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0 EINLEITUNG

Im Werk zahlreicher Autoren des 20. Jahrhunderts lassen sich
mystische Elemente, thematische und sprachliche Parallelen zur
Phinomenologie der mysti§chen Tradition sowie eine bewuBte
Auseinandersetzung mit eben dieser Tradition feststellen. Dies be-
fremdet zunichst, ist man doch gewohnt, Mystik einem voraufklire-
risch-religiosen Denken gleichzusetzen, das dem modernen, skepti-
schen BewuBtsein diametral entgegensteht. Und doch wenden sich
gerade aufgeklirte, zum Teil entschieden atheistisch eingestellte Au-
toren der Mystik zu, die damit keine unkritische Riickwendung in-
tendieren, sondern ihre spezifisch moderne Situation mit der Erfah-
rung der Mystiker zu vermitteln und in ihr aufzuheben suchen. Die
Anndherung geschieht freilich auf ganz unterschiedliche Weise und
auf verschiedenen Ebenen der Reflexion und Darstellung. Hugo von
Hofmannsthal stellt im "Chandos-Brief" (1902) [1] das Verstummen
der Sprache und neue Sinnfindung im Unscheinbaren und HéBlichen
dar, wihrend Rainer Maria Rilkes "Stunden-Buch" (1905), das vor al-
lem von der #lteren Forschung als mystisch gepriesen wird, in der
Rolie des frommen Kiinstler-Monchs die Negativitit Gottes besingt.
Christian Morgensterns "Tagebuch eines Mystikers" (1916) begibt sich
ebenso wie Franz Kafkas "Betrachtungen iiber Siinde, Leid, Hoffnung
und den wahren Weg" (1931) aphoristisch auf die Suche nach der
mystisch-paradoxen Wahrheit. Unter den Expressionisten miissen u.a.
Ernst Barlach und Alfred Doblin genannt werden; im "November"-
Roman (1939-1950) 1aBt Doblin den Mystiker Johannes Tauler als
Gesprichspartner im inneren Monolog seines Protagonisten Becker
auftreten. Von Hermann Hesse gibt es Texte, "Siddhartha" (1922)
beispielsweise oder "Das Glasperlenspiel" (1943), die der 9stlichen
Mystik verpflichtet sind. An prominenter Stelle steht Robert Musil,
wenn von Mystik in der Literatur die Rede ist; sein Romanwerk "Der
Mann ohne Eigenschaften" (1930-1952) ist schon im Titel eine An-
spielung auf Meister Eckharts Konzeption der Eigenschaftslosigkeit:
"ane eigenschaft", die Vorbild fiir die von Musil thematisierte Erfah-
rung des "anderen Zustands" wird [2]. Hermann Brochs "Tod des Ver-
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gil" (1945) verwendet Motive aus der neuplatonisch-mystischen Tra-
dition zur Darstellung des BewuBtseinsstroms, der den sterbenden
Vergil als visiondre Dichtergestalt entwirft. Aus dem Bereich der po-
puliren Literatur wiren etwa Hermann Stehr und Erwin Guido
Kolbenheyer anzufithren, die von einer kosmologischen Naturmystik
ausgehen. Von den Lyrikern sei Paul Celan genannt; seine hermeti-
schen Gedichte sind Ausfaltung mystischer Metaphern. Bis in die
Gegenwartsliteratur reicht die Auseinandersetzung mit dem, was
"Mystik" genannt werden kann: Fir Peter Handke ist sie vor allem in
den Notizbiichern, in der "Geschichte des Bleistifts" (1982) und in den
"Phantasien der Wiederholung" (1983), dokumeﬂt‘iert, und Martin
Walser feiert in "Heimatlob" (1978) Heinrich Seuse als den ‘gréfiten
Schriftsteller’ der Bodenseelandschaft [3]. Die Reihe der Autoren
konnte leicht fortgesetzt werden.

Das Stichwort "Mystik" provoziert die Frage nach der
Begriffsbestimmung. Die Frage fithrt unmittelbar in das Problem der
literarischen Mystikrezeption, denn ihre Beantwortung ist abhingig
vom Standpunkt des Betrachters. Der Theologe wird unter Mystik die
Vereinigung der menschlichen Seele mit Gott verstehen, fiir einen
Philosophen mag Mystik gleichbedeutend mit Erkenntnis oder Wahr-
heitserfahrung sein, ein Psychologe wiirde von Regression sprechen
ein Literaturwissenschaftler von Epiphanie, usw. Gershom Scholen;
hat darauf hingewiesen, daB es annihernd so viele Definitionen von
Mystik gebe wie Autoren, die iiber Mystik geschrieben hitten [4]. Das
Problem liegt darin, daB Mystik zunichst eine Denk- und Erfah-
rungsstruktur darstellt, deren Qualitat als Modus sich zum "Inhalt" des
mystisch pradizierten Gegenstandes verschiebt. Henri de Lubac zitiert
N.ietzsche mit dem Ausspruch: "Ich bin Mystiker und glaube an
nichts.” [5]. In Nietzsches extremer Auslegung des Mystischen ersetzt
die Form den Inhalt, in der christlichen Tradition der Mystik kom-
men Form und Inhalt zusammen und verbinden sich bis zur Ununter-
scheidbarkeit. Der Inhalt, das mystische Objekt, falls ein solches
uperhaupt ausgemacht werden kann, ist derjenige Wert, der im Refle-
xions- und BewuBtseinshorizont eines Subjekts - und das von mysti-
scher Erfahrung markierte Subjekt steht fiir den Literaturwissen-
schaftler im Zentrum des Interesses - die oberste Stelle émmmmt Das
Objekt der mystischen Erfahrung ist das radikal Andere [6] des Sub-
jekts, das in mystischer Identifikation eingeholt werden soll und auf
das sich, in psychoanalytischen Kategorien gesprochen, das Begehren,
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der Wunsch nach Einheit und Totalitit richtet. Der spezifische
Erfahrungscharakter, firr den christlichen Bereich in der Mystik-
Definition des Thomas von Aquin als ‘cognitio dei experimentalis’
beschrieben [7], ist die Identifikation von Subjekt und Objekt, die
freilich die Grenzen der Logik sprengt. ‘

Die strukturelle Beschreibung des Mystischen auch und gerade
in seiner literarischen Realisation lenkt das Augenmerk von der
theologisch-religidsen Problematik auf die Seite der Asthetik. Reli-
giose Implikationen sind damit nicht ausgeschlossen, sie bilden nur
nicht den primiren Gegenstind der Untersuchung, zumal man die
Texte der angefilhrten Autoren ja auch nicht in erster Linie unter
dem Stichwort "religidse Dichtung" einordnen wirde. Daf} die Para-
digmen [8] sozusagen nahtlos ineinanderiibergehen konnen, zeigt die
lange Debatte uber das Verhiltnis von Dichtung und Mystik [9]. Die
Tatsache, daB sich Mystik notwendig als Text vermitteln muB -
"Denn was haben wir anderes als Texte?" [10] -, bedeutet einen ent-
scheidenden Schritt in Richtung einer literarisch-4sthetischen Be-
trachtung urspriinglich theologischer Positionen. Beide, Dichtung und
Mystik, befinden sich in der Situation, mittels Sprache eine unbildli-
che Erfahrung ins Bild bringen zu missen, und das heifit erfahrbar
werden zu lassen; und in beiden Fillen 148t sich die unbildliche
Wahrheit nicht-auf die Elemente ihrer bildlichen Realisation redu-
zieren. Diesen mysto-poetischen Grundgedanken bringt das in der
platonischen eewplfa-Tradition stehende Moment der Vision, der
Schau, zum Ausdruck, das den Signifikanten gegeniiber der Eigent-
lichkeit des Signifikats auf der einen Seite abwertet, auf der anderen
Seite aber eben die Materialitit des Signifikanten in den Dienst der
Erfahrbarkeit stellen muf3, da es ja keinen Weg in die sprach- und
bildlose Erfahrung gibt als eben den iiber Bild und Sprache [11]. Die
Vision ist die Anwesenheit der Abwesenheit, in dem Sinne, dafl das
Signifikat, die Erfahrung der Wahrheit, und das ist das oben bezeich-
nete Objekt des Anderen, immer auf der anderen Seite steht und vom
Signifikanten, vom Subjekt nicht eingeholt werden kann. Die Vision
in Bild und Schrift ist schon die Differenz, denn die unio mystica
findet nicht im sprachlichen Medium statt; der Zwang der Mystiker
zu reden allerdings ist nichts anderes als der Wunsch nach innerwelt-
licher Realisation der Wahrheit, die sich dabei zum Leidwesen jedes
Mystikers ihrem Verlust ausliefert. Die Idolatrie des signifikanten
sprachlichen Bildes, das seine Verbindlichkeit im nichsten Augenblick
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verliert, macht den poetischen Charakter der mystischen Sprache aus,
begriindet aber auch den Hiresievorwurf, der die Mystik zu allen
Zeiten getroffen hat. Die VerduBerung der Wahrheit an den Buchsta-
ben, an das Bild, und sei es auch nur fiir einen kurzen Augenblick,
bildet den Ort des Ubergangs vom mystischen ins poetische Para-
digma, der Kunst und Poesie seit der Romantik zum Religionsersatz
hat werden lassen.

Die Erfahrung des im Hinblick auf die Transzendenz Gottes
- erfolgten radikalen Bruchs zwischen Signifikant und Signifikat in der
Sprache der Mystik kommt der Befindlichkeit der Moderne entgegen
und stellt wohl den Hauptgrund fiir das zu Beginn des 20. Jahrhun-
derts einsetzende Interesse an der Mystik dar. Scholem stellt die My-
stik dem Mythos gegeniiber: Wihrend der lebendige Mythos eine vor
aller Entzweiung liegende Einheit représentiert, sieht die Mystik

"den groSien Abgrund, ja sie nimmt iiberhaupt ihren Ausgang von dessen Erfahrung. Aber
sie sucht im vollen BewuBtsein dieser Kluft ein Geheimnis und einen Weg, der sie schlieBt.
Sie sucht die von der Religion zerstérte Einheit wiederherzustellen auf einer neuen Ebene,
in der die Welt des Mythos und die der Offenbarung sich in der Seele des Menschen be-
gegnen." [12]

Die empfundene Kluft zwischen den Reprisentationssystemen und ei-
ner wie auch immer zu verstehenden Wirklichkeit bezeichnet also die
gemeinsame Situation mystischen und modernen Denkens. Hans Dieter
Zimmermann postuliert gar die "Entstehung der Moderne aus dem
Geiste der Muystik" [13] und weist den Einfluf der Mystik auf
Kiunstler und Denker des 20. Jahrhunderts nach. Zimmermann be-
miht sich aber nicht, die moderne Mystikrezeption auf ihre grundle-
genden, aus dem historischen Modell abgeleiteten Strukturen zuriick-
zufithren; ebenso bleibt deren Transformation im Denken der Mo-
derne unbericksichtigt. Strukturelle Parallelen zur Mystik gibt es ge-
rade auch in Positionen des Poststrukturalismus [14]: Jacques Derridas
Gedanke der "différance” etwa [15] kann in seiner absoluten Nega-
tivitit mit Meister Eckharts Konzeption der radikalen Transzendenz
Gottes verglichen werden, wie Derrida, dessen judischer Hintergrund
ihm die Kenntnis der Kabbala vermittelt hat, denn auch bemiiht ist,
sich von der negativen Theologie abzugrenzen [16]. Noch dort, wo
neostrukturalistisches Denken an argumentativer Schirfe verliert, ist
metaphorisch von der Géttlichkeit der Wunschenergie und von Gott
als "Omnitudo realitatis” die Rede [17]. Wird das mystische Paradigma
literarisch, d.h. in seiner textkonstituierenden Funktion begriffen, ni-
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hert es sich einmal mehr der dekonstruktionistischen Text"theorie".
Mystik und Moderne begegnen sich aufgrund vergleichbarer konzep-
tioneller Grundstrukturen, so daB "Mystik der Moderne" nicht allein
"Mystik in der Moderne" oder "moderne Mystik" meint, sondern eine
prinzipiell mystische VerfaBtheit des modernen BewuBtseins an-
spricht.

Die vorliegende Untersuchung zeigt die #sthetische Relevanz
dessen, was sich in der Moderne als "mystisch” prisentiert, und zwar
sowohl in ihren theoretischen als auch in den praktischen Implikatio-
nen. Kapitel I nimmt am °Beispiel der christlichen Mystik, die
naturgemiB das Verstindnis von Mystik im europdischen Denken
pragt, eine Begriffsbestimmung vor; unter Anlehnung an den Kuhn-
schen Begriff wird ein "mystisches Paradigma” vorgestellt, ein Modell
mystischer Erfahrung und Theologie, das grundlegende Strukturen
herausarbeitet und begrifflich verfiigbar macht. Dabei erweist sich
das in der Tradition der negativen Theologie formulierte Modell der
"unihnlichen Ahnlichkeit" in seiner Dynamik als zentral fiur das my-
stische Denken: Gott ist so sehr verschieden von allen menschlichen
Begriffen und Vorstellungen, daf er nur iiber das BewuBtsein seiner
Andersheit erfaBt werden kann. Anders gesagt: Gottes Unéhnlichkeit
ist seine Ahnlichkeit, und seine Ahnlichkeit ist immer seine Unihn-
lichkeit. Im II. Kapitel wird das in Kapitel I entwickelte mystische
Paradigma im Reflexions- und Argumentationszusammenhang der
Moderne, d.h. in Kunst, Philosophie und Wissenschaft des 20. Jahr-
hunderts, aufgesucht; es dient dabei als ein Instrumentarium, mit
dessen Hilfe moderne Positionen auf ihren mystischen Gehalt abge-
fragt werden, wobei besondere Aufmerksamkeit den Verdnderungen
im modernen Kontext gilt. Die zahlreichen Stimmen, die in diesem
Abschnitt zu Wort kommen, entwerfen ein idealtypisches Bild des
mystischen Subjekts der Moderne. Die Kapitel III bis VI zeigen an
Texten von vier Autoren des 20. Jahrhunderts, daB und wie sich die-
ses mystisch verfaBte Subjekt im thematischen und funktionalen Zu-
sammenhang der Kunst- und Textproduktion konstituiert, der den
Werthorizont der betreffenden Autoren bestimmt. Dabei werden un-
terschiedliche Ausprigungsformen des Mystischen in der Literatur des
20. Jahrhunderts dargestellt und gleichzeitig von der Mystik her
Neuinterpretationen wichtiger Texte moglich. Die innere Struktur des
mystischen BewuBtseins, die der Begriff der "unihnlichen Ahnlich-
keit" zum Ausdruck bringt, gibt auch den duBeren Rahmen ab, indem
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der von Ahnlichkeit und Unihnlichkeit geprigte doppelte Modus
mystischer Erfahrung auch in der literarischen Umsetzung auf zwei
verschiedene Ebenen fithrt. Alle Texte inszenieren das Wechselspiel
von Ahnlichkeit und Unshnlichkeit, aber: Rainer Maria Rilke, der
Vertreter einer "poésie pure", dem die Poesie zur Lebensform wurde,
versucht, die Mitte zu halten zwischen Ahnlichkeit und Unihn-
lichkeit, was sich denn auch in einer qualvollen poetischen Anstren-
gung niederschligt. Robert Musil reflektiert seinen Kunst- und
Mystikbegriff kritisch und vermittelt ihn mit philosophischen Positio-
nen, doch Reflexion und Darstellung konnen die mystische Erfahrung
nicht fassen, d.h. das Mystikproblem stellt sich fir Musil auf der
Ebene der Unéghnlichkeit dar. Erwin Guido Kolbenheyer schlieBt an
eine trivialisierte Rezeption der Mystik an, wie sie gerade auch in
volkischen Kreisen verbreitet war. Sein metaphysischer Naturalismus
spielt auf dem Register der Ahnlichkeit, dessen Aporie freilich per-
manent manifest wird. SchlieBlich Peter Handke: Er dokumentiert die
zeitgendssische, sozusagen postmoderne Subjekt- und Textkonzeption
als Reflex mystischer Wahrnehmung. Wie Rilke versucht er, die Ba-
lance zu halten zwischen den beiden grundsitzlichen Wahrnehmungs-
méglichkeiten, Ahnlichkeit und Unghnlichkeit, nicht ohne immer
wieder einlinig auf die eine oder andere Seite zu geraten. Das VIL
und letzte Kapitel faBt die Grundziige der in dieser Arbeit un-
tersuchten mystisch-visioniren Asthetik zusammen und diskutiert die
texttheoretischen Konvergenzen von Mystik und Poesie, negativer
Theologie und postmoderner Negativitit.

I DAS MYSTISCHE PARADIGMA

Abschnitt -1 beschreibt das von menschlicher Seele und Gott
bzw. Subjekt und Wahrheit gebildete Koordinatensystem mystischen
Denkens, dessen Funktionszusammenhang in Abschnitt 2 dargestellt
wird. Abschnitt 3 schlieBlich beleuchtet die instrumentale Seite der
Realisierung dieses Funktionszusammenhangs auf der Ebene des Tex-
tes. : ‘

1 Die Schau der Wahrheit: cognitio dei experimentalis

Das platonische wahre Sein als metaphysische Realitdt erfihrt
in der religidsen Systematisierung des Neuplatonismus, der die struk-
turelle Grundlage aller christlichen Mystik bildet, eine Umwertung zu
einem gottlichen Urwesen absoluter Transzendenz, wenn diese Um-
wertung nicht bereits bei Platon vorgegeben ist. Diese Gottheit ist die
vollkommene Einheit und das allem Denken und Sein vorausgehende
unaussagbare Erste, das gegeniiber den Dingen der Welt nur mit dem
Pradikat der "Unendlichkeit" adiquat bezeichnet werden kann. Der
Gefahr der Auflésung in der Unbestimmtheit des Unendlichen hat
das christliche Denken die Vorstellung eines die Unendlichkeit ein-
holenden geistig-persénlichen Gottes entgegengesetzt. Die Ambiguitit
christlicher Mystik, die sich zwischen dem personalen Gott und seiner
unendlichen Qualitit bewegt, liegt in der versuchten Vermittlung bei-
der Traditionen, Neuplatonismus und Christentum, begriindet. Ob
unendliches Absolutum oder personlicher Gott - der Skopus ist je-

" desmal ein Ort letzter Wahrheit und alles Endliche begriindender Be-

deutung. So 148t Plotin die Wesensvereinigung mit der Gottheit dort
stattfinden, wo kein Irrtum méglich ist und das Wahre nicht wahrer
sein kann [1]. Und wenn Meister Eckhart seinen Traktat "Von dem
edeln menschen” in die Worte miinden l4Bt: "ein mit einem, ein von
einem, ein in einem und in einem ein éwicliche. Amen" {2], stellt sich
das Wahrheit verbiirgende mystische Ziel in seiner universellen,
einheitsstiftenden Geltung sinnfillig dar.



8 Das mystische Paradigma

"Zur Mystik gehort offenbar wie zu Wissenschaft und Philosophie das Moment der Er-
kenntnisbefriedigung: der Mystiker ist kein stiller GenieBer einer privaten Erfahrung. Er
ist iiberzeugt, mit Tatsache und Tragweite seiner subjektiven Erfahrungen etwas Giiltiges
und Neues iiber gdttliche Dinge erkannt gu haben.” [3]

Die mystische Wahrheit wird verstellt durch das, was Meister Eckhart
"eigenschaft" nennt. "Eigenschaft", von Quint entsprechend der mhd.
Bedeutung "Eigentum, Besitz" mit "Bindung an das eigene Ich" iiber-
setzt [4], hindert den Menschen an der Erkenntnis der Wahrheit, weil
sie sich in Form von Bildern, Vorstellungen und Begriffen zwischen
die Gottheit und die Seele schiebt. "Mit eigenschaft" heilt "mit zit
und mit zal, mit vor und mit nach" [5], d.h. befangen in Vorstellungs-
modi wie Temporalitit, Quantitit und Kausalitit. Eckhart driickt
diesen Gedanken auch folgendermafien aus:

"Driu dinc sint, diu uns hindernt, daz wir niht enhoeren das éwige wort. Daz érste ist
liplicheit, daz ander manicvalticheit, daz dritte ist zitlicheit. Haete der mensche disiu driu
dinc ilbergangen, 86 wonete er in éwicheit und wonete in dem geiste und wonete in ei-
nicheit und in der wiiestunge, und da hérte er das éwige wort." [6]

"Gelassenheit" und "Abgeschiedenheit” bezeichnen bei Meister Eckhart
den Zustand, in dem die "Eigenschaft" fiberwunden ist. Fallen die
Bilder weg, geschieht die mystische Einung auf der Grundlage der
Identitat von Seele und Gott. Der Seinszusammenhang zwischen Gott
und menschlicher Seele begriindet die Moglichkeit der unio mystica.
Er 1aBt den Menschen sich nach der in seiner Seele angelegten
Gleichheit zuriicksehnen.

"Daz viinkelin, daz da bereit stit ze enpfahenne unsers herren lichamen, stat iemermé in
dem wesene gotes." [7]

Die auf Thomas von Aquin zuriickgehende und zum terminus
technicus fiir die kontemplative Erkenntnis Gottes gewordene Formel
‘cognitio dei experimentalis’ [8] faBt die unio mystica von der Seite
des Subjekts aus unter dem Modus der Erfahrung, der gerade auch
fur die mit Mystik befafiten Autoren des 20. Jahrhunderts wichtig
wird. Dabei bleibt allerdings zu beachten, daB es sich in der mittelal-
terlichen Mystik stets um eine Glaubenserfahrung handelt, eine Er-
fahrung, die mit dem Glaubenswissen vermittelt werden mufl [9]. Der
Erlebnisbegriff, wie ihn Hans-Georg Gadamer faBt, trifft in
mancherlei Hinsicht auch und besonders fiir das mystische Erlebnis
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zu: "Erleben" heifit zunichst "noch am Leben sein, wenn etwas ge-
schieht”. "Das Erlebte" wird aber zugleich zur Bezeichnung der blei-
benden Gestalt dessen, was erlebt wird; d.h. etwas wird zum Erlebnis,
sofern es mnicht blof} erlebt wird, seinem Erlebtsein vielmehr beson-
dere, bleibende Bedeutung zukommt. Als solches entsteht es in der
Erinnerung. Das Erlebnis geht nicht in dem auf, was sich von ihm
vermitteln und als seine Bedeutung fixieren 148t. In der Eigenschaft
des aus der Kontinuitit Herausgehoben- und zugleich auf das Ganze
des Lebens Bezogenseins sieht Gadamer eine Affinitit des Erlebnisses
zum Kunstwerk [10]. Fir Dilthey liegt im Erlebnis GewiBheit, weil in
ihm kein Unterscheiden mehr ist zwischen Akt, dem Innewerden, und
Inhalt, also dem, dessen man inne wird [11].

Wie die Erfahrung und das Erlebnis hebt auch der Vorgang
des Erkennens als Modus der unio mystica das subjektive BewuBtsein
iiber die Schranke der Individualitdt hinaus [12].

Hier ist ein weiteres Moment im mystischen Strukturzusam-
menhang angesprochen, die Frage nach dem Subjekt der mystischen
Erfahrung. DaB die spitmittelalterliche Mystik ebenso wie ihre spite
Variante, der Pietismus, entscheidend zur Idee des modernen Indivi-
duums beigetragen hitten, ist ein Gemeinplatz in der Literaturge-
schichtsschreibung [13]. Auch hat man in den Mystikern die Anreger
der abendlandischen Seelenlehre gesehen [14]. Das alles trifft nur zum
Teil zu. Richtig ist, daB aufgrund des ontologischen Zusammenhangs
von gdttlichem und geschépflichem Sein mit der Gottesfrage auch die
Frage nach dem Subjekt gestellt wurde, ja, beide sind unaufldslich
miteinander verkniipft. Der Individualititsbegriff der Mystik bedarf
allerdings einer differenzierteren Betrachtung: Das Spezifikum der
Mystik liegt in der personlichen Gotteserfahrung des Subjekits;
insofern kann man von einer Individualisierung religitsen Erlebens
sprechen. Auf der anderen Seite muB das Subjekt aber alle "ei-
genschaft”, und das heiBit alles Individuelle, ablegen, um die unio my-
stica erfahren zu kdnnen. Zwar argumentieren die Mystiker, das
Subjekt konne erst in der unio mit Gott seine wahre Identitit finden,
doch ist es als Individuum in der Einung micht mehr greifbar. Das
Subjekt ist angesprochen, bestimmt sich aber an und von einem An-
deren, das paradoxerweise sein Zentrum darstelit.

"Dar umbe ist der séle enkein dinc als unbekant als si ir selber.”[15]
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Die menschliche Selbsterkenntnis in der unio mystica erstreckt sich
auf das Wesen des Menschen iiberhaupt und nicht auf das individuelle
Ich, denn Gott hat, so Meister Eckhart, in seiner Menschwerdung die
menschliche Person, also die individuellen Bestimmungen, nicht
beriicksichtigt, sondern allein die Natur des Menschen, die ihm die
Fihigkeit zur Gotteinung vorgibt. In der Menschwerdung Gottes ist
die menschliche Natur vergottlicht [16].

