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Gottes etc.). Eine Verbindung zur heutigen Fragestellung sieht die Verfasserin vor allem im Ansatz beim
betenden Individuum: Letztes Ziel des Gebetes ist »die Vollendung der Herrschaft Gottes« (5. 249). Wie
hoch Thomas die ekklesiale Dimension des Gebetes schitzt, zeigt unter anderem die zentrale Stellung, die
er dem Vaterunser gibt. Doch gerade weil jedes rechte Beten die eine, gemeinsame Hinordnung auf Gott
durch Glaube, Hoffnung und Liebe aufweist, mifit Thomas »dem Aspekt des gemeinsamen Vollzuges
kein grofles Gewicht bei« (S.255). Von ihm selbst ist iiberliefert, »dafl er das Gemeinschaftsgebet im
Orden weniger, dafiir aber das persénliche Gebet sehr hiufig iibte« (S.255). Das Gebet soll nach einem
Grundsatz der dominikanischen Konstitutionen »kurz und biindig« (breviter et succincte) sein, damit die
Briider einerseits die devotio nicht verlieren und andererseits Zeit zum Studium haben (vgl. S.275). Auch
das laute Gebet, duflere Zeichen und Dauer sind nach dem Ziel der inneren Hingabe zu bemessen.

Eine Weiterfithrung und Vertiefung bietet der Abschnitt iiber »Das Gebet Christi« (S.289-315) und
die trinitarische Struktur des Gebetes (S. 315-322): »In seinen Ausfithrungen iiber das Gebet Christi fithrt
Thomas auf hoherer Ebene und als Erfillung alle Dimensionen durch, die ihm fir das Beten des
Menschen entscheidend sind« (S. 315). Ihre Auswertung der Gebetstheologie des Thomas von Aquin fafit
Lydia Maidl in vier Begriffen zusammen (vgl. S. 121, 336 und passim): Pragmatisierung: »das Gebet dient
dem Wirken des Menschen, insofern es ihm die rechte Ausrichtung auf Gott schenkt« (S.339); Individua-
lisierung: »Nicht fiir einen bestimmten Stand, sondern fiir jeden Menschen ist das Gebet ein entscheiden-
der Grundakt« (S.336); Demokratisierung: Im Gebet »zeigen sich alle Menschen in gleicher Weise als
wesenhaft bediirftig vor Gott« (S.336); Rationalisierung: Das Gebet ist nicht allein dem Affekt, sondern
dem mit Vernunft und Wille vollzogenen geschopflichen Wesen des Menschen zugeordnet.

Die Anlage der Arbeit entspricht dem wissenschaftlichen Standard einer Dissertation: Abkiirzungs-,
Quellen- und Literaturverzeichnis, eine klare, systematisch sinnvolle Gliederung, ein Anmerkungsapparat
mit sorgfiltigen Textzitationen und -verweisen, im Anhang Tabellen zu den Schrift- und Autorititszitaten
in den einschligigen Abschnitten des Sentenzenkommentars und der Swmma theologiae sowie ein
Namensregister. Etwas gehiuft sind den einzelnen Textabschnitten »Zusammenfassungen« beigefiigt, die
nicht immer durch eine wirklich weiterfiihrende systematische Leistung gerechtfertigt sind.

Verwunderlich bleibt, daf die Verfasserin zwar die Schriften des Thomas iiber das Gebet auswertet,
aber nicht ausfithrlicher auf die Gebete eingeht, die von Thomas selbst iiberliefert sind. Der Riickbezug
auf die anfinglich vorgestellten Aspekte gegenwirtiger Gebetstheologie beschrinkt sich auf eine knappe
Bemerkung, die allerdings zum Weiterdenken mit Hilfe der vorgelegten Ergebnisse einlidt: »Mit seiner
niichternen Beschrinkung auf das Wesentliche und der Verankerung des Gebetes im innersten Lebensim-
puls des Menschen, seinem natiirlichen Sehnen nach Gliick, hat Thomas im Nachdenken iiber das Gebet
einen Ansatz geschaffen, der auch fiir die Gegenwart von Aktualitit sein kann« (S. 350).
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Eine programmatische Illustration zum alttestamentlichen Hohenlied ziert den Einband: Christus in
liebender Umarmung mit der Seele bzw. der personifizierten Kirche. Peter Dinzelbacher, durch zahlrei-
che Verdffentlichungen zum Themenbereich ausgewiesener Fachmann, beschrinkt sich auf das Phinomen
der Mystik im Bereich des Christentums. Im Anschluf} an die klassische scholastische Tradition versteht
er Mystik als »cognitio Dei experimentalis«, »auf Erfahrung gegriindete Gotteserkenntnis« (S.9); sie
»besteht in der stets kurzfristigen Aufhebung des Unterschiedes zwischen dem Subjekt des Strebens, der
menschlichen Seele, und dem Objekt, das angestrebt wird, Gott« (S. 10). Ohne die generelle Unzuling-
lichkeit der Subjekt-Objekt-Trennung fiir die Beschreibung der Gottesbeziehung niher zu bedenken,
setzt der Verfasser auf der Grundlage dieser Mystik-Definition seine inhaltlichen und methodischen
Akzente:

