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Vorwort

Dieses Buch fasst Forschungen aus beinahe dreiflig Jahren zusammen. Seine
Whurzeln reichen sogar noch ein weiteres Jahrzehnt zuriick. Als Student hatte
ich die Méglichkeit, auf einer Sommerakademie der Studienstiftung des deut-
schen Volkes ein Seminar iiber Meister Eckhart zu besuchen, das Georg Steer,
der Grandseigneur der germanistischen Eckhartforschung leitete. Wir wurden
mit Texten konfrontiert, die bekannt waren, und mit solchen, die noch unter
Georg Steers Hinden auf die Edition warteten. Mir erschlossen sich Wel-
ten, die mir im Studium der evangelischen Theologie nicht begegnet waren:
die Mystik des Mittelalters. Ich verschlang Eckharts Predigten im Original,
in Quints Ubersetzung, in der eleganteren Ubersetzung von Dietmar Mieth.
Wissenschaftlich ging ich aber zunichst einen anderen Weg, der mich in die
Scholastik und in die lutherische Apokalyptik fiihrte.

Ein Zufall brachte mich wieder auf die Mystik: Kurz nach meiner Habili-
tation im Jahre 1997 erhielt ich die Einladung zu einem Vorstellungsvortrag
in Mainz, mit dem ausdriicklichen Hinweis, ich mége doch bitte etwas zur
Epoche der Reformation vortragen. Dazu hatte ich nichts parat — im Ha-
bilitationsverfahren hatte ich ja gerade Uberschneidungen mit den Epochen
vermieden, zu denen ich meine Qualifikationsschriften verfasst hatte. Ich
wusste mir nicht anders zu helfen, als die kleine Bonner Lutherausgabe, die
mir meine Eltern zum Beginn meines Theologiestudiums geschenkt hatten,
zu lesen — und mit einem Male stief§ ich auf Texte, die mir bekannt vorkamen.
Nicht weil sie nach Luther klangen. Sondern weil sie nach Eckhart klangen,
genauer, wie ich dann herausfand: nach Johannes Tauler. Von da an wurde die
Mystik, gerade im Ubergang vom Mittelalter zur Reformation zu einem mei-
ner wichtigsten Forschungsgebiete. Wenn mein Eindruck nicht ganz falsch
ist, hat das dazu beigetragen, dass die Chance fiir evangelische Theologiestu-
dierende, im Laufe ihrs Studiums etwas iiber Mystik zu héren, sich gegeniiber
meiner eigenen Studienzeit deutlich erhoht hat. Das wire schon einmal was.
Fir mich selbst war es eine Reise in begeisternde Texte und Zusammenhinge
aus vielen Jahrhunderten — und ich hoffe, dass die hier gesammelten Aufsitze
einen Eindruck von eben dieser Faszinationskraft vermitteln konnen.
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Dass diese Arbeiten auch als Beitrag zu lutherischer Theologie und From-
migkeit anerkannt werden, zeigt mir der namhafte Druckkostenzuschuss
der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutschlands (VELKD),
fir den ich herzlich danke. Das Buch erscheint nicht in einer theologischen
Reihe, sondern in »Mystik in Geschichte und Gegenwart«. Ich bin dem Ver-
lag frommann-holzboog dafiir dankbar, dass er mir vor einigen Jahren die
Verantwortung fiir diese Reihe tibertragen hat und wir sie gemeinsam wieder
in Schwung bringen konnten. Mein Dank hierfiir gilt Frau Ute Miihlbach
und fiir diesen eigenen Band besonders Herrn Jakob Kiimmerer. Seine griind-
liche Lektiire war eine grofle Freude und Hilfe, ebenso wie die unermiidliche
Arbeit von Marko Eichele (Yale Divinity School), der den Entstehungsprozess
begleitet und mitgestaltet hat. Besonders dankbar aber bin ich allen Lesenden,
die sich anregen lassen — und in positiver Aufnahme und Kritik wiederum
mich anregen werden.

