hdst dit einen [man] in dinem alter, der
enist din niht: daz ist verniinfticheit, der envolgest dil niht.”

passio

Gegeniiber einer solchen Darstellung vermeintlicher Unvollkommenheit
sind mit Darstellungen des Weiblichen hiufig aber auch Uberlegungen zum
Moment der Fruchtbarkeit und zur Empfangsbereitschaft der menschlichen
Seele in einer Haltung der passio verbunden. Zwar ist die Sphire des Weib-
lichen mit dem Kreatiirlichen verbunden, sie ist aber fiir Eckhart zugleich auch
durch ein ihr wesentliches Moment des Erleidens und der Aufnahmefahigkeit
bestimmt. Das wip, so eine hdufig anzutreffende und neutral aufzufassende
Bezeichnung des Weiblichen bei Eckhart, ist fiir Eckhart in diesem Sinne mit-

77 Meister Eckhart, Vir meus servus tuus mortuus est, DW 11, 219. Wihrend die Bestim-
mung der verniinfticheit anhand der Figur des Mannes vorgenommen wird, unternimmt
Eckhart eine Trennung der verschiedenen Intellekte erst auf einer weiteren Ebene. So finden
sich im gleichen Text Uberlegungen zu zwene siine, die als intellectus agens beziehungsweise
intellectus possibilis aufzufassen sind. Auch die Intellekte sind demnach aber géttlichen
Wesens, insofern die Gottesgeburt als ein auf der Wesenseinheit von Gott und Sohn beru-
hender Vorgang aufzufassen ist.

78 Meister Eckhart, Vir meus servus tuus mortuus est, DW 11, 219.

79 Meister Eckhart, Vir meus servus tuus mortuus est, DW 11, 213.
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gebernde.® In einem noch komplexeren Sinne einer solchen Bestimmung weib-
licher Aufnahmefihigkeit wendet Eckhart insbesondere die genannte Figur
der Witwe, nun in der Predigt Q 43, zu einer Figur geistiger Offenheit und
Fruchtbarkeit, die gegeniiber der Verbindung des Weiblichen mit der krea-
tirlichen Sphire aus einer Haltung der Abgeschiedenheit entspringt. Der tra-
gische Verlust, den die Witwe erfahren hat, wird hier als Moglichkeit einer
Bewegung des Lassens und Einlassens interpretiert, die Vorbildcharakter hat
und zur Grundlage geistiger Erfiilltheit durch Gott gerdt. Gerade die Loslosung
der Figur von kreatiirlichen Beziigen in der Witwenschaft befdhigt sie zu einer
Geburt der ,anderen Art', genauer zum Vollzug der geistigen Gottesgeburt im
Menschen. Eckhart fiihrt aus:

,Witewe* sprichet in einer andern wise als vil als: der ,verldazen ist" und verldzen hat. Alsé
miiezen wir alle créatiiren ldzen und abescheiden. Der wissage sprichet: ,diu vrouwe, diu
unberhaft ist, der kint ist vil mé dan der, diu berhaft ist’. Alsé ist der séle, diu geistliche ge-
birt: der geburt ist vil mé; in einem ieglichen ougenblicke so gebirt si.8!

Damit ist auch hier eine weibliche Figur - und gerade jene Figur, der an anderer
Stelle das ,Fehlen® eines Bezuges auf den minnlichen Seelengrund bescheinigt
wird - zu einer Darstellung der Gelassenheit gewendet: Wie zuvor beispielsweise
in der Figur der vollkommenen Martha gerade ausgehend von Bestimmungen
des Kreatiirlichen die Haltung geistiger Abgeschiedenheit und Offenheit propa-
giert wurde, bedient sich Eckhart so auch hier nicht von ungefihr einer Figur,
deren Charakteristika urspriinglich auf ein Defizit verweisen: Zum Exemplum
geistiger Abgeschiedenheit wird hier gerade jene Figur erhoben, von der es an an-
derer Stelle heifit, sie lasse es an Gelassenheit und Entfaltung der geistigen T4tig-
keit fehlen. Der Ausgangspunkt der notwendigen Haltung der Abgeschiedenheit
ist mit dieser verdnderten Darstellung der Witwenfigur so auch hier, und wieder
anhand einer weiblichen Figur, dezidiert in eine Sphére des Kreatiirlichen ver-
wiesen, die die Besonderheit der angestrebten Haltung radikaler Unbestimmt-
heit erst erkennen ldsst.

Einheit geistiger Tatigkeit in Offenheit

Damit sind anhand der Unterscheidung und Zuschreibungen an eine weibliche
und eine ménnliche Sphire wiederum wichtige Aussagen zur geistigen Titig-
keit des Menschen aus Gott gemacht. Die Darstellungen heben genau auf jene
Bestimmungen einer Einheit geistiger Tatigkeit ab, die in den vorangegange-
nen Analysen bereits als zentrale Momente christlichen Lebens in Gelassenheit
bestimmt werden konnten: Charakteristika des ,Weiblichen’ sind in Abgeschie-

80 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum, DW 1, 31. Vgl. zum Verhaltnis
,tatiger Untitigkeit® im Begriff der passio Kapitel III.1, 88-89.
81 Meister Eckhart, Adolescens, tibi dico: surge, DW 11, 319.
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denheit, Aufnahmefihigkeit und Fruchtbarkeit als wesentliche Momente des
Vollzugs geistiger Tatigkeit dargestellt. Die Erfiillung in einem solchen Vollzug
wiederum wird vom ,ménnlichen’ Seelenteil bewerkstelligt, insofern im ,mann-
lichen® Seelengrund die geistig tatige Einheit in Gott vollzogen wird. Als Grund-
lage eines solchen Vollzugs aber ist wiederum die Haltung geistiger Offenheit
angegeben, die gerade innerhalb kreatiirlicher Beziige zu erlangen ist. Entspre-
chend ist es nicht der ,ménnliche’ Seelenteil allein, sondern die menschliche Seele
als Ganzes, die gerade in der Verbindung von mannlicher und weiblicher Sphiare
zum ,Ort’ der immerwéhrenden géttlichen Geburt in geistiger Titigkeit, also
zum ,Ort’ Gottes im Menschen gerdt. Wirft man einen noch genaueren Blick auf
die verschiedenen Darstellungen des Médnnlichen und Weiblichen in den Tex-
ten Eckharts, so geraten deshalb die vermeintlich klaren Grenzziehungen deut-
lich ins Wanken. Auf der Grundlage der Annahme einer notwendigen Einheit
der menschlichen Seele in der Gelassenheit beginnen die Abgrenzungen und
Bestimmungen zu verschwimmen, manche Darstellung fallt erst ins Auge oder
erscheint in anderem Licht. So wird unter anderem in mancher Darstellung von
Beispielfiguren deutlich, dass die skizzierte Darstellung der Seelenteile bei Eck-
hart und das darin angelegte Geschlechterverhiltnis letztlich auf eine Uberwin-
dung einer solchen Kategorisierung, der damit verbundenen Zuschreibungen
und auf die Einheit verschiedener Momente geistiger Tétigkeit zielt. In der schon
angefiithrten Predigt Q 37 wird so die Figur des Knechts Gottes, die wiederholt
als mit der Vernunft und damit dem ménnlichen Seelenteil verbunden darge-
stellt wird,3 auch dezidiert mit den ,weiblichen’ Eigenschaften des Empfangens
und Gebirens assoziiert: ,Kneht sprichet als vil als einer, der dd enpfeehet und be-
heltet sinem herren.®> Umgekehrt ist es eine weibliche Handelnde wie Elisabeth,
die um die Vervollkommnung aller stige bemiiht ist, ihre Tatigkeit also auch
auf die ,oberen‘ Seelenvermdgen richtet. Eckhart betont: Si hdte ouch ir obersten
krefte ze unserm gote gekéret.

Die Darstellung verschiedener, ,ménnlich® oder ,weiblich® konnotierter See-
lenteile und der entsprechenden handelnden Figuren dient demnach einer be-
sonderen Absicht. Die Trennung der Sphiren ermdglicht es Eckhart zunichst,
verschiedene Momente des Vollzugs der Gottesgeburt in der menschlichen Seele
auf der Grundlage der Haltung geistiger Abgeschiedenheit und Tiétigkeit auszu-
stellen. Abgeschiedenheit, Offenheit, Empfangen sowie geistiges Wirken und die
Notwendigkeit der Einheit in Gott kénnen so isoliert in den ihnen jeweils eige-
nen Bestimmungen thematisiert werden. Auch werden tradierte Vorstellungen

82 Vgl. u.a. Meister Eckhart, Homo quidam fecit cenam magnam (Q 20 B), DW I, 347
sowie Vir meus servus tuus mortuus est, DW II, 216. Im Beispiel in Predigt Q 20 B ist zudem
auf das Verstdndnis der ,Knechte® als Angehorige des Ordens der Dominikaner bei Gregor
dem Grofien angespielt. Vgl. die Hinweise in DW I, 347, Anm. 4.

83 Meister Eckhart, Vir meus servus tuus mortuus est, DW 11, 215-216.

84 Meister Eckhart, Consideravit semitas domus suae, DW 11, 141.
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der Seelenlehre sowie christlichen Lebens in Erinnerung gerufen, wie dies auch
die Darstellung biblischer oder legendarischer Figuren vermochte: Eckhart er-
oftnet mit der Darstellung weiblicher Exempla seine sehr eigene Diskussion von
Fragen duferlicher Verhaftung menschlichen Lebens und geistiger Bereitwer-
dung. Was mit den Figuren aufgerufen ist, bleibt dann auch als giiltiges Moment
des Dargestellten bestehen. Eckhart betont in verschiedenen Kontexten gerade
die Notwendigkeit einer kreatiirlichen Bindung, aber auch der Auseinanderset-
zung mit diesen Kontexten. Anhand von Figuren wie Martha, Maria, Elisabeth
oder der Witwe, die anhand biblischen oder legendarischen Wissens auch in
Kontexten duflerlicher Tatigkeit eingebunden sind, hebt Eckhart gerade die be-
sondere Einheit duflerer und geistiger Titigkeit in der Offenheit der Abgeschie-
denheit hervor. Indem sich die Texte weiblicher Handlungstriger bedienen, ist
die Gelassenheit so nicht einfach als eine Haltung des Geistigen vorgestellt, son-
dern in Kontexten christlichen Lebens in geistiger Tétigkeit verortet. Die Kon-
zepte der Mufle geistiger Tétigkeit — Abgeschiedenheit, Gelassenheit, ledecheit,
ruowe und die Einheit geistig tatigen Lebens — werden nicht zuletzt anhand der
Darstellung weiblicher Exempla als Konzepte eines nicht dufSerlich abzugren-
zenden geistigen und geistlichen Lebens vorgestellt. Weil die Interpretation des
Handelns der Figuren als ein Handeln in Gelassenheit wiederum auf den ge-
nannten Momenten eines solchen Lebens beruht - auf einer geistigen Perspek-
tivnahme innerhalb duflerer Kontexte, auf der daraus resultierenden radikalen
Offenheit und der Moglichkeit einer Erfillltheit in geistiger Tatigkeit — sind es
gerade weibliche Exempla und Zuschreibungen, die in den Texten Eckharts als
Figuren der Muf3e fungieren. Die in den verschiedenen Texten gefasste Abgren-
zung von Zuschreibungen an weibliche und mannliche handelnde Figuren oder
Eigenschaften wird dabei in Uberlegungen zur Einheit der Seele gerade nicht
aufgehoben. Diese Trennung dient Zwecken der Darstellung und verdeutlicht
gerade die wesentliche Einheit des dialektisch Getrennten. Der Darstellung einer
Trennung und Einheit der Schwesternfiguren Maria und Martha entsprechend
wird auch hier gerade aufgerufen, was in der Darstellung dann iiberstiegen wird:
,Weibliche® und ,méinnliche’ Sphire sind in ihrer Unterschiedenheit in der Ein-
heit geistig titigen Lebens in Gelassenheit gerade ununterschieden.

Uberwindung von Geschlechterbestimmungen: der mensche als Zielfigur

Abweichend von dieser Uberlegung stellen verschiedene Untersuchungen von
Texten Eckharts zundchst eine ,iiberraschend moderne’ Umgangsweise mit ge-
schlechterspezifischen Darstellungen und Bestimmungen fest, nur um im glei-
chen Atemzug Eckharts ,konservative’, durch scholastische Traditionen be-
einflusste Position zu hinterfragen.8> Dabei ist ersichtlich geworden, dass der

85 Vgl. bspw. Theresia Heimerl, ,Konzepte mannlicher Identitit in der deutschen Mys-
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Annahme einer Aufgabe von Geschlechterunterschieden bei Eckhart in Teilen
zuzustimmen ist — dies aber in einer Hinsicht, die jener der tibrigen Forschungs-
ergebnisse nicht entspricht. Tatsachlich ist auf der Grundlage der Abgeschie-
denbheitslehre fiir Eckharts Texte zundchst von einer Umwertung geschlechtli-
cher Bestimmungen auszugehen: Insofern hier duflerliche Bestimmungen irre-
levant werden, sind auch Unterscheidungen des Weiblichen und Ménnlichen in
einem kreatiirlichen Sinne nicht langer von Bedeutung. Die Darstellungen Eck-
harts gehen aber {iber das Interesse einer Nivellierung geschlechtsspezifischer
Bestimmungen hinaus, indem sie der literarischen Vermittlung einer theologi-
schen Konzeption dienen. Dieser Zusammenhang wird vielfach jedoch gerade
verdeckt, insofern Forschungsrichtungen einem Erkenntnisinteresse folgen, das
sich auf allgemeinere Fragestellungen einer so genannten ,Frauenforschung’
richtet. Diese beschéftigt sich unter anderem mit der Frage nach der Literatur-
produktion durch Frauen, nach der Besonderheit leiblicher Erfahrungen in der
Frauenmystik oder mit Unterschieden der Gestaltung mystischer Texte von
weiblichen und méinnlichen Schreibenden. Theresia Heimerl fasst in ihrer Un-
tersuchung zu Konzepten mdnnlicher Identitdt in der deutschen Mystik des Mit-
telalters am Beispiel von Meister Eckhart und Heinrich Seuse wichtige Ergebnisse
einer solchen Forschung, hier in Bezug auf Frauen wie Mechthild, Juliane von
Norwich und Marguerite Porete, wie folgt zusammen:

Mechthild von Magdeburg, Juliane von Norwich, Marguerite Porete und andere wur-
den zum Beispiel weiblicher Autonomie, spezifisch weiblichen Sprechens tiber Gott und
religiose Erfahrung. Thre Selbstwahrnehmung in der Gesellschaft, in Bezug auf ihren
Korper, im Umgang mit dem anderen Geschlecht, und vieles mehr wurde wissenschaft-
lich (und mitunter auch popularwissenschaftlich) aufgearbeitet. Das Konzept weiblicher
Identitdt, wie es in der mittelalterlichen (deutschsprachigen) Mystik reprasentiert wird,
ist gut erschlossen.8¢

tik des Mittelalters am Beispiel von Meister Eckhart und Heinrich Seuse®, in: Sarah Colvin/
Peter Davies (Hg.), Masculinities in German Culture (Edinburgh German Yearbook, Bd.2),
Rochester/New York 2008, 34-49. Entsprechend auch das Kapitel ,Meister Eckhart and
the Women Mystics of the Middle Ages“ in Richard J. Woods, Meister Eckhart: Master of
Mpystics, London 2011, 9-28, hier 23: ,First, as Michael Sells has argued persuasively, both
Porete and Eckhart sought to ,undo“ gender disparity by a linguistic destabilization of gen-
der distinctions in regard to God. This is also the case, I believe, with his ,,borrowings* from
the other mystics of the previous period. Whether this was Eckhart’s explicit intention may
be debated and, as Grace Jantzen has argued, the Meister wavers occasionally in his political
correctness. But the evident fact that Eckhart deliberately reduced the erotic aspect of the
beguines’ portrayal of union with God can be cited in favour of an effort to ,degender* the
image of God.“ (Bezug nehmend auf Michael Anthony Sells, ,,The Pseudo-Woman and the
Meister: ,Unsaying’ and Essentialism®, in: Bernhard McGinn (Hg.), Meister Eckhart and the
Beguine Mystics. Hadewijch of Brabant, Mechthild of Magdeburg, and Marguerite Porete,
New York 1994, 114-146 und Grace Jantzen, ,,Eckhart and Women®, in: Eckhart Review 3
(Frithjahr 1994), 31-47, hier 46)
86 Heimerl, ,Konzepte ménnlicher Identitat®, 34.
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Ausgehend von der Annahme Heimerls, das Geschlecht der Genannten als ,,Vo-
raussetzung fiir ihr mystisches Schreiben® bedenken zu konnen, widmet sich
ihre Untersuchung nun méinnlichen Schreibenden, namentlich Meister Eckhart
und Heinrich Seuse, und den aus ihren Texten zu rekonstruierenden ,Konzepten
mannlicher Identitat’. Heimerl untersucht die aus den Darstellungen vermeint-
lich zu rekonstruierende soziale Stellung der Schreibenden, ihr ,,Selbstverstind-
nis gegeniiber Gott“,?” auflerdem Aussagen tiber Geschlechterrollen und nicht
zuletzt tiber Fragen des Korperlichen als eines wichtigen Elements der Konstitu-
tion von Geschlechteridentitit.

So weiterfithrend ein solcher Ansatz in manchen Punkten sein mag, so proble-
matisch ist das Vorgehen im konkreten Fall: Heimer] unterliegt in ihrer Analyse
der Versuchung, theoretische Positionierungen Eckharts mit einem konstruierten
ménnlichen ,Autorbild‘ zu vermischen, welches sich der Vorstellung einer festen
Geschlechterdichotomie zur Zeit Eckharts bedient. Die Folge ist nicht zuletzt der
Anschluss der - mit den Mitteln der Textanalyse kaum zu beantwortenden -
Frage danach, inwiefern sich Eckhart in seinem Schreiben von weiblichen Schrei-
benden unterschieden haben mag. Heimerls Frage nach einer geschlechtlichen
Identitat bezieht sich dann nicht mehr auf Figuren und Aussageweisen innerhalb
der Texte, sondern auf die problematische Konstruktion eines ,Autorenbildes’,
das auf der Grundlage literarischer Darstellungen ,Ergebnisse’ zu auferliterari-
schen Fragen zu erzielen meint. In gleichem Sinne sieht sich tibrigens auch Grace
Jantzen dazu befahigt, auf der Grundlage einer Untersuchung der Predigten Eck-
harts anzuzweifeln, ob der Dominikaner Frauen und Manner im Bereich intel-
lektueller Leistungen als gleichberechtigt ansah®8. Ein solcher Versuch, von den
Texten Eckharts auf dessen Auffassung zu Fragen sozial konstruierter Geschlech-
terverhiltnisse zu schlieflen, hat offenbar Konsequenzen fiir die Auslegung der
Predigten in den genannten Untersuchungen. So folgt beispielsweise Heimerl dem
Bediirfnis, hierarchische Abstufungen in der Darstellung zu nivellieren, um Eck-
hart als ,politisch korrekten® Denker zu etablieren.

Es mag dabei fiir Eckhart tatsdchlich auch um eine solche, wie Theresia Hei-
merl es formuliert, ,,Uberwindung der Geschlechtsidentitit durch deren Irrele-
vanz fiir die Gottesbeziehung,?® gegangen sein, beziehen sich seine Texte doch
in der thematisierten Weise auf die Lebenswelt der Menschen zuriick. Doch
bleibt die in den Texten fortbestehende Abstufung einer weiblichen und méann-
lichen Sphére in erster Linie Moment der Darstellung statt gendertheoretischer
Positionierung. Die Unterscheidung von Bereichen des ,Ménnlichen’ und ,Weib-
lichen® ermoglicht es Eckhart an mancher Stelle, eine wesentliche Einheit gelas-
senen Lebens in geistiger Tétigkeit beispielsweise anhand der handelnden Figu-

87 Heimerl, ,Konzepte mannlicher Identitit®, 35.
88 Vgl. Jantzen, ,,Eckhart and Women®, 46.
89 Heimerl, ,Konzepte méannlicher Identitat®, 39.
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ren zur Darstellung zu bringen. Allein das angesprochene dialektische Zusam-
menspiel der aufgerufenen Zuschreibungen, ihrer Trennung und wesentlichen
Einheit in der geistig titigen Auseinandersetzung mit kreatiirlichen Verhaltnis-
sen, lisst dabei die Uberwindung allein duf8erlicher Bestimmungen wie einer
Beschreibung von Lebensformen oder von Geschlechterunterschieden erken-
nen. ,Eckharts Predigten®, so hat es Dietmar Mieth einmal formuliert, ,betonen
einerseits die spirituell gleichrangige Berufung von Frauen auf dem Niveau der
Apostel, und andererseits die Bedeutung des Wirkens iiber die spirituelle Abls-
sung von weltlichen Hindernissen hinaus.“® Entsprechend liegt eine mdgliche
Modernitét des Ansatzes Eckharts weniger in einer neuartigen Perspektive auf
das Geschlechterverhiltnis des Menschen als vielmehr im Uberschreiten und
Uberschreiben duflerlicher Kategorien und scholastischer Hierarchisierungen.
In diesem Sinne wussten Elisabeth, Martha oder Maria die ,weiblichen’ Erfah-
rungen in der dufleren Welt auch zu einer ,ménnlichen’ geistigen Vervollkomm-
nung zu nutzen, die gerade die Grenzen einer solchen Zuschreibung tiberschrei-
tet. Es sind so nicht Mann oder Frau, die Eckhart als Adressaten der Gelassen-
heitslehre in seinen Texten entwirft, sondern ein mensche. So hief8 es schon im
Kontext der Elisabethpredigt: Alsé wiirde der mensche weerliche riche an tugen-
den, daz er priiefte, da er allerkrenkest ane weere, daz er dd zuobiiezte und daz er
sinen vliz dd zuo kérte, daz er daz iiberwiinde. Diese Figur, der gelassene Mensch,
jedes Exemplum ebenso wie jeder Horer und Leser der Predigt, etabliert in Eck-
harts Texten den Lebensvollzug der Mufle, den es immer neu zu fassen gilt.