Die unio mystica ist nicht "verfiigbar"; diese Einsicht zu
vermitteln, ist zentrales Anliegen der Eckhartschen Predigt. Allein
schon die Intention der Vereinigung mit Gott wire eine Instrumenta-
lisierung Gottes und lieBe die unio in den Bannkreis der "eigenschaft"
treten, einmal ganz abgesehen davon, daB es unmdglich ist, ohne Bil-
der, ohne Ichbindung, zu denken und zu handeln. Hier greift die
gottliche Gnade ein, sie verleiht dem Menschen "abegescheidenheit”,
sie schenkt ihm die mystische unio.

Auffillig ist in mystischer und mystisch beeinfluBlter Litera-
tur, daB dem Wort- und Bedeutungsfeld "Sehen, Auge, Blick, Schau,
Vision, Wahrnehmung" viel Raum gegeben und eine tragende Rolle
im mystischen ProzeS zugedacht wird. Das Auge ist als Organ der
sinnlichen Wahrpehmung in fast allen Kulturkreisen auch Organ in-
tellektueller Wahrnehmung; es dient der Vermittlung der Wahrheit
und GewiBheit. Bereits die gemeinsame Etymologie von "sehen" und
"wissen" verweist auf die hohe Intellektualitit, die in der Mystik dem
Auge beigemessen wird. So nennt Tauler die Lehrer "Sgen" im christ-
lichen Organismus und wendet sich dagegen, daB "ieklichs wil ein bge
sin und wellent alle sch§wen und niat warken" [17]. Bei den alten
Agyptern und Assyrern wird das Auge als Medium der Schau zum
Symbol des Sonnengottes; der Zusammenhang Auge - Somne findet
sich durch Vermittlung des Neuplatonismus sowie okkulten Schrift-
tums auch in der Mystik Bohmes und bekanntlich bei Goethe:

"W ir nicht das Auge sonnenhaft,

Die Sonne kénnt' es nie erblicken;

Lig’ nicht in uns des Gottes eigne Kraft,
Wie konnt’ uns Gttliches entsiicken?" [18]

Im christlichen Bereich ist das Auge Bild gottlicher Gegenwart und
alles durchstrahlender Allwissenheit (vgl. Hiob 34,21f., 36,7a; Psalm
11,4; Jer. 32,19; Sach. 3,9; 4,10; Sir. 23,28; Hebr. 4,i3). Wenn die
Cherubim in der Vision Ezechiels (10,12; vgl. Offbg. 4,6) als voll-
kommen mit Augen bedeckt beschrieben werden, ist an die sich auf
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die Anschauung Gottes gegriindete himmlische Gabe der erkennenden
Durchdringung alles Irdischen gedacht [19]. Die Rider des Wagens in
Ezechiels Vision sind ebenfalls voller Augen (1,18), ein Zusam-
menhang, der besonders fiir Bohme wichtig wird. Das Auge ist ihm
eine Kugel, und Rad und Kugel sind Bilder der Vollkommenheit; im
Auge sind A und O - auch das O ist ein Zeichen des Auges -, An-
fang und Ende, beschlossen [20]. Das géttliche Auge als Trinitits-
symbol stammt, wie W. A. Schulze nachgewiesen hat, aus kabba-
listischen Traditionen [21].

Zu den historischen Konkretisationen in der Mystik: Im sie-
benten Buch seiner 397/398 entstandenen "Confessiones" spricht
Augustinus davon, daBl er mit dem Auge seiner Seele ein unwandel-
bares Licht wahrgenommen habe [22]. Licht und Auge stehen auch in
der Folgezeit in einem funktionalen Zusammenhang, bleibt doch das
Phinomen der christlichen Vision weitgehend an die Schau des
gottlichen Lichtes gebunden. Im fiinften Jahrhundert weist Pseudo-
Dionysius Areopagita auf die zahllosen Augen und vielen FuBe der
Seraphim hin, die ihr michtiges Sehvermdgen fiir die gottlichen Ein-
strahlungen offenbarten [23]. Es ist zu beachten, dafl Licht in der
Erfahrung des Mystikers keineswegs auf eine bloB metaphorische Be-
deutung reduziert werden darf, die gewisse géttliche Eigenschaften
im Bild des Lichtes verdeutlicht; vielmehr ist mit Gott als Licht eine
ontologische, auf die absolute Transzendenz Gottes gerichtete Erfah-
rung gemeint [24]. Hildegard von Bingen nimmt Gott in einem iiber
und @iber mit Augen besetzten Kleid wahr [25]. Meister Eckhart
unterscheidet zwei Augen der Seele, ein inneres und ein #ufleres; das
innere Auge der Seele schaut in das Sein und empfingt sein Sein von
Gott. Das #uBere Auge der Seele ist den Kreaturen zugewandt und
nimmt diese in bildhafter Weise wahr [26]. Die Sinne sind die "Stege",
auf denen die Seele in die Welt ausgeht und auf denen die Welt
wiederum zur Seele kommt [27]. Doch

"Dag ouge, da inne ich got sihe, daz ist daz selbe ouge, da inne mich got sihet; min ouge
und gotes ouge daz ist éin ouge und éin gesiht und éin bekennen und éin minnen." [28]

Hier wird die unio mystica im Bild des Auges gefaBt, und es ist klar,
daB das Sehen, das Eckhart in diesem Zusammenhang meint, nichts
mit der gewShnlichen Wahrnehmung zu tun hat. Es handelt sich viel-
mehr um ein hoheres, ein bildioses Sehen; die Wortbedeutung "die
Augen schlieBen" des griechischen Verbums "utew”, von dem@sich das
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Substantiv "Mystik" herleitet, weist darauf hin [29]. Bedenkt man, daBl
Eckhart auch den gdttlichen Schopfungsakt, in dem sich Gott selbst
erkennt, als ein Sehen betrachtet, wird verstindlich, wie menschliches
und gottliches Schauen in der unio mystica als einem Akt der "creatio
continua" verschmelzen kénnen. "Got sach sich selben an unde sach
alliu dinc" [30].

Nikolaus von Kues hat im Jahr 1453 eine mystagogische
Schrift verfaBt, die das ontologische Verhiltnis Gott - Geschépf und
den sich auf dieser Grundlage ereignenden mystischen ProzeB als
Sehvorgang denkt. Das kleine Werk tragt den Titel "De visione Dei"
und zihlte bald zu den populirsten Schriften des Cusaners. Die Dar-
stellung baut auf dem allumfassenden Sehen Gottes auf; die Situation
des Menschen ist die des im géttlichen Blick Stehenden. Im Vorwort
erliutert Cusanus dieses Beziehungsverhidltnis anhand eines Gleich-
nisses: Er schickt den Briidern von Tegernsee eines jener kunstvollen
Bildnisse, die dem Betrachter, gleichgiiltig aus welchem Blickwinkel
er darauf schaut, den Eindruck vermitteln, der Blick gelte ihm allein
und ganz persénlich. Und doch geht es jedem einzelnen Betrachter so:
Das Bild scheint alle gleichzeitig und doch jeden einzelnen individuell
anzuschauen [31]. Gottes Sehen ist sein Sein, das den Menschen ins
Sein ruft und im Sein erhilt:

"Et cum videre tuum sit esse tuum, ideo ego sum, quia tu me respicis. Et 81 a me vultum
tuum subéraxeris, nequaquam subsistam.” [32]

Gott ist das absolute Sehen, "visus absolutus”, das alle anderen Seh-
weisen, die verschriinkten, "contractus", wie Cusanus sagt, in sich be-
greift, und zwar so, daB3 die absolute Schau in jedem Sehen ist, weil
alles verschrinkte Sehen von ihr begriindet wird [33]. In Gott sind
Sehen, Horen, Schmecken, Berithren, Empfinden, Verstehen, aber
auch Sprechen nicht verschieden, in ihm fallen sie in eins. Die ver-
schiedenen Sinneswahrnehmungen sind insofern austauschbar, und
dem Sehen kommt nicht eigentlich eine Vorrangstellung zu, wenn sich
auch die klassische Asthetik am Sehen, an der Schau, orientiert [34].

Walter Schulz hat darauf aufmerksam gemacht, daB "visio Dei"
sowohl als genetivus subjectivus als auch als genetivus objectivus ge-
lesen werden muB}, Gott also zugleich als Sehender und Gesehener er-
scheint [35]. In der Verschmelzung der Blicke vollzieht sich die unio
mystica, denn Gott ist da,

Der negative Gott 13

"ubi videre coincidit cum videri et audire cum audiri et gustare cum gustari et tangere
cum tangi et loqui cum audire et creare cum loqui.” [36]

- ein alter mystischer Gedanke, hatte doch schon Plotin die Bezie-
hung von Sehen und Gesehenem, Denken und Gedachtem, Leuchten
und Erleuchtetem in den einheitsstiftenden Grund eines Aktes der
Selbstdurchlichtung zuriickgefithrt [37]. Das Sehen behilt seine ex-
ponierte Stellung in der Geschichte der Mystik und des Mystizismus,
bis hin zu Emanuel von Swedenborg, fiir den die hochste Stufe der
visiondren Erfahrung die Schau "mit offenen Augen" ist [38], und bis
hin zur sich aus mystischen Quellen speisenden Literatur des 20.
Jahrhunderts, denkt man nur etwa an Paul Celans Gedichte "Die feste
Burg" oder "Augen" [39].

Manthey betont die hermeneutische Funktion des Sehens: Was
verschliisselt sei, wende sich an ein lesendes Auge, das versteht, was
es liest. Er deutet den Gestus des Visuellen in Literatur und Philoso-
phie als auf Ersatzobjekte gerichtetes Sehen - auch die Gegenstands-
losigkeit sei ein solches Ersatzobjekt -, weil dem Auge das, was es
urspriinglich sehen mdchte, verwehrt ist [40].

Gerade weil das Sehen in der Mystik dem Wahrheitsanspruch
verpflichtet ist, zeigen sich die kritischen Mystiker wie Meister Eck-
hart oder Johannes vom Kreuz besonders miBtrauisch gegeniiber dem
visiondren Element in der mystischen Erfahrung, droht es doch die
Ebene jenes héheren Schauens zu verlassen, in bildlichen Vorstellun-
gen zu erstarren und somit die transzendente Wahrheit dem Spiel
subjektiver Willkiir auszuliefern. In solchen Fillen pflegt die Autori-
tdt des Dogmas beschworen zu werden [41].

2 Undhnliche Ahnlichkeit: Der negative Gott

Aus dem platonischen Gedanken der durch Teilhabe begriin-
deten Abhingigkeit der Kérperwelt von der Welt der Ideen entwickelt
der Neuplatonismus ein vielstufiges Emanationssystem, das die Ein-
heit sich seinsverleihend in die Vielheit ausfalten und das Viele iiber
die Stufen seines Ausstromens wieder zum Einen aufsteigen 148t. Fin-
heit und Vielheit sind dynamisch aufeinander bezogen, das Viele und
Einzelne auf das Eine und Ganze zu deuten [42].
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Vater und Sohn sind im christlichen Bereich die inhaltlich~an-
schaulichen Entsprechungen des dynamischen Beziehungsgefiiges von
Einhejt und Vielheit, Gott und Geschopf. Der Sohn verdankt sein
Sein dem Vater und bleibt, auch wenn er sich von ihm entfernt, in
Bezug zu ihm immer der Sohn. Aus Gnade hat Gott die Menschheit
erldst, ist der Vater Sohn geworden.

"Deus assumpsit vestem nostram, ut vere, proprie et per substantiam sit homo et homo
deus in Christo.” {43]

Gott hat menschliche Natur angenommen [44]; diese menschliche
Natur, die von der Person, der Individualitit also, absieht, befihigt
jeden Menschen zur Gottessohnschaft. Die Identitdt der Natur be-
griindet die Einheit von Vater und Sohn, die Person stellt das Mo-
ment der Unterscheidung dar [45]. Manthey kennzeichnet das Ver-
héltnis von Vater und Sohn als eine Bezichung der Ahnlichkeit, die
sich auch im Gleichnis von Sonne (als Vatersymbol) und Auge - der
Zusammenhang mit dem vorigen Abschnitt stellt sich her - zeige [46].
Wichtig ist, daB Meister Eckhart die Inkarnation weniger auf die
konkrete Menschwerdung Christi in der Person Jesu von Nazareth
bezieht als vielmehr auf die Identitit des Gottessohnes mit der allge-
meinen Menschennatur, an der jeder einzelne Mensch teilhat [47]. Die
unio mystica ist die Gottesgeburt, die Geburt des Sohnes im
Menschen, als Akt der innertrinitarischen Selbsterkenntnis [48], in
den der abgeschiedene, gelassene Mensch eingeschlossen wird. Bei
Meister Eckhart fallen in diesem Akt Schépfung und Inkarnation in
eins; der Vorgang der Gottesgeburt ist "creatio continua”. Auch Ni-
kolaus von Kues faBt das Verhaltnis Gott - Mensch als eines der
Kindschaft. Im vollkommenen Sohn sei die Kindschaft wie die Kunst
im Meister oder das Licht in der Sonne. Sohn und Kiinstler besetzen
also strukturell austauschbare Positionen [49].

Die Vater - Sohn-Konstellation wird der Mystikrezeption des
20. Jahrhunderts thematische Ankniipfungspunkte bieten. Beachtet
werden muB in diesem Zusammenhang die auch psychologisch unter-
mauerte Beobachtung, daB3 die Vision im Mittelalter haufig ein Kind-
heitsphanomen ist; ebenso ist an die Freudsche Auffassung von der
Gottesvorstellung als erhohtem Vaterbild zu erinnern. Das Geboren-
werden, als Gottesgeburt und Wiedergeburt des Menschen, zieht sich
jedenfalls als zentrales Motiv durch die Mystikgeschichte [50].
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Als nomina propria Synonyma fir den Sohn sind in der
scholastischen Tradition "imago" und "verbum". Bereits Platon be-
schreibt das Verhiltnis Ideenwelt - Koérperwelt als ein Urbild - Ab-
bild-Verhiltnis, und nach Gen. 1, 26 ist der Mensch als Bild Gottes
geschaffen. Dem Bild ist der ontologische Bezug auf das Urbild ei-
gentﬁm,lich, es hat in seinem eigenen Sein teil an dem, was es abbil-
det. pipnows in diesem Sinne bedeutet nicht so sehr das Abbild als
vielmehr die Erscheinung des Dargestellten, wobei das Urbild erst
durch das Bild eigentlich zum Urbild wird [51].

Bei Eckhart heif3t es:

*Diu séle sol V{iderbildet sin und ingedriicket in daz bilde und widerslagen in dag bilde,
dag gotes sun ist... D4 der sun ein bilde gotes ist und d4 der sun ingebildet ist, dar nach
ist diu séle gebildet."[52]

Und bei Seuse:

"Ein gelassener mensch muss entbildet werden von der creatur, gebildet werden mit Cri-
sto, und tuberbildet in der gotheit."[53]

Wie die Schopfung durch das Wort geschieht, so wird auch die Heils-
tat der Entsendung des Sohnes, das Mysterium der Inkarnation, vom
Wort her beschrieben als Einheit von Vater und Sohn, Geist und
Wort.

"Das 'Me.dium des creativen Aktes, der die Welt als Idee und als in sich seiende Realitét
konstituiert (d.h. also Welt nicht als Gott selbst, sondern als dessen Erscheinung) ist
Sprechen ("im Wort"), Denken (oder Reflexion, Einsicht, "Weisheit") und Sehen."[54]

Fiur Eckhart stellt sich die unio mystica im Modus des Wortes
folgendermaflen dar:

"Swenne dagz wort sprichet in die séle und diu séle widersprichet in dem lebenden worte,
d4 wirt der sun lebende in der séle” [55],

dann ist der Mensch "Beiwort” beim Wort Gottes [56].

Die ontologische Dynamik zwischen Vater und Sohn, Urbild
und Bild, Wort und Beiwort wird in der Mystik gerne in der Meta-
pher des Spiegels zum Ausdruck gebracht [57], die ein traditionelles
Medium der Gottes-, Nichsten- und Selbsterkenntnis darstellt. Plotin
sieht im Sohn den Spiegel des Vaters [58]. Nach Gregor von Nyssa
kann die Seele ebensowenig wie die Augen sich selbst wahrnehmen;
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sie bendtigt daher einen Spiegel [59]. Namentlich bei Jakob Bohme
treten Spiegel- und Augenmetapher in enger Verbindung auf: die Ge-
burt des Sohnes als Spiegelung des Auges {60].

Die Sehnsucht, die von den modernen Autoren als Movens zur
mystischen Vereinigung herausgestellt wird, hat ihre Entsprechung in
der platonischen Vorstellung, derzufolge die Seelen vor ihrer Verban-
nung in den Koérper die Vollkommenheit geschaut haben und nun in
der Erinnerung sich dorthin zuriicksehnen. In den Worten Meister
Eckharts:

"Die [créattiren] hant alle ein ruofen, wider in ze komenne, da sie Gizgevlossen sint. Allex ir
leben und ir wesen dagz ist allez ein ruofen und ein ilen wider gu dem, von dem sie tzge-
gangen sint." [61]

Diese Sehnsucht ist der Eckhartsche Seelengrund oder Seelenfunke,
der mithin kein Organ der Seele bezeichnet, vielmehr ein Verhiltnis
wiedergibt, ndamlich das der Teilhabe des Menschen am gottlichen
Strukturprozef} [62].

Am Bild des Spiegels verdeutlicht Eckhart seine Ontologie: Das
Spiegelbild hat sein Sein nicht vom Spiegel, sondern von dem sich
Spiegelnden. Das Rickstrahlen eines Spiegels in der Sonne ist in der
Sonne selbst Sonne, trotzdem bleibt der Spiegel, was er ist. So verhalt
es sich auch mit Gott und der Seele: Gott ist in der Seele, und doch
ist er nicht die Seele; das Riickstrahlen der Seele ist in Gott Gott, und
trotzdem ist die Seele das, was sie ist, nimlich Kreatur [63]. D.h. das
Geschopf hat von sich aus kein Sein, sondern es empfingt sein Sein
kontinuierlich von Gott, von sich aus ist es "purum nihil", "ein later
niht" [64]. In seinem Seinsempfangen aber ist es identisch mit Gott.
Wihrend Thomas von Aquin der Schopfung relative Eigenstindigkeit
zuspricht - die Kreatur ist bei ihm "quasi nihil" - und zwischen Gott
und Geschaffenem aufgrund des sie trennenden Wesensunterschiedes
ein statisches Abhingigkeitsverhdltnis annimmt, ist fir Eckhart die
Abhiingigkeit der Schopfung von Gott eine dynamische, die das
Geschépf mit Gott eins sein lassen oder absoluter Nichtigkeit
preisgeben kann. Meister Eckhart legt damit die klassische Analogie-
formel des vierten Laterankonzils "Quia inter creatorem et creaturam

non potest tanta similitudo notari, quin inter eos maior sit dissimili-

tudo notanda" [65] auf extreme Weise aus. Ahnlichkeit/Identitit und
Un#hnlichkeit/Differenz sind jedenfalls, auch fiir die Folgezeit, die
Modi, in denen sich mystische Erfahrung konstituiert [66]; der dy-
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namische Wechsel der Perspektive mystischen Sprechens bzw. der Po-
sition, von der aus gesprochen wird, ist ein Perspektivenwechsel von
Ahnlichkeit und Unshnlichkeit, zwischen denen es keine Vermittlung
gibt.

Nach Pseudo-Dionysius gibt es zweierlei Arten der
Gotteserkenntnis und in bezug auf Gott zweierlei Pradikationsweisen,
nimlich bejahende und verneinende Aussagen.

"Als Ahnlicher, sofern er Echo, Widerhall und Nachbilder begriindet, und als Un#hnlicher,
sofern gerade hierbei nichts Ihm selbst jemals wirklich gleichen kann."[67]
g

So kann ein- und dasselbe Ding Gott sowohl dhnlich als auch unihn-
lich sein, #hnlich hinsichtlich seiner méglichen Nachahmung des ewig
Unnachahmlichen, undhnlich gemiB des Abstandes zwischen Ge-
schépf und Schopfer [68]. Da Gott iiber alles Gegenstindliche und
Denkbare erhaben ist, gibt es nichts, das mit ihm zu vergleichen wire
und ihn kennzeichnen konnte. Deshalb sind die negativen Pridikate
berechtigter, weil sie zum Ausdruck bringen, daBl die Gottheit nicht
in der Art bestehender Dinge existiert. AuBerdem heben die unpas-
senden Vergleiche den Geist besser empor, wihrend er bei den
ehrenvolleren, heiligen Bildern zu verweilen und sie fiir das Eigent-
liche zu nehmen in Gefahr ist. Die anagogische Weisheit

® .. regt... das Hohere der Seele an und stachelt sie durch die MiSgestalt der entworfenen
Bilder auf, da es ja selbst den gane fleischlichen Menschen nicht gulédssig und wahr zu sein
scheint, daB diesen so hiBlichen Dingen die iiberhimmlischen und géttlichen Erkenntnis-
objekte in Wirklichkeit shnlich sind." [69]

Bei Eckhart realisieren sich similitudo und dissimilitudo folgender-
maflen:

"Swer iht suochet oder meinet, der suochet und meinet niht und der umb iht bitet, dem
wirt niht. Aber der niht ensuochet noch niht enmeinet dan liter got, dem entdecket got
und gibet im allez..."[70].

Die einzige Moglichkeit eines Weges zu Gott ist fir Eckhart die Er-
kenntnis der kreatiirlichen Nichtigkeit, hinter der die Erfahrung
Gottes steht. Gott selber ist das "Nichts", aber nicht in dem Sinne, in
dem die Kreatur nichtig ist, wenn sie von Gott kein Sein erhilt, son-
dern als Negation des Nichts, das allen Aussagen iiber Gott anhaftet
[71]. "Abyssus abyssum invocat, das abgriinde das in leitet das ab-
gruende” [72] umschreibt Tauler mit dem Psalmenzitat (Ps. 41,8) die
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konstitutive Negativitit der unio mystica durch ein Bild, das des Ab-
grundes, welches die Abgriindigkeit allen Grundfassens ebenso zum
Ausdruck bringt wie den Grund, der in der Grundlosigkeit liegt.
Seuses "bild mit bilden us tribe[n]' [73] hat eine vergleichbare
Funktion in der Dynamik auf das Nichts hin. Auch die "docta igno-
rantia" des Nikolaus von Kues sieht im Wissen, da man von Gott
nichts weiB}, die einzige Niherung an ihn [74]. .

Der Negativitit der mystischen Erfahrung kommt die Funk-
tion eines Movens fiir die Gottessehnsucht des Menschen zu. So
spricht Eckhart davon, daB das Nichtwissen die Seele dem nachjagen
lasse, von dem sie nicht wisse, wie und was es sei, wihrend sie sehr
bald der Dinge miide werde, die sie erkannt habe, nur das nichter-
kennende Erkennen halte die Seele bei einem Gegenstand [75].

Die Wahrnehmung sowohl von Ahnlichkeit, an der sich das
Auge der Seele fur das gottliche Licht tibt [76], als auch von Un-
dhnlichkeit als Wegweiser der weiselosen Erkenntnis hat Verweis-
funktion, denn beide sagen etwas tiber Gott aus. Dabei handelt es sich
in der Mystik nicht um ein Verweisen rein intellektueller Art, son-
dern die hermeneutische Anagoge wird immer auch ontologisch ver-
standen. Die anagogische Erkenntnis fithrt aus der sichtbaren Welt zu
Gott. Der erkennende Aufstieg iiber die Hierarchie des Pseudo-Dio-
nysius, deren Glieder die gottlichen Strahlen aus dem Urquell des
Lichts aufnehmen und auf die tieferstehenden Ordnungen weiter-
strahlen, macht die Seele von Stufe zu Stufe Gott #hnlicher bis zur
Einung [77]. Die Erkenntnis der Eminenz Gottes fithrt zur Erkenntnis
der Nichtigkeit alles Irdischen und des eigenen Nichts. Dann

"enmac sich got niht enthalten von siner eigenen giiete, er enmiiege sich senken und gie-
zen in den démiletigen menschen, und dem allerminsten dem gibet er sich in dem aller-
meisten und gibet sich im alzemale.”[78]

Auf diese Weise "zwingt' der Mensch Gott zu sich - ein mystischer
Gedanke, der hiufig miBverstanden wurde, weil man in ihm
menschliche AnmaBung gesehen hat, wobei auBler acht blieb, daB der
Mensch Gott nur in der absoluten Demiitigung zwingen und diese
Position radikaler Abgeschiedenheit ohne die Gnade Gottes nicht er-
reicht werden kann. Abgeschiedenheit, Gelassenheit, Ruhe, Schweigen
schlieBen sich an die Metapher der mors mystica, des mystischen To-
des, an, die im Zeichen volliger Vernichtung der Ichheit der Seele
steht. Haas spricht von der "grundsitzliche[n] TodverfaBtheit der my-
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stischen Existenz" [79], die ihren Skopus im Tod als einem Ereignis
der hochsten Liebe findet. Im 52. Kapitel von Seuses "Vita" wird die
Selbstentfremdung in der unio als ein Sterben beschrieben, und das
21. Kapitel seines "Biichleins der ewigen Weisheit" ist gedacht als eine
Anleitung "Wie man sol lernen sterben, und wie ein unbereiter tot
geschaffen ist" [80]. Vor allem aber ist die spanische Mystik zu
nennen, namentlich die des Johannes vom Kreuz, auch die deutsche
mystische Dichtung des 17. Jahrhunderts, fiir die der Tod zum Tor
der Seligkeit wird, weil er den Eintritt in die Vereinigung mit Chri-
stus er6ffnet. So ndhern sich etwa in der Lyrik Jakob Baldes die
Vorstellungen von Todesnacht und Brautnacht [81]. Vom empirischen
Tod, dem jeder Mensch konfrontiert ist, stellt sich eine Verbindung
zum Tod Christi als Moglichkeit des mystischen Sterbens her [82]. Der
mystische Zusammenfall der Oppositionen erklart sich in dieser
Perspektive,

"Es wire nicht genug, von dir su sagen, daB du vor lauter Finsternis in strahlendstem
Licht aufglingest..." [83],

heiBt es in der "Mystischen Theologie" des Pseudo-Dionysius. Dabei
ist zu beachten, daB "Licht" und "Finsternis" keineswegs schlichte
Antithesen darstellen. Der eine Ausdruck bezeichnet in bezug auf den
anderen jeweils das radikal Andere, den Umschlag von der Ahnlich-
keit in die absolute Unihnlichkeit und von da in die Ahnlichkeit [84].
Im Sprechen stellt sich so der Mystiker in den ontologisch-mystischen
ProzeB. Mechthild von Magdeburg, die immer wieder das
Herausfallen aus der unio, den Weg in die "gottesvroemdunge" thema-
tisiert [85], von wo der Aufstieg zur unio wieder seinen Ausgang
nimmt, beschreibt dieses dynamische Wechselverhiltnis folgender-
mafen:

"Er ist die allerhoehste hoehi, und die selbe hoehi hat sich geneiget in das allerniderste tal,
und dis allerniderste tal hat sich gesetzet in die allerhoehste hoehi." [86]

Eckhart:

"diu hoehste hoehe der hécheit liget in dem tiefen grunde der démiieticheit. Wan ie der
grunt tiefer ist und niderr, ie ouch diu erhoehunge und diu hoehe hoeher und un.maeziger
ist, und ie der brunne tiefer ist, ie er ouch hoeher ist; diu hoehe und diu tiefe ist einez. Dar
umbe, swer sich mér genidern kan, ie er hoeher ist; und dar umbe sprach unser herre: ‘wer
der meiste wil sin, der werde der minste under iu!’ [87]
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Und Tauler:

"wan ie tieffer, ie hoeher; wan hoch und tief ist do ein”. {88]

3 Mpystische Hermeneutik

Im Rahmen des durch den neuplatonischen Symbolismus
vorgegebenen, ontologisch zu denkenden Verhiltnisses zwischen Gott
und Mensch entwickeln mystische Texte mystagogische Verfahren des
Bezugs, die sich aus den kosmologischen Vorstellungen des Mittelal-
ters herleiten.