New Haven, 31. August 2025 Volker Leppin



Einleitung

Dass Mystik schwer zu definieren ist, ist ein altbekanntes Problem — ein Ver-
stindnis des Phinomens ergibt sich eher aus der Untersuchung seiner ein-
zelnen Erscheinungen als aus einer trennscharfen Bestimmung des Inhalts.
Die folgenden Aufsitze spiegeln auch im wissenschaftlichen Leben ihres Au-
tors unterschiedliche Versuche wider, das Phinomen der Mystik zu fassen.
Die interdisziplindre Arbeit an den Texten hat fiir die deutsche Debatte ein
weitgehend literaturhistorisches Verstindnis nahegelegt, wie es Kurt Ruh ge-
fasst hat. Er hat ein »Korpus mystischen Schrifttums« definiert, das vor allem
durch ein »Traditionsgeflecht« gegenseitiger Beziige bestimmt ist." Was zur
Mystik gehort, wird also durch literarische Zusammenhinge definiert. Das
ist ein pragmatisch sinnvoller Weg, der allerdings dazu fiihrt, tiber etwas zu
sprechen, fiir dessen Erfassung, wie Ruh schreibt, »Erfahrungsinhalt« zentral
ist,> diesen Erfahrungsinhalt aber nicht zum leitenden Kriterium zu nehmen.
Das ist auch eine Stirke. Der Erfahrungsbegriff wurde in die Mystikforschung
von William James (1842-1910) eingebracht. Fiir ihn war in einem philoso-
phisch-psychologischen Zugriff Mystik eine besondere Erscheinungsform je-
ner religiosen Erfahrung, tiber die er im Studienjahr 1901/02 seine Gifford
Lectures hielt. Mystik war damit Teil der religiosen Psychologie. Diese starke
Betonung der Erfahrung ist nicht unwidersprochen geblieben. Forscher wie
Denys Turner* und, im deutschen Sprachraum besonders prominent, Kurt
Flasch’ haben davor gewarnt, dass eine zu starke Betonung der Erfahrungs-
dimension drohen kénnte, das philosophische Gewicht mystischer Texte zu
verdringen. Und auch historisch muss natiirlich an die Selbstverstindlichkeit
erinnert werden, dass Erfahrung als subjektives Phinomen sich dem histori-

1 K. Ruh, Geschichte der abendlindischen Mystik, Bd.1, Miinchen 1990, S. 13-15.

2 Ruh (1990), S. 13.

3 W. James, The Varieties of Religious Experience. A study in the human nature, New York
1902, S. 370—420.

4 D.Turner, The Darkness of God. Negativity in Christian Mysticism, Cambridge 1995.

s K. Flasch, »Die Intention Meister Eckharts«, in: ders., Studien zu Meister Eckhart,
Frankfurt am Main 2022, S. 21-51.
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schen Zugriff entzieht. Das ist wiederum die Stirke von Ruhs Versuch, Mys-
tik tiber objektivierbare Textzusammenhinge statt tiber subjektive Erfahrung
zu erschlieflen.

Doch sprechen die Mystikerinnen und Mystiker ihrem Anspruch nach
tiber Erfahrung — genau dies hat mich im Zuge der Forschung, die sich in den
Beitrigen dieses Bandes niedergeschlagen hat, dazu gebracht, nach Moglich-
keiten zu suchen, Mystik nicht allein literarisch von den Texten her zu ver-
stehen, sondern als Ausdruck von Frommigkeit. Geschichte der Frommigkeit
oder der Spiritualitit ist ein gut etabliertes Feld der Forschung. Aus histori-
scher Sicht gilt: »Frommbeit ldsst sich nicht fassen, aber frommes Verhalten
lasst sich beschreiben.«® Darin driicke sich ein legitimes Interesse an der sozia-
len Praxis religioser Einstellungen aus. Die darin implizierte Selbstbegrenzung
hat Berndt Hamm allerdings als »iiberzogen oder zumindest zu wenig diffe-
renziert« kritisiert’” und dafiir pladiert, in normativen und regulativen Quel-
len eine »Theoriegestalt von Frommigkeitc, ja, eine implizite »Frommigkeits-
theorie« zu finden.® Unter den Quellen, die solche Theorie enthalten, finden
sich dann auch etwa Lieder und Gebete,® also Textsorten, die nicht externe
Reflexion der Frommigkeitspraxis sind, sondern deren Teil.