IV.2 Raume

In ihrem Handeln bringen Figuren wie Maria, Martha oder Elisabeth die Zu-
sammenhinge der Einheit eines gelassenen Lebens in geistiger Tatigkeit in den
Texten Eckharts zum Ausdruck. Sie sind Exempla der Mufle, insofern sich ihr
Tun mit den Gegebenheiten dufSeren Lebens auseinandersetzt, die Notwendig-
keit einer Perspektive des Geistigen betont und die besondere Moglichkeit eines
erfiillten Lebens im Vollzug des Wesens Gottes in ,titiger Untétigkeit” in der Ge-
lassenheit in der Narration darstellt. Thr exemplarisches Handeln ist dabei aber
nicht nur in dufleren Lebenskontexten verortet, deren Darstellung wie im Falle
der Figuren Maria, Martha und Elisabeth an das Wissen der Rezipierenden an-
schliefit und Figur und Handlung dezidiert in bekannten Kontexten weltlichen
Lebens verortet. Das Handeln der Figuren erdffnet vielmehr auch neue ,Raume’
geistiger Tatigkeit. Diese sind besondere Rdume der Muf3e, insofern ihre Darstel-

%0 Dietmar Mieth, ,Religiose Freiheit in der Mystik. Das Beispiel der Frauenpredigten
Meister Eckharts®, in: Ders. (Hg.), Mystik, Recht und Freiheit. Religiose Erfahrung und kirch-
liche Institutionen im Spdtmittelalter, 185-200, hier 188-189.
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lung die Zusammenhiénge konkreter 6rtlicher Bestimmung iibersteigt, auf den
eigenen Handlungsraum als ,Raum° geistiger Perspektivnahme verweist und eine
Sphire geistiger Erfiilltheit in Gott und damit der iiberzeitlichen geistigen Bewe-
gung zum Ausdruck bringt. Wege, Ziele und Orte des Menschen erscheinen in
einer solchen Darstellung irrelevant und 6ffnen sich zur Darstellung der Veror-
tung des Menschen in Gott. Insofern in den Texten Eckharts die Unterscheidung
,innerer und ,duflerer’ Bereiche mit der Haltung der Abgeschiedenheit entfallt,
sind ,Orte’ geistigen Lebens an den verschiedensten dufleren Orten aufzufinden,
aber nicht an diese gebunden.®! Ebenso wie es mit den Bestimmungen der Gelas-
senheitslehre unméglich erscheint, konkrete Angaben zu einem ,Weg' des Men-
schen in Gott zu machen, entfillt so auch die Bestimmbarkeit duflerer Orte als
Orte des Geistigen. Mehr noch: Auch der ,Weg" des Menschen in Gelassenheit ist
nicht als jener von Dietmar Mieth gefasste Weg der ,Verinnerlichung®? zu fassen.
Vielmehr ist, noch einmal mit den Worten Burkhard Hasebrinks, der ,Weg' in
die Einheit mit Gott und ,,jeder Zugang nur auf paradoxe Weise benennbar: Jeder
Weg des Zugangs ist ein Weg der Weglosigkeit.“%3

Um diesen Zusammenhang besser nachvollziehen zu kénnen, ist es fiir die
Texte Eckharts von grofSem Interesse, zu untersuchen, wie hier ,,Linienziige ei-
ner Landschaft, wie die wechselseitige Zuordnung von Raumorten, wie deren Be-
ziehungen zueinander und zu Geschehenstragern, die sie wahrnehmen oder mit
ihnen umgehen, im Medium der Sprache nachgebildet werden“?. Eine solche
Beschiftigung mit der Darstellung von Orten und Raumen sowie rdumlichen
Beschreibungen ist zunéchst ganz allgemein aus der literaturwissenschaftlichen
Methodik bekannt. ,,In narrativen Texten®, so fasst Ansgar Niinning zusammen,
~fungieren v.a. die Beschreibung, die Bewuf3tseinsdarstellung [...] und die [...]
Bildlichkeit [...] als Mittel der Gestaltung des R[aums] der Geschichte [...] und
des meist nur in der Ich-Erzédhlsituation deiktisch konkretisierten R[aums] des
Erzdhlers bzw. Diskurses“.>> Die Frage nach der Raumdarstellung richtet sich
dabei auf ,die Konzeption, Struktur und Prisentation der Gesamtheit von Ob-
jekten wie Schauplitzen, Landschaft, Naturerscheinungen und Gegenstinden“®

1 Entsprechend verdndert ist die Perspektive auf die Darstellung dieser Rdume in der
Narration. Vgl. dennoch fiir einen Uberblick zur Untersuchung der ,Riume und Zeiten“ in
literarischen Texten, hier vor allem in den mittelalterlichen Epen, Schulz, Erzihitheorie in
medidvistischer Perspektive, 292-321.

92 Vgl. Kapitel I, 52.

93 Hasebrink, ,mitewiirker gotes®, 87.

%4 Dietrich Jager, ,Einleitung", in: Ders. (Hg.), Erzihlte Rdume. Studien zur Phinome-
nologie der epischen Geschehensumwelt, Wiirzburg 1998, 1-19, hier 8-9.

% Ansgar Niinning, ,Raum/Raumdarstellung, literarische(r), in: Metzler Lexikon Li-
teratur- und Kulturtheorie. Ansitze — Personen — Grundbegriffe, hg. v. Ansgar Niinning, 5.,
akt. u. erw. Aufl, Stuttgart/Weimar 2013, 634-637, hier 636.

% Niinning, ,Raum/Raumdarstellung®, 634. Niinning fithrt zu den Méglichkeiten der
Beschreibung der Raumdarstellung einschrinkend aus: ,,Obgleich Raum und Zeit ,zwei
wesentliche Konstitutionsmerkmale der Dichtung [...] sind, die zu den zentralen Kompo-
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in einem Text, die jeweils einen bestimmten Darstellungseffekt erzielen. So sind
die Konstitution der Handlungsraume der Figuren, die Bewegungen zwischen
Orten oder Bezugnahmen auf fremde Orte von Interesse. Grenziiberschreitun-
gen handelnder Figuren konnen als ,wichtige topologische Merkmale“” ange-
sehen werden, die beispielsweise iiber den sozialen Status oder die Entwicklung
einer Figur Auskunft geben.

Auch die Untersuchung mittelalterlicher Texte hat sich in jiingerer Zeit der
entsprechenden Analyseinstrumente bedient. So verweist beispielsweise Andrea
Zech in ihrer Dissertation zu Spielarten des Gottes-Genusses in frauenmystischen
Texten des 13. Jahrhunderts auf die wichtige Bedeutung rdumlicher Darstellun-
gen. Zwar ist hier das Erkenntnisinteresse mit der Untersuchung von Semanti-
ken des GeniefSens thematisch anders gelagert, doch haben Zechs Uberlegungen
auch fiir die hier untersuchten Texte Meister Eckharts Geltung. Bezug nehmend
auf Erika Fischer-Lichtes Untersuchungen der Asthetik des Performativen geht
Zech beispielsweise fiir Marguerite Poretes Mirouer des simples dmes von in der
Darstellung entworfenen ,,Topographien des Genielens“® aus. ,,Die Texte, so
fithrt Zech den Gedanken mit Blick auf die Frauenmystik aus, ,,entwerfen ganze
Landschaften, um das Wesen Gottes zu veranschaulichen und sogar seine Un-
zuginglichkeit in Bilder zu tibersetzen.“® Nicht allein auf das Wesen Gottes aber
richten sich solche Darstellungen, sondern sie beziehen sich auch auf die entwor-
fenen Figuren. Fiir Zech ,,verbinden sich Praktiken des Selbst wie Vernichtung
oder Vervollkommnung, die nach auflen verrdumlicht werden, beispielsweise
das Ertrinken im Meer der gottlichen Liebesgiite im Mirouer, das zugleich Lust
und Freude schenkt.“1% In einem reichen ,Vokabular der Raumlichkeit“ ist fiir
Zech so in den Texten ein ,,natiirlich anmutende[r] Raum verankert, der nicht
nur in Einzelheiten vor Augen gestellt, sondern dessen Begehbarkeit inszeniert
und damit erfahrbar gemacht wird. 1!

Ein besonderes Augenmerk medidvistischer Raumanalysen richtet sich zu-
dem - und nicht zuletzt fiir die Untersuchung mystischer Literatur — auf Darstel-
lungen von Innenrdaumen, deren Konstitution in den Texten ,,auf [...] komplexe
Weise in mittelalterlichen Texten die Darstellung architektonischer Raume mit

nenten fiktionaler Wirklichkeitsdarstellung [...] zdhlen, hat die Literaturtheorie fiir die Be-
schreibung der Raumdarstellung zwar recht differenzierte, aber keine so systematischen
Kategorien entwickelt wie fiir die Analyse der Zeitdarstellung. Aufgrund der typologischen
Vielfalt moglicher Rdume entzieht sich die Raumdarstellung einer umfassenden literatur-
theoretischen Systematik.“ (ebd., 634-635)

7 Ninning, ,Raum/Raumdarstellung®, 636.

9 Andrea Zech, Spielarten des Gottes-Genusses. Semantiken des Geniefens in der euro-
pdischen Frauenmystik des 13. Jahrhunderts, Gottingen 2015, 72.

99 Zech, Spielarten des Gottes-Genusses, 72.

100 Zech, Spielarten des Gottes-Genusses, 72.

101 Zech, Spielarten des Gottes-Genusses, 73.
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der Entwicklung von Interioritidtskonzepten verschriankt ist“1%2. Die Herausge-
berin und die Herausgeber des Sammelbandes Innenrdume in der Literatur des
deutschen Mittelalters, namentlich Almut Suerbaum, Burkhard Hasebrink und
Hans-Jochen Schiewer, machen deutlich, dass insbesondere anhand der Darstel-
lung solcher Innenrdume Fragen der Grenzziehung und -iiberschreitung verhan-
delt werden: Die Darstellung eines ,Innen’, so haben es auch die Untersuchungen
der Texte Eckharts bereits erahnen lassen, thematisieren die Frage nach dessen
,Auflen’, ermoglichen es aber auch, Grenzen zwischen den dargestellten Berei-
chen zu iiberwinden oder in ihrer Uberschreitung zu thematisieren. Hasebrink,
Schiewer und Suerbaum formulieren diesen Gedanken in ihrer Einleitung zum
genannten Band wie folgt:

Innenrdume bilden eine abstrakte Form kultureller Sinnstiftung, lassen sich aber in ganz
unterschiedliche Richtungen konkretisieren und semantisieren. Die Literatur des Mit-
telalters inszeniert solche ,Innenrdume’ auf verschiedenen Ebenen; gemeinsam diirfte
ihnen aber sein, dafl mit dieser topologischen Organisation grundlegend die Frage von
Differenz, Grenze und Uberschreitung gegeben ist.!%3

,Differenz, Grenze und Uberschreitung‘ sind dabei von Hasebrink, Schiewer und
Suerbaum nicht allein als Kategorien physischer Raumbeschreibung verstanden,
sondern greifen in der Darstellung soziale wie mentale Strukturen auf und be-
dienen so die verschiedenen, im Text gefassten Gehalte.1% ,Es diirfte®, so ist der
Gedanke hier formuliert, ,gerade spezifisch fiir mittelalterliche Kultur sein, wie
direkt sich solche Konkretisierungen mit realen Raumorganisationen architek-
tonischer Art auf der einen und allegorischen Raumimaginationen auf der an-
deren Seite engfithren lassen. 19 Was in Ansétzen hier bereits fir die Darstel-
lungen der Texte Eckharts nachvollzogen werden konnte, gilt so nach der im
Sammelband vertretenen Position auch allgemein fiir mittelalterliche Literatur:
Die Texte artikulierten, ,indem sie architektonische Raume und Schwellenbe-
reiche beschreiben, einen Gegensatz zwischen ,Innen‘ und ,Aufen’ und machen
so ,Innenrdume’ erfahrbar1%. Dabei seien solche ,Innenrdume’ aber ,,nicht nur

102 Burkhard Hasebrink/Hans-Jochen Schiewer/Almut Suerbaum u.a., ,Einleitung®,
in: Dies. (Hg.), Innenrdume in der Literatur des deutschen Mittelalters, Tiibingen 2008, XI-
XXI, hier XI.

103 Hasebrink/Schiewer/Suerbaum u.a., ,Einleitung®, XI. Die Herausgeberin und He-
rausgeber erginzen: ,Insofern diese Fragestellung die Literarizitat solcher Darstellungs-
modi bereits einschlief3t, verweist die Objektebene einer Raumdarstellung unmittelbar auf
die Metaebene ihrer poetischen Konstitution.“ (ebd., XIII)

104 Bej Hasebrink/Schiewer/Suerbaum u.a. ist von ,,Interdependenzen zwischen unter-
schiedlichen Wissens- und Realitdtsebenen in ihrer literarischen Inszenierung“ die Rede
(»Einleitung®, XV).

105 Hasebrink/Schiewer/Suerbaum u.a., ,,Einleitung®, XV.

106 Hasebrink/Schiewer/Suerbaum u.a., ,,Einleitung®, X V.
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Referenz auf ,Realia’, sondern schaffen im literarischen Text den Bezugsrahmen,
innerhalb dessen Raumlichkeit darstellbar wird“1%7.

In dem im Sammelband stark gemachten bindren Kontrast von Innen- und
Auflenraum liegt so die Moglichkeit begriindet, eine Unterscheidung konkret
bestimmbarer Rdume in ihrer Darstellung gerade zu liberschreiten. Was auch
Eckhart wiederholt thematisiert und unter anderem anhand der Darstellung
spezifischer ,Innenrdume’ geistiger Tétigkeit oder anhand der Bewegung von
Figuren zwischen verschiedenen Orten erkennen lésst, ist hier mit dem Begriff
der Transgression gefasst: Die Darstellung konkreter Orte sowie spezifischer
JInnen-‘ und ,Auflenrdume’ dient in mystischer Literatur dem Zweck, eine un-
verzichtbare Einheit dieses ,Innen‘ und ,Auflen’ und die Unméglichkeit ihrer
Unterscheidung zu thematisieren. Indem die handelnden Figuren in mystischer
Literatur spezifische Grenzen iiberschreiten, lassen sie diese erst erkennen und
irrelevant erscheinen.!%® Der Blick der Darstellung richtet sich dann auf die Ein-
heit solcher ,Rdume’, die sich in der Offenheit des abgeschiedenen Geistes und
dessen tatiger Bewegung erfiillt.

Dariiber hinaus kann insbesondere in geistlichen Texten anhand von rdum-
lichen Darstellungen auch eine Dimension zeitlicher Beziige und deren Aufgabe
nachvollzogen werden. So dienen raumliche Beschreibungen beispielsweise in den
Texten Eckharts der Darstellung der besonderen Zeitlichkeitsstruktur der Muf3e
geistiger Tatigkeit, insofern in der Bestimmtheit des Menschen durch das iiber-
zeitliche Wirken Gottes im Seelengrund und grundlegend schon in der Haltung
geistiger Abgeschiedenheit eine Orientierung auf zukiinftige Handlungsperspek-
tiven entfallt. In der Gelassenheit ist der Mensch vielmehr auf die immer gegen-
wirtige Bewegung der Gottesgeburt im eigenen Seelengrund orientiert.!® Eine

107 Hasebrink/Schiewer/Suerbaum u.a., ,,Einleitung®, XV.

108 Vgl. zu einem solchen Transgressionsbegriff, der als Sichtbarmachung von Gren-
zen in der literarischen Darstellung verstanden ist, Jan Dirk Miiller, ,,Gottfried von Straf3-
burg: Tristan. Transgression und Okonomie®, in: Gerhard Neumann/Rainer Warning (Hg.),
Transgressionen. Literatur als Ethnographie, Freiburg i. Br. 2003, 213-242, bes. 216: ,,Die
Transgression iiberwindet die Grenze, in Bezug auf die sie Transgression ist, gerade nicht,
sondern macht sie nur sichtbar.“ Miiller bezieht sich auf Uberlegungen Foucaults (,,Préface
a la transgression®, in: Ders. Dits et écrits, hg. v. Daniel Denfert und Frangois Ewald, unter
Mitw. von Jacques Lagrange, Paris 1994, Bd. 1 (1954-1988), 233-250, hier 238). Fiir den
Tristan Gottfrieds formuliert Miiller diesen Zusammenhang wie folgt aus, wobei dhnliche
Bewegungen auch in Eckharts Predigten zu beobachten sind: ,,In der kunstvollen Kombi-
nation des scheinbar Unvereinbaren, antagonistischer Geltungsanspriiche und heterogener
(poetischer, allegorischer, ethischer, erkenntniskritischer usw.) Diskurse entwirft Gottfried
ein Spiel, das Ernst und Verbindlichkeit der aufgerufenen Ordnungen nicht aushebt und
ihre Widerspriichlichkeit nicht prozessiert, sondern sie ausstellt und ihre Abgrenzungen
gegeneinander kollabieren 1df3t.“ Vgl. zur Grundlage der Uberlegungen Miillers und einem
andersartigen Transgressionsbegriff Rainer Warning, ,, Die narrative Lust an der List: Norm
und Transgression im Tristan®, in: Gerhard Neumann/Rainer Warning (Hg.), Transgres-
sionen. Literatur als Ethnographie, Freiburg i. Br. 2003, 175-212.

109 Vgl. zu dieser Uberlegung Kobele, ,,Metaphysik und Metapher®, 296-297: ,,Die Ebene
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solche Gegenwart des Wirkens Gottes aber ist als Uberfiille der Zeit - plenitudo
temporis — verstanden. Jede entsprechende Darstellung meint in den Texten Eck-
harts, mit den Worten Burkhard Hasebrinks, ,,in paradoxaler Transzendierung
die Zeit jenseits aller zeitlichen Kategorien“!!. Den in einer solchen Transzen-
dierung angesprochenen, zeitlich-tiberzeitlichen Vollzugscharakter des gottlichen
Geschehens bringen neben den bereits thematisierten chiastischen Einheitsfor-
mulierungen dabei auch raumliche Darstellungen zum Ausdruck. Dies liegt in ei-
ner Eigenheit der Darstellung zeitlicher Beziige begriindet. ,,ZEIT*, so driickt sich
Andreas Blank in seiner eingangs bereits genannten Einfithrung in die lexikalische
Semantik aus, ,wird generell auf der Basis von RAUM-Metaphern ausgedriickt“!!1,
Sind nun in den Uberlegungen Eckharts in der Haltung der Abgeschiedenheit und
Gelassenheit sowohl konkret raumliche als auch zeitliche Bezugnahmen aufler
Kraft gesetzt, so ist es die radikale Offenheit, aber auch die tiberzeitliche Erfiillt-
heit des Seelengrundes aus dem Wirken Gottes, die anhand raumlicher Darstel-
lungen von transgressivem Charakter zur Darstellung gebracht werden.!'? In die-
sem Sinne lassen auch die Untersuchungen der Texte Eckharts, den Uberlegungen
Hasebrinks, Schiewers und Suerbaums wiederum folgend, ,,deutlich werden, wie
sehr im Kontext des religiosen Diskurses der Begriff des ,Innen‘ entraumlicht und
zu einem Konzept einer besonderen Haltung umgeformt wird “113.

Blickt man auf die Texte Eckharts, so sind diese verschiedenen Funktionen
rdumlicher Darstellung eng mit den Besonderheiten der theologischen Unter-
weisung verbunden. Insbesondere Eckharts Traktate und Predigttexte lassen
die Notwendigkeit erkennen, die vermittelten Inhalte nachvollziehbar zu gestal-
ten. Die Darstellung der Predigten bewegt sich dabei wiederum zwischen den

der vergangenen heilsgeschichtlichen Fakten (das, was zwischen Siindenfall und Erlosung
einmalig war) und die Ebene heilsgeschichtlicher Bedeutung (das, was Heilsgeschichte sein
wird und sein konnte: der Irrealis) fallen zusammen im Trost, der immer schon da ist.
Diese Entzeitlichung von Heilsgeschichte nennt Eckhart ,Gottesgeburt im Seelengrund’,
und wihrend Eckhart alles dafiir tut, dass die Ebenen heilsgeschichtlicher res und heils-
geschichtlicher figura gerade nicht strikt zu scheiden sind, sondern je neu ineinander um-
schlagen, ziehen die Spateren, von ihm Faszinierten die Differenzierung wieder ein.“ Kobele
spricht von einem spezifischen Entwurf der ,,Heilsunmittelbarkeit® (ebd., 288) bei Eckhart,
der ,,in je neuen paradigmatischen Variationen die Perspektive auf ein Heilsziel eroffnel[t],
das immer schon da ist“ (ebd.).

110 Hasebrink, ,Dialog der Varianten®, 148.

UL Blank, Einfiihrung in die lexikalische Semantik, 120. Vgl. ausfithrlicher ebd., 74.

112 Die Darstellung tiberzeitlicher Bewegung anhand raumlicher Beziige in der mysti-
schen Literatur ist dabei nicht zuletzt der Besonderheit der theologischen Uberlegungen
geschuldet. Walter Haug hat diese Besonderheit mit Blick auf die Frage zeitlicher Unbe-
stimmtheit Gottes formuliert, wenn er ausfiihrt, der Mensch habe als ,zeitliche[s] Ge-
schopf[] keine Moglichkeit, {iber den Ursprung der Zeit hinauszudenken® (Walter Haug,
»Der Durchbruch durch die Zeit in der abendldndischen Mystik®, in: Haug, Die Wahrheit
der Fiktion. Studien zur weltlichen und geistlichen Literatur des Mittelalters und der friihen
Neuzeit, Tiibingen 2003, 577-600, hier 579).

113 Hasebrink/Schiewer/Suerbaum u.a., ,Einleitung®, XX.



250 IV Narrative Darstellungen: Figuren und Raume der Mufle

Ebenen des vierfachen Schriftsinnes.!!'* Neben den verschiedenen Auslegungs-
moglichkeiten des Textes besteht aber der Literalsinn des Dargestellten deutlich
fort. Er ist, wie am Beispiel von Schilderungen duflerer Tétigkeit bereits deutlich
wurde, keine in der Exegese zu {iberwindende Vorstufe der Darstellung, son-
dern wichtiger Ankniipfungspunkt fiir Verstandnis und Nachvollzug des Ge-
sagten. Wihrend anhand raumlichen Vokabulars Uberlegungen wie jene zur
Uberzeitlichkeit der gottlichen Bewegung oder zur Notwendigkeit der Offenheit
des menschlichen Geistes in Abgeschiedenheit vermittelt werden, unterbreiten
Verweise auf Orte wie Haus, Tempel oder Eindde ein deutliches Identifizierungs-
angebot, das besonders deren ,,Begehbarkeit inszeniert und damit erfahrbar®
macht. Mit einer solchen Inszenierung wird dabei nicht zuletzt thematisch, was
schon in den bisherigen Analysen als wichtiger Gehalt der Gelassenheitslehre
Eckharts aufgezeigt wurde: Nur indem die Rezipierenden die beispielsweise in
einer Predigt entworfenen konkreten Orte und Rdume gedanklich durchschrei-
ten, sie erfahren und sich zu ihnen verhalten, wird iiber eine Beobachtung der
Figurenhandlungen hinaus das Verhaltnis zu dufleren Gegebenheiten und Ver-
ortungen fraglich. Die in der Darstellung aufgerufenen Orte und raumlichen Er-
fahrungen sind Ankniipfungspunkte der eigenen Erfahrung und Wendepunkte
zu einer Haltung des Geistigen, die sich allerdings von konkreten Réumen nur
distanziert, um sich dann in diesen erst zu bewahren. Trotz eines solchen ,,histo-
risch variablen Wirklichkeitsbezugs und punktueller Realitétsreferenzen!” ist
dabei der dargestellte Raum von realweltlichen Rdumen zu unterscheiden. Der
dargestellte Raum wird vielmehr vom Text erzeugt und folgt ,.erst wahrend der
Rezeption im Prozefd der dsthetischen Illusionsbildung*!!6. Dargestellte konkrete
Orte und Rédume erfiillen in diesem Sinne in den Texten immer eine bestimmte
Darstellungsfunktion.!”” Die Verstindnismdglichkeiten des sensus litteralis tre-
ten dabei aber in die genannte enge Beziehung insbesondere zum Gehalt des
sensus moralis, insofern sich am Verstindnis der biblischen Erzahlung und ihrer
Deutung als Perspektive des eigenen Heilsweges wiederum ein verdndertes, ei-
genes Lebensverhiltnis entziindet. Eckhart macht sich so, um es mit den Wor-
ten Julia Weitbrechts zu sagen, ,,die Paradoxie der Weltflucht fiir eine ,Verraum-
lichung' der Heiligung zunutze“''8

In den bisherigen Analysen der Texte Eckharts sind zundchst verschiedene,
ganz konkrete Orte und Darstellungen rdumlicher Bewegung begegnet. Zu-
néchst ist an die Lebensraume der dargestellten Figuren zu denken, so beispiel-

114
115

Vgl. die Ausfithrungen zum vierfachen Schriftsinn auf Seite 217, Anm. 13.
Niinning, ,,Raum/Raumdarstellung®, 635.