Die zeitliche Grenze in der Mitte des 15. Jahrhunderts hat vorwiegend »arbeitsékonomische« (S.22),
nicht sachliche Griinde. Das Hauptaugenmerk gilt der »Erlebnismystik« im Unterschied zu theologischen
Reflexionen dieser Erlebnisse sowie zur prinzipiell spekulativen, philosophischen Mystik; aufgrund dieser
Priorititen kommt »der Frauenmystik ... ein wesentlich grofieres Gewicht zu, als man es sonst gewohnt
ist« (S.20). Die Erlebnismystik wird betrachtet als »ein Ausnahmephinomen, das nur sehr wenigen zuteil
wurde und wird« (S.11). Methodisch scheint es dem Verfasser »wesentlich, Mystik als historisches
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Phianomen innerhalb der Gesamtgeschichte und als historisches Phinomen innerhalb eines Lebensschick-
sals zu begreifen« (S. 14). Mentalitits- und kulturgeschichtliche Voraussetzungen werden in den einzelnen
Abschnitten jeweils mit behandelt. Damit will Dinzelbacher eine unverzichtbare Perspektive in die bislang
vorwiegend theologische, philosophische und philologische Erforschung der Mystik einbringen. Seinem
historischen Zugang entsprechend verzichtet der Verfasser auf eine Bewertung der untersuchten Phino-
mene, ohne das Problem der Unterscheidung der Geister und der psychologischen Analyse auszuklam-
mern. Byzantinische und russische Mystik werden nicht ausfiihrlich behandelt, finden jedoch in ihrem
spezifischen Reichtum und dem wechselseitigen Einflufl zwischen West und Ost Erwihnung (S. 731.).

45 Schwarz-Weifl-Abbildungen, iiberwiegend mit kiinstlerischen Darstellungen mystischer Erfahrun-
gen, illustrieren den Text. Das Literaturverzeichnis gibt durch vorangestellte Hinweise auf allgemeine und
spezielle Bibliographien, Fachzeitschriften und Nachschlagewerke Hilfen zum eigenstindigen Weiterstu-
dium. Ein Register beschlieft den Band.

Ein Anfangskapitel iiber »Die biblischen Grundlagen« zeigt auf, »welche Passagen aus diesem so
umfangreichen Textcorpus in christlicher Zeit besonders gern von den Verfassern mystischer Schriften
zitiert wurden« (S.23). Der Abschnitt iiber »Die Umwelt des frithen Christentums« schildert Verbin-
dungslinien zu Platonismus, Stoa, Mysterienkulten, Herrscherkult und Judentum. Im Rahmen der »Alten
Kirche« sicht Dinzelbacher den Ansatzpunkt fir die Entwicklung einer Christusmystik in der Identifika-
tion mit dem leidenden und sterbenden Kyrios. Behandelt werden neben der Mirtyrerfrommigkeit, den
Wiistenvatern und den fiir die mystische Tradition bedeutenden Kirchenvitern aus West und Ost auch die
charismatisch-mystischen Elemente in den hiretischen Bewegungen des Montanismus und der Gnosis.
Eine Folge ihres Auftretens war, »dafl die Kirche prophetischen Stromungen, besonders wenn sie von
Frauen getragen wurden, skeptisch gegeniiberzutreten begann« (5. 48).

Mentalititsgeschichtlich erklirt Dinzelbacher die Beobachtung, dafl im Friihmittelalter, d. h. von der
Vélkerwanderung bis zum 12. Jahrhundert, keine erheblichen Zeugnisse iiber christliche Erlebnismystik
vorliegen: Unruhen und kriegerische Auseinandersetzungen, der Vorrang duflerer Regeln vor moralischen
Einstellungen und die Dominanz der Autoritit im gesellschaftlichen wie im religiésen Bereich pragten die
Zeit: »Christus wird noch nicht als Bruder gesehen ..., sondern vor allem als der ferne Kénig, von dessen
beiden Naturen die gottliche stark betont wird« (S.77), zu dem eine innige Liebesbeziechung nicht
bestehen kann.