Schaut man auf Frommigkeitstheorie in Texten — und man kénnte in all-
gemeinerer Sicht auch Bilder hinzuftigen —, so bleibt selbstverstindlich das
Innenleben der historischen Subjekte verschlossen. Dieses untersuchen zu
wollen, wire ein methodisch unangemessenes Bemiihen. Aber man erreicht
Frommigkeit in einer Reflexionsgestalt, die den Weg zu einer mehrstufigen
Anniherung erméglicht: Es gibt Texte, die als Theorie nicht-teilnehmend die
Phinomene von Frommigkeit reflektieren. Das diirfte allerdings in Moderne
und Frither Neuzeit der weitaus geringere Teil der zuginglichen Quellen sein.
Selbst bei einem scholastischen Sentenzenkommentar darf man fragen, ob
dessen Autor hier in reiner Distanz zu seinem Gegenstand steht. In der Regel
hat man es mit Texten zu tun, die sich unmittelbar auf eine Frommigkeits-
praxis bezichen, an der die Autorinnen und Autoren selbst teilhaben. Diese
Texte konnen wie Gebetbiicher normativ sein, sie kdnnen auch den Anspruch
erheben, nicht nur iiber, sondern auch aus Erfahrung zu sprechen. Damit

6 H. Molitor, »Frommigkeit in Spitmittelalter und frither Neuzeit als historisch-me-
thodisches Problemc, in: Festgabe fiir Ernst Walter Zeeden, hg.v. H. Rabe u.a., Miinster
1976, S. 120, hier: S. 14.

7 B. Hamm, Religiositit im spiten Mittelalter. Spannungspole, Newaufbriiche, Normierun-
gen, hg.v. R. Friedrich und W. Simon, Tiibingen 2011 (Spatmittelalter, Humanismus,
Reformation s54), S. 9o.

8 Hamm (20m), S. 93.

9 Ebd.
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ist nichts dartiber gesagt, ob diese Erfahrung stattgefunden hat — die Infra-
gestellung einer solchen Erfahrungsrealitit ist legitim und kann nicht durch
Behauptungen beiseitegeschoben werden. Allerdings enthalten diese Texte
in der Regel keinen Hinweis darauf, dass ihre inhaltlichen Botschaften nicht
als real wahrgenommen werden sollten. Fiir die Zeitgenossinnen und Zeit-
genossen zumindest handelte es sich bei der berichteten Erfahrung um eine
Erfahrungsrealitit, und als solche ist sie auch ernst zu nehmen, ohne dass mo-
derne Forschung diese Realitit affirmativ zugrunde legen miisste oder auch
nur kénnte.

Wie schon angedeutet, ist mystische Frommigkeit in besonderer Weise kri-
tischen Fragen ausgesetzt, und zugleich ist sie eine Art Paradefall der From-
migkeitsgeschichte. Die dreibindige Geschichte der Spiritualitir (im Original
Christian Spirituality)® macht schon in der Einfiihrung zur deutschen Aus-
gabe deutlich, dass Spiritualitit hier in engem Zusammenhang mit Mystik
verstanden wird." Nicht zufillig ist einer der Hauptherausgeber der Theologe
Bernard McGinn, der Nestor der gegenwirtigen internationalen Mystikfor-
schung. Ahnlich wie Bernde Hamm hat er entschieden davor gewarnt, »Erfah-
ren und Verstehen« auseinanderzureiflen.”> Manchmal lisst sich beides nicht
genau unterscheiden — wesentlich bleibt die methodische Vorsicht gegeniiber
dem Gegenstand. Und vor diesem Hintergrund hat er Mystik stirker inhalt-
lich als Kurt Ruh als das definiert, was »das betrifft, was man unmittelbare
bzw. direkte Gegenwart Gottes nennen kann«.” Meine eigenen Forschungen
haben sich auf diese Bestimmung zubewegt, freilich mit einem leichten Vor-
behalt. Statt von »Gegenwart Gottes« mochte ich, mit einem gemeinsam mit
Berndt Hamm entwickelten Begriff,™ von der Erfahrung der Nihe Gottes als
Zentrum mystischer Frommigkeit sprechen. Gegeniiber der an die Realpri-
senz Gottes in der Eucharistie erinnernden Rede von der Gegenwart Gottes,
riickt dies durch die riumliche Perspektive den Aspekt der personalen Begeg-
nung mit Gott etwas stirker in den Mittelpunkt. Diese Bestimmung teilt aber
mit McGinns Anregung die Hervorhebung, dass es sich hier um Phinomene