116 Niinning, ,,Raum/Raumdarstellung®, 635.

117 Vgl. Niinning, ,,Raum/Raumdarstellung®, 635.

U8 Julia Weitbrecht, ,,Die werlt lazen durch got. Weltflucht und ,soziale Heiligung' in
legendarischen Adaptationen des hellenistischen Liebes- und Reiseromans*, in: Hasebrink/
Bernhardt/Frith (Hg.), Semantik der Gelassenheit, 6279, hier 79.
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haft an konkrete Orte und Raume des titigen Besorgens Elisabeths, genauer an
ihr Haus und an die stige dieses Hauses. In dhnlich konkreter Verortung finden
sich Martha und Maria, sowohl im fiirsorglichen Bemithen um den Gast im ei-
genen Hause als auch in der wandernden Tétigkeit der Predigenden, die in Q 86
fiir die Figur der vollkommenen Maria entworfen ist. Die ;Wege® Marias und
Marthas, anhand derer Eckhart die ,Bewerkstelligung’ der Gelassenheit kritisch
diskutiert, nehmen zundchst ihren Ausgangspunkt in den konkreten Wegen der
Schwestern, im besorgenden Umgang mit dem Gast und im Gebet. Auf einer
zweiten Ebene konnen die dargestellten Rdume aber auf ihren Gehalt hin gepriift
werden und wenden sich so zu Darstellungen der in der Predigt vermittelten In-
halte. Die dufleren Lebenskontexte Marthas und Marias konnten als Bereiche
eines Lebens der Schwestern in der Einheit gelassenen Lebens, als ,Rdume’ geis-
tiger Tatigkeit identifiziert werden. Die Darstellung der drei ,Wege* ibersteigert
eine konkrete Auffassung von Richtungsnahmen schon in der Uberlegung des
dritten Weges selbst: Ein solcher ,Weg® ist nicht mehr an duflerlich bestimmbare
Lebensvollziige riickzubinden, sondern fasst das aus der Predigt Q 52 bekannte,
nur geistig zu beziehende ,Zuhause’ in der geistigen Tétigkeit in Gelassenheit.
Das Haus Elisabeths wiederum versinnbildlichte die Seele der Figur, wiahrend
die stige mit den menschlichen Sinnen assoziiert sind und so, ebenfalls in der al-
legorischen Ubertragung, als ,Wege des Menschen zur geistigen Vervollkomm-
nung verstandlich gemacht wurden.

Auf einer dritten Ebene, die in den bisherigen Analysen kaum thematisch
wurde, ist in den Darstellungen Eckharts dariiber hinaus ein dezidiert raumli-
ches Vokabular nachzuvollziehen, welches auch dann zum Einsatz kommt, wenn
es um die Diskussion des Gehaltes eines Lebens in Gelassenheit, um die Darstel-
lung der ,tatigen Untdtigkeit' des Menschen in der Mufie geistiger Tatigkeit oder
um die bereits genannte Erfulltheit des Menschen in Gottes wesen geht. Ein-
schlagig sind hier insbesondere Verbverwendungen, die auf einen ,festen Stand'
des Menschen in Gott oder auf die Bewegung aus geistiger Tétigkeit weisen, aber
auch Deiktika und Lokalpripositionen. In solchen raumlichen Beschreibungen
bleiben die beiden zuvor genannten Ebenen der Raumdarstellung in den Texten
Eckharts eng verkniipft: Die Auslegung der Figurenhandlung sowie der narrati-
ven Ausgestaltung von Orten und ,Raumen’ der Muf3e bedient sich gerade wie-
der der in der Deutung ausgelegten, konkret riumlichen Bezugnahmen. Eckhart
pendelt gleichsam zwischen der konkret raumlichen Darstellung und der Ausle-
gung des metaphorischen Gehaltes dieser Darstellung. So werden beispielsweise
die ,Wege' in die Gelassenheit als nur duflerlich zielorientiert'!® zu verfolgende
kritisiert. Thre Ubersteigerung aber speist sich mit der Darstellung des ,Zuhau-
ses’ in Gelassenheit aus einer weiteren Raumbeschreibung. Auch die Darstellung

119 Vgl. bspw. Meister Eckhart, Intravit lesus in templum, DW 1, 13: Doch ist in zil geset-
zet; dar iiber enmiigen sie niht.
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des Handelns Christi in der Predigt Q 1 ist zundchst eine Darstellung rdumlicher
Verhiltnisse und Bewegung, wenn die Kaufleute aus dem Tempel vertrieben
werden, um Leere und positive Unbestimmtheit des ,Ortes’ wiederzuerlangen.

Dieses Spiel zwischen Ankniipfungspunkten des Raumlichen, insbesondere
auf den Ebenen des sensus litteralis und des sensus moralis, lasst sich in ver-
schiedenen Predigten Eckharts nachvollziehen.!?° Um den spezifischen Textzu-
sammenhangen gerecht zu werden, ohne fiir diese iiber einzelne Predigten oder
Traktate hinweg Einheitlichkeit zu suggerieren, soll fiir eine Untersuchung
rdumlicher Darstellungen bei Eckhart hier wiederum lediglich auf eine beispiel-
hafte Darstellung, genauer die Darstellung der Vertreibung der Kaufleute aus
dem Tempel Jerusalems in der Predigt Q 1, eingegangen werden. Mit der Dar-
stellung des Handelns Jesu im ,Raum‘ der menschlichen Seele werden die hier
einschligigen Zusammenhinge der Mufle, genauer der iiberzeitliche Vollzug
geistiger Tatigkeit des Menschen in erfiillter Offenheit in der Gelassenheit und
die in ihr griindende Auseinandersetzung des Menschen mit den Kontexten des
eigenen Handlungsraums, auf paradigmatische Weise entfaltet.

IV.2.1 Intravit lesus in templum

Anhand der Uberlegungen zum Zusammenhang geistiger Abgeschiedenheit,
ledecheit und Gelassenheit in Kapitel III.1 sind die Zusammenhénge der Pre-
digt Intravit lesus in templum (Q 1) bereits vorgestellt worden: Anschlieflend an
die Schilderung der Vertreibung der Kaufleute aus dem Tempel Jerusalems in
Matthdus 21,12 stellt Eckhart hier die Notwendigkeit geistiger Abgeschieden-

120 Eine Untersuchung rdumlicher Darstellung in Eckharts Texten muss sich dabei be-
wusst sein, dass die hier zu fassenden Momente auch in jenen Texten begegnen, die Eck-
hart als Grundlage seiner vielfiltigen Uberlegungen dienen. So muss insbesondere auf die
raumliche Bildsprache der Bibel und der Schriften der Kirchenviter hingewiesen werden,
wo Darstellungen Gottes oder der menschlichen Seele als Tempel oder Haus, als Burg, Meer,
Wiisten oder Eindden bereits nachvollzogen werden konnen (vgl. Liters, Die Sprache der
deutschen Mystik, 86). Der Schwerpunkt der Auswahl rdumlicher Darstellungen liegt bei
Eckhart auf solchen Motiven, die den oben genannten Zusammenhang geistiger Tétigkeit
in der radikalen Offenheit und die {iberzeitliche Bewegung eines solchen Zusammenhangs
zur Darstellung bringen (vgl. Liiers, Die Sprache der deutschen Mystik, 104). In Psalm 45,11
ist beispielweise die in der Darstellung der ledecheit des ,Tempels aufgegriffene Leerwer-
dung und Offnung in der vacatio des menschlichen Geistes und dessen Uberformung durch
das Wirken Gottes aufgerufen. Hier heifit es: Vacate, et videte quoniam ego sum Deus; ex-
altabor in gentibus, et exaltabor in terra. Konkrete Darstellungen von Gottes Schopfung als
Quelle oder Brunnen finden sich ebenfalls in den Psalmen: In Psalm 41,2 ist Gott als fontem
vivum, im Buch Jeremia 2,13 als fontem aquae viventis gefasst. Auch die Dimension einer
,grundlosen’ Tiefe findet sich in der zum Sprichwort gewordenen Formel abyssus abyssum
invocat in Psalm 45,11, die beispielsweise von Uberlegungen des Augustinus oder bei Bern-
hard von Clairvaux aufgenommen werden (vgl. die Uberblicksdarstellung bei Liiers, Die
Sprache der deutschen Mystik, 120).
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heit und einer radikalen Unbestimmtheit der menschlichen Seele dar, die eine
Entfaltung des gottlichen Wirkens im Seelengrund ermdégliche. In der allegori-
schen Wendung des Bibeltextes fasst Eckhart den Tempel als Bild der mensch-
lichen Seele auf und verweist auf deren notwendige Offenheit in einer Haltung
geistiger Abgeschiedenheit, um schliefSlich die Frage der Gottesgeburt im See-
lengrund zum eigentlichen Thema der Predigt zu machen. Das ,Geschehen’ der
Abgeschiedenheit, welches die menschliche Seele auf den Vollzug dieser Geburt
vorbereitet, spielt sich dabei zunéchst in der dargestellten Handlung ab: Aus dem
zentralen Ort des Tempels vertreibt Jesus die handelnden Kaufleute, deren Bewe-
gung aus dem Gebaude die Entfaltung des géttlichen Wirkens im Gotteshaus er-
moglicht. In der Vertreibungsszene klingt dabei neben einer Kritik am zielorien-
tierten Handeln der Menschen auch der Gedanke an, dass die genannten Orte
ihrer eigentlichen Bestimmung entbehrten, wenn die in ihnen agierenden Figu-
ren nicht iiber die notwendige tugendhafte Haltung verfiigten: Der Tempel ist zu
einer Markthalle verkommen, erst die Reinigung durch Jesus fiihrt ihn wieder
seiner urspriinglichen Bestimmung zu. Dies gelingt aber, indem das ,Gotteshaus'
geraumt wird - die gewonnene Leere des Raumes dient in der Ausdeutung des
Textes als Bild fiir die Unbestimmtheit der Seele in der Haltung der Abgeschie-
denheit. Jesus, so hatte es Eckhart in seiner Erlduterung der Erzahlung darge-
stellt, wirft die Kaufleute aus dem Tempel, um diesen leer und fiir sich zu haben:

War umbe was Jésus tizwerfende, die da kouften und verkouften und hiez die hin tuon, die
da haten titben? Er enmeinte anders niht, wan daz er den tempel wolte ledic hdn, rehte als
ob er spraeche: ich han reht ze disem tempel und wil aleine dar inne sin und hérschaft dar
inne han.121

Bei der Darstellung der Bewegung Jesu in den Tempel, der Vertreibung der Kauf-
leute aus dem Gebiude sowie der Rdumung und Offnung des Tempelinneren
kommt neben dem Aufruf des konkreten Raumes des Tempels rdumliches Vo-
kabular zur Anwendung: Verben der Bewegung (fizwerfen) verbinden sich in der
Syntax mit lokalen Prépositionen, die zum Teil deiktische Funktion haben (dar
inne, hin). An anderer Stelle wird der gleiche Effekt erzielt, wenn Eckhart die
Kaufleute als jene beschreibt, die Jesus aus dem Tempel dizsluoc und iztreip'?2.
Gottes Titigkeit im Seelengrund wiederum ist zugleich inneblibende!?* und tiz-
liuhtende!?*. Eckhart macht sich hier also zur Darstellung der geistigen Offenheit
in der Abgeschiedenheit raumliche Darstellungsmittel zunutze. Auf der Ebene
des sensus litteralis der Predigt wird so tiber die Benennung des zentralen Ortes

121 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW 1, 5. Eine vergleichbare Darstellung
des Zusammenhangs von radikaler Unbestimmtheit und Entfaltung des gottlichen Wesens,
hier des in Kapitel ITI.1.5 thematisierten iiberwesen, findet sich in der Predigt Q 9, in der der
Seelengrund der verniinfticheit als ,Tempel Gottes gefasst ist.

122 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW 1, 6.

123 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW I, 16.

124 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW I, 16.
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der biblischen Erzdhlung hinaus ein dezidiert raumliches Geschehen vermittelt:
Die Figuren handeln im Raum des Tempels, bewegen sich in das und aus dem
Gebéude, beanspruchen den Raum fiir ihr jeweiliges Handeln oder verlassen die
ihnen eigenen Bezugssysteme.

Zum ,Ort’ in geistiger Tatigkeit

Dariiber hinaus ldsst ein Verstindnis der Darstellung auf der Ebene des sensus
allegoricus erkennen, welchem Zweck diese vielfiltige riumliche Perspektivie-
rung in der Erzahlung dient - iiber eine blofle Bezugnahme auf bekannte Orte
geistlichen Lebens hinaus. Eckhart ist es ganz im Sinne seiner Ausfithrungen
zur geistigen Abgeschiedenheit und ledecheit um den Aspekt der wesentlichen
Unbestimmtheit der menschlichen Seele und einer daraus resultierenden Offen-
heit fiir das gottliche Wirken zu tun. So erfiillen die rdumlichen Darstellungen
in der Wiedergabe und Auslegung der Erzahlung von der Vertreibung der Kauf-
leute aus dem Tempel eine wichtige darstellerische Absicht: Die Kritik an der Au-
Berlichkeit der Bemithungen der Kaufleute, die in der Bewegung insbesondere
der Vertreibung zum Ausdruck kommt, wendet sich zur Uberlegung, wessen
eine wahrhafte Tugendhaftigkeit bediirfe. Eckhart betont mit der Darstellung
der Leerung des Tempels und der Bewegung Jesu in den Tempel die Moglich-
keit einer radikalen Offnung des Menschen, die auf der Aufgabe eigener Ziele in
der Gelassenheit beruht, versinnbildlicht doch der gerdumte Tempel die freige-
wordene menschliche Seele in ledecheit. Laut der Darstellung der Predigt ist der
Mensch nach der Aufgabe des ,kaufménnischen Treibens® losgel6st von eigenen
zu verfolgenden Zielen und 6ffnet sich hin zu dem, was nicht in einer zu erstre-
benden Zukunft, sondern in der Uberfiille der Gegenwart Gottes immer schon
da ist. Die menschliche Seele ist, so die Wortwahl in der allegorischen Ubertra-
gung aus der Darstellung des Tempelraumes, ledic und vri.1?> Die Besinnung auf
den Seelengrund eréffnet eine Perspektive, die aller duflerlichen Bestimmungen
entbehrt, hinsichtlich einer méglichen zeitlich wie rdumlich konkreten Veror-
tung des Menschen in der dufleren Welt.

Gegeniiber einer Lektiire im sensus litteralis der Darstellung macht Eckhart in
der Ubertragung der Zusammenhinge in den Bereich der Seelenlehre so deut-
lich, dass die geforderte Aufgabe eigener Bestimmungen auch die radikale Auf-
gabe jeder Bindung an rdumliche Kontexte beinhaltet: Der Mensch solle in sei-
nem Wirken von eigenen Zielen Abstand nehmen und dabei so unbestimmt und
ungebunden sein wie ,das Nichts® unbestimmt sei, das weder in einem ,Hier
noch einem ,Dort’ verortet werden konne. Der Mensch solle allez, daz dii ver-
maht in allen dinen werken, daz soltii liiterliche tuon gote ze einem lobe und solt

125 Vgl. zum Verhéltnis der Bezeichnungen ledic und vri 90, Anm. 122.
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des alsé ledic stan, als daz niht ledic ist, daz noch hie noch dd enist.}26 Damit ist
in Q1 zur Sprache gebracht, was aus den Bestimmungen der Lehre der Abge-
schiedenheit schon grundsétzlich abzuleiten war: Auch die Aufgabe duflerer Be-
zugnahmen beinhaltet eine so umfassende Perspektivinderung, dass es nicht
nur gilt, von Vorstellungen tiber Gott oder Heilswege Abstand zu nehmen. Auch
Vorstellungen, die beispielsweise an das Potential institutionalisierter Orte oder
Rédume christlichen Lebens gekniipft sind, verlieren an Verbindlichkeit. Nicht
auf die konkrete Verortung des Menschen an ausgezeichneten Orten, sondern
auf die Haltung der geistigen Abgeschiedenheit an jedem Ort der dufleren Welt
kommt es an. Der Gedanke war bereits in den Uberlegungen zur geistigen Ab-
geschiedenheit in Kapitel II1.1 deutlich geworden. Mit Burkhard Hasebrink war
hier auf den ,Ort‘ der Abgeschiedenheit als ,,Raum abseits der sozialen Welt“ hin-
gewiesen worden, der in der geistigen Perspektivnahme ,,das Prinzip exklusiver
Raume des Heils relativiert*.!?

Obwohl Eckhart derart deutlich die Notwendigkeit einer Perspektivinderung
auch auf raumliche Beziige betont, wird aber unter anderem in der Predigt Q 1
die Besonderheit der Haltung der geistigen Abgeschiedenheit und Offenheit mit
einem dezidert raumlichen Vokabular verdeutlicht: Der Riickgriff auf Darstel-
lungen des Freiraums einer sich vollziehenden Bewegung, aber auch der Ver-
ortung als ,Innestehen’ des Menschen in Gott, fasst hier wie in anderen Texten
Eckharts gerade den wichtigen Zusammenhang geistiger Offenheit in der Ein-
heit geistiger T4tigkeit.!?® Es ist zunéchst das Bild des Tempelraumes, welcher
nach der Bewegung der Riumung durch Jesus zu einem ,Raum’ positiver Un-
bestimmtheit und Offenheit wird, in welchem sich der Gottessohn wirkend be-
wegt. Der konkrete Raum des Tempels wird nicht zuletzt in dieser Bewegung
nicht mehr als duflerlich bestimmbarer Ort, wohl aber in der spezifischen Rium-

126 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW 1, 9. Was der Mensch in der Haltung
einer solchen Unbestimmtheit weiterhin als Wirkung zu entfalten in der Lage ist, ist das
in Kapitel ITI.1.5 in seinen Zusammenhingen erlduterte gottliche wesen im menschlichen
Seelengrund. Eckharts Uberlegung des niht Gottes und des Zunichtewerden der Seele findet
ihren Hohepunkt in einer weiteren Darstellung in Q 1, die an die Darstellung der Gottes-
geburt in der abgeschiedenen Seele anschliefit. In DW I, 14 heif3t es: Swenne diu séle kumet
in daz ungemischte lieht, so sleht si in ir nihtes niht s6 verre von dem geschaffenen ihte in dem
nihtes nihte, daz si mit nihte enmac wider komen von ir kraft in ir geschaffen iht. Und got der
understdt mit siner ungeschaffenheit ir nihtes niht und entheltet die séle in sinem ihtes ihte.
Diu séle hit gewdget ze nihte ze werdenne und enkan ouch von ir selber ze ir selber niht gelan-
gen, s0 verre ist si sich entgangen, und é daz si got hdt understanden.

127 Vgl. 80 und Hasebrink, ,,Anthropologie der Abgeschiedenheit®, 140 und 153.

128 Vgl. die vergleichbare Uberlegung, jedoch gedanklich enger auf ,, Dimensionsvor-
stellungen® bezogen, bei Liiers, Die Sprache der deutschen Mystik, 167: ,Raumliche Vorstel-
lungen des ganz Unrdumlichen des Transzendenten und der Seele sind in der Mystik sehr
beliebt. Am meisten griinden sich die Dimensionsdarstellungen der deutschen Mystiker
auf Eph. 3,18: ut possitis comprehendere cum omnibus sanctis quae sit latitudo et longitudo
et sublimitas et profundum®.
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lichkeit seiner Offenheit erfahrbar. Auf die Bewegung einer solchen Rdumung
und Offnung des menschlichen Geistes folgen dann Uberlegungen zu einer Ver-
wurzelung des Menschen in Gott, die sich verschiedener Verben der Bewegung,
hier aus dem Bereich statischer Verortung, bedienen. Schon in der fiir die Ge-
lassenheitslehre einschldgigen Predigt Q 12 waren so Formulierungen des stdn
und bliben begegnet. In Q 1 heifit es entsprechend iiber die Offenheit des Unbe-
stimmten, hier solte der mensche stdn.!*® Der Mensch kénne in den verschiede-
nen Kontexten weltlichen Lebens und Leidens so unanfechtbar in der Kraft des
Geistes bestehen: Er sei gewalticliche dar inne stande als in einer gotlichen kraft,
der engegen alliu dinc sint kleine und niht vermiigende.130

Wie der frei gewordene Tempel beziehungsweise die offene menschliche Seele
als etwas bestimmt sind, das wesentlich unbestimmt ist, das noch hier noch da
enist, gelangt dabei der Mensch fiir Eckhart in der Abgeschiedenheit in eine Hal-
tung, die als Haltung der Freiheit und Unbestimmtheit in der tiberzeitlichen Ge-
genwart Gottes bestimmt ist: der mensche, so tithrt Eckhart in einem Vergleich
des menschlichen Vermégens mit dem der Engel aus, mohte nochdenne in sinem
vrien vermiigenne unzelliche hoeher komen tiber den engel in einem ieglichen nil
niuwe dne zal, daz ist dne wise.3! Der ,0rt* des Menschen in der ledecheit, in
seinem vrien vermiigenne, ist also weder ein rdumlich noch zeitlich konkret be-
stimmbarer Ort - sein ,Ort" ist vielmehr ein solches ,Nichts’, noch hie noch da,
ein ,Ort‘ des ,Nun', niuwe dne zal. Dabei ist es aber wiederum gerade ein solcher
,Ort’ des niht, in welchem Eckhart dem gelassenen Menschen die oben beschrie-
bene Moglichkeit einer festen Verortung im wirkenden Sein bescheinigt — hier
ahnlich dem Gedanken der Aufgabe einer Verortung Gottes im Menschen in
Q 52132, Wer in Einheit mit Gott stehe, so heifit es in Q 1, sei fest verankert im
unbestimmten und freien Wirken, das sich aus dem tétigen Wesen Gottes speise.
Auch wirke Gott auf der Grundlage genau dieser Unbestimmtheit im Menschen.
Der gelassene Mensch, so Eckhart, stdt ouch ledic und vri in allen sinen werken
und wiirket sie aleine gote ze éren und ensuochet des sinen niht, und got der wiir-
ket ez in im.!3

Die Seele des Menschen, der derart ledic und vri in Einheit mit Gott wirkt, ist
auch in der Darstellung in Q 1 durch das iiberzeitliche Wirken Gottes erfiillt.
Der wesentlich unbestimmte Freiraum des Geistes ist von einer Form eminenter
Tatigkeit bestimmt, die wiederum anhand rdumlicher Darstellung, in Verben
der Bewegung und lokalen Prépositionen, gefasst wird. Ein erster Hinweis einer
solchen Tatigkeit findet sich in der Hiufung von Bewegungsbeschreibungen wie
jener des bereits genannten Eingehens Jesu in die menschliche Seele, der Reini-

129 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW 1, 11.
130 Meister Eckhart, Intravit lesus in templum, DW [, 17.
131 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW 1, 13.
132 ygl. Kapitel I11.1.4.