Das Hochmittelalter erscheint als »Achsenzeit« (S.89). »Die Zeit zwischen etwa 1050 und 1150
markiert den mentalititsgeschichtlich bedeutendsten Bruch vor der Aufklirung« (S.97): Anstieg der
Bevolkerung, groferer allgemeiner Wohlstand, Ausbildung neuer Sozialschichten (Biirgertum), kulturelle
Pluralismen, Trennung von religiésem und profanem Bereich, Intellektualisierung des Denkens (Universi-
titsgriindungen), stirkere Mobilitit — diese Faktoren fiihren eine »neue Individualisierung« (S. 91) herauf.
Das individualisierte »Verhiltnis der liebenden Seele zu ihrem Gegeniiber« (S. 96) entwickelt sich parallel
sowohl in den weltlichen Geschlechterbeziehungen wie auch in der Christusbeziehung. So »ist die
Erlebnismystik des hohen und spiten Mittelalters durchgehend Christusmystik ...: im Vordergrund steht
nunmehr der leidende und liebende Mensch Jesus, nicht mehr, wie im Frithmittelalter, der ferne und
richtende Gottkénig« (S. 96). Der Zisterzienser Bernhard von Clairvaux (1090-1153) findet eine seinem
herausragenden geschichtlichen Einflufl gebiihrende Wiirdigung.

Fir das Spitmittelalter bilden im 13. Jahrhundert noch einmal die Ordensgemeinschaften das Gliede-
rungsprinzip. Doch beginnt sich die urspriinglich monastische Mystik auch auflerhalb der Kléster zu
verbreiten. Unter den Frauen entwickelt sich seit der zweiten Hilfte des 12. Jahrhunderts geradezu eine
sozial-religiése Stromung, die neue Lebensformen ausprigt, etwa das Beginentum. Brautmystik und
Passionsmystik, z.T. auch eine eucharistische Mystik, sind die zentralen Erscheinungsformen (S.271).
Auf der minnlichen Seite nimmt die Intellektualisierung zu: »Kiinftig wird die ekstatische Mystikerin die
katholische Mystikerin par excellence sein und der scholastisch theoretisierende und in der Volkssprache
lehrende Mystiker der katholische Mystiker par excellence« (S. 161). Auch unbekanntere Persanlichkeiten
und exzentrische Phinomene werden nicht ausgeklammert und zeigen »die Ambivalenz, mit der aufier-
normale Phinomene als Zeichen von Heiligkeit oder von Hexerei beurteilt werden konnten« (8. 351).