10 B. McGinn u.a. (Hg.), Geschichte der christlichen Spiritualitiit, 3 Bde., Wiirzburg
1993-1997.

11 J. Sudbrack, »Einfiihrung, in: Geschichte der christlichen Spiritualizit, Bd. 1, hg.v. B.
McGinn u.a., Wiirzburg 1993, S. 11—20, hier: S. 11.

12 B. McGinn, Die Mystik im Abendland, Bd. 1, Freiburg 1994, S. 12.

13 McGinn (1994), S. 16.

14 B. Hamm, V. Leppin (Hg.), Gottes Nihe unmittelbar erfabren. Mystik im Mittelalter
und bei Martin Luther, Tiibingen 2007 (Spitmittelalter und Reformation. Neue Reihe
36).



Mystik und Institution als bleibende Provokation
am Beispiel des Franziskus

Uber Mystik und Institution bei Franz schreiben zu wollen und beides auch
noch in Verbindung miteinander zu setzen, bedeutet, an gleich zwei Stellen
weitreichende Probleme der Forschung zu beriihren. Das eine betrifft die
Mystik: Bernard McGinn hat in seiner groffen Geschichte der Mystik des
Abendlandes darauf hingewiesen, dass Franz als Mystiker par excellence ins-
besondere durch die Erzihlung von der Stigmatisierung gilt," die ihrerseits
historisch fraglich ist. Im Blick auf die Schriften selbst hingegen wird McGinn
sehr vorsichtig, spricht davon, dass diese »implizit ein mystisches Element«
enthalten,” in der Mehrzahl aber »nicht explizit mystischen Charakters« sei-
en. Er setzt sich damit von dem bedeutenden Franziskus-Forscher Oktavian
Schmucki ab, der eine grofle Studie ausdriicklich dem Nachweis einer »Mys-
tik des hl. Franziskus von Assisi im Lichte seiner »Schriften« gewidmet hat.*
Damit ist hier deutlich eine Forschungsdifferenz markiert.

In gewisser Weise gilt eine solche auch fiir das Verhiltnis von Franz zur In-
stitution: Insbesondere in der Biographie aus der Feder Helmut Felds’ hat ein
Gedanke wissenschaftlich Kontur gewonnen, der sich mit Vorstellungen von
Franz von Assisi oft verbindet: dass er im Grunde allem Institutionellen fern
gestanden habe und nach seinem Tode eine Art kirchlicher Vereinnahmung
stattgefunden habe,® die sehr rasch aus dem Rebellen einen Heiligen gemacht

1 B. McGinn, Die Mystik im Abendland, Bd. 3: Bliite. Minner und Frauen der neuen
Mpystik (1200-1350), Freiburg u.a. 1999, S. 104.

2 Ebd,, S. 105.

3 Ebd,, S. 110; vgl. B. McGinn, »Was Francis of Assisi a Mystic?«, in: Doors of Understan-
ding. Conversations in global spirituality FS Ewert Cousins, hg.v. S. Chase, Quincy 1997,
S. 145174, hier: S. 151.

4 O. Schmucki, »Zur Mystik des hl. Franziskus von Assisi im Lichte seiner »Schriften«,
in: Beitriige zur Franziskusforschung, hg.v. U. Kopf, L. Lehmann, Kevelaer 2007 (FrFor
48), S. 377—402.

s H. Feld, Franziskus von Assisi. Der Namenspatron des Papstes, Darmstadt 2014.