133 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW L, 9.

w
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gung des Tempels durch Jesus, der tizwerfende [...] waz, oder der Aufforderung
zum Fortgeben hinderlicher Ziele und Vorstellungen: tuot diz hin, tuot diz enwec.
Ahnlich wie in der Predigt Q 32 wendet sich auch in Q 1 die Darstellung zudem
zu einer Darstellung des Vollzugs der Bewegung der Gottesgeburt im Seelen-
grund. Eckhart entfaltet das Thema in der Predigt in immer neuen Formulie-
rungen. Jesus, so fithrt Eckhart im Anschluss an die Darstellung der Vertrei-
bung der Kaufleute durch den Gottessohn aus, sei im ledigen Geist des Menschen
sich in dem selben nil dne underlaz wider ingebernde volkomenliche'3%. In der Si-
tuation des zeitlosen nii ist der Mensch enpfahende gotliche gabe.!3> Besonders
deutlich wird dies dynamische Verhaltnis menschlichen und géttlichen Wirkens
wiederum anhand lokaler Prapositionen zum Ausdruck gebracht: Statt positio-
nierender Deiktika wie hier oder dort, die eine Orientierung des Menschen auf
eine feste Vorstellung von Gott nahelegen konnten, finden sich hier gehduft Rich-
tungsangaben wie durch, iiber und iz, die gerade einen iibersteigenden, raum-
greifenden und grenzenlos freien Vollzug aus dem stdn des Menschen in Gott
suggerieren. Die eingangs thematisierte Moglichkeit der Transgression, hier der
,Grenzen® der géttlichen und menschlichen Sphire, ist in der Dynamisierung
dieser Richtungsangaben gefasst. In einer kunstvollen Verbindung der Praposi-
tionen in, iz, liber sowie des Adverbs wider fithrt Eckhart im gleichen Sinne aus,
inwiefern die Geburt Jesu die menschliche Seele erfasse, zugleich aber iiber diese
ausstrome, um darin wiederum in den Ursprung ihrer selbst zu finden:

Swenne sich Jésus mit dirre richeit und mit dirre siiezikeit offenbaret und einiget mit der
séle, mit dirre richeit und mit dirre siiezikeit s6 vliuzet diu séle in sich selber und fiz sich
selber und iiber sich selber und iiber alliu dinc von gndden mit gewalte dne mitel wider in
ir érste begin.!36

Die hier dargestellte Bewegung ist allumfassend, nicht an einen duflerlich be-
stimmbaren Bezugspunkt riickzubinden, und wird doch als Bewegung zwischen
solchen ,Punkten‘ dargestellt. Die einzelnen Richtungsangaben {ibersteigern sich
gegenseitig, erst nachvollziehbar, dann in der Zirkelbewegung des dynamischen
gottlichen Wirkens, das sich in den Ursprung des Einfachen ,zuriick® bewegt.
Dem produktiven Geben Gottes in dessen Geburt entspricht dabei die Darstel-
lung des Menschen als aufnehmendem Widerpart, wiahrend Gott selbst als ,Ort’
der Aufnahme beschrieben wird. Wie der Mensch als enpfahende gotliche gabe'3
gefasst ist, ist Gott aufnehmender ,Ort‘ des Geschehens: er enpfahet sich alle zit
niuwe dne underldz'38. Die Verbverwendungen in der Predigt entsprechen die-

134 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW I, 11.

135 Meister Eckhart, Intravit lesus in templum, DW 1, 11-12.

136 Meister Eckhart, Intravit lesus in templum, DW 1, 19-20. Hervorhebungen von mir,
AK.

137 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW 1, 12.

138 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW 1, 11.
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sem anhand der Prépositionen erzeugten Bild einer dynamisierten Bewegung
,zwischen® Gott und Mensch im ,Ort‘ der wesentlichen Einheit in Gelassenheit:
Zu den genannten stdn und bliben des Menschen kommen Bestimmungen der
Tatigkeit Gottes als understdn und enthelten. Formen von Bewegungsverben, die
mit den bereits genannten Prépositionen verbunden sind, fassen das dynamische
Wirken Gottes im uzvliezen, iiberquellen und invliezen. So heifit es beispiels-
weise: Jésus der offenbdret sich ouch mit einer unmeezigen siiezikeit und richeit
iz des heiligen geistes kraft dizquellende und iiberquellende und invliezende mit
iibervliizziger voller richeit und siiezikeit in alliu enpfenclichiu herzen.1® Zuletzt
findet sich die angedeutete doppelte rdumliche Dimension des Innestehens und
der dynamischen Bewegung in Gott und Mensch in der Darstellung des gott-
lichen Wirkens als Ausstromen gottlichen Lichts in der menschlichen Seele,
derer sich Eckhart in Q 1 wie an zahlreichen anderen Stellen seiner Texte be-
dient."? In Q 1 ldsst der Prediger das Licht Gottes im Bild des Tempels erstrah-
len, iiber allez, daz got geschaffen hat und durch allez,'*! zugleich inneblibende!4?
und dzliuchtende'®3.

Leben der Transgression

Als spezifische Besonderheit der Darstellung Eckharts erweist sich in der Zu-
sammenschau der bisher genannten Momente die Verbindung einer dezidier-
ten Aufgabe aller konkret rdumlichen Bestimmungen mit der Darstellung von
Uberlegungen zur geistigen Abgeschiedenheit und Titigkeit in Gott anhand ei-
nes dezidiert riumlichen Vokabulars. Mit einer solchen Darstellung gelingt es
Eckhart nicht zuletzt anhand seiner Auslegung der biblischen Erzdhlung von
der Vertreibung der Kaufleute aus dem Tempel Jerusalems in Q 1, die Beson-
derheit der Haltung der Gelassenheit aufzuweisen: Es gilt, ein christliches Le-
ben der Einheit geistiger T4tigkeit aus einer immer gegenwirtigen Haltung der
Bewegung zu speisen, die der radikalen geistigen Offenheit und des Einlassens
auf diese Bewegung in Gott bedarf. Narrative Darstellungen des Rdumlichen
- Darstellungen der Bewegung in die geistige Offenheit, Bestimmungen geistig
titiger ,Verortung’ in Gott und die erneute Ubersteigerung in der Darstellung
dynamisierter Bewegungsverhiltnisse — sind dabei besonders in der Lage, zen-
trale Momente des semantischen Zusammenhangs der Muf3e, also der geistigen
Tiatigkeit in Offenheit, zum Ausdruck zu bringen. Die Darstellung radikal be-
stimmungsloser ,Raume’, aber auch der Transgression konkreter Ortsbestim-
mungen, nimmt auf die Notwendigkeit geistiger Perspektivnahme Bezug und

139 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW 1, 19. Hervorhebungen von mir, A.K.
140 ygl. zur Lichtmetaphorik in den Texten Eckharts 158, Anm. 333.

141 Meister Eckhart, Intravit lesus in templum, DW 1, 12.

142 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW 1, 16.

143 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW 1, 16.
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setzt die sich in der menschlichen Seele iiberzeitlich vollziehende Gottesgeburt
in Szene. Werden hie und dd in der Haltung der Abgeschiedenheit aufgegeben,
bleibt allein der Vollzug des geistigen Wirkens Gottes in der menschlichen Seele
in Gelassenheit, die als Bewegung in der Einheit, als nicht konkret raumlich zu
bestimmendes Geschehen einer geistigen Verortung am Ort des niht und iiber-
zeitlichen ni} gedacht ist.

Im Vollzug der Gottesgeburt im eigenen, radikal unbestimmten Seelengrund,
im Zusammenhang von Abgeschiedenheit, ledecheit und Gelassenheit, erweist
sich so auch in der Predigt Q 1 die eigentliche Wesensbestimmtheit des Men-
schen. Er steht nach der Aufgabe eigener Zielvorstellungen und in der Einheit
in Gelassenheit im eigentlichen Lebensvollzug. Der Mensch ist fiir Eckhart, den
Bestimmungen eines Zusammenhangs von wirken und wesen Gottes und des
Menschen in Kapitel I11.1.5 entsprechend, lebende dne vor und dne nach'4*. Auch
in dieser Partizipialkonstruktion ist noch einmal die Angabe der Uberzeitlich-
keit eines solchen Lebensvollzugs betont, der sich aus der Bewegung geistiger
Tatigkeit in der ledigen Seele speist. Wie in der Diskussion der ,Wege* gelassenen
Lebens in Q 86 begegnet so auch in Q 1 jene Angabe eines ,Zuhauses’ in Gelas-
senheit wieder, dessen Darstellung bei aller radikalen Aufgabe konkreter Be-
stimmtheit ein ebenfalls eminent rdumliches Sprachbild bleibt. Wie der Mensch
in Q 86 im ,Zuhause’ der Gelassenheit in Gott enthalten war, so ist er in Q 1 als
wesenhafter ,Ort‘ Jesu und damit Gottes beschrieben, insofern der Sohn im ab-
geschiedenen Geist des Menschen ze heime'®® sein kann.

Besondere Tréiger der Darstellung Eckharts sind deshalb nicht allein die dar-
gestellten Orte oder raumlichen Beschreibungen, die auf die Uberzeitlichkeit
der in der Offenheit entfalteten geistigen Tatigkeit Gottes und des Menschen
verweisen. Die raumlichen Darstellungen stehen vielmehr in dem eingangs be-
reits angesprochenen, engen Bezug zu den im Text aufgerufenen Figuren, die
den ,Raum’ eines solchen ,Zuhauses’ geistiger Tétigkeit in ihrem Handeln und
in ihren Bewegungen erst eroffnen. So ist es die Bewegung des Gottessohnes im
Betreten und Vertreiben, die die Raumung des Tempels verwirklicht und, auf der
Ebene des sensus allegoricus, die Offnung der Seele in der Bewegung in Gelas-
senheit verdeutlicht. In der Predigt Q 1 schliefit Eckhart dabei noch wesentlich
deutlicher als im Beispiel der Predigt Q 32 an die aus dem Bibeltext bekannte
Figurenauswahl an - die Erzahlung von der Vertreibung der Kaufleute wird von
Eckhart in diesem Punkt nicht korrigiert oder mit dem ,Leben‘ der Legende ge-
fillt. Deutlich auffillig ist aber die Deutung des Handelns der Kaufleute in der
Predigt, auf die bereits in den Ausfiithrungen in Kapitel III.1 hingewiesen wurde:
Das ,gute’ Handeln der aus dem Tempel Vertriebenen wird als der Gelassenheit
widerstrebendes Tun dargestellt. Das ,Treiben‘ der Kaufleute bindet sich zu eng

144 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW I, 12.
145 Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, DW 1, 15.
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an den institutionalisierten Ort des Tempels, der mit Hoftnungen auf das Erlan-
gen der gottlichen Gnade verbunden ist. Es bedarf der Bewegung Jesu, die Ver-
hiltnisse ins rechte Licht zu riicken und die Hiandler zu vertreiben.

In seiner Kritik bindet Eckhart die Predigt damit &hnlich eng an die den Re-
zipierenden eigene Frage christlicher Lebensfiihrung an, wie sie auch in den Er-
furter Reden oder den Predigten Q 86 und Q 32 aufgerufen wurde: Das eigene
Fasten, Beten und Streben nach Gottes Giite steht auch in Q 1 zur Disposition.
Der eigene, duflerlich bestimmte ,Ort* christlichen Lebens ist in Frage gestellt.
Damit ist aber tiber konkrete Orte religiésen Lebens zwar eine kritische Aussage
gemacht, die Geltung solcher Orte aber in der Transgression von konkreten Or-
ten und Réumen nicht vollstandig nivelliert. Die Darstellung der Vertreibung
der Kaufleute und die Kritik an ihrem Feilschen machen vielmehr wiederum
gerade die Notwendigkeit der Auseinandersetzung mit duflerlichen Bestimmun-
gen deutlich. In der Haltung der Abgeschiedenheit und Gelassenheit ist eine fest-
gelegte Bestimmung dufSerer Orte wiederum {iberwunden und damit auch eine
Differenzierung verschiedener Lebensweisen in Frage gestellt. Was auf der Ebene
des sensus litteralis ein topologisch einwandfrei zu bestimmender Ort ist, muss
in der allegorischen Auslegung gerade in der ,Ortlosigkeit® des ,Nichts, im nicht
auflerlich zu verortenden ,Zuhause‘ der geistigen Offenheit und Tétigkeit gesucht
werden: Die Seele ist ,Ort’ Gottes nur noch insofern, als in ihr, auf der Grundlage
radikaler Offenheit, das Wesen des Menschen in der geistigen Tiétigkeit in Gott
zu verorten' ist. Eine solche Tétigkeit vollzieht sich, so erweist es die Darstellung
Eckharts, in einem ,Raum’, der erst in der Haltung geistiger Abgeschiedenheit
eroffnet wird, in dem Gott und der Mensch ihr Wirken ledic und vri zu vollzie-
hen in der Lage sind. Die Grundlegung des menschlichen Handelns und Lebens
in einem solchen Raum geistiger Tétigkeit kann dann wiederum konkrete Orte
zu Orten geistigen Lebens wandeln, ohne deren duflere Bestimmungen von Be-
deutung sein zu lassen.

IV.2.2 Weitere Raumdarstellungen Eckharts

Beschrankte sich die bisherige Analyse wiederum auf eine ausgezeichnete Pre-
digt Eckharts, hier die Predigt Intravit Iesus in templum (Q 1), kdnnen vergleich-
bare Momente der Raumdarstellung und raumlichen Beschreibung auch in an-
deren Texten des Dominikaners nachvollzogen werden. Frithe rdumliche Dar-
stellungen Eckharts finden sich so beispielsweise in den Erfurter Reden. Eckharts
Ausfiihrungen sind hier anhand konkreter Bezugnahmen auf Orte geistlichen,
aber auch weltlichen Lebens deutlich auf die Lebenswelt der ,impliziten Adres-
saten und damit moglicher Rezipierender zuriickgebunden - auf die Uberlegun-
gen zur geistigen Perspektivnahme an verschiedenen Orten und einer daraus re-
sultierenden Umwertung institutionalisierter Orte wie Kirchen, der Einsiedelei
oder der Klosterzelle ist hier bereits verwiesen worden. In einer Haltung der Ge-
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lassenheit, so hatte Eckhart betont, konne der Mensch an allen Orten und mit
allen ihn umgebenden Menschen ein tugendhaftes Leben fithren. Wem reht ist
in der warheit, so der Text, dem ist in allen steten und bi allen liuten reht. Wem
aber unreht ist, dem ist unreht in allen steten und bi allen liuten. Wem aber reht
ist, der hdt got in der warheit bi im.!4® Und im direkten Anschluss wird Eckhart
noch konkreter. Hier heif3t es: Wer aber got rehte in der warheit hat, der hdt in in
allen steten und in der strdze und bi allen liuten als wol als in der kirchen oder in
der eincede oder in der zellen.'*” Einer solch konkreten Auseinandersetzung mit
bestimmten Orten christlichen Lebens entsprechen Uberlegungen, die Eckhart
hier zum Verhiltnis von Gott und Mensch und zur Moglichkeit einer Entfer-
nung von Gott anstellt. Auch wenn der Mensch, so Eckhart, meine, aufgrund der
eigenen Unzuldnglichkeit Gott nicht nahe sein zu konnen, sei es doch Gott selbst
nie moglich, sich vom Menschen zu entfernen. Den Sachverhalt veranschaulicht
Eckhart wieder mit einer rdumlichen Darstellung: Kénne Gott nicht im Men-
schen anwesend sein, sich also in dessen Seele frei entfalten, so entferne er sich
doch nie weiter als ,bis vor die Tiir’, jederzeit bereit zur Einheit mit dem mensch-
lichen Geist im Seelengrund. Die Bewegung des Menschen und Gottes von- und
zueinander sind hier in vielfachen raumlichen Beschreibungsweisen gefasst, so
in den Verben diztriben, setzen, gan und bliben, den Adverbien ndhene und verre,
dem Partizip stdnde sowie den Lokalprépositionen innen und viir:

Der mensche ensol sich deheine wis niemer verre von gote genemen, weder umbe gebresten
noch umbe krankheit noch umbe dehein dinc. Nil si iemer, daz dich dine gréze gebresten
also tiztriben, daz dii dich niht ndhen ze gote miigest nemen, s6 solt dit dir doch got ndhen
nemen. Wan da liget grozer schade ane, daz der mensche im got verre setzet; wan der men-
sche gd verre oder ndhe, got engdt niemer verre, er blibet ie stande ndhent; und enmac er
niht innen bliben, s6 enkumet er doch niht verrer dan viir die tiir.148

Ganz im Sinne einer Beobachtung durch Margarete Liiers scheint hier der Ver-
such unternommen, das eigentlich nicht zu beschreibende Verhaltnis Gottes und
des Menschen in rdumlichen Relationen zu konkretisieren: ,,Das unendliche
Ungemessene®, so Liiers in ihrer Untersuchung zur Sprache der deutschen Mys-
tik, ,kann durch das begrenzte Maf! wiedergegeben werden, nicht um die Un-
endlichkeit etwa als gemessen darzustellen, sondern damit die Unbegrenztheit,
Ungemessenheit um so iiberwiltigender zum Ausdruck komme.“'#° Dass eine
solche Bestimmung des Verhiltnisses Gottes und des Menschen auch hier nicht
im Sinne duflerlicher Verortungen, die in einer konkreten Ortsbestimmung zu
realisieren wiéren, zu denken ist, wird in den Erfurter Reden nur wenige Kapitel
spiter deutlich ersichtlich. In Uberlegungen zum Verhiltnis duf8erer und geis-

146 Meister Eckhart, RdU 6, DW V, 201.

147 Meister Eckhart, RAU 6, DW V, 201.

148 Meister Eckhart, RdU 17, DW V, 249-250.

149 Liuters, Die Sprache der deutschen Mystik, 106.



262 IV Narrative Darstellungen: Figuren und Raume der Mufle

tiger Tatigkeit nimmt Eckhart hier darauf Bezug, wie der Mensch durch Gott
herabgesetzt, aber zugleich erhoht werde. Hier heifit es:

Er sol sich selber nidern, und daz selbe enmac niht genuoc sin, got der entuo ez; und er
sol erhcehet werden, niht daz diz nidern einez si und daz erhcehen ein anderz; sunder diu
heehste hoehe der hocheit liget in dem tiefen grunde der démiieticheit. Wan ie der grunt tie-
fer ist und niderr, ie ouch diu erhoehunge und diu heehe hoeher und unmeeziger ist, und ie
der brunne tiefer ist, ie er ouch heeher ist; diu heehe und diu tiefe ist einez.!>

Ahnlich wie Bestimmungen des Inneren und Aufleren in einer wesentlichen
Einheit geistiger T4tigkeit in verschiedenen Lebenskontexten in den Texten Eck-
harts itberwunden werden, ist hier die Relation von ,hohem’, wiirdigem Gott
und ,niederem’, unwiirdigem Menschen in ihrer Geltung hinterfragt. Zunachst
kann nach der Darstellung der Mensch aus eigener Kraft nicht genug Demut auf-
bringen, um Gott gerecht zu werden, dies vermag allein Gott: daz selbe enmac
niht genuoc sin, got der entuo ez. Erniedrigung und Erhéhung aber sind zugleich
wesentlich eins - Eckhart sieht die ,hochste Hohe® gerade im ,tiefsten Grund
der Demut' realisiert: diu haehste hoehe der hicheit liget in dem tiefen grunde der
démiieticheit. Das Bild des Brunnens wiederum erleichtert das Verstdndnis des
Zusammenhangs, sei doch dessen Tiefe bis zum Grund mit der Héhe bis zum
Rand gleichzusetzen.

Der Moglichkeit ihrer allegorischen Wendung entsprechend werden konkrete
raumliche Bezugnahmen also auch in den Erfurter Reden von Darstellungen der
Bewegung der Einheit von Gott und Mensch in der Gelassenheit begleitet, die
auf ein Vokabular des Rdumlichen zuriickgreifen. In der Einheit in Gott wiirde
der Mensch, so heifdt es in den Erfurter Reden, in Gott und zu dessen Erkenntnis
geleitet: Alsé suln unser sinne und unser wille, meinunge, krefte und glider in in
getragen werden, daz man sin enpfinde und gewar werde in allen kreften libes und
séle.>! Das resultierende Verhiltnis einer ,Verortung’ des Menschen in Gott ist
hier wie in den Predigten zugleich in der Umkehr gedacht: Wie Gott den Men-
schen enthalte, enthalte der Mensch Gott - in den Erfurter Reden strebt Gott ent-

150 Meister Eckhart, RdU 23, DW V, 293.

151 Meister Eckhart, RdU 20, DW V, 266. Vgl. zu dieser Bewegung auch Martina Roes-
ner, ,Das Motiv der transzendentalen Topologie in den ,Reden der Unterweisung’ vor dem
Hintergrund von Meister Eckharts lateinischen Schriften®, in: Dagmar Gottschall/Dietmar
Mieth (Hg.), Meister Eckharts Erfurter ,Reden’ in ihrem Kontext, Stuttgart 2012 (= Meis-
ter-Eckhart-Jahrbuch, Bd. 6), 243-256, hier 245: ,, Die Begriffe des ,Innen‘ und ,Auflen’ er-
fahren damit eine Umwertung, der eine gegenlaufige Doppelbewegung zugrundeliegt. Geht
esin einem ersten Schritt darum, das verduflerlichte Hingen an ,diesem oder jenem' religios
konnotierten Ort oder Lebensmodus aufzugeben und den autarken, welt- und raumiiberho-
benen Charakter der Innerlichkeit des menschlichen Gemiites zur Kenntnis zu nehmen, so
kann in einem zweiten Schritt die wahre Innerlichkeit nur dadurch gewonnen werden, dass
der Mensch die partikularisierende Einkapselung in seinen Willen und seine Innerlichkeit
uberwindet und aus seinem individuellen Sein als dieses Ich hier hinaustritt in das absolute
Sein Gottes, das oberhalb jeder Vereinzelung und Mannigfaltigkeit steht.”
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sprechend danach, im Menschen eine Wohnstatt zu finden: Wan unsern herren
geliistet, daz er in dem und mit dem menschen wone.!>?

Zu allegorischen Darstellungen der Seele, wie sie im Beispiel des Tempels be-
reits begegneten, gesellen sich andere Darstellungen von konkreten Orten und
Rédumen, die wiederum auch anhand alltdglicher Beispiele auf die beschriebenen
Zusammenhinge eines geistlichen Lebens in der Einheit geistiger Tétigkeit ver-
weisen. Bereits begegnet ist das Beispiel des Hauses und der zu ihm fithrenden
stige in der Predigt Q 32, welche Elisabeth niht miiezic beschickt, um - im Bild
des sensus allegoricus — zur tugendhaften Vervollkommnung ihrer Seele beizu-
tragen.!> Fiir Dietmar Mieth ist es vor allem diese ,,Haus-Metapher, die Eck-
hart offensichtlich liebt, um das Drinnen und Drauflen als einander zugehorig
beschreiben zu konnen®,1>* um tber eine Trennung duflerlich zu bestimmender
Réume hinaus also die wesentliche Einheit von dufSerem und geistigem Leben in
der Einheit geistiger Tatigkeit darstellerisch zu entfalten. In den Innenrdumen
des ,Hauses® des tatigen Seelengrundes wie im ,Tempel‘ der ledigen Seele kom-
men in dem oben angefiihrten Sinne so ,Differenz, Grenze und Uberschreitung’
der verschiedenen Moglichkeiten menschlichen Lebens zum Ausdruck, die es in
der Gelassenheit als Einheit geistiger Tétigkeit zu vollziehen gilt.