Das Unvermégen der Sprache zur Wiedergabe der mystischen
Erfahrung ist das meistgenannte Wesensmerkmal der Mystik. Die
Existenz eines der Sprache Jenseitigen, fiir das die Sprache nur Not-
behelf [89] und unvollkommenes, im Kampf mit der Sprache lie-
gendes [90] Instrument der Artikulation ist, stellt die Faszination aller
dar, die eine Entfremdung vom Wahren, vom Eigentlichen, von Gott
erfahren. Schweigen und uneigentliche Rede werden daher als die
adiiquaten Ausdrucksmittel des Mystikers betrachtet [91].

Und doch ist zumindest die christliche Mystik geprigt vom
Vertrauen in das Wort. "wort hant... groze kraft; man méhte wunder
tuon mit worten", heif3t es bei Meister Eckhart, denn "Alliu wort hant
kraft von dem érsten worte" [92]. Den mystischen Zwang zum
Sprechen bringt Eckhart in seiner berithmten Opferstock-Predigt zum
Ausdruck, in der er sagt: "Weére hie nieman gewesen, ich mieste si
[dise predie] disem stocke geprediet han" [93]. Vor dem Hintergrund
des Angewiesenseins jeder Erfahrung auf sprachliche Vermittlung ha-
ben Textstellen wie die eben zitierten zu einer verinderten Einstel-
lung der neueren Forschung gegeniiber dem mystischen Sprachpro-
blem beigetragen. Es wird gesehen, daB der Sprache im Hinblick auf
die mystische Erfahrung medialer Charakter zukommt. Indem die
Sprache ihre Grenze reflektiert, fithrt sie iber sich selbst hinaus in
den Bereich sprachloser, doch funktional auf die Sprache bezogener
Erfahrung. Das BewuBtsein sprachlicher Begrenztheit fithrt vom ob-
Jjektsprachlichen zu einem metasprachlichen Gebrauch der Worte, der
dem Mystiker unbeschrinkte Freiheit im Sprachgebrauch verleiht [94].
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Das zum Zuriicklassen der Sprache fithrende Durchspielen
sprachlicher Mbéglichkeiten kann, vor allem in der Differenzerfah-
rung, als Inkommensurabilitit von Sprache und Erlebnis erscheinen.
Die Sprache erhilt dann den Charakter des Sekundiren, Abgeleiteten
gegenitber dem Primiiren des Erlebnisses. Betrachtet man das Verhilt-
nis von Sprache und Erfahrung aber in der Perspektive des notwendi-
gen Durchgangs durch die Sprache, erhilt man ein Erklarungsmodell,
das in seiner anagogischen Intention mit dem mystischen Symbolden-
ken zusammengeht.

Ein universelles *Gefiige von Verweisbeziehungen prigt die
kosmologische Wahrnehmung des mittelalterlichen Menschen. Wie die
Kirchenviter, so etwa Origenes in seinem Hoheliedkommentar [95],
verweisen auch mittelalterliche Autoren mit Vorliebe auf Rom. 1,20
[96]:

"Invisibilia enim ipsius, a creatura mundi, per ea quae facta sunt, intellecta conspiciun-
tur.”

Die visibilia stehen mit den invisibilia in einem Signifikationsverhilt-
nis. Die zugrundeliegende Sprachauffassung des Mittelalters ist in der
Nachfolge Augustins zu sehen. In seinen Schriften "De magistro" und
"De doctrina christiana" legt er seinen Zeichenbegriff dar. Er unter-
scheidet; 1. res, die nicht als Zeichen verwendet werden, 2. voces als
Zeichen fir res und 3. res, die selber Zeichen fir andere res sind.
Letztere bilden die "Sprache der Dinge", die "zweite Sprache". Nach
Augustinus sind Zeichen alle sinnlichen Wahrnehmungen, die auf et-
was anderes schlieBen lassen. In der Tradition des Pseudo-Dionysius
und des Johannes Scotus Eriugena wird die Schopfung analog zur
menschlichen Sprache als an den Menschen gerichtete Sprache Gottes
verstanden. Otloh von St. Emmeram spricht von der Schopfung als
Buch Gottes. Die Dinge der Schépfung haben so fiir den Menschen
eine natiirliche und eine ibernatiirliche Bedeutung. Die Sprache der
res verfiigt Giber so viele Moglichkeiten der significatio, wie die res
proprietates besitzt [97]. Aus dieser Konzeption ergibt sich das
Spezifikum des mittelalterlichen Symbolismus. Zwischen Zeichen und
Bezeichnetem bestehen genau explizierbare Verweisbeziehungen, denn
die telei sind fir das Mittelalter vorgegeben: meist handelt es sich um
Gestalten und Ereignisse im Horizont der Heilsgeschichte. D.h. das
Bedeutete dieser Symbolik ist sprachlich exakt benennbar; das Ein-
horn etwa bezeichnet Christus, Rotes verweist auf Christi Blut etc.
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Diese Verweisfunktion unterscheidet den mittelalterlichen vom klas-
sischen Symbolbegriff, der ohne semiotische Verweisungsintention ist.
Jantsch unterscheidet das, was expliziert werden kann vom Impliziten
der mittelalterlichen Symbolik; der funktionale Kern bleibe implizit
und sei dem Symbolhaften in neuerer Auffassung vergleichbar, nicht
aber das Benennbare mittelalterlicher Symbolik [98], das mit dem
Begriff der Allegorie beschrieben werden muB. Die moderne Unter-
scheidung von Allegorie und Symbol war dem Mittelalter fremd, sie
ist ein Produkt des ausgehenden 18. Jahrhunderts; erst Goethe hat ihr
die heute noch gingige Bedeutungsabgrenzung verliechen [99]. Dem-
nach ist die Allegorie, urspriinglich ein Begriff aus der rhetorischen
Tradition [100], ein Mittel des bedeutungsvollen Bezugs eines Indi-
viduell-Konkreten auf ein vorausgewuBtes Abstraktes [101]. Die
Allegorie kann in einem unendlichen Netz von Bedeutungen alles zum
Zeichen fir alles werden lassen, wobei der Bereich des sprachlich
FafBbaren nicht verlassen wird [102], wihrend im Gebrauch des
klassischen Symbols das sinnfillige Sein bereits die Bedeutung dar-
stellt. Die Allegorie hingegen iiberbriickt und thematisiert den Ab-
grund zwischen Bild und Bedeutung [103].

Die Kontemplation der invisibilia Dei kann, um es mit Hugo
von St. Viktor auszudriicken, "per creaturam” oder "per doctrinam"”
geschehen [104]. Nach de Lubac ist die christliche Mystik im we-
sentlichen ein tieferes Verstehen der Heiligen Schrift; so wird in der
patristischen Tradition die Deutung des geistigen Schriftsinnes hiufig
mit "mystice" bezeichnet. "Mystisch" bedeutet fiir die Kirchenviter die
von Christus den Menschen gebrachte Wirklichkeit, in der sich der
Sinn der ganzen Schrift mitteilt [105). Der Hauptvertreter dieser
exegetischen Mystik ist Origenes; auf der Suche nach dem Wort Got-
tes erfdhrt er im Sinn der Schrift Christus selbst.

"La découverte du sens spirituel de 1'Ecriture, qui est procurée par Jésus, est aussi vrai-
ment 'apparition de Jésus." [106]

Das hermeneutische Problem aller Schriftlichkeit, die Ablo-
sung sowohl vom Verfasser als auch von einem bestimmten Adressa-
ten in der Schrift, die alles Schriftliche zur entfremdeten, der Riick-
verwandlung in Sinn bedurftigen Rede werden 14Bt [107], kenn-
zeichnet natiirlich auch die Ausgangssituation des Schriftexegeten. Die
Notwendigkeit der Auslegung hat im Kontext der Schriftdeutung dar-
iiber hinaus die Funktion, so Origenes, daB der Glaube "in Men-
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schenweisheit® und nicht "in Gotteskraft" aufgefaft wiirde, fanden
sich in der Schrift die leicht begehbaren, ausgetretenen Pfade der
menschlichen Logik. Nach Origenes verstehen alle diejenigen die
Schrift nicht, die in ihr keine "Allegorien" annehmen [108].

Aus der grundsitzlichen Doppeltheit des Schriftsinns, die dem
Leiblichen der Schrift ein Geistiges gegeniiberstellt, ihrem Koérper die
Seele, der Rinde das Mark etc., entwickelt die exegetische Tradition
durch weitere Ausfaltung entsprechend den jeweiligen theologischen
Anliegen die Deutung nach dem mehrfachen Schriftsinn. Durchgesetzt
hat sich die Konzeption des ‘vierfachen Schriftsinns, die der Merk-
spruch des Augustin von Déinemark zusammenfal3t:

"Littera gesta docet, quid credas allegoria,
Moralis quid agas, quo tendas anagogia." [169]

D.h. auf dem sensus literalis oder historicus baut sich der sensus spi-
ritualis auf, welcher sich wiederum untergliedert in den sensus my-
sticus oder allegoricus, der das sakramentale Faktum der Kirche
meint, den auf das Verhalten des Einzelnen bezogenen sensus moralis
oder tropologicus und den sensus anagogicus, der auf die eschatolo-
gische Zukunft zielt. Das Voranschreiten von einem Sinn zum andern,
betont de Lubac, ist eher als eine Progression von einem Sinn iz den
anderen zu verstehen, gleichsam als Entstehung eines Sinnes durch
den anderen; jeder Sinn strebt dem anderen wie einem Ziel zu [110].
Der neue Sinn verindert auch den alten. Fiir die Mystik folgenreicher
als das Konzept des vierfachen Schriftsinns, das leicht zu einem
Instrument rein rationaler Auslegungstechnik erstarrte, wurde die
Konzeption des Origenes, die auf der platonischen und von Paulus
aufgenommenen Dreiteilung des Menschen in corpus, anima und spi-
ritus (1. Thess. 5,23) griindet. Diese Dreiteilung iibertrigt er auf das
Wort Gottes, das sich in der Schrift manifestiert. Dreifach, so schreibt
er in seinem Hauptwerk wepl ‘apx@y (De principiis, Von den Prinzi-
pien), muB man sich die "Sinne" der heiligen Schriften in die Seele
schreiben: Der Einfiltige soll vom "Fleisch" der Schrift, der auf der
Hand liegenden Bedeutung, erbaut werden, der ein Stiick weit Fort-
geschrittene von ihrer "Seele" und der Vollkommene aus dem "geist-
lichen Gesetz". Dem Korper der Schrift entspricht der historische
Sinn, der Seele der moralische und dem Geist der geistige oder auch
mystische Sinn [111]. Der mystische Sinn des Origenes, er nennt ihn
auch anagogischen oder allegorischen Sinn, er6ffnet dem Forschenden
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mit Gottes Hilfe das in der biblischen Realitiit enthaltene Mysterium
[112]. Durch Origenes wurde der Ausdruck ‘avaywyf (Emporfithrung)
zu einem wichtigen Fachbegriff der christlichen Exegese. Einmal
bezeichnet er damit die Ermittlung des geistlichen Sinnes der Heiligen
Schrift, zum andern den durch diese Auslegung bewirkten ethischen
und erldsenden Aufstieg der Seele zur Vollkommenheit. In seinen
Auslegungen begniigt sich Origenes meist mit der Unterscheidung
eines zweifachen Schriftsinnes, wobei wichtig bleibt, daB der geistige
Sinn gegenitber dem schriftlich niedergelegten immer als der
eigentliche und "erste" aufgefaBt wird [113]; ihn hat die Exegese zum
Ziel, und die Mystik des Origenes erfiilit sich in der exegetischen
Erleuchtung.

Allegorie und Allegorese stiften Verweisbeziige nicht aufgrund
inhirenter Symbolhaftigkeit, sondern bei entsprechendem Bedarf kann
gewissermaflen alles symbolisch werden. Die Verweisbeziehung stiitzt
sich, wie Jantsch fiir das um 1160 entstandene St. Trudperter Hohe-
lied gezeigt hat, meist nur auf minimale Assoziationsimpulse, so daB
die zusammengefithrten Ebenen, dié des Bildes und die seiner Be-
deutung, nicht immer in einem wirklich adiquaten und ein-
leuchtenden Verhiltnis zueinander stehen. Der Bedeutungszusammen-
hang wird aufgrund bestimmter Qualitiitsaspekte der bedeutend wer-
denden Dinge hergestellt. Sachqualitiiten, wie rot, glinzend, fest usw.,
assoziieren metaphorisch heilsgeschichtliche Positionen, wie beispiels-
weise die Farbe Rot das Martyrium Christi [114]. So geht es in der
Anwendung von Metaphern nicht darum, den Bildempfinger unter
bestimmten Aspekten zu erkennen, als vielmehr ihn zu sehen, wahrzu-
nehmen, vorzustellen, zu erleben [115]. So sehr die Metapher Ahn-
lichkeit betont, sie hilt auch die Differenz zwischen Bildspender und
Bildempfinger offen. Es kann von Gott eigentlich nur dann die Rede
sein, wenn metaphorisch von ihm geredet wird, die Differenz zwi-
schen Gott und Welt also mitausgesagt wird [116].

Jantsch, der fir die durch Metaphern zustandekommenden
allegorischen Verweisbezichungen zwischen litteraler und spiritualer
Sinnebene den Begriff "metaphorischer Briickenschlag" eingefithrt hat,
stellt far das Trudperter Hohelied einen dreifach neuen Sprechtypus
fest. Zum einen liegt dieser in einem quantitativen Uberquellen der
Paraphrase begriindet, zum anderen in der metaphorischen Einklei-
dung des sensus spiritualis in die Bildelemente, die bei traditioneller
Exegese gerade ausgelegt werden. Daher findet drittens eine Auffal-
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tung und ein Ausbau der durch das Hohelied vorgegebenen Bilder
statt. D.h. wihrend traditionelle Auslegung den bildhaften Text hinter
sich 148t und die Bedeutungsintention der Bildmotive aussagt, spricht
die Paraphrase des Trudperter Hohenliedes das dogmatisch Auszusa-
gende in einem Hin und Her zwischen Bild- und Sinnebene in die
Bildvorstellungen hinein. Das Bild wird auf die Seite der Auslegung
hinfibergenommen [117). Wenn es im Hohenlied 2 ,3 heiBt: "sicut malus
inter ligna silvarum, sic dilectus meus inter filios", hat das St.
Trudperter Hohelied:

¥

... Diu
affoltere diu ist scéne an ir loube, si
ist zxer[e] an ir blide, sie ist edile an ir scatwe,
an ir woluchere inwurgit sich niemmin: alsé ist
min gemahele, daz kit min crist: daz loup be-
zeichendt die ze der geloube komin sint, dag siv
an ime stént, wande er ist der boum uon deme
da gisprokin ist: qufi] fructum suum dabit in
tempore suo...

. wan die siechin die labint
sxch an den [e]ppheln dag siv sich niet inwurgent:
alsd labit uns diu stizze menniskheit unde div
gemartyréte menniskheit mines gemahelen.” [118]

Die quantitative Ausdehnung fillt sofort auf: Aus dem einen Satz des
Hoheliedtextes wird eine lingere Passage, die den Apfelbaum, ihn in
Laub, Bliiten, Schatten, Friichte auffaitend, beschreibt und gleichsam
bildhaft vor Augen fuhrt. Der Verfasser begniigt sich nicht damit,
Bildspender und Bildempfinger der tragenden Metapher "Christus als
Apfelbaum" einander gegeniiberzustellen und aufeinander zu bezie-
hen, sondern die Bildebene bleibt auf der Deutungsebene prisent; Wie
sich die Kranken an den Apfeln des Apfelbaumes laben, so laben wir
uns am Menschsein Christi. Dieses Verfahren 148t sich an anderen
mystischen Texten nachvoliziehen und charakterisiert die mystische
Auslegung tberhaupt: Bild- und Bedeutungsebene bleiben eng mit-
einander verbunden, ja werden augenblickshaft austauschbar; dabei
stellen sich keine festen Bedeutungsbeziehungen her. Der FluB zwi-
schen Bild und Bedeutung sowie verschiedenen Bedeutungen hilt das
die Hoherfithrung von der sinnlichen zur geistigen Bedeutungsebene
anstoflende BewuBtsein eines universellen Zusammenhangs wach, wo-
bei personliche Betroffenheit des Sprechenden oder Horenden iber
den je individuellen Erfahrungshorizont zustande kommt, der das
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Bildmaterial der Welt metaphorisch in die Heilsgeschichte einbindet
[119]. .

Es muf festgehalten werden, daf mystisches Sprechen.\.lor
dem Hintergrund zweier grundsitzlich verschiedener Symboltradltl.o-
nen zu sehen ist: dem ontologischen Symboldenken des Neuplatonis-
mus, wie es vor allem in Abschnitt I 2 vorgestellt wurde, und' de?r
rhetorisch-hermeneutischen Tradition der Allegorie, die, wenn '51e in
die Dynamik der mystischen Sprachbewegung gerit, ?vie efwa im St
Trudperter Hohenlied, ebenfalls eine ontologische Dlmeflsmn erhilt,
Der fiir die Allegorie konstitutive Abstand zwischen Bild und -Be-
deutung kann sich dann mit der ontologischen Differenz bekleiden
und umgekehrt. Die Betrachtung der Schépfung als B_uch Gottes (Qt-
loh von St. Emmeram) oder des go6ttlichen Wortes als in corpus, anima
und spiritus geteilter Mensch (Origenes) mag der Vermittiung Vor-
schub leisten. Jedenfalls entfaltet das prinzipiell unbegrenzte: allt?go-
rische Wortpotential innerhalb des Modells der undhnlichen Ahnlich-

keit eine textproduktive Wirkung.

I DAS MYSTISCHE SUBJEKT DER MODERNE

Im folgenden wird ein - wegen der Fiille des Materials not-
wendig unvollstindiger - Uberblick uber Mystikrezeption und My-
stikverstindnis in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts gegeben. Da-
bei zeigt sich, welche Identifikationskraft dem Schlagwort "Mystik" in
dieser Zeit zukam und wie verbreitet mystisches und pseudomysti-
sches Gedankengut als Folie fiir die Literatur war. Eine solche Zu-
sammenschau erleichtert die Formulierung eines operablen Begriffs
dessen, was "Mystik" in der Moderne sein kann und meint. Gerade
der ProzeB der Aneignung, der Verschiebung und Uminterpretation
im Hinblick auf die mystische Tradition erweist sich in diesem Zu-
sammenhang als konstitutiv fiir die Ausbildung und Begriindung einer
mystischen Subjektkonzeption in der Moderne.

Die anzufithrenden Positionen kénnen nicht ohne den Hinter-
grund der Philosophie Nietzsches und ihrer "Umwertung aller Werte"
gesehen werden. Schon die Tatsache, daB sich Nietzsches Denken
zwischen Dichtung, Wissenschaft und Philosophie bewegt und nahezu
jeder Interpretation entgegenkommt [1], verweist auf seine #4sthetische
Relevanz. Nietzsche, der nicht ohne Grund mystisches Gedankengut
aufgreift [2], markiert eine doppelte Denkstruktur: Der Unterwerfung
unter religidse und literarische Muster steht deren Durchbrechung im
Drang nach Selbstbestimmung und Freiheit gegeniiber, der Suche
nach gesichertem Wissen unendliches Wahrheitsverlangen, der
Selbstverachtung vermessene Selbsterh6hung. Nur eine Philosophie der
Erleuchtung, die den Philosophen zum Propheten macht, kann die
Pole integrieren; das Wegfallen des transzendenten Bezugs verweist
dabei auf die Wirklichkeit des "Lebens", dessen Prinzip der ewigen
Wiederkehr strukturell an die mystische Erfahrung der augen-
blickshaften Ewigkeit ankniipft.

In der sich anschlieBenden Uberschau scheinen mystizistische
Konzeptionen auf eine Ebene mit ernsthafter Mystikrezeption zu ge-
raten. Dieser Eindruck ist beabsichtigt: Es geht darum zu zeigen, daB
Mystik in der Moderne ein Reflexionskontinuum mit verschiedenen
Ausprigungen ein- und desselben mystischen Modells der "unihnli-
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chen Ahnlichkeit" darstellt, Die Bandbreite reicht von Rosenberg bis
Wittgenstein, wobei der eine in Kategorien der Ahnlichkeit denkt,
wiahrend fiir den anderen die Erfahrung der Unihnlichkeit im Vor-
dergrund steht. Und viele Ansitze lassen sich iiberhaupt nicht der
einen oder der anderen Seite zuordnen: Die Grenze zwischen "echter"

Mystik und Mystizismus ist flieBend.

1 Die mystische Sprache

a) Mystik und Sprache .

Zahlreiche und maBgebliche Textausgaben zur deutschen My-
stik sind in der ersten Halfte dieses Jahrhunderts entstanden. Parallel
zur allgemeinen, teilweise populéren Mystikrezeption geht also die
wissenschaftliche Beschiftigung mit den mittelalterlichen Mystikern.
Karl Bihlmeyer gab 1907 in kritischer Edition Heinrich Seuses
Schriften heraus [3], Ferdinand Vetter 1910 die Predigten Taulers [4].
Bihlmeyer zeichnet ein Bild von Seuse als Dichter, der mehr
nachempfunden und genossen als mit dem Verstand aufgefaft werden
wolle, weist aber auch auf die latente Gefahr des Umschlags von
Empfindung in Sentimentalitat hin. Er erwihnt kritisch Seuses Ver-
haftetsein im einzelnen Erlebnis, betont aber auch seine Fihigkeit zur
Vergegenwiartigung [5]. Die Betrachtung der Mystiker als Dichter der
Innerlichkeit wird sich fortsetzen.