6 Ebd., S. 319.
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habe. Wie ich im Folgenden darlegen werde, unterschitzen solche Deutungen
die enge Bindung des Poverello an die Kirche seiner Zeit. Wenn allerdings
etwas daran sein sollte, dass Franz der Institution der Kirche positiv gegen-
tiber stand, ist erneut im Blick auf die Mystik zu fragen, ob denn tiberhaupt
Kirchlichkeit und Mystik zusammengehen oder beide nicht gewissermafien
natiirliche Feinde sind. Demnach haben die folgenden Uberlegungen drei
Fragen zu behandeln: War Franziskus ein Mystiker? Kann man als Mystiker
kirchlich sein? Und wie gestaltete sich vor diesem Hintergrund Franz’ spezi-
fische Kirchlichkeit?

1. Die mystische Deutung des Franz:
Seraphenvision und Stigmatisierung

Wie erwihnt, hat Bernard McGinn hervorgehoben, dass das, was Franz als
Mpystiker erscheinen ldsst, zunichst das Geschehen der Stigmatisierung, mehr
noch wohl die dem nach den Berichten vorgelagerte Seraphenvision ist.”
Nach dem Bericht des Thomas von Celano sei Franz zwei Jahre vor seinem
Tod auf dem Berge La Verna, wohin er sich auf der Suche nach Einsamkeit zu-
riickgezogen hatte, eine visio Dei widerfahren:® Er sah tiber sich einen Mann
in Gestalt eines Seraphen, also einer jener gefligelten Engelsgestalten, die der
Prophet Jesaja am Thron Gottes geschaut hatte (Jes 6,2), ans Kreuz geschla-
gen.? »Zwei Fliigel waren tiber das Haupt erhoben, zwei waren zum Fliegen
ausgebreitet, zwei schliefllich bedeckten den ganzen Korper«,™ so beschreibt
es Celano. Es handelte sich also offenkundig um eine Vision, in der Chris-
tuserscheinung und anderer Weisen der Selbstoffenbarung Gottes ineinander
glitten.

Insbesondere Bonaventura, bekanntlich selbst ein grofler Mystiker, hat
diese Vision als Auftakt eines Geschehens geschildert, das er als mystische

7 Zu der urspriinglichen Trennung von Seraphenvision und Stigmatisierung s. ebd., S.
258; J. A. Wayne Hellmann, »The Seraph in Thomas of Celano’s Vita prima, in: 7hat
others may know and love. FS Zachary Hayes, hg. von M. E. Cusato, St. Bonaventure/New
York 1997, S. 32f; McGinn (1999), S. 160; P. Bésch, »Redaktionsgeschichtliche Beob-
achtungen zum Bericht iiber die Wundmale in der »Vita Beati Franciscic des Thoms von
Celanog, in: Laur. 50 (2009), S. 111-150, hier: S. 131.

8 1 Cel 94,2 (Fontes Franciscani, S. 370).

9 1 Cel 94,1 (Fontes Franciscani, S. 370).

10 1 Cel 94,2 (Fontes Franciscani, S. 370): »Duae alae supra caput elevabuntur, duae ad
volandum extendebantur, duae denique totum velabant corpus; dhnlich Gef 69,4 (ebd.,
S. 1441).
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Verwandlung deutete. Diese Auffassung floss nicht allein in seine Darstellung
der Legenda des Franziskus ein, in welcher er die Verwandlung des Franz in
Gott hervorhob.™ Vor allem hat Bonaventura sein Itinerarium mentis in Deum
mit der Erinnerung an jene Szene beginnen lassen: Er habe sich nach dem
Vorbild des Ordensgriinders dreiunddreiflig Jahre — also die Lebensspanne
Jesu — nach dessen Tod gleichfalls auf den Berg La Verna begeben und der
Seraphenvision gedacht:™

Im Bedenken dieses Geschehens ist mir sofort erschienen, dass jene Vision uns die
Erhebung unseres Vaters in der Beschauung und den Weg, auf welchem er dorthin
gelangte, darbiete.”