Prominent ist schliefSlich die Bezeichnung des Seelengrundes, also jenes ,Zu-
hauses’ Gottes in der menschlichen Seele, als biirgelin in der Predigt Intravit Iesus
in quoddam castellum (Q 2). Dabei handelt es sich um einen Text, der der Pre-
digt Q 86 nicht nur in der gemeinsamen Wahl des Leitzitates eng verwandt ist.
Ahnlich wie in den riumlichen Darstellungen des ,Zuhauses® als ,Weg' in die
Gelassenheit in Q 86, aber auch dhnlich wie in der Ablehnung des ,Ortes’ Gottes
im Menschen in Q 52 sowie des niht von Tempel und menschlicher Seele in Q 1,
wird auch die Bestimmung des biirgelin in Q 2 als mogliche Heimstatt Gottes
einer Lokalisierung gerade entzogen: Die kleine ,Burg’ im Inneren der Seele ist
fir Eckhart iiber alle kreatiirliche Bestimmung erhaben - enboben alle wise!>>.
Entsprechend ist es in der Predigt erklartes Ziel, dass der Mensch in die Haltung
positiver Unbestimmtheit der ledecheit und in ein Geschehen des Uberzeitlichen
finde, dass er in disem gegenwertigen nii vri und ledic stilende'>®. Die Darstellun-
gen des stdn und bliben in den zuvor analysierten Texten werden hier erginzt
um die Darstellung eines gelassenen Wartens auf Gott — Eckhart entwirft die

152 Meister Eckhart, RdU 20, DW V, 264.

153 Vgl. schon die Ausfithrungen zur Figur der Elisabeth in Kapitel IV.1.1.

154 Mieth, ,,Predigt 86%, 172-173.

155 Meister Eckhart, Intravit lesus in quoddam castellum (Q 2), DW 1, 43. Ausfiihrlicher
heif3t es kurz zuvor iiber den so bestimmten Seelengrund des biirgelin unter Verwendung
von Bezeichnungen der ledecheit: Ez ist von allen namen vri und von allen formen bloz, ledic
und vri zemdle, als got ledic und vri ist in im selber. Ez ist s0 gar ein und einvaltic, als got ein
und einvaltic ist, daz man mit dekeiner wise dar zuo geluogen mac. (Meister Eckhart, Intravit
Iesus in quoddam castellum (Q 2), DW 1, 40.

156 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum (Q 2), DW I, 25-26.
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Moglichkeit des Menschen, auflerhalb von Kontexten duflerer Tatigkeit in disem
gegenwertigen nil gote ze wartenne.!>” Das Wirken Gottes in der menschlichen
Seele wiederum ist mit der gleichen Bewegung in der dynamisierten Einheit wie
in Q1 dargestellt — die geistige Tétigkeit, die im Menschen kraftvoll erbliiht,
entstromt hier dem Geist und bleibt doch, gerade in der Bewegung, in diesem
enthalten, um sich als gottliches Wirken zu entfalten:

Ich han ouch mé gesprochen, daz ein kraft in der séle ist, diu beriieret niht zit noch vleisch;
si vliuzet Gz dem geiste und blibet in dem geiste und ist zemale geistlich. In dirre kraft ist
got alzemale griienende und bliiejende in aller der vroude und in aller der ére, daz er in
im selber ist.158

Sowohl die epistemologisch orientierte Ubersteigerung der Gelassenheitslehre
in der Armutslehre von Q 52 als auch die Darstellung des ,Zuhauses’ der Ge-
lassenheit als eines nicht rdumlich bestimmbaren Freiraums der Einheit gelas-
senen Lebens hatten darauf gezielt, deutlich zu machen, inwiefern sich Gott als
unbestimmtes Eines einer naheren Bestimmung und damit dem kreatiirlichen
Erkennen durch den Menschen entzieht. Es gibt, so die Aussage der Predigten,
einen ,weglosen Weg' zu Gott ebenso wenig, wie der Mensch Gott an einem be-
stimmbaren Ort wissen kann. In den Darstellungen der tiberzeitlichen Bewe-
gung des gottlichen Wirkens zeigt Eckhart den Seelengrund und Gott selbst viel-
mehr als einen nicht duflerlich zu verortenden ,Raum’ geistigen Vollzugs. An
diesen Gedanken kniipfen schliefilich rdumliche Darstellungen Eckharts an, die
gerade eine dynamische Bewegung geistiger Tatigkeit in der radikalen ledecheit
als ,Raum’ der Gelassenheit aufzeigen. So ist beispielsweise anschlieflend an die
bereits thematisierte Metaphorik des Hoheliedes'> und die darin aufgerufene
Einheit von Gott und Mensch im Seelengrund in der Predigt Q 60 eine Bewe-
gung von Gott und Seele in die geistige Abgeschiedenheit wie folgt dargestellt:
Unser herre sprichet: ,ich wil mine vriundinne leiten in die wiiestunge und wil
ze irm herzen sprechen’, daz ist: in die wiiestunge von allen créatiiren.'®® In der
Loslosung von kreatiirlichen Bestimmungen wird hier in der offenen Weite der
Einéde die Einheit von Gott und Mensch in ledecheit gefasst. Gott leitet die Figur
der Seele in den ,Raum’ geistiger Abgeschiedenheit, in dem sich im sprechen die
Ruhe der gottlichen Wirklichkeit im Seelengrund entfaltet.

157 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum (Q 2), DW 1, 29.

158 Meister Eckhart, Intravit Iesus in quoddam castellum (Q 2), DW 1, 32.

159 Vgl. 124, Anm. 225.

160 Meister Eckhart, In omnibus requiem quaesivi, DW 111, 21. Vgl. zu Eckharts Begriff
der Einode oder Wiiste Christoph Asmuth, ,Eckharts philosophischer Begriff der Wiiste",
in: Uwe Lindemann (Hg.), Was ist eine Wiiste? Interdisziplinire Anniherungen an einen
interkulturellen Topos, Wiirzburg 2000, 115-126, bes. 118.
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IV.3 Zusammenfassung:
Leben in Rdumen geistiger Tatigkeit

Der Blick auf narrative Darstellungen der Mufe, so ist in den Uberlegungen
deutlich geworden, ist immer ein Blick, der sowohl die Figurenhandlungen als
auch jene der ,Rdume’, in denen sich diese vollziehen, einbezieht. Insofern es
Eckhart im Zusammenhang seiner Konzepte der radikalen geistigen Abgeschie-
denheit, der Offenheit und Gelassenheit um die Darstellung der Einheit geistig
tatigen Lebens zu tun ist, sind es zunéchst die handelnden Figuren, welche die
Moglichkeit einer solchen Einheit in ihrem Lebensvollzug erkennen lassen, ihn
sogar als Exempla etablieren. Tétigkeiten, Sprechweisen und Bewegungen ma-
chen deutlich, in welchen Kontexten die Darstellung verstanden sein will. Haufig
sind hier weibliche Handelnde aufgerufen, deren legendarische Bekanntheit das
dargestellte Geschehen zunachst in Kontexten duflerer Tdtigkeit, aber auch der
Kontemplation verortet. Die Art und Weise, wie Eckhart Figuren wie Elisabeth,
Martha und Maria agieren ldsst, macht aber bald die wesentliche Einheit christ-
lichen Lebens auf der Grundlage der Haltung der Gelassenheit deutlich. Eine
den handelnden Figuren eigene ,Realitit’, die der Darstellung auf der Ebene des
Literalsinns aufgrund von Bezugnahmen auf biblische oder legendarische Vor-
bilder gegeben ist, ermdglicht es Eckhart, die Haltung der Gelassenheit als echte
Alternative zu herkommlichen Entwiirfen religiosen Lebens zu er6ffnen und zu-
gleich radikal bestimmungsoffen zu belassen.

Die handelnden Figuren sind Tréger dieser zentralen Botschaft und so das ge-
nannte ,,narrative Zentrum der Texte“. Elisabeth fithrt wie Martha oder Maria,
so kann erneut mit den Worten Susanne Bernhardts beobachtet werden, ,,einen
religiésen Weg vor und bindet so narrative und religiése Phanomene eng anei-
nander“!®!. Ein solcher Weg nimmt dabei nicht selten seinen Ausgang von in
der Darstellung aufgerufenen konkreten Orten. Elisabeths ;Weg" fithrt von der
aufleren Titigkeit des Besorgens ihres Grundes, Haus und stige, in die tétige Ver-
vollkommnung der Seele in der Auseinandersetzung mit dieser dufleren Welt.
Es ist nicht zuletzt eine solche Darstellung, die die von Eckhart an verschiede-
ner Stelle thematisierte Unterscheidung eines ,Innen‘ und ,Auflen und mithin
des Bereichs der geistigen Titigkeit aufruft. Die ,Grenze’ zwischen duflerem und
geistigem Tun wird anhand der Darstellung in konkreten Rdumen tiberschritten,
indem die aufgerufenen konkreten Orte von duf3eren Bestimmungen befreit und
zur ledecheit gefiihrt werden, die die Entfaltung der geistigen Wirklichkeit Got-
tes ermoglicht. Auch der Tempel Jerusalems in Eckharts Predigt Q 1 ist hierfiir
beredtes Beispiel: In der Vertreibung der Kaufleute markiert Jesus die Notwen-
digkeit einer Aufgabe duflerer Bezugnahmen, ohne dass diese in der Auslegung
Eckharts je vollkommen iiberschritten wiirden.

161 Bernhardt, Figur im Vollzug, 12.
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Eine wichtige Besonderheit der Darstellungen Eckharts liegt demnach in dem
bereits beschriebenen Spiel zwischen Aufruf und Aufgeben konkret raumlicher
Bezugnahmen. Auf der einen Seite verdeutlicht Eckhart die Notwendigkeit ei-
ner Abwendung von konkret raumlichen Bezugnahmen und des Gewinns einer
Haltung geistiger Abgeschiedenheit. In der Folge dienen raumliche Beschrei-
bungen zur Darstellung des tiberzeitlichen, rdaumlich nicht konkret bestimmba-
ren Wirkens Gottes, das als jene Bewegung zur Darstellung kommt, die auch in
den Grundlagentexten Eckharts nachzuvollziehen ist. Zugleich bezieht Eckhart
die Darstellung aber konsequent zuriick auf die Zusammenhénge der dufleren
Welt, in der sich sowohl die in der Predigt handelnden Figuren als auch die ,im-
pliziten Adressaten’ einer Predigt oder eines Traktates immer gebunden wissen:
Verdandert der Mensch seine geistige Haltung zu einer Haltung positiver Unbe-
stimmtheit, sieht er sich zugleich in der Lage, ein verandertes Verhéltnis zu welt-
lichen Bestimmungen und damit auch zu den ihn umgebenden konkreten Orten
und Rdumen zu gewinnen. Der eigene Bezug auf duflerlich bestimmbare Orte
wie eine Kirche, ein Kloster oder die Einsiedelei verandert sich dann zu einem
Bezug auf das iiberzeitliche Wirken Gottes, das sich auch an konkreten Orten
als ,Raum’ geistigen Lebens manifestiert. Das ,Haus® Elisabeths, die (durchwan-
derte) Lebenswelt Marias und Marthas sowie der Tempel geraten zu Orten und
,Raumen’ der Mufle.

Damit miissen unter anderem Eckharts raumliche Darstellungen nicht al-
lein als ein im sensus allegoricus auszulegendes Bild verstanden werden. Die Er-
zéhlung vom Tempel in Q 1 ist vielmehr - so sei mit einer Begrifflichkeit Ernst
Cassirers angedeutet - als ein templum im Wortsinne!®? aufzufassen, also als
eine Moglichkeit der Scheidung, Eingrenzung und Sichtbarmachung. Der kon-
krete Ort ruft grundsitzlich jene Darstellung einer ,Differenz, Grenze und Uber-
schreitung’ zwischen duflerem und geistigem Leben auf, um deren Bestimmun-
gen und wesentliche Einheit gerade deutlich zu machen. Als Gotteshaus oder
Markthalle, als Schwelle zwischen dem Raum der duf3eren Welt und dem Bereich
geistigen Lebens, zwischen der kritisierten, duf8erlichen Zweckausrichtung und
der Einheit in Gott in Gelassenheit, hebt die Allegorie des Tempels derart den
besonderen ,Raum’ geistigen Lebens hervor, um den es Eckhart als Moglichkeit
des Menschen in der Gelassenheit zu tun ist. In Eckharts Darstellung steht, wie-
derum mit den Worten Cassirers gesagt, die Sphére des Geistigen ,,nicht neben

162 Vgl. die Ausfithrungen Ernst Cassirers zur Bezeichnung ,Tempel‘ in der Philosophie
der symbolischen Formen. Zweiter Teil: Das mythische Denken, 9. Aufl.,, Darmstadt 1994
(Nachdr. d. Ausg. 1964), 123: ,,Die Heiligung beginnt damit, daf} aus dem Ganzen des Rau-
mes sein bestimmtes Gebiet herausgelost, von anderen Gebieten unterschieden und gewis-
sermaflen religios umfriedet und umhegt wird. Dieser Begriff der religiosen Heiligung, die
sich zugleich als rdumliche Abgrenzung darstellt, hat seinen sprachlichen Niederschlag im
Ausdruck des templum erhalten. Denn templum (griech. tépevog) geht auf die Wurzel tep
,schneiden’ zuriick; bedeutet also nichts anderes als das Ausgeschnittene, Begrenzte.”
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dem Aufleren, das AuSere neben dem Inneren, als je ein eigener abgesonderter
Bezirk, sondern beide reflektieren sich ineinander und erschlieflen erst in dieser
wechselseitigen Spiegelung ihren eigenen Gehalt“163.

Ohne das beide Bereiche verbindende Handeln der Figuren aber blieben die
Bereiche von Markthalle und Gotteshaus oder von gastfreundlicher Fiirsorge
und Kontemplation unverbunden, stiinden die Moglichkeiten duflerer und geis-
tiger T4tigkeit nebeneinander statt verbunden in der Einheit geistiger Tétigkeit.
Essind die, ebenfalls mit raumlichen Beschreibungen zum Ausdruck gebrachten
Bewegungen der Figuren, welche die transgressive Qualitdt der Mufle geistiger
Tatigkeit zur Darstellung bringen. Ein besonderes Exemplum geistigen Lebens
stellt in diesem Sinne Elisabeth in Q 32 dar, verbindet sie doch die Bereiche du-
Berer Tatigkeit und geistigen Strebens in einer Figur. In diesem Sinne hat schon
Dietmar Mieth ausgefiihrt:

[Eckhart] hat in der Martha-Figur eine Parallele zur Elisabeth-Figur in Predigt 32 ge-
schaffen, fiir die ebenfalls kennzeichnend ist, daf$ sie Armen und Kranken aktiv dient
und dabei in dem gleichen ,Haus‘ der Kontemplation verbleibt. Er hat das in actione
contemplativus vorausgenommen. Er hat sich dabei von dem Dominikaner Thomas von
Aquin nicht entfernt, insofern er an der traditio contemplationis festhélt. Er hat aber stér-
ker pointiert, dd enist niht denne einez, d.h. er formuliert nicht mehr im Dualismus des
Modells. [...] Eher als in der Predigt 86 geht er in der Predigt 32 tiber die dominikanische
vita activa von Predigt und Lehre hinaus. Thomas hitte diese Elisabeth-Figur vielleicht
nicht so darstellen konnen.!%*

Wihrend die Momente duf8erlich titigen und kontemplativen Lebens in den Fi-
guren Marias und Marthas zunichst gesondert aufgerufen werden, ist Elisabeth
also alleinige Zentralfigur des Textes, jene guot vrouwe, die gleich auf zweierlei
Wegen um die seelische Vervollkommnung bemiiht ist. Niht miiezic zu sein be-
zieht sich hier auf den Bereich duflerer wie geistiger Tdtigkeit, ist Elisabeth fiir
Eckhart doch in der Lage, auf der Grundlage geistiger Abgeschiedenheit und le-
decheit die gottliche Wirkmacht im ,Haus® der Seele zu entfalten.

Indem es Figuren wie Elisabeth sind, die den eigentlichen Gehalt der Gelas-
senheitslehre in ihren Handlungen an konkreten Orten und in ,Rdumen’ geisti-
gen Lebens zum Ausdruck bringen, ist fiir Eckhart nicht die Darstellung eines
Hauses, Tempels oder einer Burg als konkreten Orten der Erzdhlung das letzt-
lich Entscheidende. Vielmehr entfalten sich an diesen Orten und in den in ihnen
sich entwickelnden Handlungen die Konzepte geistiger Abgeschiedenheit, ledec-
heit, Gelassenheit und der Erfiilltheit geistigen Lebens aus der Einheit in Gott
als Paradigmen der Mufle, die auf der Ebene des sensus moralis zur Vermittlung
kommen. Ein Tempel, so kann die Darstellung der Predigt nach den bisheri-
gen Uberlegungen vereinfacht zusammengefasst werden, kann seine Funktion

163 Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 11, 123.
164 Mieth, ,,Predigt 86, 164.
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als konkreter Ort und Entfaltungsraum christlichen Lebens nur dann erfiillen,
wenn die in ihm Handelnden iiber die Haltung der Gelassenheit verfiigen und
so dem Wirken Gottes im Geist des Menschen ,Raum’ geben. Insofern Eckhart
mit seiner Kritik an konkreten Vorstellungen vom ,Weg’ der handelnden Figuren
zu einer tugendhaften Vervollkommnung auf die Notwendigkeit einer besonde-
ren Haltung in der Einheit in Gelassenheit verweist, lasst er erkennen, wessen es
bedarf, um konkrete Orte tatsichlich zu ,Rdumen’ christlichen Lebens geraten
zu lassen.

Potentiell kann so aber auch jeder Ort sowohl ein konkreter Raum geisti-
gen Lebens als auch ein ,Ort" im Sinne der Verortung des Menschen in der Ein-
heit geistiger Tatigkeit im Seelengrund sein. Die Haltung der Gelassenheit, so
wird beispielhaft anhand der hier untersuchten Darstellungen deutlich, kann
den Menschen aus konkret bestimmbaren rdumlichen Kontexten in den iiber-
zeitlichen Vollzug géttlichen Wirkens im eigenen Seelengrund fiithren, der heime
Gottes und des Menschen ist. In eine Haltung geistiger Abgeschiedenheit zu fin-
den und sich auf das beschriebene Wirken einzulassen, ist dabei der ,Weg’, um in
diese Einheit zu finden. Nach Eckhart erlangt der Mensch so erst nach der Auf-
gabe duflerlicher Bestimmungen wie Ubungen eine neue Haltung gegeniiber den
Wechselfillen der Welt, die als ein kraftvolles Innestehen im ,Raum’ der gott-
lichen Bewegung in Ruhe gefasst ist. Elisabeth, Martha und Maria, Haus, Tem-
pel, Burg oder Eindde sind exemplarische Figuren und ,Rdume’ eines solchen
kraftvollen Innestehens, das sie in den ihnen eigenen Lebenskontexten, in der
Einheit von Offenheit und bewegter Erfiilltheit, eigens entfalten. Jedes der ge-
nannten Exempla und jeder in der Narration entfaltete ,Raum’ ist so ein Para-
digma der Muf3e geistiger Tatigkeit.
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In Eckharts Predigten und Traktaten, insbesondere in der Darstellung handeln-
der Figuren wie Elisabeth, Maria und Martha, aber auch in Uberlegungen zur
Abgeschiedenheit, ledecheit und Ruhe, ist eine lebendige Auseinandersetzung
zu beobachten: In einem sprachlichen ,,Umkreisen von kreisenden Aspekten ei-
ner Einheit“! wird der Gedanke entwickelt, dass der Mensch zur Einheit mit
Gott finden konne, indem er von eigenen Setzungen Abstand nehme und sich
dem Vollzug der Titigkeit Gottes im Seelengrund 6ftne. Die Lehre Eckharts ent-
hélt dabei keine Botschaft des Riickzuges von der eigenen Lebenswelt. Eckhart
postuliert nicht die Notwendigkeit von Askese oder Bufle, sondern verankert
die Moglichkeit der Gelassenheit als Moglichkeit einer radikalen Offenheit im
eigenen Lebensvollzug auch im alltdglichen Leben. Es gilt, sich mit den eigenen
Begebenheiten geistig titig auseinanderzusetzen, anstatt in Kloster oder Einode
zu ,fliehen’.

Bestes Beispiel fiir eine solche Einbettung des gelassenen Menschen in duflere
Beziige sind die Schwesternfiguren Martha und Maria. Ausgehend von der Dar-
stellung des tatigen Besorgens Marthas in der Predigt Intravit lesus in quoddam
castellum (Q 86), welche sich um den Bezug der kontemplativen Schwester zur
Welt sorgt, macht Eckhart hier eindriicklich deutlich, dass es fiir ein tugendhaf-
tes Leben allein der ,Verortung® des Menschen in Gott bedarf. Im géttlichen Wir-
ken im abgeschiedenen Seelengrund ist fiir Eckhart dann eine Entfaltung des ei-
genen, ebenfalls géttlichen Wesens, auch und gerade im eigenen Lebenskontext
moglich. Maria und Martha stehen also in unterschiedlichen Beziigen religiosen
Lebens, sind aber in der Darstellung Eckharts wesentlich eins im Vollzug der
geistigen Tatigkeit innerhalb dieser Beziige. Lebensentwiirfe der Kontemplation,
des karitativen Tuns oder einer Wechselbewegung zwischen den Lebensformen
der vita contemplativa und vita activa werden so deutlich tiberstiegen. Auf3er-
halb von festzuschreibenden Lebensformen ist es vielmehr der Vollzug des gott-
lichen wesen im eigenen Geist und Wirken, der in der Haltung der Gelassenheit
relevant erscheint und das Tun Marias und Marthas bestimmt. Eckhart entwirft
auf diese Weise in den Schwesternfiguren eine paradigmatische Darstellung der
,Mufle, wenn man diese als geistig titiges Leben versteht.

Die wichtigsten Momente eines solchen Zusammenhangs bilden zunachst die
Konzepte der geistigen Abgeschiedenheit und Gelassenheit. Wahrend Uberle-

1 Kébele, Bilder der unbegriffenen Wahrheit, 150.
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gungen Eckharts zur Abgeschiedenheit die Méglichkeit einer individuellen geis-
tigen Abstandnahme zu menschlichen Beziigen, Setzungen und Zielen zu fassen
suchen und damit dezidiert auf den Bereich der geistigen Tétigkeit des Men-
schen Bezug nehmen, ist in der Gelassenheitslehre eine doppelte Bewegung des
Menschen angesprochen: Zunichst gilt es, der Perspektive der Abgeschieden-
heit entsprechend, von duflerlichen Beziigen Abstand zu nehmen, also gelassen
zu haben. Mit solchen Beziigen sind in Darstellungen sowohl der Abgeschie-
denbheit als auch der Gelassenheit weniger duflere Giiter gemeint, vielmehr geht
es Eckhart um die Bewertung solcher Giiter, eigener Ansichten und Setzungen.
Der Mensch soll fur Eckhart von einer eigenen Willensbestimmung und von
Vorstellungen einer zielgerichteten Bewerkstelligung der Einheit mit Gott lassen
und dabei selbst den Wunsch nach Gelassenheit aufgeben. Nur dadurch stellt
sich ein freies Verhiltnis zu Gott und damit zur Moglichkeit, gelassen zu sein,
ein. ,Ziel* einer solchen Bewegung ist der Vollzug der gottlichen Wirklichkeit im
Seelengrund des Menschen, der sich in dessen geistiger Tatigkeit, aber auch in
dufleren Handlungen realisiert. Gelassen zu sein birgt so die Moglichkeit, sich
in jeder Situation des eigenen Lebens als aus der Tatigkeit Gottes bestimmt zu
verstehen. Der scheinbar paradoxe Gedanke, den eigenen Willen ,willentlich®
aufzugeben, um dem Willen Gottes Raum zu geben, geht auf die Struktur dieses
Vollzuges zuriick: Entscheidet sich der Mensch, beispielsweise im Ausgang von
der in Traktat oder Predigt vermittelten Lehre Eckharts, in der Aufgabe jedes
Strebens nach Gelassenheit gerade in Gelassenheit zu Gott zu finden, so ist sein
Handeln nicht von dieser Entscheidung, sondern wesentlich aus dem Vollzug der
gottlichen Wirklichkeit in der Seele bestimmt.