Das 14. und das 15. Jahrhundert werden nach Regionen gegliedert vorgestellt. Der Anteil der Laien an
der Mystik wichst. Dem Realismus in Wissenschaft und Kunst entspricht im Bereich der Mystik die
Betonung des Schauens. In der Erlebniswelt und der sprachlichen Gestalt konstatiert Dinzelbacher eine
gewisse »Feminisierung: der hoch- und spitmittelalterlichen Spiritualitit« (S.322); brautmystisches
Empfinden liegt auch bei minnlichen Mystikern vor.
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Der »Diffusion der Mystik in der allgemeinen Frommigkeit« ist das Schlulkapitel gewidmet. Die
Verbreitung erfolgte iber das mystisch inspirierte Schrifttum, darauf aufbauende Traktate und Gedichte,
iiber Predigten und ikonographische Neuerungen in der bildenden Kunst. Der Reichtum des Befundes
belegt eindrucksvoll das Schlufiwort des Verfassers: »Gerade da die Konzepte der mittelalterlichen
Mystik, intellektuelle wie emotionelle, nicht auf abgesonderte Charismatiker und Charismatikerinnen
oder esoterische Zirkel beschrinkt blieben, sollten sie als Komponenten der europiischen Mentalititsge-
schichte in das historische Gesamtbild des Mittelalters einbezogen werden. Es diirfte kaum iibertrieben
sein, wenn man die Linie mancher Entwicklung der Neuzeit, speziell die der typisch europiischen
Emotionalitit — auch in ihren spiteren, sikularisierten Formen — von Tendenzen ableitet, die sich zuerst,
wenn auch nicht exklusiv, in den Erlebnissen und Lehren mittelalterlicher Mystiker und Mystikerinnen
zeigten« (S. 440).
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Im Rahmen des wachsenden Interesses an der deutschsprachigen Mystik des 13. und 14.Jahrhundert
verdient die Miinsteraner Dissertation von Stefan Zekorn, in deren Mittelpunkt die Lebenslehre des
Straflburger Dominikaners Johannes Tauler (1300-1361) steht, besondere Beachtung. Dies nicht nur, weil
sie ein dringendes Forschungsdesiderat einldst, sondern auch des gewihlten textnahen Ansatzes wegen,
aus dem fiir den Verfasser die Thematik, die Gliederung seiner Arbeit und deren Durchfithrung im Sinn
einer »kontextuellen Interpretation« (S. 19) resultiert. Diesem Ansatz entsprechend entfaltet der Verfasser
nach einfiihrenden Bemerkungen zur Taulerrezeption und -forschung sowie der genaueren historischen
Situierung Taulers dessen Entwurf eines geistlichen Lebens unter den Aspekten der Beziehung von Gott
und Mensch, den Grundha]tungen und geistlichen Ubungen des Menschen sowie den Zielen des
geistlichen Lebens. In einem abschlieflenden fiinften Kapitel versucht der Verfasser dann, unter anderem
durch einen Vergleich mit anderen theologischen Positionen die Eigenart des Taulerschen Entwurfes
genauer zu konturieren. Dabei kommt Zekorn zu dem Ergebnis, dafl die in Taulers Predigten zutage
tretende Konzeption nicht nur von einem radikalen Theozentrismus geprigt ist, sondern auch das
konkrete Menschsein beriicksichtigt. Fiir Tauler resultiert daraus — so der Verfasser — zum einen die
Ambivalenz jeglichen Vollzuges: je nach Intention, ich- oder gottbezogen, kann jeglicher menschliche
Vollzug zu Gott hin oder von Gott weg fithren. Zum anderen ergibt sich auch eine neue Situierung des
Menschen: Der geistliche Mensch steht in einer stindigen Spannung zwischen aufen und innen, zwischen
Motivation und zutagetretender Aktion, so dafl man seine Position — so Zekorn — im »Zwischen« von vita
activa und passiva, von »eigener Tatigkeit und lidikeit sowie zwischen Vollkommenheitsstreben und
diesbeziiglicher gelassenheit« (S.233) genauer lokalisieren kann. Erst wenn der Mensch die Einkehr in den
grunt vollzogen hat, werden diese Ambivalenzen und Spannungen hinfillig. Bis dahin bleibt dem
Menschen nur iibrig, auf dem ihm von Gott zugedachten individuellen Lebensweg sein Subjektsein
relativieren zu lernen, damit Gott zum alleinigen Subjekt werden kann und der Mensch infolgedessen
allein in und aus der Gottesbeziehung zu leben vermag. Von diesem Endzustand des geistlichen Lebens
aus lassen sich, wie der Verfasser deutlich macht, die mafigeblichen Elemente gewinnen, die den Prozef§
und die Struktur der menschlichen Selbstverwirklichung bestimmen: (1.) Selbstverwirklichung ist nur als
Selbstvernichtung méglich (S. 79), als Relativierung und Entfernung alles dessen, was dem Willen Gottes
entgegensteht. (2.) Selbstverwirklichung erfolgt im Hin und Her von Natur und Gnade, ist nicht machbar,
verlangt jedoch bestimmte Grundhaltungen (diemuot, gelassenbeit, lidikeit) und Handlungen (inneres und
aufleres Wirken, Gebet, Betrachtung, Sakramentenpraxis).

Die in der griindlichen Studie von Zekorn entfalteten, hier nur andeutungsweise skizzierten Aspekte
von Taulers Konzeption einer geistlichen Lebenslehre regen zu vielfaltigen Uberlegungen an; einige seien
im folgenden genannt:

(a) Wenn »ausnahmslos alles ... relativ auf Gott hin« ist (S.232), verliert alles seine feststehende
Bedeutung; es kann je nach Einstellung des Menschen zugleich hilfreich und hinderlich sein auf dem Weg
zu Gott. Damit wird die menschliche Subjektivitit zu einem mafigeblichen Faktor des geistlichen Lebens.
Zu fragen ist in diesem Zusammenhang: Wie gelingt es Tauler, so von Gott und dem an ihm orientierten