Franz also bietet Vorbild und Anstof fiir jenen Aufstieg zu Gott, zu welchem
Bonaventura anleiten will. Das ist im Blick auf die biographische Auswert-
barkeit von Bonaventuras Schilderung der Geschehnisse in der Legenda des
Franz schon allein deswegen bemerkenswert, weil seine Hinweise ja in das
Jahr 1259 zuriickfithren, also kurz ehe er sich selbst vom Ordenskapitel in
Narbonne den Auftrag geben lief3, die Legenda des Ordensgriinders zu verfas-
sen.” Zumindest fiir dieses Geschehen war der Deutungsrahmen schon vorab
festgelegt.

Was davon tatsichlich Anhalt im Leben des Franziskus hatte, kann und
muss hier nicht im Einzelnen diskutiert werden. Fiir die Seraphenvision ist
die historische Wahrscheinlichkeit méglicherweise sogar etwas hoher als fiir
die Stigmatisierung — allerdings weiff man auch von ihr nur aus zweiter Hand,
durch die Biographen. Und fiir den Hintergrund der Stigmatisierung ist mit
Oktavian Schmucki sogar festzuhalten, dass jenseits der Berichte hieriiber
eine ausgeprigte Nachfolge in Leidensmystik bei Franz nicht festzustellen ist:
»Nicht einmal in seinem Officium Passionis steht der Leidensgedanke Jesu aus-
schliefflich und beherrschend im Vordergrund«.” Von hier aus eine mystische
Frommigkeit herleiten zu wollen, ist daher schwierig.

Man muss zumindest mit der Moglichkeit rechnen, dass die Vorstellung
von Franz Stigmatisierung zwar mystische Frommigkeit angeregt und ge-
formt hat, selbst aber nicht als mystisches Erlebnis festzuhalten ist. Mogli-

11 Bonaventura, Legenda maior XII1,3 (Fontes Franciscani, S. 891).

12 Bonaventura, ltinerarium Prolog (Bonaventura, Ausgewihlte Werke, 2. Bde., aus dem
Lateinischen iibersetzt von Julian Knaup, Darmstadt 2018, Bd. 2, S. 46).

13 Ebd.: »In cuius consideratione statim visum est mihi, quod visio illa praetenderet
ipsius patris suspensionem in contemplando et viam, per quam pervenitur ad eam.«

14 Feld (2014), S. 42.

15 Schmucki (2007), S. 484.
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cherweise liegen ihr visiondrer und gegebenenfalls mystischer Charakter von
Anfang an mehr auf Seiten derer, die hiervon berichten, als bei Franz selbst.
Schon die erste Erwihnung der Stigmatisierung durch den Ordensgeneral
Elias von Cortona’ ist so stark von einer Begrifflichkeit des Erscheinens ge-
prigt, dass man bei genauerer Betrachtung woméglich zu dem Ergebnis kom-
men muss, das hier nicht ein physischer Vorgang beschrieben werden sollte,
sondern die visiondre Erfahrung des Umfeldes von Franz, dass an ihm und
durch ihn Christus sichtbar geworden ist.”7 Diese Vision war aber ihrerseits
fiir die Menschen, die sie erfuhren, Realitit — Elias von Cortona wollte tat-
sichlich mitteilen, dass sich in Franz auf bestimmte Weise wiederholt hatte,
dass Christus auf Erden erschien. Mehr und mehr wurde in der Wahrneh-
mung der Franziskaner ihr Ordensgriinder, weil er wie Paulus die stigmata
Christi trug (Gal 6,17)," zum alter Christus, zum zweiten Christus. Er wurde,
so sagen es die Gefihrten, »in jenen, der durch tibergrof3e Liebe gekreuzigt
werden wollte, durch mitleidende Siiffe gewandelt«.” Fiir die Nachfolgenden
also war es klar, dass an Franz eine mystische Wandlung vollzogen worden war.
Angesichts der Schwierigkeiten aber, Seraphenvision und Stigmatisierung his-
torisch zweifelsfrei zu belegen, bleibt man — wie auch in anderen Fragen der
Franz-Forschung — letztlich auf die Schriften von Franz selbst angewiesen,
wenn man seine Frommigkeit nachvollziehen will. Und hier zeigt sich, dass
mystische Elemente sich weniger mit dem Leiden Christi verbinden als mit
anderen Elementen der Gottesverehrung in mystischer Tradition.