Die Grundlage der Entfaltung dieses Wirkens fasst Eckhart in zahlreichen
Darstellungen der ledecheit der Seele. Sie bringen in positivem Sinne zur Sprache,
was der Mensch in der Aufgabe eigener Bestimmtheit in der Abgeschiedenheit
gewinnt, ndmlich eine radikale Unbestimmtheit, die als Freiraum der Entfaltung
Gottes zu verstehen ist. Ledig zu sein, ledecliche zu wirken, in der ledecheit kraft-
voll in Gottes Wesen zu stehen, ist die ,bestimmt unbestimmte* duflerste Mog-
lichkeit der Entfaltung des menschlichen Geistes, damit aber auch seines Han-
delns in der Welt, das von der Haltung der Gelassenheit getragen wird. Das gott-
liche Wirken, welches sich in Abgeschiedenheit und ledecheit im Seelengrund
entfaltet, wird dabei wiederholt als dynamische Bewegung geistiger Tatigkeit
gefasst, eine Darstellung, die aus der Bestimmung Gottes als wesentlich unbe-
stimmtem, einfachem Wesen entspringt. Wirken und wesen Gottes sind eins, die
Tatigkeit Gottes ist allein als Vollzug der geistigen Bewegung des ,unbewegten
Bewegers’ zu beschreiben. Insofern aber auch diese Bewegung auflerhalb jeder
Bestimmung steht, wird Gottes dynamisches wesen von Eckhart als iiberwesen
benannt. Wenn der Mensch in der Haltung geistiger Abgeschiedenheit zur ledec-
heit gefunden hat und es in der Gelassenheit dieses iiberwesen ist, das sich in der
menschlichen Seele vollzieht und diese einzig bestimmt, dann sind Gott und
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Mensch fiir Eckhart eins. Der ,Ort® des Menschen liegt deshalb in der titigen Be-
wegung Gottes, der ,Ort’ Gottes aber in der eigenen Bewegung im Seelengrund
des Menschen.

Weil in der Haltung der Abgeschiedenheit Perspektiven des ,Auf8eren’ und
,Inneren’ in einer Orientierung auf das Geistige iiberschritten werden, kann fiir
Eckhart dann jedes Wirken des Menschen ein Wirken sein, das aus diesem ,Ort’
des Menschen in Gott entspringt. Der Vollzug des gottlichen Wesens im Seelen-
grund bestimmt als alleiniges Bewegungsprinzip auch das Handeln des Men-
schen in der ihn umgebenden Welt. Jedes Tun, sowohl das von Eckhart in seinen
duflerlichen Erscheinungsformen kritisierte Fasten, Beten oder Biiflen als auch
die Zubereitung einer einfachen Suppe, die Pflege Kranker, das Studium oder
ein Predigerleben, ist hier als Tun aus Gottes Wirklichkeit verstanden. Das gilt
auch fiir Formen duflerer Untatigkeit, die in Gelassenheit gelebt werden: Eckhart
z0ge es vor, wenn der Mensch in Nichtstun verharrte, anstatt die Gnade Gottes
in duflerlicher Geschiftigkeit erzwingen zu wollen.

Die Gelassenheitslehre und die mit ihr verbundenen Konzepte geistiger Ab-
geschiedenheit, ledecheit und Ruhe ermoglicht damit nicht zuletzt eine Umwer-
tung herkommlicher Unterscheidungen verschiedener Lebensformen. Bei Den-
kern wie Origenes, Augustinus oder Thomas von Aquin ist das kontemplative
Tun als das entscheidende Moment geistlichen Lebens verstanden: Sei es in ei-
ner Hierarchie der Lebensformen oder einer gleichberechtigten Bewegung zwi-
schen Lebensformen in der vita mixta - die Kontemplation ist es hier, die den
Geistlichen mit der Wirklichkeit Gottes verbindet und den eigentlichen Gehalt
religiosen Lebens ausmacht. Das duflere Handeln in der vita activa ist zwar als
wichtige Erganzung oder Ausdruck des in der Kontemplation Geschauten ver-
standen. Nie aber ist der Vollzug der géttlichen Wirklichkeit so eng gerade an
Formen auf3erer Tatigkeit gebunden wie im Verstandnis Eckharts: Entscheidend
fiir das Handeln des Menschen ist hier ein Handeln aus der genannten Einheit
geistiger Tatigkeit in Gott in der Gelassenheit — ein Handeln, das sich aber de-
zidiert in allen Kontexten zu bewahren weif3. Selbst die von Eckhart wiederholt
thematisierte Notwendigkeit einer stindigen Auseinandersetzung mit dufSer-
lichen Beziigen ist so nicht eindeutig auf eine Welt des ,Auflen‘ zu beziehen, son-
dern meint die Auseinandersetzung des Menschen mit seiner kreatiirlichen Be-
stimmtheit - in Bereichen kérperlicher Gebrechen oder Lebensnotwendigkeiten
ebenso wie im Bereich der eigenen Vorstellung, des Willens oder der emotiona-
len Bestimmtheit. Die Gelassenheit vollzieht sich dabei in der je neuen Gegen-
wart dieser Lebensbeziige des Menschen, der sich in der ihm eigenen, immer
kreatiirlichen Welt einer Haltung versichert, die sein ganzes Sein und Tun zu
bestimmen weif3.

Die Wirklichkeit, die den Menschen in dieser Haltung erfiillt, ist eine Wirk-
lichkeit, die in verschiedenen Texten Eckharts im Konzept der Ruhe Gottes und
der Moglichkeit des Ruhens der menschlichen Seele in Gott gefasst ist. Zunéchst
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unabhéngig von Darstellungen der verschiedenen Lebenskontexte des gelasse-
nen Menschen, wie sie beispielsweise in den Erfurter Reden begegnen, ist im
Konzept der Ruhe der fiir die Gelassenheitslehre zentrale Gedanke einer tiber-
zeitlichen Bewegung Gottes in geistiger T4tigkeit zum Ausdruck gebracht. Die
Qualifikation des géttlichen Strebens nach Ruhe meint hier die Unbestimmtheit
und Einfachheit des Wesens Gottes: Ruhe ist, wo keine kreatiirliche Bestimmung
mehr vorliegt. Weil Gott auch bei Eckhart wesentlich als tiberzeitlicher Vollzug
des Geistigen bestimmt ist, ist eine solche Ruhe aber wesentlich Bewegung, sie
ist stetige geistige Tétigkeit des ,unbewegten Bewegers', die auch den géttlichen
Seelengrund im Menschen erfiillt. Das Prinzip Gottes, diese iiberzeitliche Bewe-
gung in geistiger Tatigkeit, das auch in verschiedenen Handlungskontexten des
gelassenen Menschen dessen Tun bestimmt, ist also mit dieser Ruhe zu identi-
fizieren. Wirkt der Mensch in der Haltung der Gelassenheit aus diesem Prinzip,
so ist sein Handeln, sei es ein Tun in duflerer Tatigkeit oder Untatigkeit, immer
ein Handeln in der Ruhe Gottes. Jedes ,Streben‘ des Menschen nach Ruhe rich-
tet sich dabei auf das im eigenen Seelengrund immer schon gegebene wesen und
ist damit als ein iiberzeitliches, ziel- und richtungsloses ,Streben’ im Sinne der
Gelassenheitslehre aufzufassen. Im Konzept der Ruhe werden damit die Uber-
legungen zur geistigen Abgeschiedenheit, Gelassenheit und radikalen Offenheit
in ledecheit im Zusammenhang der MufSe zusammengefiihrt, insofern in Dar-
stellungen der Ruhe der Gedanke radikaler Unbestimmtheit mit dem einer iiber-
zeitlichen geistigen Té4tigkeit eng gefithrt wird. In seinen Predigten entwirft Eck-
hart die Haltung der Gelassenheit als einen ,Weg' in die Ruhe Gottes. Ein solcher
,Weg’, so macht nicht zuletzt die prominente Armutslehre des Dominikaners
in der Predigt Beati pauperes spiritu (Q 52) deutlich, ist aber, den Bestimmun-
gen der Gelassenheit entsprechend, als nicht konkret zu verortender ,Raum’ des
Geistigen in Gott zu denken. Konkrete Vorstellungen oder Zielorientierungen,
auch auf die positive Unbestimmtheit Gottes hin, miissen in der Haltung der
Gelassenheit aufgegeben werden. Entscheidend ist das Einlassen des Menschen
auf die Moglichkeit des radikal unbestimmten Vollzugs der gottlichen Wirk-
lichkeit und damit ein Ergreifen der Méglichkeit der Mufle geistiger Tatigkeit
in Gelassenheit.

Die Konzepte der Abgeschiedenheit, Gelassenheit, ledecheit und Ruhe grei-
fen in Eckharts Texten auf die skizzierte Weise eng ineinander, wenn es um die
Frage der Verwirklichung einer solchen Muf3e im je eigenen Lebensvollzug geht.
Insbesondere Martha und Maria handeln in ihrem Tun die Zusammenhange
auf intensive Weise aus: Martha ringt um das Seelenheil der Schwester, die sie in
der Kontemplation verstrickt sieht. Obwohl in diesem Tun grundsétzlich posi-
tiv dargestellt, iibersieht sie dabei die eigene menschliche Willensbestimmtheit,
welche sich in der Sorge um die Schwester manifestiert, die es in der Gelassenheit
aber gerade aufzugeben gilt. Martha ist zerstreut in die kreatiirliche Vielfalt ihres
Bemiihens, um die Schwester ebenso wie um den Gast. Auch der ,Weg' Marias
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wird von Jesus hinterfragt, zugleich aber in seiner Berechtigung gekennzeichnet.
Mit den Worten des Gottessohnes kann Martha erkennen, worauf es in der Ge-
lassenheit auch fiir sie selbst ankommt: der Entfaltung des géttlichen Wirkens
im eigenen Tun, sei dieses ein Tun der Aktion oder das Tun der Kontemplation,
Raum zu geben und es so das eigene Handeln bestimmen zu lassen. In der Figur
der vollkommenen Martha ebenso wie der vollkommenen Maria ist, weiterhin
in zwei verschiedenen Lebensformen, aber auf der Grundlage einer Haltung der
Gelassenheit, einer solchen Notwendigkeit Folge geleistet. Maria und Martha
fithren in ihrem Tun zunéchst die Paradigmen der Abgeschiedenheit und ledec-
heit in der Abstandnahme von Willensorientierung und emotionaler Bindung
eng. Zugleich geben sie der Ruhe im Vollzug der geistigen Wirklichkeit Gottes
Raum und finden so, im Einlassen auf diese Wirklichkeit auch im eigenen Le-
ben, zur Gelassenheit. Die Darstellung ihres Handelns aber hat exemplarischen
Charakter. Maria und Martha sind demnach beide Exempla der Einheit geistig
tatigen Lebens in Gelassenheit und als solche Paradigmen der Mufie.

Weil es Eckhart nicht zuletzt um die Verortung der Mufle im Leben der Men-
schen zu tun ist, werden in seinen Predigten und Traktaten die hier aufgerufenen
semantischen Zusammenhinge anhand exemplarischer Darstellungen immer
wieder verstindlich gemacht. Die detailreichen Bezugnahmen der Erfurter Re-
den verhandeln die Bewegung des gelassenen Menschen in Kontexten geistiger
Tatigkeit im dufleren Leben ebenso wie die Darstellung der Heiligen Elisabeth
von Thiiringen die Grundlegung eines tugendhaften Handelns in der Welt in
der Haltung der Gelassenheit exemplifiziert. Eckharts Beispiele sind haufig eng
an der ihn umgebenden Welt religiosen Lebens orientiert, und sie spielen in der
oben angedeuteten Weise die Moglichkeit der Gelassenheit konsequent zuriick
in diese Welt. Die Darstellung der Figur Elisabeths, so hatte es die Untersuchung
der Predigt Consideravit semitas domus suae (Q 32) erwiesen, nutzt die mit dem
Bezug auf die Tagesheiligen gegebene Gelegenheit, das karitative Tun Elisabeths
aus einer neuen Perspektive verstandlich zu machen. Trotz Eckharts Forderung
nach einer geistigen Abstandnahme zur Welt ist hier die titige Auseinanderset-
zung mit eben dieser Welt besonders stark gemacht. Elisabeths Darstellung als
Exemplum der Titigkeit, ihre Bezeichnung als niht miiezic, lasst sie in der Pre-
digt zum Entwurf eines Verhaltens werden, das duflere und geistige Tatigkeit als
integralen Zusammenhang lebt. Elisabeth ist duflerlich tétig, ihr Tun bestimmt
sie aber lediglich als Figur der Gelassenheit, weil es aus der geistigen Bewegung
Gottes im Seelengrund entspringt. Mit ,Haus® und stige Elisabeths ist auf Be-
zeichnungen der dufleren Lebenswelt rekurriert, die Haltung der Gelassenheit
aber qualifiziert den konkreten Ort als ,Haus Gottes’ im Seelengrund, von dem
aus Elisabeth in die Welt geht. Dies ist ein erstes Beispiel dafiir, wie sich die Dar-
stellung der handelnden Figuren mit der Darstellung von Rdumen der Mufle
verbindet.
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Die Predigt Intravit Iesus in templum (Q 1) ist dagegen zentral auf die Darstel-
lung der ledecheit des Seelengrundes hin orientiert. Sie iibt aus dieser Motivation
heraus deutlich Kritik am dufSeren Tun der Kaufleute und Héndler, die Jesus
im Tempel Jerusalems antrifft und vertreibt. Im Licht der Darstellungen in den
Predigten Q 32 und Q 86 wird in diesem Text dabei besonders deutlich, inwie-
fern auch Bereiche religiosen Lebens vom Vollzug der géttlichen Wirklichkeit in
Gelassenheit abhéngen: Verschiedene Bewegungen der handelnden Figuren im
Tempel, der allegorisch die menschliche Seele versinnbildlicht, machen erneut
deutlich, inwiefern es der Aufgabe duflerlicher Bestimmungen bedarf, um fiir die
Entfaltung des gottlichen Wirkens frei zu sein. Die Vertreibung der Kaufleute aus
dem Tempel und der Eingang Gottes in den ,Raum’ des Geistigen markieren die
Beziige, in denen sich der Mensch in Gelassenheit bewegt. Auf der Grundlage
einer Darstellung der geistigen Tiétigkeit in ledecheit bewahrt sich die Erfiilltheit
durch die gottliche Wirklichkeit im unbestimmten ,Raum’ des Geistigen, ausge-
hend vom konkreten Ort des Gotteshauses. Die Gelassenheit wird so von Eck-
hart in der Darstellung des konkreten Ortes und der rdumlichen Bewegung von
Mensch und gottlicher Tétigkeit als Moglichkeit der Transgression weltlicher
und geistlicher Kontexte aufgewiesen, die gerade in ihrem inhérenten Zusam-
menhang zur eigenen Wirklichkeit finden.

Eckharts Darstellungen der Mufle geistiger Titigkeit entfalten so ein Ver-
stindnis religiosen Lebens, das weit {iber bisherige Bestimmungen christlicher
Lebensformen hinausgeht. Zuschreibungen eines ,tugendhaften’ Verhaltens, zu
begriiffender Tatigkeiten oder abzulehnender Untitigkeit werden hinterfragt
und als irrelevant bezeichnet. Der Mensch bemiiht sich fiir Eckhart um Gelas-
senheit nicht nur im Geistigen, aber auch nicht allein in jenen dufleren Kontex-
ten, fiir die Aristoteles noch sagte, dass der Mensch ,Krieg* fithre, um in Mufle
zu leben. Mit Eckharts Lehre ist ein geistig titiges Leben in radikaler Offenheit
und Erfilltheit angesprochen, das sich gerade im Zusammenhang duferen und
geistigen Tuns realisiert und immer anders aktualisiert. Es sind besonders die in
den Predigten dargestellten Rdume und die in ihnen agierenden Figuren eines
solchen veridnderten Mufleverstindnisses, deren Spezifika den besonderen Ge-
halt der Lehre Eckharts vermitteln: die Abstandnahme der Figuren von jedem
duflerlich zielorientierten Streben, die Darstellung ihrer transgressiven Bewe-
gungin,Réumen’ des Unbestimmten und damit der Vollzug christlichen Lebens
aus der geistigen Tatigkeit, das eine regelhafte Festschreibung jederzeit iiber-
steigt. Diese Darstellung von Figuren der Mufle und ihres Handelns in Mufle
sowie die Darstellung von Muflerdumen als Freirdume der Entfaltung géttlichen
Wirkens sind es zunéchst, die in den Texten jeweils im Einzelfall der Darstellung
anschaulich werden lassen, worum es Eckhart zu tun ist. Dariiber hinaus ist es
der semantische Zusammenhang des ,Feldes® der Muf3e geistiger Tatigkeit, der in
den einzelnen Paradigmen immer neu aufgerufen, verhandelt und hinsichtlich
seiner begrifflichen und konzeptuellen Grenzen hinterfragt wird.
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Die am Beginn dieser Untersuchung angefiihrten Uberlegungen zur Figur
des nach Gelassenheit strebenden Dieners in Heinrich Seuses um 1362 fertig
gestellter Vita? und die dortige Formulierung der ledig miissekeit schlieBen an
eben diesen Zusammenhang und seine Verhandlung bei Eckhart an. Was Eck-
hart in Figuren wie Elisabeth oder Maria und Martha in einer Darstellung des
transgressiven Charakters der Mufle entwirft, ist bei Seuse, wie eingangs gezeigt,
im kalkulierten Missverstdndnis und der Darstellung des ,Weges‘ des Dieners in
die Gelassenheit exemplarisch umgesetzt. Der Diener ist in seinen Aussagen zu-
néchst geleitet von einem deutlichen Missverstehen der Gelassenheitslehre. Statt
sich dem Willen Gottes in einer Haltung radikaler ledecheit zu 6ftnen, will sich
der Diener einem Leben im Miiliggang hingeben. Auflerliche Versuche, in die
Einheit mit Gott zu gelangen, werden mit Erleichterung aufgegeben, die Konse-
quenz aber ist nicht die, die der Jiinger in seiner Lehre gemeint hatte: Den Diener
reizt die Aussicht eines Lebens in gemach und duflerlicher Ruhe, in kérperlichem
Wohlergehen und oberflichlicher Zufriedenheit.

Das Aufgreifen der Darstellung Eckharts ist bei Seuse nicht zuletzt wiederum
mit Semantisierungsprozessen der einschlagigen Termini verbunden. Wéhrend
Eckhart seine Kritik an Formen duf3erlicher Tugendiibung beispielsweise in sei-
ner Auslegung der Vertreibung der Kaufleute oder in Bezugnahmen aufkonkrete
Orte religiosen Lebens in den Erfurter Reden thematisiert, verhandelt Seuse die
verschiedenen Perspektiven der Gelassenheitslehre und damit eines Verstind-
nisses christlichen Lebens als Leben in der Muf3e geistiger Tatigkeit auch auf der
Ebene der von ihm verwendeten Bezeichnungen. Mit der Bezugnahme des Die-
ners auf buwen und unmiissiges werk, auf ein miissig und ein fries leben, auf ge-
mach und ruowe, thematisiert Seuses Darstellung zunéchst den Bereich dufleren
Bemiihens, der dufleren wie geistigen Téatigkeit, aber auch der dufleren Untatig-
keit, der Ungebundenheit und des Miifliggangs. Im Hinweis des Jiinglings auf
die notwendige Haltung der ledig miissekeit ist zudem kalkuliert missverstiand-
lich sowohl auf den Bereich untitigen MiifSigganges als auch auf die Moglichkeit
geistiger Tatigkeit in Offenheit Bezug genommen. Mit der Darstellung des ,We-
ges' des Dieners in Gelassenheit bindet Seuse dann jene Paradigmen in einem
konzentrierten Dialog zusammen, die bei Eckhart ebenfalls im Zusammenhang
der Gelassenheitslehre begegnen. Anhand der Formulierung ledig miissekeit ist
dabei in den Worten von Diener und Jiingling eindeutig auf Fragen des Miif3ig-
ganges und der Mufle verwiesen. Seuse verhandelt so die Frage nach dem Sinn
duflerer wie geistiger Untitigkeit, macht aber auch auf die positive Moglichkeit
der Mufle aufmerksam, wenn er ledig und missekeit im Kontext der Darstellung
der Vita als dezidiert positive Bestimmungen des gelassenen Lebens erkennen
lasst: Der ,\Weg‘ des Dieners zur Gelassenheit ist ein ,Weg" der ledig miissekeit,

2 Vgl. Alois Maria Haas/Kurt Ruh, ,Seuse, Heinrich®, VL 8, Berlin/New York 1992,
1109-1129, hier 1114.
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die eine intensive, geistig tatige Auseinandersetzung mit den Kontexten des re-
ligiésen Lebens, im Aufleren wie Geistigen, erfordert. Anhand der Darstellung
der missverstindlichen Aussagen des Dieners, anhand der Semantisierung der
Termini ledig und miissekeit in ihrer Verbindung und schlieflich anhand der Be-
wegung in Gelassenheit in der Darstellung des ,Weges® des Dieners ist die Mufle
bei Seuse wie in den Uberlegungen Eckharts als Moglichkeit geistigen Lebens in
verschiedenen Kontexten verstindlich gemacht. Die Differenz zwischen Formen
des Miifliggangs und einem Handeln in Mufle liegt dabei in der Haltung der Ge-
lassenheit, die sich immer neu in der Welt bewéhrt. Das Leben des gelassenen
Menschen bleibt aber, wie die Darstellung der missverstindlichen Auflerungen
von Diener und Jiingling deutlich macht, ein Leben, das all diese Formen kennt
und sich auch als Leben in Mufle immer neu etablieren muss.

Seuses Darstellung der ledig miissekeit bleibt dabei nicht auf Bestimmungen
menschlichen Lebens beschrinkt. Den Uberlegungen Eckharts entsprechend,
der die Einheit von Gott und Mensch im Vollzug der geistigen Tétigkeit aufge-
wiesen hatte, wendet auch Seuse seine Darstellung der Mufle zu einer Bestim-
mung des gottlichen Wesens. Im zweiten Teil der Vita, dessen Darstellung sich
auf die Figur der Elsbeth Stagel stiitzt, ist zunachst noch einmal auf den gelas-
senen Menschen Bezug genommen, der sich aus einer Haltung positiver Offen-
heit und Mufe auf die Wirklichkeit Gottes bezieht. Ein solicher edelr mensch,
heifit es hier, der nimet war mit einvaltiger miissekeit dez sinnerichen wortes,
daz der ewig sun sprach an dem ewangelio: ,wa ich bin, da sol och min diener
sin.® Schliefflich nimmt Seuses Darstellung aber mit dem gleichen Vokabu-
lar auch explizit Bezug auf den Vollzug der gottlichen Bewegung in Ruhe. Die
Einheit Gottes wird hier als vinster stillheit und mussigii mussekeit gefasst, die
keiner zu erfassen in der Lage sei, der nicht eins mit dem Vollzug der géttlichen
Wirklichkeit ist. Aus der Ruhe dieser muflevollen Bewegung Gottes speise sich
eine ,rechte Freiheit':

Disu blossu einikeit ist ein vinster stillheit und ein mﬁssigb’t mussekeit, die nieman kan ver-
stan wan der, in den da luhtet du einikeit mit ir selbsheit. Uss der stillen muissikeit lihtet
rehtii friheit ane alle bossheit, wan dii gebirt sich in entwordenr widergebornheit.>

3 Seuse, Vita LII; 184,11-13.

4 Vgl. die Ubersetzung Georg Hofmanns in Seuse, Deutsche mystische Schriften, 203:
»Diese lautere Einheit ist eine dunkle Stille, eine ruhevolle Geruhsamkeit, die niemand
verstehen kann als der, in den die Einheit mit ihrem eigenen Sein leuchtet. Aus der stillen
Ruhe leuchtet rechte Freiheit ohne jegliches bose Denken und Handeln, denn solche Ruhe
gebiert sich selbst aus der Entauflerung (des eigenen Selbst).