Die groBe Identifikationsfigur der Zeit aber war Meister Eck-
hart [6], der im 19. Jahrhundert, vor allem durch die Vermittlung
Franz von Baaders, wiederentdeckt und durch die vielfach neuaufge-
legte Ausgabe Franz Pfeiffers [7] ab 1857 einem groBeren Publikum
bekannt wurde. Um die Jahrhundertwende und in den ersten Jahr-
zehnten des 20. Jahrhunderts kamen eine ganze Reihe mittelhoch-
deutscher Textausgaben und neuhochdeutscher Ubersetzungen der
Schriften Meister Eckharts auf den Markt [8]. In die dreiBiger Jahre
fallt der Erscheinungsbeginn der im Auftrag der Deutschen For-
schungsgemeinschaft herausgegebenen kritischen Eckhart-Ausgabe;
die deutschen Schriften wurden von Josef Quint besorgt [9]. Populér
wurden Meister Eckharts Schriften durch die neuhochdeutsche Uber-
tragung Hermann Bittners, deren erster Band 1903 erschien; der
zweite Band folgte 1909 [10], 1934 sogar eine Volksausgabe. Die
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Ubersetzung ist an vielen Stellen unhaltbar, doch fand sie eine weite
Verbreitung, und das im Vorwort von Biittner entworfene Bild Eck-
harts [I1] beeinfluBte nachhaitig das Eckhartverstindnis der Zeit.
Bittner rdumt Meister Eckhart einen herausragenden Platz in der
deutschen Geistesgeschichte ein, preist seine auf dem Abstand sowohl
zum Protestantismus als auch zum Katholizismus begriindete persoén-
liche wie nationale Eigenart ("Er war eben doch ein Deutscher, der
Meister Eckehart!" [12]) und feiert in ihm den "Schopfer einer
deutschen Prosa im hoheren Sinne" [13], der die Grenzen des Aus-
driickbaren hinausgeriickt habe, wie auBer ihm nur Goethe. Die Ei-
genart, das Besondere, das Herausfallen aus den Systemen wird hier
zum spezifischen Wesensmerkmal des Mystikers, das fiir die My-
stikaufnahme im 20. Jahrhundert von nicht zu iiberschitzendem Iden-
tifikationswert war. Das Ideal philosophischer Begabung sieht Biittner
in der Anwendung und Ableitung aller Gedanken aus einem Grund-
gedanken, wie nach mittelalterlichem Schriftverstindnis jede Zeile
der Heiligen Schrift alle Wahrheit enthalte. Um die eine Wahrheit
auszudriicken, bediene sich Eckhart - wichtig ist hier der visuell-vi-
sionire Akzent - einer "impressionistischen Technik", indem er un-
vermischte Farben hart nebeneinandersetze und es dem Auge des Be-
trachters {iberlasse, vom rechten Punkt aus die Farbflecke zum Bild
zu‘sammenzuschauen. Durch Widerspriiche, so Biittner, fithrt Eckhart
seine Horer zu eben jenem Punkt hoherer Einheit. Eckharts mysti-
sches Denken und Sprechen charakterisiert er als geschlossenen
Kreislauf, in dem der "Vorlauf in die Vielheit" nicht zu trennen sei
vom "Riicklauf in die Einheit", in dem es nichts Festes und keine
starren Grenzen gebe. Wichtig fiir das moderne Erscheinungsbild der
Mystik wird also die Gegeniiberstellung von ibergreifender Einheit
unq impressionistischer Einzelheit, nicht als sich ausschlieBende Op-
po§1tion, sondern als einander bedingende Faktoren. Es "steht nichts
zwischen uns und Meister Eckehart" [14], meint Biittner [15].

Das germanistische Interesse richtete sich naturgemif auf
Sprache und Stil mystischer Texte [16]. Angesichts der "immer starker
we-rd.ende[n} Welle mystischer und pseudo-mystischer Regungen im
gelst.lgen Leben unserer Tage" [17] sieht sich Quint zu einer klaren
Bestimmung des mystischen Phinomens veranlaBt: Mystik ist die
Er‘fahrung der Wahrheit in der Einigung des Urgrundes alles Seins
mit der Seele. Als eine Erscheinung kultureller Uberreife hebt sie,
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getragen von der Sehnsucht des Menschen nach direktem Kontakt mit
dem Géttlichen, die Disharmonie zwischen menschlichem und tiber-
menschlichem Bereich auf. Das Denken der unio mystica materiali-
siert sich nach Quint [18], in Meister Eckharts Sprache: Mystische
Abstraktbildungen, wie z.B. "gotheit", "abegescheidenheit", "inwert-
wiirkunge" haben die deutsche Sprache um eine wissenschaftlich-phi-
losophische Terminologie bereichert. Der vorhandene Wortschatz wird
durch seine mystische Verwendung vergeistigt, wie sich am Beispiel
des Wortes "eigenschaft" zeigt, dessen Bedeutung sich von "Eigentum"
iiber den mystischen Gebrauch im Sinne von "etwas zu eigen haben"
zu "Wesensmerkmal" verschoben hat. Da sich das mystisch Geschaute
dem Wort entzieht und im Grunde Schweigen sein adiquater Aus-
druck ist, bedient sich Eckhart einer gleichnishaften und metaphori-
schen Sprache [19]. Grete Liiers, die die mystische Sprache am
Beispiel von Mechthild von Magdeburg untersucht, sieht in der Meta-
pher die ureigenste sprachliche Ausdrucksform des Mystikers ebenso
wie des Kiinstlers und Denkers, weil sie Geistiges versinnliche und
Sinnliches vergeistige. AufschluBreich ist, wie iiber Mystik gespro-
chen wird: Liiers geht von einem Dualismus aus (Geistiges - Sinnli-
ches), der in wechselseitiger Durchdringung (Geistiges versinnlichen -
Sinnliches vergeistigen) in die hoéhere Einheit aufgehoben wird. Den
visionidren Charakter der mystischen Sprache beschreibt Lilers folgen-
dermaflen:

"Der Sinn des Bildes aber ist, wie der Sinn der Bildersprache, deren sich der Mystiker be-
dient, da8 alle Bilder und Vorstellungen aus der Seele entweichen, daB der Geist leer
werde und nun in ganger BloBheit der Unendlichkeit, des ewig Bild-, Gestalt- und Wei-
selosen innewerde; das eben ist die groBe Paradoxie der mystischen Bildsprache iiber-
haupt, sei es, daB sie wortlich oder in Zeichnung und Farbe zur Seele spricht.” [20]

Quint verweist ferner darauf, wie Eckhart grammatische Kategorien
und logische Begriffsgrenzen sprengt und die hiufende Variation als
Stilmittel einsetzt, um Beschrinktheit und Unzulinglichkeit des Ein-
zelbegriffs zu iiberwinden. Der spekulative Charakter von Hyperbel
und Antithese sowie verbale Ausdriicke, besonders die durativen Ver-
ben des FlieBens, Gehens, Schwebens etc., oft mit den transitorischen
Adverbien oder Pripositionen in-, @iz-, durch- etc. verbunden, brin-
gen den unendlichen Fluf} alles Seins zum Ausdruck. Quint resiimiert:
Eckharts Sprechen als Spiegelbild seines Denkens fiihrt einen Kampf
gegen den begrenzten Begriff, gegen die Sprache. Auch hier wieder
ist das systemtranszendierende Moment des Mystischen angesprochen.
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b) Erkenntnis und Sprache (Wittgenstein)

Uber die Sprache oder genauer: deren Unvermdgen gelangt
Ludwig Wittgenstein zu einer mystischen Subjektkonzeption mit
ethischen Implikationen. Seine 1918 beendete und 1922 unter dem
Titel "Tractatus logico-philosophicus” in England erschienene "Lo-
gisch-philosophische Abhandlung", die das Verhiltnis von Sprache
und Wirklichkeit zum Thema hat, fithrt am Ende zur Mystik. Einer
der Kernsitze des "Tractatu$" lautet:

"Die Grenzen meiner Sprache bedeuten die Grenzen meiner Welt." [21]

Das Subjekt selbst gehort nicht zu dieser Welt, es kann nichts iiber
sich aussagen, wie auch das Auge sich nicht selbst und die Welt als
von ihm wahrgenommen sehen kann; das Subjekt ist eine Grenze der
Welt. Andere Grenzen sind Raum und Zeit, auBerhalb derer die Lo-
sung des ‘Lebensritsels’ angesiedelt ist [22]. Indem sowohl das Subjekt
als auch Gott aus der Welt als dem Bereich des Sagbaren herausfallen,
riicken sie - Wittgenstein spricht diesen Gedanken nicht aus -
gleichsam ex negativo zusammen. Das Mysterium des Ichs wird zur
reinen Transzendenz [23]. Der Bereich des sprachlich Ausdriickbaren
ist der Bereich der Logik; sie erforscht alle GesetzmiBigkeit;
auBerhalb ihrer ist alles Zufall [24]. Grenzfille der Logik sind
Tautologie und Kontradiktion - mystische Sprachformen par ex-
cellence! -, und zwar handelt es sich um Grenzfille der Zei-
chenverbindung, nimlich, da ihnen keine Bedeutung mehr zukommt,
um deren Auflésung [25]. Sinnfragen sind nicht Gegenstand der
Logik, denn nach Wittgenstein mul3 der Sinn der Welt auflerhalb ihrer
liegen [26].

"Es gibt allerdings Unaussprechliches. Dies zeigt sich, es ist das Mystische." [27)

Die Nichtkommunizierbarkeit des Ineffabile, das sich nur zeigen
kann, begritndet den SchiuB3satz des "Tractatus":

"Wovon man nicht sprechen kann, dariiber muB man schweigen." [28]

Auch das Nachdenken iiber das Unsagbare eriibrigt sich, denn, so
Wittgenstein, zu einer Antwort, die nicht ausgesprochen werden kann,
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148t sich auch die zugehorige Frage nicht stellen. Zwar ist offenbar,
daf die logische Losung aller wissenschaftlichen Fragen die Probleme
des Lebens nicht tangiert, doch deren Losung liegt gerade in ihrem
Verschwinden, in der Erkenntnis, dal keine Frage mehr bleiben
kann. Hier nihert sich Wittgenstein der mystischen Konzeption der
"Gelassenheit”. Und er spricht die Vermutung aus, dafl eben dies der
Grund sei, weshalb Menschen, denen nach langen Zweifeln der Sinn
des Lebens aufgegangen sei, nicht hitten sagen kdnnen, worin dieser
bestiinde {29]. Die Negation sprachlicher Abbildbarkeit ist das Po-
sitivum der neuen - mystischen - Erkenntnis. Diese ist nur moglich
in einem radikalen Sich-auBerhalb-der-Welt-Stellen, denn, behauptet
Wittgenstein, Gott offenbart sich nicht in der Welt. DaB Wittgensteins
Sitze einen transzendenten Punkt im Auge haben, wird in seiner -
berithmt gewordenen - AuBerung fast ganz am Schluf des "Tractatus”
offenkundig:

"Meine S#tze erliutern dadurch, daB sie der, welcher mich versteht, am Ende als unsinnig
erkennt, wenn er durch sie - auf ihnen - iiber sie hinausgestiegen ist. (Er muB sozusagen
die Leiter wegwerfen, nachdem er auf ihr hinaufgestiegen ist.)" {30]

Die Sprache wird bei Wittgenstein also zum Medium einer Erkenntnis,
die einen transzendenten Ort des Subjekts als quasi-gottliche Position
begriindet. Die Defizienz der Sprache ermoglicht eine neue, jenseits
der klassischen Metaphysik liegende, nichtsdestoweniger sprachliche
Erfahrung, die sich nurmehr zeigen und d.h. visiondr vermitteln
kann,

Wittgenstein versuchte, seine mystische Spracherfahrung auch
in Lebenspraxis umzusetzen. Kurz vor Beendigung des "Tractatus"
verzichtete er auf ein betrichtliches viterliches Erbe. Er suchte das
einfache Leben und wurde Volksschullehrer in Niederosterreich und
Hilfsgirtner in einem Kloster der Barmherzigen Briider bei Wien.
Auch spielte er mit dem Gedanken, Ménch zu werden - eine Idee,

~die er nicht verwirklichte.

¢) Mystische Wortkunst (Mauthner, Landauer)

1901/02 erschien Fritz Mauthners dreibindiges Werk "Beitrige
zu einer Kritik der Sprache". Im AnschluB3 an Nietzsche [31] postuliert
Mauthner die Unmoglichkeit einer Welterkenntnis durch die Sprache,
die er als bloBes Produkt der Gewohnheit, als "leeres Abstraktum”
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betrachtet, weil nach der lebendigen Anschauung nur Begriff und
Wort 0brigbleiben. Diese FErkenntnis muf, so Mauthner, jeden
Sprachkritiker zum Nichtwissen fithren und bildet den Grund fiir das
heilige Schweigen der Mystik. Das Gebot der Stunde sieht Mauthner
in der Erlosung von der "Tyrannei der Sprache", denn ein Bild der
Weit zeige sich erst nach Beseitigung der Begriffssprache [32]. Hierin
stimmt Mauthner mit Wittgenstein iiberein. Seine fundamentale
Sprachskepsis erstreckt sich gleichermaBen auf die anderen von ihm
behandelten, im Grunde ebenfalls sprachlich verfaten Gegenstinde:
Psychologie, Sprachwissenschaft, ‘Grammatik und Logik. Auch das Ich
als Wirklichkeitsvorstellung ist eine TAuschung der Sprache [33].

So wenig Erkenntnisfunktion die Sprache besitzt, so viel - dies
ist die Kehrseite - vermag sie als Kunstmittel. In der Dichtung, fiir
Mauthner Mitteilung von Stimmungen und "Sinnenreiz durch Worte",
wird der Sinn jedes Wortes im kontextualen Beziehungsgefiige evi-
dent, das Wort ist "flimmernd", "zitternd", "schwebend", ist ein "a peu
prés". Fiir die Dichtung ist es ein Gewinn, dall Worte keine Anschau-
ungen evozieren, sondern immer nur Bilder von Bildern von Bildern
(341

"Jedes einzelne Wort ist geschwingert von seiner eigenen Geschichte, jedes einzelne Wort
tragt in sich eine endlose Entwicklung von Metapher zu Metapher." [35]

Daher:

"Wie die rémische Dame in ihrem Boudoir Fetische oder Gotter aller Zeiten und Vélker
beisammen hatte, und darum in der Not nicht wuBte, zu welchem beten, so hat der
Dichter und der Denker unserer Zeit alle Wortfetische zweier Jahrtausende in seinem
Gehirn beisammen und kann kein Urteil mehr fillen, kann kein Gefithl mehr ausdriicken,
ohne daB die Worte wie ein gespenstischer Verwandlungskiinstler auf dem Drahtseil ein
Maskenkostiim nach dem anderen abstreifen und ihn auslachen und unter den Kleidern
durch das Rasseln ihrer Knochen verraten, daB sie halbverweste Gerippe sind." [36]

Der Zusammenhang von Sprachkritik und Mystik wird in
Mauthners spiteren Ausfithrungen zur ‘gottlosen Mystik’ im vierten
Band seines Werkes "Der Atheismus und seine Geschichte im Abend-
lande" (1922) deutlicher herausgearbeitet [37]. Unter dem Vorzeichen
der "Gottlosigkeit" moderner Literatur, Geistes- und Naturwis-
senschaft versucht Mauthner eine Zusammenschau religidser Bewe-
gungen der Gegenwart, die gleichermaBen die personale Gottesvor-
stellung zugunsten eines unbekannten, unerkennbaren, unnahbaren
Gottes verabschiedet haben. So zitiert er den Freireligiosen Gohre,
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dem Gott "ein Magnetberg in schwarzer Nacht" ist, "der gleicherweise
dich anzieht und weit von sich abhilt" [38].. Diese Kontamination von
GottgewiBheit und Gottferne aber ist "nur Poesie..., nur ungestillte
Sehnsucht, ein Drang zur Tat" [39]. Und hier nun setzt Mauthners
Sprachkritik ein:

Wenn das Dasein eines Wortes keine Gewihr fiir die Existenz
seines Wortinhalts bietet und Sprach- und Denkgewohnheiten in
tyrannischer Weise den Menschen bestimmen, kann nur der Glaube an
das Wort hoffen machen, daB ein ihm entsprechender Inhalt gefunden
werden kann. Auf diese Weise hielten die Alchimisten an ihrem
wortrealistischen Aberglauben fest, den Begriffen "Stein der Weisen"
oder "Lebenselixier" entspreche irgendwo eine Realitdt, die nur ge-
sucht werden miisse, ebenso wie die Mystiker sich auf das Dasein des
Wortes "Gott" stiitzten. Glaube in diesem Sinne verbindet auch die
Religion mit der Kunst: Wie der Christ am Feiertag an das religidse
Dogma glaubt, um am Werktag wieder in die Wirklichkeit des Dies-
seits zuriickzufallen, muB der Kunstfreund fir die Dauer eines
Theaterabends an die Wahrheit auf der Bithne glauben [40]. Gerade
weil Wahrheit im Mauthnerschen Verstindnis ein negativer Begriff ist
und es im absoluten Sinne nur relative Wahrheiten gibt, lehrt die
Sprachkritik, daB man die Unbekannte hinter allen Erscheinungen
nicht "Gott" nennen kann, ohne Versatzstiicke antiker und christlicher
Tradition mitzuschleppen [41]. Der Anhinger der gottlosen Mystik
verzichtet daher darauf, von "Gott" zu sprechen; wie der Taoist be-
freit er sich vom substantivischen Gott, denn er erkennt, daB die
substantivische Weltbetrachtung nur ein méglicher Modus neben dem
adjektivischen und dem verbalen Weltbild ist:

"Es héngt nur von dem Blickpunkte unserer Aufmerksamkeit ab, ob wir dieses unbekannte
]Et\\:a?é‘;;s eine Eigenschaft, als ein Ding oder als ein Geheimnis des Werdens sehen wol-
en.

Die christlichen Mystiker waren noch nicht so weit; ihre Christlich-
keit war stirker als ihre Ketzerei, denn nur im ekstatischen Zustand
wuBten sie sich wesenseins mit Gott; daraus erwacht, dachten sie wie
Volk und Kirche und, getrieben von der Macht der Sprache und des
Namens, bekleideten sie ihren Gott mit den Eigenschaften des Kate-
chismus [43]. Die mystische Verwendung der Volkssprache allerdings,
deren "zitternde Umrisse" Mauthner gegeniiber der Sprache der Scho-
lastik positiv hervorhebt und die er bezeichnenderweise Sprache der
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Kinder nennt [44], ist als erster Schritt zur Befreiung von der Ty-
rannei der Begriffssprache zu werten. Der Drang zur Benennung ist es
auch, der den Monismus von der gottlosen Mystik trennt, denn wih-
rend jener alle Weltritsel in Begriffe oder Worte fassen zu konnen
glaubt, ist der echte Mystiker nach Mauthner immer ein Entsagender,
Verstummender, die Unzulinglichkeit der Sprache Erkennender [45].
Die Sprachkritik fragt nicht nach dem, was hinter der Vorstellung ist,
wie die Tiere und Pflanzen bescheidet sie sich in stummer "Natur-
andacht", fliichtet sich

¥
"aus der in allen letzten Fragen bankerotten ‘Wissenschaft’ in das eingestandene Nicht-
wissen, aus dem Reiche der Vernunft in das innere Jenseits des Uberverniinftigen, aus dem
Markttreiben der Wortwechsler in die Geborgenheit und Verborgenheit der Mystiker." [46]

DaB mit der Preisgabe eines seienden Gottes auch die Vorstellung ei-
nes bleibenden Ichs nicht linger zu retten ist, versteht sich fur
Mauthner von selbst [47]. Und emphatisch schlieBt er:

"Nach riickwirts blickend ist Sprachkritik alles zermalmende Skepsis, nach vorwirts
blickend, mit Illusionen spielend, ist sie eine Sehnsucht nach Einheit, ist sie Mystik." [48)

Mauthner wendet das mystische Paradigma dadurch ins Asthe-
tische, daB er der Sprache jegliche Erkenntnisfunktion in bezug auf
Welt, Gott und Ich, die bei ihm in der Negativitit zusammenfallen,
abspricht und gerade aus diesem Tatbestand ihren Kunstwert ableitet.

Gustav Landauer begriit in "Skepsis und Mystik" (1903) den
befreienden ‘geistigen Neubeginn, den er durch Mauthners Sprachkri-
tik geschaffen sieht. In Erfillung einer postulierten philosophiege-
schichtlichen Notwendigkeit, die den groBen Zerstérern die groflen
Phantasten und Schépfer neuer Weltordnungen folgen 1aBt, wie Platon
auf Sokrates, die deutsche Mystik der scholastischen Skepsis und He-
gel und Schopenhauer auf Kant und Schelling folgten, so konnen auf
dem Boden von Mauthners "Kritik der Sprache" als dem groBen Werk
der Skepsis und der radikalen Negation neue Mystik und "neue starke
Aktion" entstehen. Das "Nichtwissen in dem abgriindlich positiven
Sinn der Mystik" ist fiir denjenigen, der Mauthners Sprachkritik
nachvollzieht, die einzig noch mégliche Art von Religion. Landauer
verweist auf Parallelen zwischen Mauthners Sprachkritik und moder-
ner Dichtung, insbesondere Hugo von Hofmannsthals "Chandos-Brief"
(1902). Mauthners Behauptung der Erkenntnis als Funktion aus-
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schlieBlich der Erfahrung und seine Negation jeglicher Wirklichkeit
hinter den Begriffen der Sprache haben den Weg freigemacht

"gu neuer Kunst und zum Spiel des Lebens, das nicht mehr ernsthaft genommen wird und
das deshalb gerade groBen Kimpfen, groBen Wagnissen, unerhdrtem Frevel, wunderbarer
Schénheit geweiht sein wird." [49]

Im Anschlufl an Mauthner stellt Landauer den metaphorischen Cha-
rakter der Sprache ins Zentrum seines Sprachverstindnisses: In jeder
Neubildung und jedem Bedeutungswandel findet eine Ubertragung
des Vorhandenen auf das Neue statt; so ist alle Sprache eine Ubertra-
gung des Eigentlichen in Uneigentliches, auf vager Ahnlichkeit beru-
hende Assoziation. Die Kategorien Zeit, Raum und Kausalitit sind
ebenfalls nur, zur Orientierung eingesetzte, ererbte Metaphern. Zur
Erkenntnis der Wirklichkeit ist die Sprache daher ungeeignet, nicht
aber als Kunstmittel, als welches ihr die wachsende Bilderfiille und
Bilderfeinheit nur zustatten kommen. Diese Einsicht in den Charakter
der Sprache verpflichtet zu einer neuen Art des Sprechens und Dar-
stellens, die einen Unterton der Ironie, des "peu 2 prés", des Proviso-
rischen und Metaphorischen bewahrt. Da die Naturwelt den Menschen
unzuginglich bleibt, sind sie darauf angewiesen, sich aus Gefithl und
Anschauung eine Kunstwelt zu schaffen, zwischen deren be-
deutungsvollen und bedeutungsiosen Klingen das Unsagbare geahnt
werden kann [50]. Das heiBt nichts anderes als daB8 der Abstand, die
Differenz, das Eigentliche ist. So muB sich auch die Mystik, will sie
reden, "bewuBt sein, daB sie spielerisch ist, nur Phantasie, nur Wort-
kunst, nur Bild in Bildern" [51]. Uber Meister Eckhart, von dessen
Schriften er ebenfalls 1903 aus dem Gefiihl innerer Verwandtschaft
heraus eine Ubersetzung verdffentlichte [52], schreibt Landauer in
"Skepsis und Mystik"

"Auch war es seine tiefe und bleibende Erkenntnis, dieses Nichts, mit dem er ebenso wie
schon Dionysius und Scotus Gott identifizierte, fiir ein unbekanntes Positives zu erkléren,
dessen Attribute nur alle unsere Erscheinungen samt unserem Ich sind. Dieses Unbe-
kannte glaubt er aus sich heraus schaffen, mystisch darein versinken und dann bildm#Big
und in Gleichnissen davon sprechen zu kénnen. Es war ihm sicher, daB, was wir in uns
selbst als seelisches Erleben finden, dem wahren Wissen der Welt niher stiinde als die
aufen wahrgenommene Welt. Aber auch dieses innere Erleben, wenn es schon den Raum
abgetan hatte, geschah doch noch in der Form der Zeit; und darum betrachtete er die Zeit
als den 4rgsten Feind Gottes. Zeitlos muBte man werden, damit AuBSenwelt und Ich gu Ei-
nem wiirden. Die Stellen, wo er von diesen inneren Erlebnissen tiefster Art erzdhlt, gehs-
ren gum Ergreifendsten, was es an Wortkunst iiberhaupt gibt. Selten hat einer so schén
und wahrhaft um das Unaussprechliche herumgesprochen wie Meister Eckhart." [53]
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Es ist symptomatisch fiir das moderne Verstindnis von Mystik, (%aB
behauptet wird, Eckhart identifiziere das Nichts mit Gott und erklire
es fiir ein unbekanntes Positives, wihrend es sich doch wohl eher so
verhilt, daB das Nichts bei Meister Eckhart Pridikat Gottes ist. An
der Realitit dieser negativen Wahrheit zu zweifeln, steht, so .Lar{—
dauer, nicht an, doch wird gerade durch den expliziten Hinweis d_1e
fir die Mystik charakteristische Unsicherheit, das Schw.anken Zwi-
schen positiv erlebter Negativitit und ihrem Verlust, deutlich.

"DaB das, wovon uns die Mystiker Bericht erstatten, nur Wortbild und Negation falsgher
Annahme’n ist, beweist nichts dagegen, daB sie etwas erlebt haben, das sich anders nicht

sagen 14Bt..." [54]

Ebenso wie die Wirklichkeit hinter den Worten nicht faBbar. ist, so
muf auch auf die GewiBheit des Ichs verzichtet werden. Das Ich .er—
scheint -als eine Vielheit von Individualititen um einen tr9tz e.w'1ger
Bewegung fest scheinenden Kern. Diese Vielzahl der Infiivu.iuahtaten
im einzelnen Individuum rithrt daher, daB der Mensch in einem un-
16sbaren korperlichen Zusammenhang mit seinen Ahnen, der vergan-
genen Menschheit, steht. Landauer spricht vom Innigsten und Ver.—
borgensten des Menschen als der grofien "Gemeinschz}f t der Leber%dl—
gen" in ihm, es ist "sein Gebliit und seine Blutgemeinde" !55]. Nxc?t
in den Dingen ist die Welt, sondern im Inneren des Individuums, in
den "Bergwerksschichte[n]" des Inneren, wobei Landauer das "Seelen-
hafte" im Menschen als eine Funktion oder Erscheinungsform des
unendlichen Weltalls begreift. Das Allerindividuellste ist so zugleich
das Allerallgemeinste. Dies ist der mystische Zusammenfall zwischen
dem erkennenden Subjekt und dem zu erkennenden Objekt, den
Landauer als Weisheit aus der Pariser Universitit von 1276 zitiert, d'(.a.s
ZusammenflieBen von Welt und Ich, die Verwandlung des Ichs in
Gott und die Welt selbst [56]. .