2. Franziskus von Assisi — ein Mystiker?

Ein Text, der recht viele Spuren mystischer Frommigkeit zeigt — um die Vor-
sicht McGinns aufzunehmen — sind die Admonitiones, die Ermahnungen
des Franz von Assisi. Bei ihnen handelt es sich um eine Sammlung kleiner

16 E 15-19 (Fontes Franciscani, S. 254); mit der Abkiirzung der Werktitel orientiere
ich mich an Franziskus-Quellen. D. Berg, L. Lehmann (Hg.), Die Schrifien des heiligen
Franziskus, Lebensbeschreibungen, Chroniken und Zeugnisse iiber ibn und seinen Orden,
Kevelaer 2014.

17 S. meinen eigenen Versuch hierzu in V. Leppin, Franziskus von Assisi, Darmstadt
2018, S. 280—291.

18 Zur Bedeutung dieser Stelle s. C. Muessig, »Signs of Salvation: The Evolution of
Stigmatic Spirituality Before Francis of Assisi«, in: ChH 82 (2013), S. 40-68.

19 Gef 69,2 (Fontes Franciscani, S. 1441): »in illum qui caritate nimia crucifigi voluit,
transformaretur in dulcedine compassiva«.
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Texte, die wohl der geistlichen Begleitung im Orden dienten*® und die gerade
dadurch tiefe Einsichten in die Spiritualitit des Ordensgriinders wie seines
Umfeldes erméglichen. Sie beginnen mit einem Abschnitt tiber den Leib des
Herren, der aber von vorneherein die geistliche Begegnung mit Christus in
den Vordergrund stellt: »Darum sind alle, die den Herrn Jesus der Mensch-
heit nach sahen und ihn nicht nach Geist und Gottheit sahen und glaubten,
dass er der wahre Sohn Gottes ist, verdammt.«*" Entsprechend ist es der Geist
Gottes, der das wahrhafte Empfangen von Leib und Blut bewirke?? — und tiber
diesen sagt Franz, dass er in den Glaubenden wohne.

Nun wird man mit Bernard McGinn zu bedenken haben, dass nicht jede
pneumatologische Wendung schon selbstverstindlich eine mystische ist, aber
der Gesamtzusammenhang in den Admonitiones erdffnet doch zumindest
einen mystischen Resonanzraum, insbesondere in der Verbindung mit der
gleichfalls im Eingangsabschnitt zu findenden Aussage tiber Gott: »Gott be-
wohnt das unzugingliche Licht, und der Geist ist Gott, und niemand hat
Gott jemals gesehen«.” Dies kombiniert nicht allein die Bibelstellen 1 Tim
6,16, Joh 4,24 und vor allem Joh 1,18, sondern rekurriert auch offenkundig auf
den dionysischen Gedanken der Verbindung Gottes mit dem Licht, das zu-
gleich durch sein Strahlen Erkenntnis eréffnet und doch in seiner Unzuging-
lichkeit eben diese Erkenntnis unméglich macht.

Wenn sich hier mystische Anniherungen an die Gotteserkenntnis finden,
so entspricht dem eine mystisch gefirbte Devotion auf Seiten der Glauben-
den. Sie wird in Admonitio 27 ausgedriickt:

Wo Liebe ist und Weisheit, da ist weder Furcht noch Unwissenheit.

Wo Geduld ist und Demut, da ist weder Zorn noch Verwirrung,.

Wo Armut mit Freude ist, da ist weder Begierde noch Habsucht.

Wo Ruhe ist und Betrachtung, da ist weder Sorge noch Unrast.

Wo Furcht des Herrn ist, um sein Haus zu bewachen, da findet der Feind keine Stelle
zum Eindringen.