5 Seuse, Vita LII; 186,11-13. Vgl. zur Herkunft dieser Textstelle aus einem Kommentar
zum Gedicht Vom Uberschall Hasebrink, ,,Zwischen Skandalisierung und Auratisierung®,
129; Bezug nehmend auf Judith Theben, Die mystische Lyrik des 14. und 15. Jahrhunderts.
Untersuchungen - Texte - Repertorium, Berlin 2010, 156-171, hier 160.
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Die géttliche Geburt vollzieht sich auch hier in einem ,Raum’ der Unbestimmt-
heit, der als Moglichkeitsraum der tiberzeitlichen Bewegung in Ruhe gefasst ist.
Mit den Bestimmungen der wesentlichen Einfachheit Gottes und der Ruhe fiihrt
Seuse aufSerdem jene Bezeichnung eng, die zuvor die Gelassenheit des Menschen
gefasst hatte: Das gottliche, einfache, ruhende Wesen geistiger Tétigkeit ist be-
schrieben als Wesen der mussekeit. Anders als in der Darstellung der Gelassen-
heit des Menschen erginzt Seuse die Bezeichnung hier aber nicht um den Zu-
satz der ledecheit, sondern formuliert bewusst tautologisch, um den reinen Mu-
Bevollzug in der gottlichen Wirklichkeit erkennen zu lassen: Gottes Einheit ist
missigii mussekeit.

Dass Seuse hier, ganz im Sinne der Lehre der Einheit von Mensch und Gott in
der Gelassenheit, die Beschreibung des Dieners auf Gott selbst iibertragt, hat zu-
letzt Susanne Bernhardt gesehen: ,,Nun ist es®, so fithrt sie in ihrer Untersuchung
zur Figur im Vollzug aus, ,,Gott selbst, der aus der Perspektive des gelassenen
Menschen als miissig wahrgenommen wird.“¢ Auch die Semantisierung des Ter-
minus, die mit dieser Verwendung einhergeht, vollzieht Bernhardt treffend nach,
ist doch iiber das géttliche Wesen mit seiner Benennung als miissigii mussekeit
mitnichten eine negative Aussage im Sinne lasterhaften Miif$igganges zu treffen.
Bernhardt formuliert: ,,Aus dieser Interpretation scheint die Spannung, die ge-
rade das Wort miissig mit sich fiihrt, ausgeblendet.” Was in der Verbindung der
ledig miissekeit noch aus der Darstellung der Entwicklung des Dieners als posi-
tive Bezeichnung erklart werden musste, erweist sich in der Bestimmung gott-
licher Mufie bereits als eindeutig positive Bezeichnung ,titiger Untétigkeit’. Eine
solche, verinderte Semantik von miissekeit als mufevollem Vollzug géttlichen
Wirkens wird von Seuse wiederum in der Darstellung des Figurenhandelns auf-
gegriffen. ,Im Gegensatz zum 19. Kapitel, in dem die Ausfithrungen der kom-
plexen Terminologie immer wieder durch das Missverstehen des Dieners unter-
brochen wurden®, so kommentiert ebenfalls Bernhardt die Machart des Textes,
»bleibt die Figur hier stumm. Der Diener, der zu den gelassenen Menschen zéhlt,
ist in den Vollzug der Offenbarung hineingenommen. Nachdem er mit Chris-
tus gestorben ist, kann er in der Offenbarung performativ ,entsinken und in
der Gottesrede tiberformt werden.“® In der Parallelisierung der eng verwandten
Formulierungen ledig mussekeit sowie miissigii mussekeit ist die Konsequenz ei-
ner solchen Uberformung zur Sprache gebracht: Mensch und Gott sind auch bei
Seuse im Vollzug der Bewegung Gottes wesentlich eins, und was sie eint, ist ihr
aus der Haltung radikaler Offenheit und geistiger Tdtigkeit bestimmtes Wesen,
das als Wesen der Muf3e verstanden ist. Die Verhandlung von Fragen duf3erer T4-

¢ Bernhardt, Figur im Vollzug, 226.
7 Bernhardt, Figur im Vollzug, 226.
8 Bernhardt, Figur im Vollzug, 226.
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tigkeit und Untidtigkeit wird angesichts der Perspektive eines gelassenen Lebens
in solcher Mufle damit auch bei Seuse irrelevant.

Was Seuse und vor ihm Eckhart in paradigmatischen Darstellungen zum Aus-
druck bringen, ist schliefSlich Thema weiterer Texte aus dem Bereich der mysti-
schen Literatur. Die Positionen Eckharts konnen nicht unkommentiert bleiben
und werden so vielfach aufgegriffen. Neben der Darstellung Seuses finden sich
Bezugnahmen beispielsweise in Predigten Johannes Taulers (1300-1361) oder im
Buch von geistiger Armut, einem Text, dessen Autorschaft und Datierung unklar
ist, fiir den aber ebenfalls von einer Entstehung in dominikanischem Umfeld
ausgegangen werden kann.’

Johannes Tauler thematisiert die Frage der Muf3e in einer Predigt zum Epipha-
niasfest, dem Text An dem zwolften tage von drien mirren (Vetter 3). Hier heifit es:

Sunder etliche liite engniiget nit an der mirren die in Got git, sti wellent ir ouch me uf sich
laden und machent bose houbet und krancke fantasien und hant lange gelitten und vile
und tunt den dingen nit reht, und wurt wenig genaden darus und verblibent rechte, wanne
st buwent uf ir eigen ufsetze, es si in penitencien oder abstinencien oder si gebet oder
andaht, iemer miis Got irre milsse beiten, bitze das sit daz ire getint, do enwurt niit us.°

Taulers Ausfithrungen sind ganz im Sinne der Gelassenheitslehre Eckharts
zu verstehen, richtet sich die Kritik doch auch hier auf das Problem mensch-
lichen Eigenwillens und die Bestimmtheit durch Vorstellungen von ,Wegen'
zum Erlangen der gottlichen Gnade. Gebet, Kontemplation oder ein Leben in
Askese sind auch in der Darstellung dieser Predigt nur dann als Formen christ-
lichen Lebens verstanden, wenn sie in der Haltung der Gelassenheit geiibt wer-
den. Tauler beklagt, dass den Menschen ein vertrauensvolles Einlassen auf die
Wirklichkeit Gottes nicht gentige. Immer, so der Prediger, miisse es Gott sein,
der den Menschen einen Zugang zu einer Haltung der Mufle er6ffne, damit
diese ihr Wirken aus Gott in der Weise der Gelassenheit zu vollziehen in der
Lage seien.

Auch fir Tauler liegt die Moglichkeit eines ,Weges' in die Gelassenheit dabei
zundchst in der titigen Auseinandersetzung des Menschen mit seinen dufleren
Beziigen begriindet. Von den genannten eigenen Vorstellungen und Zielen sowie
konkreten materiellen Bindungen miisse unter Einsatz eigenen Fleifles Abstand
genommen werden. Tauler fithrt aus: Alle die ding miissent dir also bitter werden
also der lust waz, daz ie sin miis. Do gehort ein gros sin und ein behender flis zi.!!

® Vgl. Johannes Auer, ,,Das Buch von geistlicher Armut®, VL 1, Berlin/New York 1978,
1082-1085, hier 1083.

10 Johannes Tauler, In epyphania. An dem zwélften tage. Der Text wird zitiert nach der
Ausgabe Die Predigten Taulers, aus d. Engelberger u. d. Freiburger Handschrift sowie aus
Schmidts Abschriften d. ehem. Stralburger Handschriften hg. v. Ferdinand Vetter, Nachdr.
d. 2. Aufl. Berlin/Ziirich/Dublin 1968, Hildesheim 2000 (im Folgenden unter Angabe der
Predigt- und Seitenzahl: Vetter), 18-19.

W Tauler, In epyphania. An dem zwolften tage, Vetter 3, 17.
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Ahnlich wie Eckhart, der in den Erfurter Reden davon abgeraten hatte, den Geist
in einem festgefahrenen Weltverstindnis dem Miif$iggang anheim fallen zu las-
sen,'!2 warnt auch Tauler davor, sich einem solch titigen Bemiihen zu entziehen.
Bei der Gelassenheit, so macht Tauler deutlich und entspricht damit in besonde-
rer Weise den Darstellungen Eckharts und Seuses, handelt es sich nicht um die
Moglichkeit eines Lebens in Untitigkeit, sondern um eine Haltung eminenter
Tatigkeit in der radikalen Offenheit der geistigen Perspektivnahme. Die dufleren
Beziige des Menschen, hier aufgerufen in dessen kreatiirlichen Leiden, verleiteten
diesen zur ,Trigheit’ und ,Unachtsamkeit™3:

Ouch das man dis nit war ennimmet, daz ist also wunderlichen schedeliche, den schaden
enmag nieman volle klagen, in welicher minnen die mirre Got git; und lot man daz hingen
in einer slafheit und in unahten und entwurt nit darus, so kumment soliche och: ,herre,
ich bin so diirre und so vinster von innan'14

Gegeniiber einer Gebundenheit des Menschen in solcher slafheit und in unahten
ist es dann auch hier die rege Tatigkeit des menschlichen Geistes, die diesen zur
Einheit mit Gott fithrt. Tauler fiihrt zunéchst als Kontrastfolie tiber die Moglich-
keiten gelassener Menschen aus:

Die andern die tastent die indewendige mirre an mit irre naturlichen behendekeit und
brechent sich uz diseme getrenge, daz enist mit vernunftigen bilden, und engont dicke ein-
valtige liste snellicher zit wanne die mit den vernunftigen grossen dingen, wanne die ein-
valtigen volgent Gotte einvaltecliche, sii enwissent nit anders. Sunder entruwen volgetent
die verniinftigen und liessent sich ime alleine, st kement vil edeler und wunnenklicher in,
wanne ir vernunft dienet in zii allen dingen minnenklich.'s

Wie Eckhart macht Tauler hier den Vollzug der geistigen Tatigkeit im Menschen
stark. Er belegt den Zusammenhang mit einer Formulierung, die an die Dar-
stellung der naturhaften Bewegung Gottes in Eckharts Predigt Q 60 erinnert:
Mit Hilfe ihrer naturlichen behendekeit gelingt es dem Menschen fiir Tauler, zur
Einheit in Gott zu finden. Die Méglichkeit der Erfiilltheit des Menschen aus der
gottlichen Wirklichkeit in dieser Einheit illustriert Tauler schlieflich in einer an-
deren Predigt anhand der Allegorie eines Baumes, der aus dem Grund der Gelas-
senheit im Geist des Menschen emporwichst. In dem Text Qui michi ministrat,
me sequatur (Vetter Nr. 77) heifit es:

12 Vgl. die Formulierung in RdU 8, DW V, 212: Der mensche ensol ouch niemer dehein
werk s6 wol genemen noch rehte getuon, daz er iemer s6 vri sol werden in den werken oder
ze sicher, daz sin vernunft iemer miiezic sol werden oder geslifen. Vgl. die Ausfithrungen in
Kapitel I, 4.

13 So die Ubersetzung Georg Hofmanns in der Ausgabe Johannes Tauler, Predigten.
Vollstindige Ausgabe, tibertr. u. hg. v. Georg Hofmann, 4. unveri. Aufl,, Einsiedeln 2007, 32.

14 Tauler, In epyphania. An dem zwolften tage, Vetter 3, 19.

15 Tauler, In epyphania. An dem zwolften tage, Vetter 3, 19.
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Do in deme grunde der innewendikeit do wehsset diser boum heruss mit allen sinen zwi-
gen und mit allen sinen fruhten; wenne von innewendiger ziigekerter lidekeit do wurt dem
menschen entdecket und zii bekennende geben weg und wise zii Gotte, und werdent erkant
die wege und wise Gottes zit dem menschen, und ie me dis ist, ie klorer und ie worer dise
wege bekant werdent, und wo der mensche daz bevindet an ime selber oder an eime andern,
das ime dis gebristet, do sol er wissen, das ime dis weges gebrosten ist, das man ime niit zit
noch stat noch miisse gegeben hat.16

Was die Haltung der Gelassenheit auszeichnet, ist hier, zunachst wiederum ganz
den paradigmatischen Konzepten Eckharts entsprechend, aus der ledecheit geis-
tiger Abgeschiedenheit bestimmt. Die gottliche Wirklichkeit entfaltet sich — wie
in der rdumlichen Darstellung des Wachstums des Baumes - im Seelengrund,
der aus der Unbestimmtheit des menschlichen Geistes zum Vollzug dieser Wirk-
lichkeit befahigt ist. Sei einem Menschen ein solcher Vollzug aber nicht méglich,
so fehle es ihm an der notwendigen Gelegenheit, die Tauler hier als giinstigen
Zeitpunkt und konkreten Ort, mit der Bezeichnung der musse aber auch als Frei-
raum geistigen Lebens benennt.

SchliefSlich widmet sich das Buch von geistiger Armut der Frage nach der Mog-
lichkeit eines tugendhaften Verhaltens des Menschen in der Welt. Die Ausfiih-
rungen hier lesen sich wie eine direkte Antwort auf Eckharts Darstellung der
Figuren Maria und Martha. Ebenso wie Eckharts Predigt Q 86 behandelt der
Text die Frage nach dem Verhaltnis christlicher Lebensformen. Marthas duflere
Tatigkeit wird hier aber gegeniiber dem kontemplativen Leben Marias abgewer-
tet. Der auch fiir die Darstellungen Eckharts zentrale Begrift der ledecheit ist als
Freiheit von duflerem Tun, nicht als Bestimmung geistiger Offenheit verstanden.
Im Buch von geistiger Armut heif3t es so iiber Menschen, die sich Kontexten du-
Berer Tatigkeit entzogen haben:

Aber die aller zitlicher dinge ledig sint und nit habent daz sie irem ebenmenschen zii helf
koment, die sint ouch des usserlichen werckes ledig, und die ledikeit ist vil edeler wan die
unmussekeit mit der creaturen, wan unser herre rumet Maria magdalena muissekeit vil
me, wan Marthen unmussekeit.'?

16 Tauler, Qui michi ministrat, me sequatur, Vetter 77, 416. Vgl. zu einer Darstellung in
Q 16 A, hier des Wachsens eines Zweiges, der dem Baum, dem er entspringt, gleich ist, Ha-
sebrink, ,,Das Predigtverfahren Meister Eckharts®, 159; Bezug nehmend auf DW I, 259: ,,In
der Predigt Quasi vas auri solidum (Q 16a) wird das univoke Korrelationsverhéltnis durch
ein naturkundliches Gleichnis illustriert: Baum und Zweig, der aus ihm sprief3t, sind beide
nach name und wesen eins. Und: Das, was herausgeht, ist das, was darin bleibt, und das,
was darin bleibt, ist das, was herausgeht. Der Zweig ist Ausdruck seiner selbst [...]. Schon
terminologisch wird auf Univozitit (Gleichnamigkeit) verwiesen; zusétzlich wird die Im-
manenz der beiden Relata im jeweils anderen und die Hervorbringung als Selbstvermitt-
lung eingebracht.”

17" Das Buch von geistlicher Armuth, bisher bekannt als Johann Taulers Nachfolgung des
armen Lebens Christi, unter Grundlegung der altesten der bis jetzt bekannten Handschrif-
ten zum ersten Male vollst. hg. v. Heinrich Seuse Denifle, Miinchen 1877, 113.
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Auch in dieser Darstellung ist die ledecheit, obwohl im Sinne der Freiheit von
duflerlichen Bindungen verstanden, als zentrale Grundlage der Einheit mit Gott
gefasst. Gott, so ist im Text ausgefiihrt, ziehe jene Menschen vor, die nicht in
duflere Tétigkeiten eingebunden seien. Die Figuren Marias und Marthas dienen
hier als Beleg fiir die Ausfiihrungen: Gott ziehe Maria, die in duf8erlicher Unti-
tigkeit lebt, der d&uflerlich tatigen Martha vor.

Von besonderem Interesse ist dabei zunéchst die Umwertung des Verhéltnis-
ses der Schwestern gegeniiber den Ausfithrungen Eckharts. Nicht weniger in-
teressant ist aber auch die positive Semantisierung jener Bezeichnung, die be-
reits bei Seuse als Bezeichnung der Gelassenheit begegnete. Im Buch von geistiger
Armut heif3t es, Gott begriifle die miissekeit Marias, wihrend die unmiissekeit
Marthas abzulehnen sei. Das weist wieder auf eine veranderte Semantik von
Muf3e-Bezeichnungen hin: Wenn mit dem Terminus der miissekeit an anderer
Stelle die Bedeutung lasterhaften Miifligganges aufgerufen war und noch Eck-
hart ein Exemplum der Mufle geistiger Tatigkeit, Elisabeth, im positiven Sinne
als niht miiezic eingefiihrt hatte, so wird demnach im Buch von geistiger Armut
die unmussekeit gegeniiber der miissekeit abgewertet. Dieser deutliche Unter-
schied in der Semantisierung der Bezeichnungen ist im Buch von geistiger Ar-
mut zundchst dem unterschiedlichen Gehalt der vermittelten Aussage geschul-
det. Wihrend es Eckhart besonders um die Frage geistiger Titigkeit zu tun ist,
auf deren Grundlage sich der gelassene Mensch in der Welt zu bewéhren weif3,
grenzt sich das Buch von geistiger Armut in erster Linie von duflerlichen Bezii-
gen und T4tigkeiten des Menschen ab. Damit bleibt die Aussage des Textes aber
mit den Uberlegungen Eckharts vergleichbar: Es gilt auch hier, sich von dufleren
Bezugnahmen wie Tétigkeiten zu 16sen, um zu ledecheit anstelle duflerer Ge-
schiftigkeit zu finden. Eine solche Geschiftigkeit aber ist auch in den vielen kri-
tischen Passagen in Eckharts Texten gemeint, wenn ein zielgerichtetes Streben,
das Handeln und Feilschen um Gott, in Frage gestellt wird. Auch Eckhart lehnt
in solchem Sinne die im Buch von geistiger Armut aufgerufene unmiissekeit ab.
Dennoch ist es dem Buch von geistiger Armut, das lasst nicht zuletzt der Bezug
auf die traditionsreichen Figuren Maria und Martha vermuten, um ein anderes
Verstindnis geistlichen Lebens zu tun, als dies fiir die Texte Eckharts nachvoll-
zogen werden konnte. Zwar wird die Bezeichnung der miissekeit in ihrer positi-
ven Semantik aufgerufen, der mit ihr verbundene Begriff von Mufle aber ist auf
den Bereich duflerer Untitigkeit und mithin auf die kontemplative Lebensform
verengt.

Mit den Texten Seuses, Taulers und des Buches von geistiger Armut sind nur
drei Beispiele mystischer Literatur aufgerufen, die aber bereits erkennen lassen,
welche weitreichenden Konsequenzen die paradigmatischen Darstellungen Eck-
harts sowohl fiir einen Begriff von Mufle als auch fiir die Semantisierung ein-
zelner Bezeichnungen aus dem semantischen ,Feld‘ der Mufe geistiger Tatigkeit
haben. Was Eckhart anhand von paradigmatischen Bezeichnungen und Kon-
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zepten der Mufle, aber auch in der Darstellung von exemplarischem Figuren-
handeln in besonderen Rdumen der Muf3e aufweist, wird in diesen Texten aufge-
nommen, anhand nicht weniger komplexer Darstellungen zu vermitteln gesucht
und kontrovers diskutiert. Aus den Zeugen eines solchen Diskurses wird deut-
lich, welch enormes kritisches Potential Eckharts Uberlegungen tragen, disku-
tieren Eckharts Predigten sowie die nachfolgenden Texte doch wesentliche Be-
reiche menschlichen Handelns und christlichen Selbstverstdndnisses auf ganz
eigene Weise. Eckharts Position zur Frage der Tugendhaftigkeit setzt sich in au-
genfilliger Weise von anderen Konzeptionen ab: Wie in der Untersuchung von
Exempla und Rdumen der Mufle in Eckharts Texten gezeigt werden konnte, fith-
ren Eckharts Darstellungen von Bewegungen in einem Freiraum geistiger Ab-
geschiedenheit und ledecheit in den ,Rdumen’ geistiger Tatigkeit die ,Grenzen’
bisheriger Bestimmungen christlicher Lebensentwiirfe vor. In der wiederholten
Uberschreitung dieser ,Grenzen', im Spiel der handelnden Figuren mit den be-
stehenden Setzungen, hin zu einer Einheit christlichen Lebens in Gelassenheit,
werden in den Predigten und Traktaten Eckharts bestehende Institutionen und
Formen religiésen Lebens hinterfragt. Im Kontrast entwirft Eckhart die Mog-
lichkeit einer radikalen Freiwerdung vom Kreatiirlichen im Einlassen allein auf
die Wirklichkeit Gottes, die sich als Freiheit auch des religiosen Lebens realisiert.
Die von Eckhart stark gemachte Bewegung in Abgeschiedenheit und Gelassen-
heit eroffnet den genannten ,Raum’ geistiger Tatigkeit, der einen Vollzug christ-
lichen Lebens erst eigentlich ermdglicht, indem er ihn unabhéngig sein lasst von
konkreten Orten, Handlungen oder Lebensformen. Obwohl ein solcher Vollzug
individuelle Bestimmungen menschlichen Lebens gerade tibersteigt, handelt es
sich bei der von Eckhart entworfenen Bewegung des Menschen in Abgeschie-
denheit, ledecheit und Ruhe um eine jeweils eigene Bewegung in Gelassenheit.
Es gilt, den jeweils eigenen ,Weg' in das ,Zuhause’ in Gott zu gehen und so die
Moglichkeit eines Lebens in der radikalen Offenheit und Erfiilltheit der Muf3e
zu ergreifen.
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183, 190, 197, 213-224, 233, 235-236,
241, 243, 246, 248, 250, 254, 258-259,
265-268,273-274, 282

figura 215-217

Flucht s. Riickzug, duflerlicher

Frauenforschung 242-243

Freiheit, Freiwerdung, vriheit (s. auch
ledic und vri) 2-6,8-11, 16-23, 25, 52,
54, 59-60, 67-68, 76-78, 82, 84-87,
90-92, 95, 97-102, 104-108, 110, 114,
117-120, 137-139, 142-144, 153-154,
158, 162-166, 168, 173-174, 176, 179,
190-191, 193-195, 201, 205-206, 208,
211, 220-222, 228, 232, 254-257, 260
265,270, 274, 276, 280-282

Friede, vride 19, 23, 36, 56, 92, 100, 112,
120-123, 141, 145, 147-151, 153, 200,
206