Die Erkenntnis der Erkenntnisunfihigkeit der Sprache befreit
die Sprache zu neuer kinstlerischer Produktivitit, die im perman-en—
ten Kreisen um das unerreichbare Ich als der wahren, nur mystisch
erfahrbaren Wirklichkeit besteht.
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2 Die Vision am metaphysischen Abgrund (Bloch, Klages, Rosenberg )

In Ernst Blochs "Geist der Utopie" (1918) ist allenthalben und
unsystematisch von Mystik die Rede [57]. Blochs Ausgangspunkt ist
die dunkle Gegenwart, in der es Authentisches nicht mehr gibt: Zwi-
schen der "chymischen” und der geistlichen Hochzeit, stellt Bloch fest,
ist eine Trennung eingetreten [!], d.h. Wissenschaft und Religion sind
unabhingig voneinander, ja gegensitzlich geworden; "uniiberbietbare
Trivialisierungskraft" und Pseudomystik prigen die Zeit. Trotzdem ist
es ratsam, auf die modernen Geheimlehren zu héren, denn, so Bloch,
es wird zwar bei den Theosophen wenig gewuBt, aber dafir ist viel
gesehen, gehoért und "gegeben" [58].

Der Gegenwart stellt Bloch Gotik, Barockzeit und &stliche
Lebenshaltung gegenitber. Es sind der gotische Uberschwang und das
nach oben weisende, die ganze Welt in ein kategoriales Beziehungssy-
stem zwischen diesseitiger und jenseitiger Welt verwandelnde Lebens-
geftihl des Mittelalters, die Bloch als Weg der Seele interessieren, ge-
rade weil sie die Kluft zwischen diesseitiger und jenseitiger Welt zu
schlieBen vorgeben. Die "gotische” Linie, wie sie die spitmittelalter-
liche Architektur zeigt, trigt ihr Zentralfeuer in sich, ist, behauptet
Bloch, aus sich selbst dynamisch. Auch Oswald Spengler sieht in sei-
ner geschichtsphilosophischen Konzeption vom "Untergang des
Abendlandes” (1918/22) die Gotik und mit ihr die deutsche Mystik als
verzweifelten Schrei nach Uberbriickung der unendlichen metaphysi-
schen Ferne [59]. Mystik stellt sich bei Bloch also dar als eine
Sehnsucht nach Authentizitit und Geschlossenheit der Daseinserfah-
rung. Den Barock sieht Bloch auf der einen Seite als neuzeitlichen
Versuch der Wiederaufnahme des Gotischen, auf der anderen Seite
aber als der Gotik iiberlegenes Unterfangen auf den unbekannten, in-

nerlichen, offenen Gott hin. Dessen historischen Raum verlegt er

nach dem Vorbild der unio mystica in die menschliche Seele, womit
der den deus absconditus beerbende homo absconditus die hoffnungs-
volle Utopie der wahren Freiheit des Menschseins, auch und gerade
im politisch-sozialen Sinne, verwirklicht [60]. Gotik und Barock,
fiihrt Bloch emphatisch aus, sprengen Stoff und Form, um dem tief-
sten Gegenstand - was immer hier gemeint ist - zur Herrschaft zu
verhelfen und mit ihm einer transzendentalen Freude am Werk. Das
Subjekt wird damit bereits als kiinstlerisches angesprochen. Die goti-
sche und die barocke Form als Ornament ist in ihrer dynamischen
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Funktion reine Aussage der Subjektivitdt [61]. Uniibersehbar ist
Blochs Darstellung selbst Zeugnis der Bemithung, einem ‘tiefen Ge-
genstand’, so wenig dieser sich benennen 148t, mit einer gewollt dy-
namischen, Stoff und Form sprengenden Metaphorik auf geradezu
zwanghafte Weise zur Herrschaft zu verhelfen: ‘

"Hier herrscht jene schéne Wirme, in der die lebendige Seele nicht erstickt, die Wirme
der Geliebten und das Licht, das von der Blume, von aller Migde Luzerne ausgeht, die
schine Wirme, in der die lebendige Seele durch Demut und Andacht die beiden Hiiter der
Schwelle besiegt und gleich dem Jesuskind selber von der gotischen Maria in die Arme ge-
nommen wird. Denn es jagt und wuchert in diesen Steinen, nirgends werden wir verleug-
net, nirgends wird der einschlieBenden Kraft des Materials ein mehr als reflexiver Tribut
gegeben, die Mauer ist geschlagen, die bunten Fenster fithren in endlose Landschaften
hinein, wir stehen mitten in der Liebe, von den Heerscharen umstellt, ja die Gew#nder
und Mienen der Heiligen nehmen selber alle raumschlieBende Kraft an sich, es ist ein stei-
nernes Schiff, zine gweite Arche Noah, die Gott entgegenfliegt, die Spitze des Turmes ver-
wandelt sich gur Kreugzesblume als dem mystischen Kehlkopf, der das Wort des Sohnes
empfingt und iiber all diesen Wundern..., iiber all dieser unendlichen Verwirrung der Li-

" pie lichelt Maria so siiB und weise, da8 sich die Graber erhellen, daB sich die fernen my-

stischen Kammern bereiten und auch dem niedrigsten der Briider die restitutio in inte-
grum erleuchtet steht.” (62]

Gotik und Barock, beide Bliitezeiten der Mystik, zeichnen sich durch
ihre "Sucht nach dem Ausdruck", durch ihren "bilderstiirmerischen
Weg" aus, sie zielen nicht auf Stil und Form, sondern auf den Inhalt
des Werkes [63]. Dahinter steht die freilich utopische Hoffnung, die
Bewegung allein konne diesen Inhalt hervorbringen und damit das
Subjekt begriinden.

Die Gegenwart kann wieder an die goldenen Zeiten der Kunst
in Gotik und Barock anschlieBen: ‘

"Es hat sich drauBen grau und kalt um uns zugezogen. Aber es ist uns morgendlich zu-
mute, trotz allem. Es ist uns weihnachtlich zumute, mitten in diesen dunklen Tagen, unter
diesem verhingten Himmel [!]. Es ist irgendwie in uns selig, gottgeliebt, anders gewiB, daB
wir uns nicht gu fiirchten brauchen... Es ist in uns, in der Zeit, wie ein erleuchtetes Fen-
ster, hoch oben in der Stadt, wie ein erleuchtetes Bergschlo8, mitten in der kalten, dun-
klen, winterlichen Nacht." [64]

Es ist die moderne Kunst des Expressionismus, in die Bloch die
Hoffnung setzt, sic kénne das Barocke unmittelbar in seiner Buntheit,
Bewegungsfiille und Plastizitdt und das "transzendentale[n] Espressivo"
des Gotischen wiederbeleben [65]. "Dorthin mag es also nach Hause
gehen..." [66]. Wohin die utopische Heimkehr fithrt, kann nicht ohne
weiteres gesagt werden. Mit Bezug auf Meister Eckhart, Bbhme und
Kant spricht Bloch von einer "Kraft zum Kern hin", der allerdings
nicht fest und rund hinter den Schalen liegt, sondern in der
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UngewiBheit des gelebten Augenblicks existiert [67]. Das Endliche
durchschreiten, um das Unendliche zu erfahren, in sich bleibend zum
anderen werden [68] sind Stationen des mystischen Wegs, den Blochs
utopisches Denken nimmt. Es muBl jener Raum wiedergewonnen
werden,

"der sich iiber allen Werken der Kunst als Heimkehr und Einordnung, als Zimmer der
Seele, als logischer und metaphysischer Ort des Geistigen, als Einbauung der Welt in die
Weite der objektiv gemachten Subjektivitit ausspannt.” [69]

Die vollendete Kunst muB das Heimweh und "das von Jesus angeziin-
dete Feuer" bewahren. Sie lebt aus einem rezeptiven Gefithl und
grindet im visuellen Sinn, der Evidenz vermittelt - daher auch die
angestrengte Bildhaftigkeit, mit der Bloch seinen eigenen Darlegungen
Evidenz und Nachdruck zu verleihen sucht. Das hochste Ziel der
Kunst ist erreicht, wenn das menschliche Innere und das Innere der
Welt zusammenriicken, "Eckehartisch”, "Kantisch”, wenn sich das ma-
lende Ich zum malerisch dargesteliten Gegenstand in der géttlichen
Selbstgegenwart entduBert [70]. DaB Bloch unbedingt an eine Reali-
sierung dieses Zieles glaubt, zeigt sich daran, daB kein. Zeichen der
Erschiitterung die Erfahrung der Unihnlichkeit zulaBt, die doch ge-
rade das Spezifikum ernsthafter mystischer Erfahrung ist.

Auch Ludwig Klages beschwort die visionire Kraft. In seiner
1918 entstandenen und erstmals 1922 verdffentlichten Schrift "Vom
kosmogonischen Eros", die zu den meistgelesenen Werken der zwanzi-
ger Jahre gehort, behandelt er in groBziigiger Uberschau den ganzen
Bereich mystisch-magisch-okkulten Denkens von den spitantiken
Mysterien bis hin zu Nietzsche. Den Hintergrund fiir ihn bildet die
platonische Ideenlehre, die nach Klages wie keine andere Philosophie
geeignet ist, die Schwirmer und Dichter zu verfithren [71].

Klages’ zentraler Gedanke ist der der "Wirklichkeit der Bil-
der”, die erlebte Wirklichkeit ist. Sie besteht nur im Augenblick ihres
Erlebtwerdens, d.h. die (Ur-)Bilder haben keine Existenz im Sinne
des gegenstdndlichen Seins, sondern sie sind etwas "unaufhérlich
Strémendes" [72]. Wihrend der Empfinger der seienden Dinge der
denkende Geist ist, wird das Bild von der Seele empfangen. Der
Verfasser von "Der Geist als Widersacher der Seele” (1929-32) wendet
sich gegen die Entzauberung des Lebens durch den verdinglichenden
Verstand, der den Menschen durch "Knechtung des Lebens unter das
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Joch der Begriffe" vom kosmischen Leben abgetrennt hat. In der Ek-
stase, die als Ekstase kraft innerer Sprengung sowie als Ekstase kraft
innerer Schmelzung erfahren werden kann, befreit sich die Seele vom
Geist [73]. Auch bei Klages vermittelt das mystische Muster der
Ekstase einen utopischen Zielpunkt der Sehnsucht, in dem sich die
Seele selbst findet. ’

In der ekstatischen Seelenverfassung wird der Eros wirksam,
"als Drang des Uberstromens, der strahlenden Ergiefung, des maBlosen
Sichverschenkens" ein "kosmogonischer Eros". Dem erotischen und
dem dionysischen Zustand %emeinsam ist neben der Ekstase das
Durchbrechen der Schranke der Individuation, die das Einzelleben in
das Leben der Elemente zuriickversenkt [74].

Die erotische Verbindung ist nicht als Vermischung zu verste-
hen, sondern sie verbindet die Pole miteinander, ohne sie aufzuheben.
Mit Alfred Schuler bezeichnet Klages den kosmogonischen Eros daher
als "Eros der Ferne", der auch die Antwort auf die im Anhang ge-
stellte Frage "Warum bringt es Verderben, den Schleier des Isisbildes
zu heben?" gibt. Zur Nihe gehdrt die ihrem Wesen nach niemals zu
erreichende Ferne [75]. Die Entzauberung der Welt durch den Ver-
stand beruht gerade auf der Tilgung ihres Gehalts an Ferne, auf dem
Streben nach Verdinglichung.

"Das aber bleibt das Geheimnis und begliickende Wissen des Mysten, das heilige Bild in
seiner Fernheit zu schauen, obwohl er mit ihm verschmilzt." [76]

Klages betont den komplexen Charakter des mystischen Schauens, das
Hoéren, Riechen, Tasten, Schmecken einschlieBt, ja diesen anderen
Sinneswahrnehmungen ein innewochnendes Schauvermdgen zuspricht
[77]. Man kann sich des Eindrucks nicht erwehren, daB die be-
schworene Sinnlichkeit des Eros nur die Abwesenheit eines Inhalts
kaschiert und das Bild als Signifikant die Stelle des Signifikats ein-
nimmt. Im Schauen wird der Schauende entsprechend der Logik des
Traumdenkens verwandelt [78]. Die sich in der Schau vollzichende
Einung ist eine "heilige Hochzeit", bei der die Seele des Mysten fir
die empfangende weibliche Seele steht. Hierin liegt der Unterschied
zwischen dem Mysten, der sich hingibt und bemichtigt wird, und
dem neugierigen Forscher, der der Welt ihr Geheimnis entlocken, das
Bild zu Sais entschleiern und sich aneignen will [79]. Die Unahn-
lichkeit, die Ferne, wird zwar als theoretische Position aufgenommen,
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aber nicht so, daB sich Klages Darstellung selbst von ihr in Frage
stellen lieBe.

Alfred Rosenbergs "Mythus des 20. Jahrhunderts" (1930), dem
als Motto ein Satz Meister Eckharts vorangestellt ist, richtet sich
nicht, wie der Verfasser hervorhebt, an fest in ihre Glaubensgemein-
schaften eingebundene Menschen, sondern an diejenigen, die sich in
einer Zeit des Zusammenbruchs von Staatensystemen sowie sozialen,
kirchlichen und weltanschaulichen Werten innerlich von diesen gelost,
aber noch nicht zu neuen ideologischen Bindungen gefunden haben
[80]. Rosenbergs Ziel ist es, dem Chaos eine einheitliche "Seelen- und
Geistesrichtung” entgegenzusetzen als Voraussetzung fiir eine all-
gemeine Wiedergeburt, die sich in der Anerkennung eines hdchsten
Wertes vollzieht [81].

Ein ganzes Kapitel seines Buches widmet Rosenberg der My~
stik, speziell der deutschen Mystik, die fiir ihn von Meister Eckhart
reprisentiert wird und auf deren "Botschaft" die "heutige Zeit" horen
miisse, Eckhart ist fiir Rosenberg "der grofte Apostel des nordischen
Abendlandes", dessen Schriften in jedes "deutsche Haus" gehorten
[82]. Dabei nimmt der Verfasser des "Mythus" Eckharts Sitze sowohl
aus ihrem geistesgeschichtlichen Kontext als auch aus dem jeweiligen
Textzusammenhang und besetzt Eckharts Begriffe mit den eigenen
Ideologemen. So interpretiert er Meister Eckharts Seelenfiinklein, also
den ontologischen Ort, an dem sich die Gottesgeburt vollzieht, als
"das metaphysische Gleichnis der Ideen von Ehre und Freiheit" [83],
wohl weil Eckhart das Innerste der Seele "vri" und "ledic" nennt [84].
Wenn Rosenberg Meister Eckhart "volkische Bekenntnisse" be-
scheinigt, wo dieser davon spricht, dafl der Mensch sich freimachen
miisse von allem, was seinem Wesen eine fremde Zutat gebe [85],
eriibrigt sich jeder Kommentar. Die mystische unificatio von Seele
und Gott, die zur Aufhebung der Seele in Gott fihrt, ist bei Rosen-
berg die Auflosung eines "kosmischen Gottes" in die Seele, auf die
sich ein “aristokratisches Seelenbekenntnis” héchsten SelbstbewuBtseins
griindet [86]. Der Gottesbegriff wird dem Ubermenschen einverleibt,
die Subjekt-Objekt-Identitit einseitig zugunsten des Subjekts
instrumentalisiert. Scharfe Kritik ibt Rosenberg entsprechend an der
auf dem vierten Laterankonzil 1215 festgeschriebenen Lehre von der
"unfhnlichen Ahnlichkeit", derzufolge das Geschépf Gott zugleich
ghnlich und unihnlich ist [87). Den Aspekt der Unihnlichkeit leugnet
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er, aus der Gottéhnlichkeit macht er Gottgleichheit der menschlichen
Seele, die zwar von Meister Eckhart behauptet wird, aber nur auf der
Grundlage seines Analogiebegriffs verstanden werden kann. In der
Abhingigkeit des geschopflichen Seins vom géttlichen Sein sieht
Rosenberg die "Vernichtung unserer willenhaften Seele"; die Demut
erfordernde  Nichtigkeit des Geschopflichen wird geleugnet,
konsequenterweise auch die Gnadenlehre [88). Die fir das mystische
Einheitserlebnis konstitutive Differenz zwischen Mensch und Gott
entfillt, und die menschlich-gottliche Relation realisiert sich
ausschlieBlich im Modus der Ahnlichkeit und Identitit. Wenn Rosen-
berg den Gesichtern, die auf den Kriegerdenkmalern unter dem
Stahlthelm hervorschauen, "eine mystisch zu nennende Ahnlichkeit"
[89] attestiert, wird deutlich, daf fiir ihn "mystisch” mit "Ahnlichkeit"
zusammengeht.

Das zweite Buch des "Mythus" befaBt sich mit der "germani-
schen Kunst" und fordert die Abkehr von einer universalistischen zu-
gunsten einer spezifisch germanischen Asthetik. Hauptmerkmal der
"germanischen Kunst" ist jhre Entstehung aus der Unterdriickung des
wahren religidsen Empfindens im Sinne der Mystik, wie sie Rosen-
berg versteht, durch die Kirche.

"Die deutsche Seele muBte einen anderen Weg als den kirchlichen suchen. Sie schlug ihn
ein in del: Kunst. Als der Geist Eckeharts verstummte, erwuchs die germanische Malerei,
erklang [dle] Seele J. S. Bachs, es kam Goethes Faust, Beethovens ‘Neunte’, Kants Philoso-
phie..." [90

Religion und Kunst liegt ein gemeinsames Motiv zugrunde: die
Sehnsucht, die sich in der Gotik als ein allenthalben wiederholtes
Streben nach oben HuBlert und deren Dynamik sich in Stofflichkeit
und Welt durchdringenden und iiberwindenden #sthetischen Impetus
umsetzt [91]. Zweierlei Funktion kommt daher der Kunst zu: Sie
macht das Endliche zu einem Gleichnis des Unendlichen und ver-
sucht, auch im Rezipienten die alles formende Gewalt des #stheti-
schen Willens zu wecken [92].

Rosenberg zitiert Nietzsches Beschreibung der poetischen
Inspiration:

"l"{at jemand Ende des neunzehnten Jahrhunderts einen deutlichen Begriff davon, was
D{chter starker Zeitalter Inspiration nannten? - Offenbarung in dem Sinn, daB plstzlich
fmt gnsﬁglicher Sicherheit und Freiheit etwas sichtbar wird, hérbar wird, etwas, das einen
im Tiefsten erschiittert und umwirft... Man hért, man sucht nich$; man nimmt, man fragt
nicht, wer da gibt; wie ein Blitz leuchtet ein Gedanke auf, mit Notwendigkeit, in der Form
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ohne Zdgern,- ich habe nie eine Wahl gehabt. Eine Entziickung, deren ungeheure Span-
nung sich mitunter in einen Trinenstrom auslost, bei der der Schritt unwillkiirlich bald
stiirmt, bald langsam wird; ein vollkommenes AuBer-sich-sein... eine Gliickstiefe, in der
das Schmerszlichste und Dilsterste nicht als Gegensatz wirkt, sondern als bedingt, als her-
ausgefordert, als eine notwendige Farbe innerhalb eines solchen Lichtiiberflusses... Alles
geschieht im héchsten Grade unfreiwillig, aber wie in einem Sturme von Freiheitagefiihl,
von Unbedingtheit, von Gottlichkeit.” [93]

Alle dieses Erlebnis strukturierenden Attribute haben in der Mystik
konstitutive Funktion: Es handelt sich um eine "Offenbarung", die mit
den Sinnen erfahren wird, doch iiber ein distinktes Sinneserlebnis
hinausgeht ("sichtbar" - "horbar”), Vision im eigentlichen Sinn also.
Die "Sicherheit” und "Freiheit" des Erlebnisses ist "unséglich", es trifft
den Dichter im "Tiefsten" und doch ist er "auBler sich” (Ekstasis). Die
Inspiration vermittelt "Gliickstiefe" und geschieht mit "Notwendig-
keit", ohne angestrebt und ohne durch Fragen in einen Kausalzusam-
menhang gebracht, rationalisiert zu werden. Auffallend ist auch die
visionire Lichtmetaphorik: der Gedanke "leuchtet" wie ein "Blitz" im
"LichtilberfluB". Gegensitze sind aufgehoben, das Schmerzlichste und
Diisterste ist kein Gegenpol des Lichtes mehr innerhalb dieses "Gott-
lichkeit" vermittelnden Erlebnisses [94]. Die Mystik dient Rosenberg
nur zur einseitigen und vollig falsch verstandenen Begriindung der
Gottlichkeit des germanischen Kiinstler-Menschen.

3 Mystisches Weltbild und moderne Physik

Die Einsichten der modernen Physik Dbestitigen die
metaphysische  Verunsicherung, die in den lebens- und
kulturphilosophischen Analysen der Zeit zum Ausdruck kommt. Der
sich in den ersten dreiBig Jahren dieses Jahrhunderts mit Albert Ein-
steins Relativititstheorie und der von Niels Bohr und Werner Heisen-
berg formulierten Kopenhagener Deutung der Quantentheorie vollzie-
hende radikale Wandel des physikalischen Weltbildes erzwang die
Preisgabe der vertrauten absoluten Vorstellungen von Raum, Zeit und
Wirklichkeit. Es zeigte sich,

"da8 hier die Fundamente der Physik und vielleicht der Naturwissenschaft iiberhaupt in
Bewegung geraten waren, und daB diese Bewegung ein Gefiihl hervorgerufen hat, als
wiirde der Boden, auf dem die Naturwissenschaft steht, uns unter den Fiifen weggezogen."
[95]
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DaBl die moderne physikalische Denkweise zumindest strukturelle
Vergleichbark;iten mit der mystischen Welterfahrung aufweist, zeigt
Heisenbergs Uberlegung, ob nicht der bedeutende wissenschaftliche
Beitrag, der seit dem letzten Krieg von Japan in der theoretischen
Physik geleistet worden sei, als Indiz fiir Beziehungen zwischen den
uberlieferten philosophischen Ideen des Fernen Ostens und der phi-
losophischen Substanz der Quantentheorie interpretiert werden konne
[96].

Tatstichlich verspiirten eine ganze Reihe von Physikern des 20.
Jahrhunderts, so etwa Bohr, Erwin Schrodinger oder Julius Robert
Oppenheimer, aufgrund ihres aus der modernen Physik gewonnenen
Weltbildes eine Affinitit zur Mystik, allerdings zur 6stlichen Mystik -
wohl weil man zunichst einmal auf Emanzipation von der christlichen
Religion als Institution bedacht war [97].

Wie die Mystiker die Defizienz der Sprache gegeniiber dem
mystischen Erlebnis beklagen, so muBten auch die Physiker die Er-
fahrung machen, daB die neuentdeckten Phinomene mit der auf den
alten Begriffen von Raum und Zeit beruhenden Sprache nicht ad-
dquat erfaBt werden konnten. Andererseits haben, so fithrt Bohr aus,
gerade die erkannten Grenzen der Begriffssprache die vielseitige und
durchgreifende Entwicklung der Physik mit sich gebracht [98]. Diese
Einsicht erinnert an neuere Ansitze in der Mystikforschung, die
gerade im Durchgang durch die begrenzte Sprache das fir die
mystische Erfahrung konstitutive Moment sehen [99]. Um die neuen
Erkenntnisse dennoch sprachlich fassen zu kénnen, fiihrte Bohr den
Begriff der "Komplementaritit" in die Quantenmechanik ein., Wihrend
in der klassischen Physik die charakteristischen Eigenschaften eines
Objekts im Prinzip in einer einzigen Versuchsanordnung gewonnen
werden konnen und sich die einzelnen Ergebnisse zu einem konsi-
stenten Bild zusammensehen lassen, miissen in der Quantenphysik die
atomaren Gegenstinde in verschiedenen Versuchsreihen erforscht
werden, die, versucht man sie in ein Bild zu fassen, notwendig einan-
der widersprechen bzw. ausschlieBen [100].

"Die Kontinuitét der Lichtfortpflangung in Zeit und Raum einerseits und der atomare
Charakter der Lichtwirkungen andererseits miissen daher als komplementir aufgefaBt
we_rden, in dem Sinne, da8 jede fiir sich wichtige Ziige der Lichtph&nomene gum Ausdruck
bringt, die, selbst wenn sie vom Standpunkt der Mechanik aus unvereinbar sind, niemals
in direkten Gegensatz kommen kénnen, da eine eingehendere Analyse des einen :)der an-
deren Zuges aufgrund mechanischer Vorstellungen verschiedene sich gegenseitig aus-
schlieBende Versuchsanordnungen erfordert.” [101]
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In der Unméglichkeit einer vollstindigen deterministischen
Beschreibung bleibt schiieSlich das letzte Geheimnis der Natur ver-
borgen. Ein Tier wiirde get6tet, wollte man die Analyse seiner orga-
nischen Funktionen bis in den atomaren Bereich hinein betreiben; der
Unzuldnglichkeit der mechanischen Analyse fiir das Verstindnis der
Stabilitit der Atome entspricht die Unmdglichkeit einer physikali-
schen oder chemischen Erklirung der eigentlichen Lebensfunktionen
[102]. Im Bereich der Psychologie entdeckt Bohr dieselbe auf dem
wechselseitigen Zusammenhang zwischen "MeBinstrument” und Un-
tersuchungsobjekt basierende Inkommensurabilitit: Der Inhalt des
Bewufltseins #ndere sich unweigerlich, sobald die Aufmerksamkeit
auf eines seiner Elemente gerichtet wiirde, so daB auf eine einfache
Kausalbeschreibung gemidB den Methoden der klassischen Physik
verzichtet und Zuflucht zu Ausdriicken wie "Gedanke" oder "Gefuhl"
genommen werden misse [103]. Genausowenig verfiigbar ist das
mystische Erlebnis.