Wo Barmbherzigkeit ist und Unterscheidungsgabe, da ist weder Uberschwang noch
unmifliige Hirte.*

20 Feld (2014), S. 17.

21 Erm 1,8 (Fontes Franciscani, S. 25): »Unde omnes qui viderunt Dominum Jesum
secundum humanitatem et non viderunt et crediderunt secundum spiritum et divinita-
tem, ipsum esse verum Filium Dei, damnati sunt.«

22 Ebd., 1,12 (Fontes Franciscani, S. 26).

23 Ebd., 1,5 (Fontes Franciscani, S. 25): »Pater lucem habitat inaccessibilem, et spiritus
est Deus, et Deum nemoviditunquam.«

24 Ebd., 27 (Fontes Franciscani, S. 36): »Ubi caritas est et sapientia, ibi nec timor nec
ignorantia. Ubi est patientia et humilitas, ibi nec ira nec perturbatio. Ubi est paupertas
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Fir die Einordnung von Franz als Mystiker ist es von nachrangiger Bedeu-
tung, ob er diese Sitze selbst formuliert oder, woftir manches spricht, aus der
monastischen Tradition ibernommen hat,” denn es kann nicht darum gehen,
Franz ein besonders hohes Maf§ an Originalitit in der Hervorbringung mys-
tischer Theologie zuzusprechen. Ein Teilhaber und auch Teilgeber mystischer
Frommigkeit hingegen bleibt er auch dann, wenn er in seine Ermahnungen
mystische Traditionen aus anderen Kontexten aufgenommen hat. Und das
scheint hier der Fall zu sein.

Das Textstiick beschreibt einen ganz auf Gott bezogenen Menschen, der
im Angesicht Gottes seine Niedrigkeit erkennt. Die Demut und die Armut,
die Franz als dessen Ausstattung preist, sind geistliche Haltungen,* die dem
Menschen seinen Ort vor Gott geben. Vor allem aber fiihren sie ihn in die
Ruhe und die meditatio, so das lateinische Wort, das oben mit »Betrachtung:
wiedergegeben wurde: Franz geht auch von einer meditativen Praxis und
Grundhaltung aus, die er seinen Briidern empfiehlt. Im Vordergrund steht fiir
ihn nicht die soziale Praxis moglichst gesteigerter Besitzlosigkeit — diese dient
vielmehr letztlich dem Zweck der geistlichen Vertiefung in Gott. Erst von hier
aus gewinnen dann Tugendiuf8erungen gegeniiber anderen Menschen, wie in
der misericordia, Sinn und Gestalt.

Vor allem aber fiithrt diese Haltung dann in eine neue Form der Gemein-
schaft, die geradezu familidre Strukturen gewinnt: In dem sogenannten Brief
an die Gliubigen, in dem uns mdoglicherweise ein Niederschlag von Franz’
Predigten vorliegt,”” mahnte Franz zunichst gleichfalls zu rechter Demut und
schloss daran die Verheiflung an, dass auf denjenigen, die der Mahnung folg-
ten, der Geist Gottes ruhen werde und er in ihnen Wohnung nehmen wer-
de.”® Dann gelte:

cum laetitia, ibi nec cupido nec avaritia. Ubi est quies et meditatio, ibi neque sollicitudo
neque vagatio. Ubi est timor Domini ad atrium suum custodiendum, ibi inimicus non
potest habere locum ad ingrediendum. Ubi est misericordia et discretio, ibi nec super-
fluitas nec induratio.«

25 J. Hoeberichts, »The Authenticity of Admonition 277 of Francis of Assisi. A discussion
with Carlo Paolazzi and beyonds, in: CFr 75 (2005), S. 499—523, hier: S. 522; A. Jansen,
»Traduction, sens et structure de la 27¢ admonition v. 4—6«, in: Franziskanische Studien
64 (1982), S. 111—127; kritisch hierzu C. Paolazzi, »Cautenticita della Admonitio XXVII
e il lessico di frate Francesco. Una risposta & Jan Hoeberichts«, in: CFr 76 (2006), S.
475-504.

26 Leppin (2018), S. 2481,

27 So die plausible Erklirung in D. Berg, L. Lehrmann (2014), S. 123

28 2 Gl 48 (Fontes Franciscani, S. 83); 1 Gl 6 (ebd., S. 73).
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