Fruchtbarkeit 206, 211, 238-240

Geburt Gottes im Menschen (s. auch
Sohnesgeburt) 91-92, 103, 117, 128-
129, 145, 149-151, 153, 174, 193, 196,
237-240, 248-249, 253, 255, 257, 259,
276-277

Gegenwart s. Zeit, Uberzeitlichkeit

gehoérsam 93-95, 112, 210

Geist, Heiliger 128-129, 143, 223, 258

geistige Tatigkeit s. Tétigkeit, geistige

geistlich mensche 141
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Gelassenheit

- Gelassenheit (Konzept) 9-11, 13-16,
25, 37,46-49, 51-58, 60-70, 80-84, 86,
88,90, 92, 96, 101-102, 104-105, 110-
112, 118-123, 131, 136, 140, 143, 148,
154-155, 157, 161, 164-165, 167-172,
176, 189, 191-200, 206-208, 210-213,
217,220, 222, 225, 230, 232, 234-236,
239-241, 244-245, 248-252, 254, 256,
259-260, 263-282

- geldzen han, gelazen sin 61-64, 67-70,
102, 120, 172

- geldzenheit (Bezeichnung) 16, 25,
30-31, 35-36, 61, 64, 66, 69, 79-80,
154

Gelegenheit s. Moglichkeit

gemach 6,7,23,275

Geschlechterverhiltnis 235-244, 265

Gliickseligkeit, Gliicksstreben 19, 83, 114,
158, 180-181, 194, 199-202, 212

Gnade 5, 60, 116-117, 144, 146-147, 157,
159, 183, 192, 208-209, 260, 271, 278

Gott, Gottesbegrift 14, 51, 56, 63, 66, 74,
77,82, 84, 86-89, 92, 95, 100-103, 105-
120, 125-129, 133-140, 144-154, 157-
158, 166, 177, 180-181, 183-184, 222,
244,246, 248-249, 253-262, 264, 266,
268, 272,276-277

Grenze 33,111, 246-248, 257, 263, 265-
266, 282

Gutes, Idee des Guten 90, 94, 111, 116,
137, 165, 177-178, 181, 196, 226, 259

Haus (Metapher) 37, 157, 220, 224-225,
232-233,250-252, 265-268, 273

Heiligkeit 93-94, 111, 114, 175, 230, 234,
250, 266

heime s. Zuhause in Gelassenheit

Himmelssphéren 76, 151

idle, idleness 18,225

Immanenz s. Transzendenz

JInnen‘ (s. auch Auflen) 54-55, 81, 84,
191, 246-249, 261-263, 265

Innenraum s. Raummetaphorik

Innerlichkeit 21, 52-54, 82, 101, 190-191,
245,262

Intellekt (s. auch Tatigkeit, passio)

- intellectus agens, intellectus possibilis
55, 88,99, 113-115, 179, 181, 228, 238

- Intellektphilosophie 55,57, 70-79, 82—
84, 87-88, 99, 113-116, 123, 179, 181,
186, 208, 238

Jesus Christus (Figur) 58-61, 155-163,
166, 169, 171-174, 183, 187-189, 194,
210, 252-260, 265, 273-274

Jungling (Figur) 1-6, 37, 47, 275-276

karitative Tatigkeit 21, 52-55, 159, 185,
190, 203, 220, 224, 227, 230-232, 235-
236, 267,269, 271, 273

Kaufleute (Figur) 58, 87, 90, 253-254

kivnog s. Bewegung

Kloster, klosterliches Leben (s. auch
Riickzug, duflerlicher) 45, 54, 92-93,
163, 205-206, 220, 235, 266, 269

Knecht (Figur) 240

Kontemplation (s. auch contemplatio,
vita contemplativa) 15, 18-21, 52-53,
56-57, 66, 75, 156, 158-161, 165-166,
168, 171-177, 179, 181-193, 195, 198,
200-213,222-223, 231-233, 235, 265,
267,269, 271-273, 278, 280-281

Konzepte der Mufle 25-27, 30-31, 35-36,
38,40, 44, 46-48, 51-58, 121, 220, 222-
223,265, 267,271-272, 274, 280

Krifte der Seele s. Seelenkrifte

Kreatiirlichkeit 8, 14, 56, 60-65, 69, 77—
78, 80-81, 83-87, 91, 97, 99, 101, 105-
108, 112, 114, 117,121, 125-138, 143-
147, 153, 155, 158, 163-169, 171-173,
184, 187, 193-200, 207, 210, 217, 223-
224, 227-229, 236-244, 263-264, 271-
272,279, 282

leben s. Leben, geistiges

Lebensformen, christliche (s. auch vita
activa, vita contemplativa, vita mixta)
15-16, 19, 45, 47, 52-57, 112, 155-156,
160-161, 167, 173, 178-193, 195-212,
214, 223, 231-232, 235, 269, 271-274,
280-282

Lebenswelt des Menschen s. Welt, auflere
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ledec, ledecheit

- ledecheit (Konzept) 1,2,4-11, 14, 16—
18, 20-21, 25-27, 31, 35-36, 46-48, 51,
54, 56-60, 67-69, 78, 84-110, 118-121,
123,157,173, 175, 206, 221, 235, 241,
252-257,259-260, 263-265, 267, 269-
277,280-282

- ledic und vri 87,90, 92, 105, 254, 256,
260, 263

- lediges gemiiete 95-97, 102-104, 120,
173

- ledig miissekeit 1-6,9-11, 14, 16, 20,
25,47-48, 51, 90, 119, 275-277

Leere s. Unbestimmtheit

Legende, legendarische Figur 45, 189,
216-217, 220, 224, 226, 230-236, 241,
259, 265

Liebe, minne 15, 21-22, 53, 63, 68, 85, 87,
89, 97, 122-129, 131-132, 143-148, 158-
159, 168-169, 182-184, 187-189, 192,
194, 197, 208-209, 223, 279

Literatur, Literarizitat 10,26-27, 35-38,
42-45,93,217-218, 245-246

lust (s. auch Verziickung) 75, 157-159,
161, 174, 192, 199-200, 206

Mainnliche, das s. Geschlechterverhiltnis

Maria Magdalena 170, 214, 280

Maria und Martha von Bethanien

- Maria und Martha (Figuren) 21, 37,
45, 48,57, 103, 155-176, 182-183, 189—
199, 203-217, 220, 222-224, 228, 231-
232,235-236, 239, 241, 244, 251, 265-
269, 272-273, 275, 280-281

- Marid was é Martha, é si Maria wiirde
174-176

- Martha, Marthda 162-163, 165, 174,
207

mensche 241, 244

Maéglichkeit, Gelegenheit (s. auch muoze)
3,5, 16, 18, 20, 23, 36, 90, 95-96, 104-
105, 207-208, 227, 233-234, 272, 275,
277

miiezec, milezecheit (s. auch unmiiezec)
1-11, 14-18, 20, 25, 27, 29, 35-37, 47—
48, 51, 90, 119, 133, 224-225, 227, 230,
232-234,263, 267,273, 275-277, 279~
281

muoze (s. auch Moglichkeit) 18, 20, 25,
35-36, 100, 278-280

Mufle 16-23,25-27,29-32, 35-38, 44,
46-47, 49, 51-58, 81, 86, 90, 103, 105,
119-121, 123, 178, 185, 187, 197-208,
211-214, 217, 220-222, 234-235, 241,
244,248, 251-252, 258, 267-269, 272—
278, 281-282

Miifliggang (s. auch Untitigkeit) 3-5,7,
10, 15-18, 20, 23, 33-36, 47-48, 54, 90,
119-121, 129, 184, 202-203, 224-226,
230, 234, 275-279, 281

narrative Darstellung 27, 36-38, 44-46,
48, 69, 165-166, 213-223, 244-245,
258, 265-268

negotium (s. auch doxoAia, Titigkeit) 2,
7,10, 18, 23, 166-168, 194-195, 199-
202, 204, 206, 231, 233-235

Nichts, niht 55, 89, 105, 108, 166-167, 211,
254-256, 259-260

vovg 70, 72,75, 179, 181

nil s. Zeit, Uberzeitlichkeit

odire (s. auch geldzen hdn, Gelassenheit)
63,70

Offenheit, geistige 5-6, 9, 14-22, 25-26,
31, 36, 47-48, 57-59, 67-68, 84-91, 93,
95-98, 101-105, 107-109, 119-120, 123,
139, 143, 160, 167, 171, 176, 192, 194,
198-199, 206-208, 211, 220, 234-235,
239-241, 248-250, 252-256, 258-260,
265, 268-269, 272, 274-277, 279, 282

omnia relinquere (s. auch geldzen han,
Gelassenheit) 61-63, 70

Onomasiologie 27-31, 35,42, 122

Ort

— konkreter Ort 169, 220-221, 232,
255-256, 259-261, 266, 268, 273-274,
280

- geistiger ,Ort* des Menschen 79-80,
83,102, 109-110, 113, 130-131, 139-
141, 145, 168-170, 199, 207, 221-222,
232, 251, 254-256, 258-259, 262, 266,
268-269, 271, 274, 280

- ,0rt* Gottes 55,91, 105, 108-109, 113,
117, 132-133, 138-139, 145, 170, 240,
257-260, 263, 271, 273-274
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otium, otiosus (s. auch Mufle, negotium,

oxoAry) 17-18, 20, 25, 184-187, 200-
205, 224-225, 230, 234

otium contemplationis 203-205

Paradigma

Paradigma (Begriff) 38-46, 219
paradigmatische Substitution 43, 91,
249

Paradigmen der Mufle 23, 25-27, 30-
31, 35-38, 46-49, 51-54, 56, 70-71, 81,
112, 120-121, 123, 198-199, 207, 222,
234,252, 267, 269, 273-275, 278, 280—
281

Paradoxalitit 10, 62, 80, 92, 101, 106, 114,

120, 210, 215, 245, 249-250, 270

passio (s. auch intellectus possibilis, tatige

Untitigkeit) 15, 55, 88-89, 104, 109,
149, 228, 238-239

Paulus, Apostel (Figur) 21, 35, 159-160,

165-166, 214, 222, 235

Perfektion s. Vervollkommnung
Phariséder (Figur) 81, 149, 222
PpoOVNOLG s. verstantnisse
Predigerwesen 186-188, 191, 195-196,

204, 215-216, 251, 271

Predigt (Gattung und Rezeption) 106,

161, 166, 172, 212-215, 217, 219-220,
233-234, 244, 250

quies (s. auch Ruhe) 7, 17-18, 22, 107, 121,

138, 148, 187-188

Rachel und Lea (Figuren) 204, 223
Raum

konkrete Raume und Orte 12, 80-81,
84, 168-169, 220-222, 245, 247-251,
253-256, 258-260, 262-263, 265-268,
272-275, 280, 282

,Raum’ Gottes, Freiraum geistiger
Tatigkeit 12, 18,20-22, 52, 59, 104,
108-109, 139, 144, 158, 168-169, 201,
207, 211, 213-214, 220-222, 245, 252-
253, 255-260, 264-268, 270, 272, 274,
277,280, 282

Raummetaphorik 38, 90, 220-221,
244-268, 274, 280, 282
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Realprophetie s. figura
Reinheit 77-78, 85, 91, 116-117, 132-133,

137, 139-140, 142-144, 147, 153-154,
159, 167, 195, 200, 253-254, 256-257

Riickzug, duflerlicher 56-57, 82-84, 101,

119, 142, 187-189, 205-206, 260-261,
266, 269

Ruhe

auflerliche Ruhe 6-7, 10, 22-23, 188,
275

Ruhe Gottes 7, 10, 47-48, 51, 78, 121-
141, 144-145, 147-155, 159, 170, 264,
268, 271-273, 276-277

Ruhelosigkeit, Unruhe 11-13, 56, 137,
141, 143, 149, 151-153, 178

Ruhe der menschlichen Seele 7, 11,
15-20, 22, 25, 31, 33, 36, 46, 48, 51, 53,
56-57, 63, 66, 78, 81, 85, 92, 104, 107,
112, 120-155, 159, 162, 167, 170, 178,
181, 197, 200, 202, 212, 221-222, 224,
227,241, 264, 268-269, 271-273, 276 -
277,282

ruowe (Bezeichnung) 6-8, 14-18, 22,
25-26, 30-31, 33, 35-36, 47, 56, 85, 92,
103, 120-130, 132, 137-138, 141, 144,
147-148, 151-155, 170, 197, 200, 212,
224, 275-276

Schau s. Kontemplation
oXoAr (s. auch Mufle, otium) 18-19, 178,

200-202, 205

Schépfung 52,91, 121, 125-129, 133-136,

192, 204, 224, 228, 252

schouwen (s. auch contemplieren,

Kontemplation) 161, 210

Schriftsinn, vierfacher 37, 58, 217, 250—

254, 259-260, 263, 266-267

Schwelle 45, 247, 266
Seele (s. auch Vervollkommnung)

menschliche Seele 1, 3,5-7,9, 12, 14,
37,48, 51-52, 54-60, 68, 72, 79, 82, 84—
91, 97, 99-100, 102-105, 107-109, 113-
115, 117-122, 124-127, 129-140, 142-
155, 157, 160, 162, 164, 167, 175, 181-
183, 188-189, 192-195, 209, 215, 220-
222,224-231,233-234,236-241, 248-
249, 251-261, 263-265, 267-274, 280
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- Seelengrund 48, 54-55, 60, 68,72, 79,
88,91, 100, 102-103, 107, 109, 113-115,
117, 124, 128, 132, 134-135, 138-139,
144-148, 150, 152-155, 160, 195, 215,
222,224,228,237,239-240, 248-249,
253-255, 259, 261, 263-264, 268-280

— Seelenkrifte, niedere und hohe 60, 75,
78,95, 103-104, 113, 117, 132, 144-147,
149, 153, 181, 194-195, 227-228, 230,
236-237, 240

- Seelenruhe s. Ruhe

Selbstbefragung 98-99, 223

semantischer Zusammenhang s. Feld,
semantisches

Semasiologie 27-30, 35, 42

sensus allegoricus, sensus litteralis
s. Schriftsinn, vierfacher

separatus est (s. auch Abgeschiedenheit)
70, 80

Seraphim (Figur) 145-146

Siegelgleichnis 227-228, 237

Sohnesgeburt 238-240, 248-249, 253,
255,257,259, 277

Sokrates 13, 177-178

Sorge, Selbstsorge 158, 161-163, 171-173,
196, 206, 225, 251, 265, 272

spacieren (Bezeichnung) 11-12, 14

Spazieren 12-13

Sphiren s. Himmelsspharen

Stadt, stadtisches Leben 13, 54, 221

Stagel, Elsbeth (Figur) 276

Stetigkeit s. Bestandigkeit

stille 15,92, 104, 120, 276

Streben (s. auch Wille, Ziele)

- Streben in Gelassenheit 7, 10-11, 14,
59, 61-62, 65, 81, 84, 87, 97-98, 108,
113-114, 116, 143, 148, 150, 152, 159,
173, 177, 200, 229, 233-234, 239, 260,
267,270,272, 274-275, 281

— Streben der menschlichen Seele 121,
124-136, 138-139, 143, 147, 154, 181

stupor mentis s. Verziickung 21, 159-160,
192

substantiae separatae 71-72,76-77, 84,
153

superesse s. wirken, wesen, tiberwesen

Tatigkeit

- duflere Titigkeit (s. auch vita activa)
2-5,7, 14, 18, 21-23, 25, 52-55, 57, 82—
85, 87-90, 94, 102-103, 108, 111-112,
118-119, 140-141, 150-151, 157, 159-
160, 164-166, 171, 174-176, 179-186,
189-196, 198-199, 201, 203-205, 211,
215-216, 223-224, 227, 229-233, 235-
236, 241, 244, 250-251, 261-267, 269-
278,280-281

- geistige T4tigkeit (s. auch vodg, Ver-
nunft) 3,9-11, 14-17, 19-23, 25-27,
29-32,35-38, 42, 44, 46-49, 51-58,
60-61, 65, 67, 71-73, 75-79, 81-90, 97—
103, 105-110, 112-121, 123, 125-126,
128, 130-131, 134-148, 151, 154-155,
157-158, 160-162, 164-165, 167-168,
171-175, 179, 181-182, 185, 189-199,
201-203, 205-209, 211-214, 217, 220-
224, 227-241, 243-244, 248-249, 251-
260, 262-279, 281-282

- tatige Untatigkeit* 4, 16-17, 22, 25, 36,
46-48, 51, 53, 55-57, 88-90, 99-100,
104, 109-110, 112, 114, 120-121, 123,
147, 155, 170, 182, 192, 194, 198-199,
202-203, 209, 235, 239, 244, 251, 277

Taufe 147

Tempel Jerusalems (Metapher) 58-60, 85,
87,90, 221, 250, 252-260, 263, 265-267,
274

Bewpia (s. auch contemplatio, Kontempla-
tion) 19, 75, 179-182, 201-202, 205,
207-208

Transgression 66, 169, 171, 185, 248-249,
257-258, 260, 267, 274-275

Transzendenz 91, 111, 159, 169-170, 184,
190-191, 197, 234, 255

Tugend, Tugendiibung 2, 10, 58-60, 64—
65, 84, 88,90-91, 93-94, 111, 114, 136,
157, 159-161, 163-166, 173-175, 177-
180, 188-189, 191, 195, 198, 202, 210,
224,230-232, 234, 244, 253-254, 261,
263, 268-269, 273-275, 280, 282

Uberformung der Seele 60, 79, 85-86,
88-89, 110, 114, 142, 146-147, 153, 209,
228,252,277
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tiberwesen s. wirken, wesen, iiberwesen

Uberzeitlichkeit s. Zeit

Umtriebigkeit 11-12

Unbestimmtheit (s. auch ledecheit) 13, 26,
47,54, 56, 76-77, 81, 85-87, 89, 99, 102,
105-110, 113, 116-118, 126, 134, 137,
139, 154, 166, 169-170, 189, 198, 202,
206, 208, 212, 221, 237, 239, 252-256,
259, 263-264, 270, 272, 274, 277, 280

unbewegter Beweger (Gott) s. Bewegung

unio mystica, Einheit des Menschen mit
und in Gott 6, 10, 12, 20, 37, 47, 56, 58—
59, 63-65, 67-68, 77,79, 82, 86-89, 90—
91, 96-97, 102, 105, 107-108, 114-115,
118-120, 124, 132, 138-140, 144-145,
147, 150-152, 154-155, 163, 166-171,
173, 184, 191-193, 197-198, 207-208,
211-215, 224, 227-228, 237, 240, 242,
245, 248-249, 256, 258-259, 261-262,
266, 269-271, 275-277, 279, 281

unmiiezec, unmiiezecheit 2-3, 35, 37,222,
224-225, 227,230, 232-234, 263, 267,
273,281

Unruhe, duflere 11, 13, 56, 136-137, 141,
143, 149, 151-152

Untitigkeit, duferliche (s. auch Miif3ig-
gang, Titigkeit) 3-7, 10, 15-18, 22, 37,
55, 87-89, 121, 154, 170, 181-182, 199,
201, 203, 206, 209, 214, 224-226, 230,
233-234,271-272, 274-275, 277-281

vacatio (s. auch ledecheit) 17-18, 136, 138,
184, 202, 205, 252

verligen 3

Vernunft (s. auch Tatigkeit, geistige) 4, 21,
36, 65, 72,75,78-79, 81, 89, 95, 103, 108,
113-117, 119, 131, 143-145, 147, 157,
164-165, 194, 207, 210, 236-238, 240,
279

verstantnisse 8,157-158, 179

Vervollkommnung, seelische 5, 7-8, 37,
48, 51-52, 54-58, 84, 95, 104, 111, 113-
114, 118-121, 130-136, 140, 148, 153,
162-164, 167, 172, 174, 189, 191, 194,
198, 209, 213, 216-217, 220, 223-228,
230-233, 240, 244, 246, 251, 263, 267-
268
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Verzﬁckung 21, 157-159, 161, 192

vita activa (s. auch Tiatigkeit) 52-54, 118,
155-156, 166-168, 176-194, 196-205,
211, 232, 267, 269, 271

vita contemplativa (s. auch contemplatio,
Kontemplation) 15, 19, 52-53, 56-58,
84, 155-156, 166-168, 175-176, 182-
191, 193, 197-203, 205-209, 211, 223,
232,267,269, 271, 278, 280-281

vita mixta 52, 155, 184, 189, 191, 196-197,
202-203, 211, 271

vita otiosa 202-203, 205

vliz 10, 97-100, 174, 194, 229-230, 232,
234,244,278

vri s. Freiheit, ledic und vri

yride (s. auch ruowe) 7,23, 56,92, 112,
120-123, 141, 148-151, 153, 200

Weg (s. auch Raummetaphorik)

- ,Weg' des Menschen in Gelassenheit
oder Vervollkommnung 1, 7-8, 14,
48, 51, 53-54, 56, 58, 77, 84, 95-96,
99-100, 113, 131, 133, 136, 139-140,
161-162, 166-175, 183, 191-192, 195,
197, 206, 208-210, 213, 216, 221, 223,
225,228, 230, 245, 250-251, 259, 263 -
265, 267-268, 272, 275-276, 278, 280,
282

- wegloser Weg, wec dne wec 168-172,
195, 197, 206, 225, 245, 251, 259, 263 -
264,282

Weibliche, das s. Geschlechterverhiltnis

weibliche Figuren 235-241, 265

Welt, duflere 2, 4, 6-10, 12-14, 21, 23, 33,
51-52, 54-56, 68, 80-85, 93, 96, 98,
101, 125, 127-130, 133, 136-140, 142-
143, 149, 153, 157-169, 171-176, 188-
189, 191-196, 199-200, 204-206, 211,
213, 215, 217, 221, 226-233, 236, 238,
244,254-256,265-266, 268-271,273-
274, 276, 280-281

werk und gewerbe 164-165, 191

Wille

- Eigenwille des Menschen 9-10, 14, 59,
61, 65, 67,77, 82, 95-96, 98-100, 103,
105-106, 112, 114, 119, 144-145, 167
168, 262, 270-273, 278

— Seelenkraft 65, 144,236
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- Wille Gottes 9-11, 58, 65-66, 77, 83,
95-96, 98, 100, 106, 162, 172, 189, 191,
198-199, 211, 226, 270, 275

Wirken Gottes und des Menschen
s. Tatigkeit

wirken, wesen, iiberwesen 57,90, 105,
110-121, 146, 150, 154, 167, 195, 224,
253, 255, 259, 269-270

Wissen, Nichtwissen 95, 97, 103-110, 130,
149, 172

Witwe (Figur) 238-239, 241

Wortfeld s. Feld, semantisches

Wiiste (Metapher) 83, 104, 214, 252, 264

Zeit, Uberzeitlichkeit 56, 65, 72-78,
87-88, 91, 99-101, 103, 106, 109, 112,

120-121, 126, 135, 139, 147-148, 150-
154, 165, 167, 170, 172-173, 177, 181,
189, 221, 237, 245, 249-250, 252, 254,
256-259, 263-264, 266, 272, 277

Ziele, Zielsetzung aus Eigenwille 2-3, 5,
8-11, 14, 18, 25, 54, 59, 61, 63, 65, 77,
81-82, 87, 95-96, 98-99, 105-106,
112-113, 118-120, 136, 139-140, 149,
151, 168, 179, 181, 183, 189, 192, 194,
198, 200-202, 209-211, 225, 245, 251,
253-254, 257, 259, 270, 272, 274, 278,
281

Zisterzienser (Orden) 205

Zuhause in Gelassenheit, heime 12, 168—
169, 171, 193, 195, 197, 206, 212-213,
251, 259-260, 263-264, 268, 282
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