_ Die "zweideutige" Sprache der Physiker erinnert Heisenberg an
einen dhnlichen Gebrauch der Sprache im tiglichen Leben oder in der
Dichtung [104], und auch Bohr sieht in der Sprache der Kunst die
Moglichkeit, mystische Einheitserfahrung wiederzugeben [105].
Weiterfilhrende Versuche, die wissenschaftliche Sprache entsprechend
den mathematischen Erfordernissen der Quantentheorie zu prizisie-
ren, haben die Notwendigkeit gezeigt, dem Giiltigkeitsverlust des
"tertium non datur" die Aufgabe des logischen Gesetzes vom Wider-
spruch folgen zu lassen [106]. Beides kennzeichnet auch die Sprache
der Mystik.

Schrodinger stellt in seinem Riickblick "Meine Weltansicht",
dessen erster Teil "Suche nach dem Weg" 1925 geschrieben wurde, die
Mystik zwar nicht unmittelbar der modernen Physik gegeniiber, doch
bezieht er wesentliche Elemente seines weltanschaulichen Credos aus
der vedantischen Mystik der Upanischaden, was sein Weltbild als
Physiker nicht zu verbieten scheint. Es ist vor allem die Vorstellung
von der Einheit in der Vielheit, um die sein Denken kreist. Sein
Weltbild sieht Schrédinger in jenem vedantischen Gleichnis vom
reichfacettierten Kristall reprisentiert, der von einem in Wirklichkeit
nur einmal vorhandenen Gegenstand zahllose kleine Abbilder zeigt
[107]. Diese monistische Einheitsschau evoziert die Frage nach dem
Selbst, nach seiner Stellung im Mikro- als auch im Makrokosmos,
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*Tat twam asi" - "das bist du" oder auch "ich bin diese ganze Welt"
lautet die lapidare Antwort [108]. Auch das mystische Bild von der
unaufhérlichen Geburt, creatio continua, nimmt Schrédinger auf:

"jetzt heute, tiglich gebiert sie [die Erde] dich, nicht einmal, sondern tausend- und aber-
tausendmal, wie sie dich t#glich tausendmal verschlingt. Denn es ist ewig und immer nur
jetst, dieses eine und selbe Jetet, die Gegenwart ist das einsige, das nie ein Ende nimmt."
{109}

Schrédinger entwirft ein Subjekt, das aus den eigenen Beschrinkun-
gen heraustreten und sich ,im Anderen, in der Welt, wiederfinden
will.

4 Die Seele und ihr Gott ( Buber, Otto)

Von besonderem EinfluBl auf das Mystikverstindnis der Zeit
war Martin Bubers vielgelesene Anthologie mystischer Texte, die 1909
unter dem Titel "Ekstatische Konfessionen” bei Eugen Diederichs in
Jena erschien. Bereits Bubers Doktorarbeit aus dem Jahr 1904 be-
schiaftigt sich mit Mystik, und zwar unter dem Gesichtspunkt des
Individuationsproblems [110].

Nicht psychologische, physiologische und pathologische Er-
klarungen der von ihm zusammengetragenen Beschreibungen ekstati-
scher Zustinde interessieren ihn, erliutert Buber in der Einfithrung in
die "Ekstatischen Konfessionen", sondern das, was als Phinomen jen-
seits der Erklarung bleibt, das Erlebnis des Ekstatikers, so wie es ihm
widerfahrt [111]. Die Faszination dieses innersten und eigensten
Erlebnisses des Menschen liegt fiir Buber darin, daB es gleichzeitig
das personlichste und das allgemeinste ist. Der Ort, an dem sich das
Individuelle mit dem Aligemeinen trifft, also das mystische Ziel, ist
die Einheit, das Erlebnis der Einheit von Ich und Welt. Die Identifi-
kation vollzieht sich iiber das Erlebnis der Einheit des Ichs. Es gibt
fast keinen Ekstatiker, so fithrt Buber weiter aus, der nicht sein
Icherleben als Gotterleben gedeutet hitte, womit er bereits ein wich-
tiges Wesensmerkmal der mystischen Subjektverfassung anspricht. Die
jedes BewuBtsein einer Trennung von Innen und AuBen transzendie-
rende Einheitserfahrung ist ein undifferenziertes Erleben, das der
Mensch Gott zuspricht.
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"Und was er von Gott meint, fiihlt und tréumt, geht wieder in seine Ekstasen ein, schiittet
sich in einem Schauer von Bildern und Klingen iiber sie aus und schafft um das Erlebnis
der Einheit ein vielgestaltiges Mysterium.” [112]

Das Einheitserlebnis als solches erscheint also als losgelost von seiner
spezifischen religidsen Erscheinungsform, die gleichsam als Akzidens
der Projektion und Interpretation verstanden wird.

Die Sprache kann das ekstatische Erlebnis nicht wiedergeben;
sobald der Mystiker zu sprechen beginnt, sagt er schon etwas anderes
als das eigentlich Intendierte [113]. Was mit ihm in der Ekstase ge-
schieht, bleibt dem Verstindnis des Mystikers letztlich verschlossen;
in der Ekstase allerdings ist das Verlangen, sich zu verstehen, ginzlich
erloschen, um danach um so nachdriicklicher wieder seine Anspriiche
geltend zu machen [114].

Buber hat sich spiter von der Mystik distanziert: Der mysti-
schen Negatio stellte er die Wirklichkeit der Dinge, dem "religitsen
Erleben" das "religiése Leben" entgegen; die neue Haltung bezeichnete
er aber als "realistische und aktivistische Mystik" [115].

Rudolf Otto entwickelt in seinem 1917 erschienenen Buch
"Das Heilige: Uber das Irrationale in der Idee des Gottlichen und sein
Verhiltnis zum Rationalen" seinen Begriff des Religidsen weitgehend
aus dem Extremfall der als Steigerungsform der Religion mit einseiti-
ger Betonung ihrer irrationalen Momente verstandenen Mystik.
Definition und Reflexion vermdgen die Gottheit nicht erschépfend zu

erfassen, sie ist vielmehr nur von und an einem Irrationalen giiltig.

Der irrationale Rest ist das "Ganz andere", ganz anders, weil mit be-
griffiich-rationalen Kategorien nicht faBbar [116]. Rationalitdt und
Irrationalitiit bilden auch das gedankliche Schema von Ottos Darstel-
lung "West-0stliche Mystik: Vergleich und Untersuchung zur Wesens-
deutung” aus dem Jahr 1926. '
Gegenitber diesem "Ganz anderen” steht das BewuBtsein des
Subjekts in einem Demut fordernden "Gefiihl der Kreatur, die in ih-
rem eigenen Nichts versinkt und vergeht gegeniiber dem, was iiber
aller Kreatur ist" [117]. Dieses Kreaturgefiihl ist ein ‘schlechthinniges’
Abhingigkeitsgefithl, Der Demut steht religioses Hochgefiihl
gegeniiber, das getragen ist von einer im Menschen angelegten
Sehnsucht nach dem Absoluten, die Otto mit Wundt als "mystischen
Trieb” bezeichnet [118]. Die Inkommensurabilitit des "Ganz anderen”
mit der Begriffssprache 148t alle Aussagen und Sitze tiber das Heilige
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als tastend, deutend, analogisch verstehen. Entsprechend den beiden
genannten "Polen" des religidsen Lebens, Demut und Hochgefiihl, gibt
es zwei Pridikationsweisen des Gottlichen: Die via negationis 148t qua
Verneinung die Grenzen aller Kreaturgleichheit hinter sich, wihrend
die via eminentiae versucht, qua Idealisierung und Steigerung die
Kreatiirlichkeit zu transzendieren [119].

Mystisches Denken unterscheidet zwischen "Ich" und "Selbst".
Das Ich ist gebunden durch ‘Ichheit’, *‘Meinheit’, "eigenschaft", wie
Meister Eckhart sagen wiirde, es mufl iiberwunden werden, damit der
Mensch zum Selbst gelangt, “dem allein die Einigung mit der Gottheit
moglich ist. Die Gottheit ist im Gegensatz zum Gott, der ‘wird’ und
‘entwird’, ein "deus sine modis".

"Aber ‘Mystiker’ ist man schon, sobald man jenen Gottesbegriff hegt, selbst wenn das
Moment der ‘Einigung’ suriicktritt oder unbetont bleibt, was bei Mystikern sehr wohl
vorkommen kann." {120]

Dem Gott sine modis korrespondiert ein Selbst sine modis, dessen
Ritselhaftigkeit und Unbegreiflichkeit die Mystiker durchgingig
konstatieren, wie Otto mit Zitaten von Heraklit, Gregor von Nyssa,
Augustinus und Meister Eckhart belegt [121]. Im Hinblick auf die
Analogie Gott-Seele spricht auch Otto die Vermutung aus, die Mysti-
ker objektivierten Ziige, die sie "am eigenen tieferen Wesen der Seele"
erschauen, ins Unendliche vergréBlert als Ziige der Gottheit [122].

Kernthese von "West-ostliche Mystik" ist die trotz aller Relati-
vierung auf die Verschieden- und Besonderheiten der Erscheinungs-
formen von Mystik hin im Grunde einheitliche Struktur mystischen
Denkens und Erlebens, wie anhand der vergleichenden Gegeniiber-
stellung des indischen Mystikers Sankara und Meister Eckharts de-
monstriert wird. So steht fir Otto fest,

"daB in der Mystik sich in der Tat gewaltige Urmotive der menschlichen Seele erregen, die
als solche gang gleichgiiltig sind gegen die Unterschiede des Klimas, der Weltgegend oder
der Rasse, und die in ihrer Ubereinstimmung eine innerliche Verwandtschaft der mensch-
lichen Geistes- und Erlebensart aufweisen, die wahrhaft erstaunlich ist.” [123]

Diese Einschitzung reprisentiert einen bestimmenden Grundzug des
modernen Mystikverstindnisses und motiviert in hohem MaRe die
Faszination, die von der Mystik ausgeht.
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5 Visionen der Seele: Die mystischen Grundlagen der Anthroposophie

Im Winter 1900/01 hielt Rudolf Steiner in der "Theosophi-
schen Bibliothek" des Grafen und der Grifin Borckdorff in Berlin
eine Reihe von Vortragen, die 1901 unter dem Titel "Die Mystik im
Aufgange des neuzeitlichen Geisteslebens und ithr Verhiltnis zur mo-
dernen Weltanschauung" in Buchform erschienen. Wesentliche der hier
formulierten Gedanken gehen in seine spiter ausgearbeitete anthro-
posophische Lehre ein.

Ausgangspunkt von Steiners Argumentation und mithin Be-
griindung fiir seine Beschidftigung mit Mystik ist deren Zusammen-
treffen mit den Anfingen modernen naturwissenschaftlichen Denkens
in der Zeit vom 13. bis zum 17. Jahrhundert. Konnten in dieser Zeit
Mystik und Naturforschung noch zusammengehen, ist dies, so stellt
Steiner fest, in der Gegenwart nicht mehr méglich.

"Die Gestalt, in der iiber dieses Buch [das Buch der Natur; meine Hervorhebung] heute

zumeist gesprochen wird, kann allerdings nicht in die mystische Seelenstimmung fiihren.
DaB aber so nicht gesprochen werden mu8, darauf will diese Schrift hinweisen" [124],

schreibt Steiner im Vorwort zur Neuauflage seines Buchs von 1924,
Er sieht keinen Widerspruch zwischen der Anerkennung der moder-
nen Naturwissenschaft und einer Orientierung am Vorbild der My-
stik, nur miissen "die zur Mystik fithrenden Elemente der neueren
Forschung gesucht werden" [125]. Dazu muf} die Naturwissenschaft in
"die Region des Geistes heraufgehoben werden" [126], die fiir Steiner
eine zweite Wirklichkeit hinter und tiber der sinnlichen Welt darstellt.
Das, was Sinne und analysierender Verstand aus der materialen Welt
vermitteln, ist nicht ausreichend, um das Wesen der Dinge wirklich zu
erfassen. Das Ziel ist daher die Entwicklung héherer Erkenntniskriifte
aus dem Geistigen, womit Steiner dem Kantschen Satz von der
grundsitzlich begrenzten Erkenntnisfihigkeit des Menschen, 1876 in
der aufsehenerregenden "Ignorabimus"-These des Naturforschers Du
Bois-Reymond reformuliert, kithn den Kampf ansagt [127]. Steiners
Hauptinteresse an der Mystik richtet sich auf ihre als fiir den
modernen Menschen beispielhaft empfundene Art und Weise der
Erkenntnissynthesis: Gegenstinde der materialen Welt miissen genau
erfaBt werden - daher die Berechtigung der Naturwissenschaften -,
weil sie die Grundlage fiir die innere Erkenntnis bilden, die der
fufleren Wahrnehmung verwandelnd und schépferisch entgegentritt.
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Der entstehende Eindruck gehdrt einer hoheren Erkenntnisstufe an,
die die Trennung von AufBenwelt und Innenwelt iberwindet, und ist
Ergebnis einer Hoherfithrung vom individuellen zum universellen Ich
[128]. Sinnbilder, Symbole, die "ein neues geistiges Auge" [!] hervor-
bringen, unterstiitzen den anagogischen ProzeB. Beim Aufriicken von
der "imaginativen" zur "inspirierten" Erkenntnisstufe misssen sie aller-
dings ihrem Inhalt nach aus der Vorstellung entfernt, d.h. als Bild zu-
riickgelassen werden [129]. Aus der Position des universellen Ichs
heraus, die eine Position der Freiheit, des Freiseins vom Zwang der
Motive ist, lebt und handelt der Mensch "wie die Wiesenblume bliiht",
im Ubereinklang mit dem All [130]. Hierin driickt sich der Eck-
hartsche Gedanke der "Gelassenheit" aus. Der platonische Gedanke
der Aufhebung aller Vielheit in die Einheit der hochsten Er-
kenntnisstufe kann freilich nicht bewiesen werden, sondern bedarf, so
Steiner, der Erfahrungsunmittelbarkeit {131].

Dem von allen Mystikern beklagten Unvermogen des Wortes,
ein von ihm Bezeichnetes, tatsichlich wiederzugeben, antwortet Stei-
ners Anthroposophie mit der Entwicklung der Eurythmie einerseits
und andererseits mit einem besonderen Augenmerk auf duBlere Form
und Prisentation des Sprachlichen, auf "das Melodiose", "das Rhyth-
mische", "das TaktmiBige", "das Imaginative" [132].

"Ich weiB, dass man in diesen Geistesreichen
Durch Worte nicht, dass man durch Schauen lernt” [133],

heiBt es in einem der Steinerschen Mysteriendramen. Schauen
vermittelt Erkenntnis, ja, die Schau ist die Erkenntnis selbst [134]; die
anthroposophische Schulung des Wahrnehmungsvermogens hat in
dieser Auffassung ihre Wurzel.

Vor allem ist es die Kunst, die ihren Grund in der Schau, in
der Wahrnehmung hat. Der Kopf des Kinstlers muf8 aufhéren zu
denken, mufl ruhen kdnnen, leer sein - dann erst wird Kunst mog-
lich. In Analogie zum Weg der Erkenntnis nimmt sie ihren Ausgangs-
punkt bei der erlebbaren Erfahrungswelt, die in das "innerste Seelen-
leben" eingeht und sich dann nach auBlen kehrt, d.h. sich in #ufleren
Handlungen, im Umgang mit Formen, Lauten, Farben und Tonen
ausspricht. UnbewuBt bleibendes UnterbewuBtes erzeugt durch das
Bediirfnis nach Freisetzung des ibersinnlich Erlebten Visionen der
Seele. Die Kunst kommt dem gesunden Streben der Seele nach der
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Vision - dieser Gedanke bleibt reichlich unbestimmt - entgegen und
unterdriickt die "krankhafte Vision" der Seele {135].

Obwohl Steiner hinsichtlich Art und Weg in der mystischen
Erkenntnis ein Vorbild fér seine neue, die anthropologische
"Geisteswissenschaft” sieht, versucht er, sich von der Mystik, abzuset-
zen, indem er 'das Verhaftetsein in fiberlieferten religidsen Vorstellun-
gen wie Schopfung, Erlosung, Unsterblichkeit, Dreieinigkeit etc. kri-
tisiert, weil es auf Kosten selbstgefundener Ideen gehe [136]. Auch
far Steiner verbindet sich also Mystik mit authentischer Erfahrung
des Subjekts. Er verkennt damit - wie im iibrigen viele der modernen
Mystik-Interpreten - die Mystik als spezifische religidse Verinnerli-
chungsform, die von den Inhalten der positiven Religion ausgeht, und
macht aufgrund seiner monistisch gefirbten Perspektive die "Me-
thode" zum Inhalt der mystischen Erfahrung. So stelit er fest, die
mystische Erkenntnis konne nicht leicht allgemeine Welterkenntnis
werden, weil sie durch das vorhergehende Erleben, womit die reli-
gidse Sozialisation gemeint ist, geprigt sei und somit den Blick vom
allgemeinen Giltigen ablenke [137]. DaB Steiners "allgemeines Giil-
tiges” unbestimmt und farblos bleibt, nimmt nicht wunder, fehit ihm
doch die inhaltliche Bestimmung.

6 Mystik und Psychoanalyse (Silberer, Freud, Jung)

Herbert Silberers 1914 erschienenes Buch "Probleme der My-
stik und ihrer Symbolik" prisentiert das Subjekt in der Spannung
zwischen psychoanalytischer, mystischer und #4sthetischer Interpreta-
tion. Am Beispiel eines alchimistischen Textes aus dem 18. Jahrhun-
dert thematisiert Silberer das Problem der mehrfachen Deutung; er
unterscheidet eine psychoanalytische Lesart, eine religids-anagogische
und eine naturwissenschaftliche. Die anagogische Deutung erklirt den
Text als mystische Anleitung, als "Pfad zum Erleben der Gottheit"
[138). Silberer geht der Frage nach, weshalb sich die verschiedenen
Deutungen eines Textes oder eines - als Text verstandenen - Traumes
nicht widersprechen. Die Antwort liegt in der Betrachtung der Sym-
bole als Typen, die - vermittelt iiber die funktionale Kategorie der
aktuellen psychischen Verfassung -, in die Vergangenheit und in die
Zukunft schauen lassen. Durch die Elementartypen zuriickblickend
stoBt man auf die infantilen Imagines, vorwirtsschanend auf teleolo-
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gische Richtungsgedanken: Dem retrograden Aspekt der Vatertdtung
entspricht der anagogische Aspekt der Totung des alten Adam [139].
Die von jeder Anleitung zum mystischen Leben geforderte
"Introversion” ist der Punkt, an dem sich beide Deutungen am besten
zusammenbringen lassen. Die Introversion ist stets mit Regression
verbunden: Wie der Traum greift sie zurtick auf primitivere psychi-
sche Mechanismen, vom Denken auf das Anschauen, vom Handeln auf
das Halluzinieren. Hier also hat die Vision ihren Ort. Die Introversion
kann einmal eine in Okkultismus oder Schizophrenie fithrende Veren-
gung der Personlichkeit “bewirken, zum anderen aber eine
Personlichkeitserweiterung auf dem Wege der inneren Sammlung
[140]. Auch die in mystisch beeinfluBter Literatur unter der Chiffre
der Suche oder der Reise gestaltete innere Unruhe 148t sich psycho-
analytisch interpretieren:

"Das, was in der Maurerei und in der Alchemie den Suchenden... vorwarts treibt, geigh
sich sichtbar als eine gewisse Unbefriedigtheit; dem Suchenden geniigt das nicht, was er in
den Graden jeweils erfshrt, er erwartet mehr, will erschépfendere Aufschliisse haben, will
wissen, wann ihm endlich das ‘Eigentliche’ gezeigt wird." {141}

Das Begehren selbst besteht immer fort, und diesem immerwihrenden
Begehren ist nur ein immerwihrendes Objekt gemas.

Allenthalben wird in Silberers Buch die zirkulére Grund-
struktur des mystischen BewuBtseins deutlich. Das Ende des alchimi-
stisch-mystischen Prozesses liegt schon im Anfang beschlossen: Wer
Gold erzeugen will, muBl Gold haben, zumindest den Stein der Wei-
sen; der Wahrheitssucher muf8 wahrhaftig sein; wer den Weg zu Gott
gehen will, muB Gott schon als Ziel in sich haben. Deshalb auch kén-
nen die geheimen Bilder und Zeichen nur dem etwas sagen, der ihre
Sprache tiberhaupt versteht; fiir den, der sie nicht kennt, sind sie un-
verstindlich und bedeutungslos. Der Glaube, das Bibelwort, die
Frommigkeit sind daher auch die wichtigsten Requisita im alchimi-
stischen Prozef [142].

Die Probleme der Mystik haben in Silberers Interpretation
auch eine #sthetische Dimension:

"Es gibt noch andere als bloB religiés begeisterte Naturen, die zur Hervorbringung von
suggestiven Bilderreihen mit anagogischem Gehalt hervorragend begabt sind: die Kiinst-
ler. Mir ahnt, es miiBte sich zeigen lassen, daB die liuternde (kathartische) Wirkung eines
Kunstwerkes um so gréBer sein wird, je kriftiger die anagogische Symbolik (bzw. die sie
tragende Typengruppe) darin ausgebildet ist, oder, mit anderen Worten: je mehr sich
darin die Tendenz zur Erweiterung der Persdnlichkeit ausdriickt. Diese Tendens... mani-
festiert sich beim Kiinstler wie beim and#ichtigen Betrachter des Kunstwerks schon in sei-
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ner Hingabe an dieses; das Aufgehen im Kunstwerk erscheint mir sowohl mit der Intro-
version als mit der Unio mystica wesensverwandt.” [143]

Fiir Sigmund Freud ist die Mystik kein Problem, das ihn tiefer
beschiftigt hiitte. Einige wenige Bemerkungen finden sich in "Das
Unbehagen in der Kultur" (1930). Freud berichtet von einem Freund,
der ihm vorgeworfen habe, in seiner Religionskritik die eigentliche
Quelle der Religiositit nicht gewiirdigt zu haben, ein

"Gefithl, das er die Empfindung der ‘Ewigkeit’ nennen méchte, ein Gefithl wie von etwas
Unbegrenztem, Schrankenlosem, gleichsam ‘Ozeanischem’.” [144]

Dieses "ozeanische" Gefiihl kénne er, so stellt Freud fest, bei sich
selbst nicht entdecken. Doch interpretiert er es als ein im erhalten
gebliebenen primiren Ichgefiihl, das die AuBenwelt noch nicht von
sich abgetrennt hat, gegebenes Gefithl umfassender Verbundenheit
mit eben dieser AuBlenwelt. Es handelt sich also um einen infantilen
Zustand, in dem sich die Angst vor dem iibermichtigen Schicksal als
iibersteigerte Vatersehnsucht duflert. Das ozeanische Gefiihl ist, nach
Freud, erst nachtriglich in Beziehung zur Religion getreten, indem
die Gottesvorstellung den Platz des groBartig erhéhten Vaterbildes
eingenommen hat [145]. Riickzug aus der Welt und Konzentration auf
die inneren seelischen Vorginge sind fiir Freud die naheliegenden
Reaktionen des narzifStischen Menschen.

Carl Gustav Jung widmet sich eingehender dem Problemkreis
des Mystischen. In seiner Abhandlung "Psychologische Typen" von
1921 interpretiert er in Analogie zu seiner eigenen analytischen
Gottesauffassung, die Gott als symbolischen Ausdruck eines psy-
chischen Zustandes, als Uberhang gegeniiber dem bewuBten Subjekt
faBt, Meister Eckharts Gottesbild als das nur der eigenen Seele un-
terworfene "Prometheische und Schépferische" [146]. Diese Got-
tesimago, die auf eine Energieaufstauung im UnbewuBten, eine "Li-
bidokonzentration", zuriickzufiihren ist, nimmt Jung auch beim Kind
und bei den Primitiven wahr, wo alles aktivierte UnbewuBte proji-
ziert erscheint. Insofern versteht er auch die in der mittelalterlichen
Mystik seiner Meinung nach auftretende Relativitit Gottes als Riick-
griff auf einen primitiven Zustand. Wihrend Gott in der Trennung
des Ichs als Subjekt von Gott als Objekt oder anders ausgedriickt: in
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der bewuBten Unterscheidung des Ichs von der unbewufiten Dynamik
‘wird’, hebt die Identifikation des Ichs mit dem UnbewuBten diese
Differenz wieder auf. Gott als Objekt verschwindet und wird zu dem
vom Ich nicht mehr unterschiedenen Subjekt - die "participation my-
stique", mystische "Allbezogenheit" ist erreicht. Die unio mystica wird
also als intrapsychischer Einigungsvorgang verstanden.

"Etwas mehr Meister Eckhart tite manchmal gut!" [147]
schreibt Jung in "Psychologie und Alchemie" (1944), wo er die
Alchimie als "Unterstromung" zu dem die Oberfliche beherrschenden
Christentum und als eine in die Tiefen und Dunkelheiten des
UnbewufBten hinunterreichende Verlingerung der christlichen Mystik
behandelt [148]. Vor dem Hintergrund des Zerfalls der "kollektiven
Obervorstellungen" teilen Alchimie und Moderne das Bediirfnis nach
individueller Urerfahrung. In der dunklen und geheimnisvollen Seele
nimmt Jung einen auf eine Entsprechung Gottes in ihr, den
Archetypus des Gottesbildes, gerichteten zielsuchenden Prozef an, der
die innere Schau ermdoglicht [149]. Die religiosen Dogmen deutet Jung
als empirische Entsprechungen der Archetypen des UnbewuBten:
Christus beispielsweise ist Symbol des "Selbst" [150], des Zentrums der
Gesamtheit von BewuBtsein und UnbewufBtsein, wihrend das "Ich"
nur das BewuBtseinszentrum meint. Das Selbst verbindet Einmaliges
mit Ewigem, das einzelne mit dem Allgemeinsten. Das Alleinsein mit
dem Selbst ist nach Jung das hochste und wahre Ziel des Menschen
[151]. ,

Jungs eigentliches Thema ist die Bildersprache der Alchimie,
die zum Ausdruck bringt, was die philosophische Begrifflichkeit nur
unvollkommen wiederzugeben vermag: den IndividuationsprozeB. Da-
bei ist gerade die Unbestimmtheit der Symbolik, ihre Wandelbarkeit,
konstitutiv: Das philosophische Wasser ist der Stein der Weisen bzw.
die "prima materia" selbst, zugleich aber auch das aus ihnen ge-
wonnene Losungsmittel. Die mehrfache Determinierung erst ermdg-
licht wie in der mystischen Hermeneutik [152] den ProzeB.

7 Mystik und Avantgarde der Kunst

Auf den religidsen Impetus der expressionistischen Avantgarde
als in einem Zwischenbereich von Glaube, Philosophie, Erkenntnis
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und Offenbarung griindende Reaktion gegen Materialismus und Posi-

tivismus ist immer wieder hingewiesen worden.

"Das spegiell Erregende bei diesem spirituellen Aufbruch war einmal der Gedanke, daB

man zu Offenbarungen vordringen kdnne, die allen Religionen gemeinsam sind, und es war -

die Vorstellung, da8 man in der Religionsgeschichte verborgene Weisheit zu finden ver-
mag, die, bisher unverstanden oder nur geheim tradiert, just in der Gegenwart ans Licht
dréngt.” [153]

Entsprechend sieht Wassily Kandinsky in seiner programmatischen
Abhandlung "Uber das Geistige in der Kunst" (1912) die Malerei in
ihrer Realisation als "wirklich reine Kunst" im Dienst des Gottlichen
und den Kiinstler als "Diener héherer Zwecke, dessen Pflichten pri-
zis, groB und heilig sind" oder gar als "Priester des ‘Schénen™ [154].
Und Theo van Doesburg, Fithrer und Theoretiker der "De Stijl"-Be-
wegung, faBt die zu Beginn des Jahrhunderts iiberaus lebendige Idee
der Kunstreligion in die Worte:

"Die Kunst wird Religion
Der Kiinstler Priester nun
der stellt den Weltwillen dar
in Formen

Farben

Waortern

Klingen..." [155].

Der Kiinstler als Seher und Erleuchteter "sieht" mit allen Sin-
nen; Wesen und Wirkung der Farben - Generalthema in Kandinskys
Schrift - {iben einen direkten EinfluB auf die Seele aus. Das Auge,
das im theologischen Kontext fiir die Schan und Allgegenwart Gottes
steht, wird als Organ des bildenden Kiinstlers sowie des Rezipienten
von Kunst Thema der kiinstlerischen Gestaltung. Zu denken wire an
Odilon Redons Lithographien "Vision" (1879) [156] und "L’oeil,
comme un ballon bizarre se dirige vers L’infini" (1882) oder Otto
Freundlichs "Kosmisches Auge” (1920). Als héchstentwickeltes Sinnes-
organ erscheint Robert Delaunay das Auge am empfinglichsten fiir
die Kontemplation des Universums, obwohl sein begrenztes Erfas-
sungsvermdgen der kosmischen Unendlichkeit keineswegs angemessen
ist. Doch stellt fiir ihn Sehen eine Bewegung dar, und Gegenstand der
Malerei ist Darstellung eben dieser Bewegung der Vision [157], so daB
gerade auch die Grenze erfahr- und darstellbar wird. Fiar Kandinsky
ist das Bestreben, die Grenze zu iibersteigen, "die Sehnsucht nach
Reinem und schlieBlich Ubersinnlichem" [158]; Franz Marc schreibt:
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"Die Sehnsucht nach dem unteilbaren Sein, nach Befreiung von den Sinnestiuschungen
unseres ephemeren Lebens ist die Grundstimmung aller Kunst. Ihr groSes Ziel ist, (alle
unsere Sinnesbegriffe) das ganze System unsrer Teilempfindungen aufzulésen, ein unirdi-
sches Sein zu zeigen, das hinter allem wohnt, den Spiegel des Lebens zu zerbrechen, daB
wir in das Sein schauen. Es gibt keine soziologische oder physiologische Deutung der
Kunst. Ihr Wirken ist durchaus metaphysisch.” {159]

Der Einflufl der zeitgenossischen Theosophie und Anthroposo-
phie wird allenthalben deutlich: Namentlich Kandinsky, Franti$ek
Kupka, Piet Mondrian, Kasimir Malewitsch, auch Max Beckmann
beschiftigten sich mit theosophischem Gedankengut, mit den Schrif-
ten der russischen Theosophin Helena Petrowna Blavatsky und Rudolf
Steiners [160].

‘ Kandinskys Schliisselbegriff ist "innere Notwendigkeit"; auf
"eine geheimnisvolle, riitselhafte, mystische Weise" [161] entsteht sie
aus dem Kiinstler als auf unbeschrinkter Freiheit beruhender Ur-
sprung von Leben, Kunst und Schénheit [162]. Drei "mystische
Notwendigkeiten" konstituieren die innere Notwendigkeit: Erstens
muf3 jeder Kiuinstler das ihm Eigene zum Ausdruck bringen, zweitens
das seiner Epoche Eigene, drittens "das der Kunst im allgemeinen Ei-
gene", ihren "mystischen Inhalt". Auf diese Weise kommt der Entwurf
einer mystischen Subjekt-Objekt-Einheit zustande. Der "einzige Weg,
das Mystischnotwendige zum Ausdruck zu bringen", ist, sich des
AuBeren zu entledigen, alle 4uleren Notwendigkeiten abzustreifen, da
sie nicht iiber die Grenzen des traditionellen "Schénen" hinausfithren
kénnen [163]. Das Adjektiv "mystisch" steht bei Kandinsky in einer
semantischen Reihe mit "geheimnisvoll" und "ritselhaft", ist aber auf
der anderen Seite Attribut der inneren Notwendigkeit, bezeichnet also
etwas, das unverfilscht aus dem Inneren des Menschen kommt, in
seiner Objektivitit hoheren Ursprungs ist und sich rationalem Zugriff -
entzieht.

Kandinsky reflektiert die grundsitzlichen Moglichkeiten mo-
derner Kunst: Realismus und Abstraktion [164]. Auf eine Reihe
struktureller Entsprechungen zwischen abstrakter Kunst und Mystik
hat man hingewiesen, etwa auf die Abwendung von der Welt der
duBeren Erscheinungen, die Rolle der Inspiration im schopferischen
Prozel oder aber das Bild als tabula rasa, das dem freigemachten
Seelenspiegel des Mystikers entspreche. Der AbstraktionsprozeB in der
Kunst mit seinem implizierten Verzicht auf die Lokalisierungs- und
Benennungsfunktion der Farbe, auf Mischfarben und Formenvielfalt,
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die Hierarchie der Formen, das Figur/Grund-Verhiltnis, auf Form
und Farbe iiberhaupt, auf Statik und Materialitit wird als Ausdruck
einer kiinstlerischen Position interpretiert, die auf Befreiung ins Un-
endliche qua Negation zielt [165]. Fischer bezeichnet das Problem des
Ungegenstindlichen als ein genuin mystisches und sieht in Male-
witschs Kunst das Bemithen, den Gottesbegriff rein, d.h. unter Aus-
schaltung jeglicher Assoziationsmoglichkeiten, zu aktualisieren. So
zeichne sich gegenstandslose Kunst durch ihr stindiges Zerbrechen
von Bedeutungen und ihr daraus resultierendes Verweisen auf das
Undenkbare aus [166]. Doch werden die Grenzen der Parallelisierung
von Mystik und Kunst nicht verschwiegen: Wihrend die Mystik
letztlich jede konkrete Form iiberwinden muf, kann die Kunst, will
sie sich nicht selbst preisgeben, auf Formen nicht verzichten, kann
mithin nur Zwischenstation auf dem Weg zur unio mystica sein [167].

Kandinsky war mit Arnold Schonberg befreundet, und es gibt
eine Reihe von Parallelen zwischen Kandinskys Begriff der Abstrak-
tion und Schoénbergs musikalischem Programm. Beide waren sich des-
sen bewuBt [168]. Schonbergs Konzept der "freien Atonalitdt", das
sich nicht mehr dem Dur-Moll-System einfiigt, zielt auf die Gleich-
berechtigung aller Akkorde. Wihrend ein tonaler Dreiklang Ansprii-
che der GesetzmiBigkeit auf das Vorausgehende sowie auf das Fol-
gende geltend macht, geht es Schonberg um die Befreiung der Klang-
vielfalt. Auch in der ausformulierten Zwolftontechnik darf sich kein
Ton und kein Intervall Dominanz aneignen. Uberhaupt mufl nach
Schonberg in der Kunst auf jeden bewuBten Gedanken Verzicht
geleistet werden; die Schopferkraft soll die Ritsel nachbilden, die den
Menschen umgeben: "Denn die Ritsel sind ein Abbild des Unfafiba-
ren. Ein unvollkommenes, d.i. menschliches Abbild. Aber wenn wir
durch sie nur lernen, das UnfaBbare fiir moglich zu halten, nihern
wir uns Gott, da wir dann nicht mehr verlangen, ihn verstehen zu
wollen" [169]. Und Kandinsky schreibt an Schénberg:

"es giebt ein Gesetz, welches Millionen Kilometer von uns entfernt ist, zu welchem wir
Jahriausende streben, welches wir vorahnen, erraten, scheinbar deutlich sehen und wel-
chem wir deshalb verschiedene Gestalten geben. So ist die Entwicklung ‘Gottes’, der Reli-
gion, der Wissenschaft, der Kunst. Und alle diese Gestalten sind ‘richtig’, da sie alle gese-
hen wurden. Nur sind sie falsch, weil sie einseitig sind. Und die Entwicklung besteht nur
darin, da8 alles vielseitig, compliziert erscheint...

Und hinter diesem letzten Gesetz ist noch viel weiter noch eins, da dieses erste auch nur
eine Seite ist. Es ist sum Verriicktwerden und sum Hosianna singen." {170]
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Schénberg war auch Maler. In seinem Oeuvre nehmen die
Selbstportrits breiten Raum ein [171]. Die Verkniipfung des Selbst-
portridts mit dem Visiondren ist in mehrfacher Hinsicht interessant:
Sie berechtigt, von einer visiondren Selbstsuche zu sprechen, d.h. vor;
einer Selbstsuche im Medium der Vision. Die Reihe "Griines Selbst-
bildnis" (1910), "Vision" (1910), "Roter Blick" (1910) und "Christusvi-
sion" thematisiert einen Sehvorgang, der iiber den identischen Bild-
aufbau Subjekt und Objekt der Vision zusammenfallen und das

kiinstlerische Subjekt in eine transzendente ErlGserposition einriicken
146t [172].

8 Das Kunstwerk des Subjekts

Eugen Diederichs schreibt 1909:

"Augenblicklich liegen die Verhiltnisse so, da8 di i in & i i
ale 1 religiGsen Boon bat. v [1rs) , daB die Mystik mehr in #sthetischen Kreisen

Diese‘ Einschiitzung entspricht einer in nahezu allen der vorstehenden
Mystlkinterpretationen mehr oder weniger deutlich werdenden #sthe-
tisch orientierten Sichtweise: Die Mystiker sind Wortkiinstler (Bihl-
meyer, Bittner), das mystische Nichtwissen befreit die Sprache vom
Erkenntniszwang und 148t sie recht eigentlich zum Kunstmittel wer-
den (Mauthner, Landauer); im Medium der Schau, die an sich immer
scho'n den &sthetischen Sinn anspricht, wird die transzendierende dy-
n:amlsche Sinnlichkeit des Bildes und des Zeichens als Garant hﬁilerer
S.mnhaftigkeit beschworen (Bloch, Klages, Steiner, moderne Kunst)
ein Moment, das auch in den im folgenden behandelten Iiterarischer;
Texten strukturbildend wird, nicht nur, weil es sich um Literatur
handelt, sondern weil die Texte selbst Fragen nach dem Stellenwert
von Bildern, Zeichen und Visionen, nach der Funktion des Schénen
stellen.

' Die moderne "Mystik" exponiert ein Subjekt, das vom Verlust
.emes metaphysischen Werthorizonts nurmehr auf sich selbst verwiesen
ist. Dieses Selbst aber ist mit dem verlorenen Bezug auf gesicherte
und Sicherheit verleihende Werte gleichfalls unauffindbar geworden,
Da§ Spiegelverhﬁltnis zwischen Subjektverlust und metaphysischer
Orxen.tlerungslosigkeit 148t die Suche nach Wahrheit und Authentizitit
zugleich als Heimweh und Sehnsucht des Subjekts nach sich selbst
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erscheinen. Das Muster der unio mystica, das Auflen und Innen, Gott
und die menschliche Seele identifiziert, aber gleichzeitig, in der Dif-
ferenzerfahrung, radikal auseinanderfallen 14Bt, bietet sich dieser Be-
findlichkeit an. Die Kluft schlieBt sich, wenn man den Menschen
kurzerhand zum Gott erkliart (Rosenberg), sie ist auszuhalten in der
hoffnungsvollen Orientierung auf eine Verschmelzung mit Natur und
Welt (Schrodinger). Die mehrfach genannte Deutung des Icheriebens
als Gotterleben (Buber, Otto) erklart ebenso Blochs Vorstellung von
der "objektiv gemachten Subjektivitit" wie Bubers Qualifikation des
mystischen Erlebnisses als des zugleich persénlichsten und allgemein-
sten. Die ideale Subjekt-Objekt-Einheit, die logisch nicht gedacht
werden kann, wie Wittgenstein zeigt, und die in der Diskursivitit
notwendig in ihre beiden Modi einer Subjekt- und einer
Objektperspektive auseinanderfallen muB, ist der unerreichbare my-
stische Ort, um den auch die Reflexionen und Winsche von Rilkes
Maite, Musils Ulrich, Kolbenheyers Margarete Ebner und Handkes
Filip Kobal kreisen. Es ist dies ein transzendenter Ort des Austau-
sches von Positionen: Weil sich Subjekt und Objekt nicht zusam-
mendenken lassen, springt die eine Perspektive, will sie die andere
integrieren, immer schon in sie um. Der grundsitzliche Dualismus,
denkbar als Sinn und Geist (Liiers), 148t nur einen doppelten
Reflexionsmodus zu, niemals die Einheit. So gibt es fiir Klages eine
Ekstase kraft innerer Schmelzung und eine Ekstase kraft innerer
Sprengung, fiur Otto die abwechselnden mystischen Zustinde der De-
mut und des Hochgefithls und fiir Silberer sowoh! die Personlichkeits-
verengung als auch die Personlichkeitserweiterung in der mystischen
Versenkung. Die Gegensitze sind im mystischen oD rofroc identisch;
Selbstverkleinerung ist zugleich Selbstvergroflerung, Selbstzerstérung
zugleich Selbstkonstitution. Malte und der Mann ohne Eigenschaften
werden an dieser Einheit, die nicht zu haben ist, verzweifeln;
Kolbenheyers Margarete und Filip Kobal scheitern auf ihre Weise.
Die angefithrten Mystikinterpreten siedeln die Sprache dies-
seits jenes transzendenten Ortes der Wahrheit und der ‘eigentlichen’
Wirklichkeit an, der sprachlich nicht eingeholt werden kann. Sie er-
kennen nicht in letzter Konsequenz, daB das Unvermdgen der Sprache
die mystische unio-Position-erst konstituiert. Indem aber das Versagen
der Sprache als ihre kiinstlerische Chance und Mystik als Kunst ver-
standen wird, entsteht eine mystische Kunstidee, der gleichwohi ein
hoherer Wahrheitsanspruch zukommt. Gerade wenn die Sprache im

Das Kunstwerk des Subjekts 61

Hinblick auf die absolute Wahrheit absichtslos ist und ihre Negativitit
bekennt, im mystischen Sinn "gelassen"” wird, nihert sie sich der my-
stischen Wahrheit. Die auf ihrer Unangemessenheit beruhende
Unverbindlichkeit der sprachlichen Zeichen, die immer neue Signifi-
kanten dem unerreichbaren und damit in die absolute Negativitit ein-
gehenden Signifikat zuordnet, 148t die mystische Wahrheit als Wort-
kunst, als Spiel einander ablsender (Be-)Deutungen erscheinen
(Mauthner, Landauer). Und unerreichbar bleiben muf8 das Signifikat,
weil sein Aufgehen in der Sprache dem Kunst-Spiel, der Bewegung
der Zeichen, ein Ende setzen wiirde. Die Uneigentlichkeit des Bildes,
das sich im selben Augenblick, in dem es sich prisentiert, bereits
wieder zuriicknimmt, begriindet seine visionire Kraft, weil es be-
stdndig nach seiner Ablésung durch andere Bilder verlangt. Das unzu-
géngliche Signifikat stelit auf diese Weise den gesamten Bildvorrat des
AuBen in seinen Dienst und zeigt sich doch nur in der Negativitit,
im Dazwischen, im Einanderablésen der Bilder. Diese Negativitit, die
sowoh!l die der gottlichen Position wie die des Subjekts ist, erfihrt
nur in der - notwendig defizienten - sprachlichen VeriuBlerung, und
das sind Bild und Text, eine - wenn auch unvollkommene - Positi-
vitit. Reflex des Subjekts, aber in der VeriuBerung doch dem
Objektbereich des AuBen angehdrend, ist die Sprache sich stindig ne-
gierende Vision der idealen Subjekt-Objekt-Einheit. Der Illusions-
charakter der Sprache verleiht ihr gegeniiber dem absoluten Signifikat
eine produktive Autonomie, in der das sich ihr ausliefernde Subjekt
die Fiktion seiner selbst wie die Gottes oder der gesuchten Wahrheit
hervorbringt: In der fortdauernden Suche nach Worten und Bildern
wird das mystische Subjekt zum Kiinstler und bringt in der Vorldu-
figkeit der eigenen Produktion, seines Kunstwerks, sich selbst als
Subjekt und Kunstwerk hervor. Indem es sich im Spiegel seines
Kunstwerks wahrnimmt, wird das Subjekt zum Kunstwerk seiner
selbst - wenngleich ein negatives, der Erlosung und Heimholung be-
darftiges, denn es bleibt hinter dem idealen Kunstwerk zurtick, das es
als Kinstler im Augenblick der mystischen Inspiration hervorbringen
und damit auch in der eigenen Selbsteinschitzung sein konnte.



mr EKSTATISCHES SCHREIBEN: RAINER MARIA RILKE,
“DIE AUFZEICHNUNGEN DES MALTE LAURIDS BRIGGE”

(1910)
1 Rilke und die Mystik

a) Der Mystiker Rilke; Positionen der Forschung

Als Reflex der Mystikeuphorie in Kunst, Philosophie und
Wissenschaft in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts ist auch die
Tatsache zu werten, daB ein GroBteil der literaturwissenschaftlichen
Forschung jener Zeit Rilke als Mystiker sehen wollte.

"Rilke ist inhaltlich, gehaltlich, gedanklich Mystiker", findet
Richard MeBleny [1], und Simon Frank ist der Meinung: "Dieser
unser Zeitgenosse war ein Geistesverwandter von Meister Eckhardt
und Angelus Silesius - einer der grossten Vertreter des urwiichsigen
mystischen germanischen Geistes” [2]. Begriindet werden solche Zu-
ordnungen mit den Gott beigelegten Attributen der Dunkelheit, Ril-
kes Bestreben, das Unsagbare ins Wort zu bringen, seiner bildhaften,
antithetischen Sprache, dem Ding-Symbolismus, der Idee der Abhin-
gigkeit Gottes vom Menschen sowie der zentralen Stellung der To-
desthematik bei Rilke [3]. Der Verweis auf "das religiose Wesen der
Dichtung tuberhaupt" [4] 14Bt ein BewuBtsein von der #sthetischen
Bedingtheit mystischer Elemente im literarischen Kontext durchschei-
nen, auch wenn diese Korrelation nicht in den Mittelpunkt der Re-
flexion tritt. Immerhin hilt die #ltere Forschung einen Dualismus in
Rilkes Texten fest, der einmal als im mystischen Denken selbst situ-
iert gesehen, das andere Mal auf zweierlei Auspragungen der Mystik
zuriickgefiihrt oder aber mit dem grundsitzlichen Konflikt zwischen
Mystik und Kunst erklart wird, den Dualismus von Innerlichkeit und
Weltzugewandtheit, Ent-Formung und Formung, Subjektivitit und
Objektivitit [S].

Bisweilen fallt die Beurteilung etwas vorsichtiger aus: Neben
Gemeinsamkeiten in der mystischen Tradition und Texten Rilkes
kommen auch Unterschiede in den Blick. Der "einfachen, schlichten
Mystikerseele” wird die komplizierte Seele des modernen Menschen
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gegeniibergestellt, dem Schweigen oder Stammeln des Mystikers das
bewuBlte Gestalten bei Rilke, mystischer Transzendenz die Immanenz
der Dichtung Rilkes; vermiBt wird bei Rilke das personale Gottesbild
des mittelalterlichen Mystikers [6]. In Anbetracht der Differenzen
zieht man sich darauf zuriick, eine "Verwandtschaft" Rilkes mit der
Mystik festzustellen, eine Vergleichbarkeit im Modus des Irgendwie
[71, wobei die funktionale Relevanz dessen, was an Gemeinsamem
bleibt, auch im Hinblick auf die Abweichung, keine kritische Aufar-
beitung erfihrt.

Die neuere Forsching bringt der religidsen Problematik bei
Rilke wenig Interesse entgegen, und das Thema "Mystik" verschwin-
det im Schatten der allgemeinen religidsen Fragestellung, erscheint im
besten Fall noch beildufig. Richtig weist Gertrud Hohler die mysti-
schen Strukturen und Motive in Rilkes Werk dem #sthetischen Be-
reich zu, fihlt sich aber weiter fiir die religidse Problematik nicht
zustindig [8]. Auch Bernhard Adamy glaubt, dem Thema Geniige
getan zu haben, wenn er "das Mystische" bei Rilke als "Mittel zum
Zweck" einer Einheitsidee und die mittelalterliche Bildwelt als Re-
quisite wertet [9]. Werner Kohlschmidt spricht von "Pseudo-Mystik"
und einer "Usurpation mystischen Sprachgebrauchs” [10].

Sie alle haben nicht unrecht, denn da Rilke kein Mystiker im
Sinne eines Meister Eckhart oder eines Seuse war, liegt auf der Hand.
Aber er hat mystische Texte rezipiert und, bewuBt oder unbewuBt sei
dahingestellt, mit mystischen Bildern und Ideen gearbeitet. Es sollen
nun nicht die alten metaphysischen Fragen nach Rilkes Gottesbegriff
wieder gestellt werden, sondern anhand einer neuen, bisher vernach-
lassigte Textstrukturen und -zusammenhinge fixierenden Lektiire der
"Aufzeichnungen des Malte Laurids Brigge" (Rilke hat selbst dazu
aufgefordert, den "Malte" "gegen den Strich" zu lesen [11]) wird ge-
zeigt, wie das mystische Paradigma bei Rilke im thematischen und
funktionalen Kontext der Kunst- und Textproduktion reflektiert wird
und seine Dynamik entfaltet.

Der "Malte" bietet sich einer solchen Untersuchung an, einmal,
weil bisher fast ausschlieBlich den mystischen Elementen in Rilkes
Lyrik nachgespiirt wurde, wihrend sie in seinem Roman erst noch
herausgearbeitet werden miissen, zum andern, weil der "Malte" Pro-
bleme der literarischen Moderne sowohl thematisiert als auch repri-
sentiert, so daB sich im Spiegel des mystischen Paradigmas Auf-
schliisse Giber die Motivationen der modernen Mystikrezeption gewin-
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nen lassen. Die Schliisselstellung, die Rilke den "Aufzeichnungen" in
seiner literarischen Biographie zuwies - er hatte zeitweise erwogen,
danach nichts mehr zu schreiben - [12], legen diese Textgrundlage
nahe.

b) Rilkes Mystikrezeption

Rilke selbst hat an dem Bild seiner geringen Mystikkenntnis
mitgearbeitet. So schreibt er 1903 an Axel Juncker anliBlich der Eck-
hart-Ausgabe des Diederichsverlags:

" . ich kenne die Schriften der Mystiker zu wenig und halte es auch nicht fiir ndthig, sie
wieder herbeizusiehen; was Verwandtes in unserer Zeit anklingen und aufwachen mag,
muB lieber ohne AnschluB an alte Schriftsteller eigene Wege finden; schon um nicht die
Urspriinglichkeit einer neuen, von den heutigen Bediirfnissen geschaffenen Ausdrucksart
zu gefihrden.” [13]

1924 beantwortet er die schriftliche Anfrage von Hermann Pongs, ob
er wihrend der "Stunden-Buch"-Zeit mystische Schriften studiert
habe, negativ [14]. Spiter allerdings scheint er die Lektiire griindlich
nachgeholt zu haben; summiert man, was sich anhand der Briefe und
Schriften an konkreter Begegnung mit mystischen Texten identi-
fizieren 1iBt, kommt eine stattliche Leseliste zusammen. Sein ganzes
Leben hindurch las Rilke mystische Texte: Bereits 1903 erwihnt er
Franz von Assisi und dessen "Sonnengesang"; diese Gestalt, der er im
dritten Teil des "Stunden-Buchs", dem "Buch von der Armut und vom
Tode" (1903), einen "Hymnus" widmet und aus dessen "Fioretti" er um
Neujahr 1907 im Kreis auf Capri tiglich vorliest, hat ihn sein ganzes
Leben lang beschiftigt [15]. 1905 lernt er Meister Eckharts Schriften
kennen, in der populiren Biittnerschen Ausgabe des Diederichs-
verlages, und ist begeistert [16]. Im selben Jahr liest er eine franzo-
sische Ubersetzung von "De imitatione Christi" des Thomas von Kem-
pen, vermutlich angeregt durch den von Rilke in dieser Zeit verehr-
ten Auguste Rodin [17]. Spitestens 1908 wird Rilke mit Martin Bu-
bers "Die Legende des Baalschem" (1907) bekannt; das Buch enthilt
neben den 21 Erzihlungen eine Einfithrung in den mystischen
Grundcharakter des Chassidismus [18]. Im September 1908 schickt
Clara Rilke ihrem Mann eine Ausgabe der "Reden Gotamo Buddhos"
[19]. Fast gleichzeitig verlangt er dringend nach den Schriften
Mechthilds von Magdeburg und Angelas von Foligno. Es gelingt, eine

neuhochdeutsche Ubertragung von Mechthilds Werk zu beschaffen; -
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1911 ist Rilke auch im Besitz einer franzosischen Ubersetzung von
Angelas Schriften: "Le Livre des visions et instructions de la Bien-
heureuse Angéle de Foligno (1248-1309)." Traduit par Ernest Hello,
4me Edition, Paris 1910 [20]. Die Briefe der Teresa von Avila liest
Rilke 1910 [21], die Katharinas von Siena im selben Jahr [22]. Die
1909 erschienenen "Ekstatischen Konfessionen", zusammengestellt von
Martin Buber, lernt er ebenfalls 1910 kennen [23]. 1911 findet man
Rilke bei der Lektiire der "herrlichen Konfessionen des hl. Au-
gustinus” [24], die ja auch mystische Passagen enthalten. Seuse und
das "Biichlein vom vollkofimenen Leben" erwidhnt Rilke in einem
Brief aus dem Jahr 1913 [25]. DaB er Angelus Silesius kannte und
schiitzte, wird in einem Brief an Grete Lichtenstein, fiir die er nach
einer Ausgabe suchte, aus dem Jahr 1917 deutlich [26]. An den
Schriften des Johannes vom Kreuz schlielich findet er 1926 Gefallen
[27]. Auch Heiligenlegenden und -viten hat Rilke immer wieder
gelesen [28].

Die biographische Erfahrung der miitterlichen Bigotterie sowie
die Neigung zu mystischen und neumystischen Strémungen im Freun-
deskreis - natiirlich kannte Rilke auch die Schrift Rudolf Kassners
"Die Mystik, die Kiinstler und das Leben" (1900) [29] - trugen zu
dem zeitlebens ambivalenten, von Abstoung und Attraktion geprig-
ten Verhiltnis Rilkes zur christlichen Religion bei. Sein Interesse an
der Bibel, die er eine Zeitlang immer bei sich hatte, war ebenso stark
wie das an Spiritismus, Okkultismus, Mysterienkulten, religiosem
Schrifttum aller Art und nicht zuletzt auch an mittelalterlicher Kunst.
Das heif3t: Rilke blieb der christlichen Tradition, deren Prigung er
ungewdhnlich stark empfunden hatte, und ihren Denkformen verhaf-
tet; sein Interesse an religiésen Randerscheinungen aber reflektiert
eine Neigung zum freien, bis zur Auflésung fithrenden Umgang mit
den religitsen Inhalten und Formen.

' Wie sehr sich Rilke von Texten religidsen und mystischen In-
halts und Charakters sprachlich herausgefordert fiihite, zeigen seine
Ubertragungen: Als "eine Art Supplement zu Malte Laurids Brigge"
[30], wie er in der Widmung fiir Lou Andreas-Salomé schrieb,
iibersetzt Rilke im Frithjahr 1911 eine Bossuet zugeschriebene mysti-
sche Predigt aus dem 17. Jahrhundert "Die Liebe der Magdalena"; im
Sommer desselben Jahres nimmt er eine Ubersetzung der "Confessio-
nes" des Augustinus in Angriff. 1913 verdffentlicht Rilke seine
Ubertragung der "Briefe der Marianna Alcoforado”, einer portugiesi-
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schen Nonne aus dem 17. Jahrhundert, wie er und seine Zeitgenossen
glaubten. (In Wirklichkeit aber war, wie die Forschung inzwischen
herausgefunden hat, Joseph Gabriel de Guilleragues der Verfasser.)
Ebenfalls 1913 notiert Rilke einen Entwurf zu einer Ubertragung von
"Amore, amore" des Jacopone da Todi. .

Das hohe MaB an personlicher Identifikation, das Rilke ein-
zelnen mystischen Gestalten entgegenbrachte, zeigt der Brief an Gri-
fin Luise Schwerin vom 5. 6. 1905:

"... daB der Meister [Eckhart] mir von Ihnen gezeigt wurde und daB es gerade in diesem
Augenblick meiner Entwicklung geschah, da ich seiner Sanktion und Segnung in vielem
bedurfte... Sie werden, liebe verehrte Schwestern, eines Tages sehen, wie sehr ich, ohne
von ihm zu wissen, schon seit Jahren dieses Meisters Schiiler und Verkiinder war. Ir-
gendwo (ich fithls in aller Demut) wuchs ich iiber ihn hinaus: an den Stellen, wo er fest-
stellte, stehen blieb, endgiiltig formte; wo er aber floB, wo er rauschte und in groBen Ge-
féllen zu Gott niederfiel, da bin ich nur ein kleines Stiick, mitgerissen von ihm, dem
Strom, der mit dem breiten Delta der Dreieinigkeit in die Ewigkeit ausgeht..." [31]

Von Mechthild von Magdeburg und Angela von Foligno ist er
der Meinung, "daB [er] diese beiden Gestalten [sich] aneignen [miisse],
um sie nicht wieder zu vergessen" [32]. Offensichtlich fiihlt er sich
mit den Mystikern in eine Reihe gestellt, aufgefordert in der eigenen
Produktivitit, wenn er schreibt: "... et pourtant, combien reste-t-il
encore 4 réaliser aprés les Antiques, aprés Dante, aprés Saint Fran-
¢ois..." [33]. Ganz gehorsamer Sohn schreibt Rilke seiner Mutter zu
Weihnachten 1920 von der "Krippe”, die "im eigenen Herzen" bereitet,
den "Heiland" "recht innig" zur Welt kommen heifit [34] - das my-
stische Bild der Gottesgeburt in der Seele par excellence.

Aufschluireich ist gleichermaBen das Bild, das Rilkes
Verehrerinnen von ihrem "Meister" zeichnen. Sophia Nikolajewna
Schill schreibt: Rilke "hatte etwas Midchenhaftes, etwas von Franz
von Assisi in dessen Jugend an sich.." [35]. Am 7. 9. 1915 teilt ihm
eine Freundin mit: Abends lese sie "les méditations de S. Augustin et
tout ce que j'en lis il me semble que c’est vous qui me le lisez & haute
voix..." [36]. Und Magda von Hattingberg:

"Niemand kann so lesen wie Rainer. Seine Stimme ist leise und hat zuweilen einen leicht
singenden Ton, besonders wenn er franszdsisch spricht. Man kann nicht sagen, daB er
schén liest, es ist mehr als schon, es ist intensivster Ausdruck héheren Seins. Ich glaube,
Fra Angelico miiSte so gelesen haben, oder der Meister Eckhart.” [37]

Wenn jene, die auch zu seinem Grab "pilgerten” [38], Rilke mit denen
identifizierten, deren Texte er ihnen vorlas, und umgekehrt das
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mythische Bild des heiligen Franz oder Meister Eckharts vor Augen
hatten, wenn sie Rilkes Texte lasen, deutet das auf ein von Rilke be-
wuflt oder unbewuBt gefordertes gemeinsames Rezeptionsverstindnis
gegeniiber den mystischen und den eigenen Texten.

¢) Das mystische "Stunden-Buch"

Gewohnlich wird das "Stunden-Buch" zitiert, wenn von Rilke
und Mystik die Rede ist. Das "Stunden-Buch" imitiert die Tradition
der Livres d’heure, eint seit dem spiten 15. Jahrhundert von
Frankreich ausgehende Form des Gebetbuches in kostbarer, oft Mi-
niaturen enthaltender Ausstattung. Die #uBere Kostbarkeit dieser An-
dachtsbiicher, an die sich auch die Gestaltung von Rilkes "Stunden-
Buch" anlehnt (vgl. Abb. 9), stellt den visioniren Anspruch der in ih-
nen enthaltenen Texte dar; sie sollen "Illumination”, "Erleuchtung" im
eigentlichen Sinne des Wortes sein. Rilkes "Stunden-Buch" setzt sich
aus drei Teilen zusammen, dem "Buch vom monchischen Leben"
(1899), dem "Buch von der Pilgerschaft" (1901) und dem "Buch von
der Armut und vom Tode" (1903).

Das Ich der "Stunden-Buch"-Gedichte stellt sich als Monch
und Pilger dar, der zugleich Kinstler ist, und zwar Ikonenmaler:

"Nichts ist mir zu klein und ich lieb es trotzdem
und mal es auf Goldgrund und gro8" [39],

als das Subjekt dieser Verse ist es aber immer auch Schreib-Kinstler,
Poet also. So finden sich allenthalben im "Stunden-Buch" Hinweise
und Anspielungen auf die kiinstlerische Titigkeit der Ich-Figur [40];
Malen und Schreiben erscheinen dabei als gleichwertig, wenn nicht
gar als identisch, so daB das Malen entsprechend der poetologischen
Perspektive dieser Untersuchung als poetischer Modus beschrieben
werden kann.

"Ich war bei den #ltesten Ménchen, den Malern und
Mythenmeldern,

die schrieben ruhig Geschichten und gzeichneten
Runen des Ruhms.

Und ich seh dich in meinen Gesichten mit Winden,
Wassern und Wildern

rauschend am Rande des Christentums,
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Ich will dich erg#hlen, ich will dich beschauen und
beschreiben” [41]

Soweit zu den kiinstlerischen Aktivititen des "Stunden-Buch"-
Ichs, das in einem anderen Gedicht den Antrieb seines Tuns aus sich
hinausverlegt, indem es sich auf Gottes Befehl beruft:

"Und Gott befiehlt mir, daB ich schriebe:
Und Gott befiehlt mir, daB ich male:

Und Goit befiehlt mir, daB ich baue
.t [e2).

Hier handelt es sich um einen alten mystischen Topos: Gott befiehlt
dem Mystiker, der sich, meist unter Berufung auf seine Ungelehrt-
heit, striubt, das in der unio mystica Gesehene aufzuschreiben: "Wan
du hies mich es selber schriben" [43], heiit es bei Mechthild von
Magdeburg. Gott, dem, in den Worten des "Stunden-Buch"-Ménchs,
das erste Buch geschrieben wurde [44], erscheint schlieBlich selbst als
Schreibender:

"Ich will nur sieben Tage, sieben
auf die sich keiner noch geschrieben,
sieben Seiten Einsamkeit.

Wem du das Buch giebst, welches die umfaBt,
der wird gebiickt iiber den Blittern bleiben.
Es sei denn, daB du ihn in Hiénden hast,

um selbst gu schreiben." [45]

Die Verschmelzung des gottlichen Schopfungsaktes, der hier anklingt,
und mit ihm die Metapher von der Welt als Buch Gottes, mit dem
Schreiben des "Stunden-Buch"-Ichs verleiht der kiinstlerischen Titig-
keit eine ontologische Bedeutung. Rilke, den die Lektiire von Bubers
"Ekstatischen Konfessionen" sein eigenes Bediirfnis nach einem "pro-
duktive[n] Erleben Gottes" formulieren lieB [46], konstruiert Gott im
"Stunden-Buch™ als einen Ort, der Objekt und gleichzeitig Subjekt,
Beweggrund im doppelten Wortsinn, der Kunst ist. Gott als der dun-
kelnde "Grund" [47] tritt an die Stelle eines Sinnzentrums, dessen
Abwesenheit in seinen frithen Gedichten Rilke spiirte. Das Kreisen
des "Stunden-Buch"-Monchs um diesen Gott [48], dieses Zentrum,
entspricht der mystischen Denkfigur:
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"Alles Denken des Mystikers kreist um Gott; von allen Seiten versucht er, gu ihm, zur
Mitte, vorsudringen; immer wieder erneuert er seinen Versuch."[49]

Gott ist derjenige, "der aller Dinge Sinn beschwert" [50], dort wo "ein
jeder Sinn... nur ein Gast" [51] ist und sich "sehnt... aus der Welt" [52].
Der Ikonenmaler des "Stunden-Buchs" definiert seine Aufgabe
folgendermalen:

"Ich will dich immer spiegeln in ganzer Gestalt,
und will niemals blind sein oder zu alt
um dein schweres schwankendes Bild zu halten." [53]

Rilke, der in seinem Pariser Domizil neben einem Crucifixus eine
russische Ikone auf dem Schreibtisch stehen hatte [54], fithlte sich auf
seinen RuBlandreisen besonders von den allgegenwirtigen Ikonen
angezogen, die als Objekte der Anbetung sich véllig von den auf ih-
nen dargestellten Personen abgeldst hatten und gleichsam mystisches
Medium der Vereinigung mit Gott geworden waren. Thr hiufig anzu-
treffender flichiger Schematismus riickt sie, wie Webb feststellt, in
die Nihe mittelalterlicher Malerei [55]. Die Darstellbarkeit Gottes im
Bild ist im mystischen Kontext so zu verstehen, daB jedes Ding, wie
es in den "Geschichten vom lieben Gott" (1899/1900) heiBt, der liebe
Gott sein kann [56]; so wie es auch gar nicht auf eine kunstreiche
Ausgestaltung der Ikone im einzelnen ankommt, sondern ihre
Allgemeinheit das Gottliche auf dem Grunde seiner prinzipiellen
Nichtdarstellbarkeit darstellen kann. Die Ikonen hingen an der Iko-
nostasis, der Wand, die den Kirchenraum, den Betenden, vom Al-
tarraum trennt, und in dieser Funktion vermitteln die Bilder auf der
einen Seite zu Gott, auf der anderen Seite stellen sie eine Trennung
zwischen menschlichem und gottlichem Bereich dar. Beide Aufgaben
erfillen die Bilder auch im "Stunden-Buch" [57].

"Nur eine schmale Wand ist zwischen uns,
durch Zufall; denn es kdnnte sein:

ein Rufen deines oder meines Munds-
und sie bricht ein

gang ohne Lirm und Laut.

Aus deinen Bildern ist sie aufgebaut.

Und deine Bilder stehn vor dir wie Namen." [58]
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Die Bilder, die den Abstand zwischen Gott und der menschlichen
Seele bezeichnen, bringen damit die fir die mystische Pridikation
konstitutive Unihnlichkeit Gottes zum Ausdruck. Rilke verwendet
dafiir bevorzugt die gebriuchliche mystische Metapher der Dunkel-

heit: "Mein Gott ist dunkel” [59], "Du Dunkelheit, aus der ich stamme"-

[60], "Du bist so dunkel" [61], "Gott aber dunkelt tief" [62], "du Land,
nicht zu lichten" [63], "Du dunkelnder Grund" [64]. "Wald der
Widerspriiche" [65], "der groBe Unscheinbare" [66], "Gipfel ohne
Namen" [67] sind nur drei weitere Beispiele fir die Nichtpri-
dizierbarkeit Gottes. Das Gottesbild des "Stunden-Buchs" liegt jenseits
jeder Gestalthaftigkeit:

"Du bist der Gast,
der wieder weiter geht.

Wer kann dich halten, Gott?" [68]

Eine weitere durchgehende Metapher fiir den Gott des "Stunden-
Buchs" ist die der Armut, die auch im Titel des "Buches von der Ar-
mut und vom Tode" steht und im mystischen Kontext die geistliche
Armut meint [69}; Rilke hat diese Bedeutung in Thomas’ von Kempen
"De imitatione Christi", wo sie gewissermaBen zum Leitgedanken
wird, aber natiirlich auch in seiner groBen Identifikationsfigur Franz
von Assisi, dem "poverello”, kennengelernt. Dieser findet ja auch als
"der Armut grofler Abendstern” [70] Eingang in das "Stunden-Buch".
Die permanente Beschworung von Schweigen wund Stille [71]
unterstreicht die Intention der géttlichen Dunkelheit und Armut -
Schweigen, Dunkel und Armut sind in ihrer Negativitit auf eine po-
sitive Erfahrung gerichtet: "Ich glaube an Alles noch nie Gesagte"
[72], "weil meine Tiefen niegebrauchter/rauschender Worte miéchtig
sind"[73]. Gegenwirtiges Schweigen steht in der Erwartung kiinftigen
Redens, denn:

"Bei Tag bist du das Hérensagen,

das fliisternd um die Vielen flie8t;

die Stille nach dem Stundenschlagen,
welche sich langsam wieder schlie8t."[74]

Und:

"Ich bin die Ruhe zwischen zweien Ténen,
die sich nur schlecht aneinander gewshnen:
denn der Ton Tod will sich erhdhn -
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Aber im dunklen Intervall versshnen
sich beide zitternd. )
Und das Lied bleibt schon."[75]

wiahrend im ersten Fall die Verse Gott meinen, spricht im zweite'n
Beispiel das "Stunden-Buch"-Ich von sich, und diese Strukturanalogie
verweist auf die mystische Einheit von Subjekt und Gott, der als Be-
dingung der Toéne, des Redens gedacht wird, das an sich, d.h. ohne
diesen ‘Grund’ nichtig, tot, ist.

Wie bereits erortert [76], stellt die Vater-Sohn-Konstellation in
der Mystik ein bevorzugte§ Reflexionsmedium fiir das Bezugsver-
hiltnis von Identitit und Differenz dar. Die auseinandergelegten
Perspektiven des einen Seins bieten zahlreiche Moglichkeiten der Re-
flexion; der unvermittelte Perspektivenwechsel stelit das an sich nicht
kommunizierbare Paradox der unihnlichen Ahnlichkeit dar. In Rilkes
"Stunden-Buch" findet ein signifikanter Austausch der Positionen

statt:

"Du Ewiger...
Ich liebe dich wie einen lieben Sohn,
der mich einmal verlassen hat als Kind,

ich bin zuriickgeblieben wie ein Greis,
der seinen groB8en Sohn nichtmehr versteht

1ch wiinsche manchmal dich in mich zuriick,
in dieses Dunkel, das dich groBgenshrt.

Ich bin der Vater; doch der Sohn ist mehr,
ist alles, was der Vater war, und der,

der er nicht wurde, wird in jenem groB

RARV |

Der Sohn wird zum Vater, der Vater wird zum Sohn. Die Umkehrung
des gottlich-menschlichen Vater-Sohn-Verhiltnisses weist die Ro'lle
des Schopfers, die schopferische Rolle dem Menschen zu, der im
"Stunden-Buch" ja als Kiinstler auftritt. Dieser Mensch als Kiinstler
schafft seinen Gott; Rilke beniitzt fiir diesen Gedanken die alte my-
stische Vorstellung der Abhingigkeit Gottes vom Menschen [78], die
von der Forschung hiufig einfach als Umkehrung der christlichen
Lehre qualifiziert wird [79]. Was sich bei Angelus Silesius in der
bekannten Formel ausdriickt:

"Jch weiB daB ohne mich GOtt nicht ein Nun kann leben/
Werd’ ich zu nicht Er mu8 vor Noth den Geist auffgeben.”[80],
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liest sich bei Rilke folgendermaBen:

"Was wirst du tun, Gott, wenn ich sterbe?
Ich bin dein Krug (wenn ich zerscherbe?)
Ich bin dein Trank (wenn ich verderbe?)
Bin dein Gewand und dein Gewerbe,

mit mir verlierst du deinen Sinn."[81]

Doch sieht der Kinstler-Mensch mit einem gewissen Wohlwollen die
Ablosung seines Gottes von ihm, denn der Sohn, der weggeht, "ist al-
les, was der Vater war" - und mehr: "der,/der er nicht wurde," heif3t
es, "wird in jenem grof". Dieses Gottesbild représentiert also das
ideale Selbstbild des "Stunden-Buch"-Monchs; das Ideal besteht in der
Verselbstindigung, der Befreiung aus der viterlichen Ich-Gewalt, d.h.
in der Fiille unbekannter, unerwarteter Moglichkeiten. Einheit und
Differenz verwirklichen sich hier in neuer, aber alter mystischer
Weise: Je mehr sich der Sohn vom Vater entfernt, je weniger dieser
seinen Sohn versteht, umso grofer wird er ihm, umso mehr Gott ist
er, umso groBer ist die neue, ideelle Einheit zwischen Mensch-Vater
und Gott-Sohn: Ahnlichkeit bei desto gréBerer Unihnlichkeit. Wih-
rend sich der Mensch nach traditioneller Vorstellung als Sohn Gottes
versteht, der von Gott ausgeht und wieder zu ihm eingeht, sich also
als den beweglichen Part gegeniiber einer festen, vorgegebenen Posi-
tion begreift, wird bei Rilke Gott zum offenen, noch zu gewinnenden
Horizont, iiber den sich die Identitit des Subjekts konstituiert. Vater
und Sohn, Gott und Mensch, sind aufeinander bezogen und abhingig
voneinander, daher ist Gott Vater und Sohn des Menschen und der
Mensch Vater und Sohn Gottes auf der Grundlage der in der Erfah-

rung immer neu einzuholenden mystischen Identitit zwischen Gott

und Mensch. Dazu noch einmal Scheffler:

"Jch bin GOtts Kind und Sohn/Er wider ist mein Kind:
Wie gehet es doch zu daB beide beides sind!"[82]

Gertrud Hohler spricht von einer schillernden Gottesvorstel-
lung im "Stunden-Buch" [83], und auch der Rilke zeitgenossischen
Literaturkritik scheint das "Stunden-Buch" Zuordnungsschwierigkeiten
bereitet zu haben. Wihrend Wilhelm von Scholz, selber ein Mystik-
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kenner, feststellt: "Die Mystik des Rilkischen Buches ist innerlich ent-
dogmatisiert” [84], bleibt Hans Ehrenberg nur der Protest:

"Mystik und Glaube gelten im theologischen Sprachgebrauch der Gegenwart weitverbrei-
tet als gleichwertig, wohl gar als gleichartig. Man liebt es, auch bei Nichtmystikern wie
Paulus nach mystischen Bestandteilen zu fahnden; sonst wiren sie unmodern!... Die Ge-
genbehauptung laute: Mystik ist das Kleid, mit dem der Unglaube seine BléBe zu decken
sucht!... In Rilkes Stundenbuch haben wir Dokumente einer extrem mystischen Mystik vor
uns; in ihm besitzen wir sozusagen ein idealtypisches Beispiel chemisch reiner Mystik."[85]

Diese Eindriicke - schillernde Gottesvorstellung, innerliche
Entdogmatisierung, Unglaube - registrieren bereits die Verschiebung
des Geltungsbereichs der Rilkeschen "Mystik" zum Asthetischen, wie
sie "Die Aufzeichnungen des Malte Laurids Brigge" vorfiihren.

2 Mystik im "Malte": Motive, Bilder, Strukturen

Die Forschung hat dem Mystikproblem in den "Aufzeichnun-
gen des Malte Laurids Brigge" bisher keine Beachtung geschenkt, da
die mystischen Elemente in diesem Text nicht ebenso deutlich sind
wie im "Stunden-Buch". AuBerdem fiigen sie sich nicht ohne weiteres
zu einer stimmigen Sinndeutung. Statt dessen schiebt sich zunichst
einmal das reiche und interpretatorisch noch lingst nicht ausgewertete
"Material" in den Vordergrund, das Rilke aus den verschiedensten
Quellen der Kultur- und Geistesgeschichte, der persénlichen Erfah-
rung und nicht zuletzt seiner Imagination in den "Malte" hat ein-
flieBen lassen. Den Aussagewert dieser materialen Ebene in bezug auf
die Frage der Mystik herauszuarbeiten, ist das Ziel dieses Abschnitts,
wihrend die eigentliche Interpretation erst im 4. Abschnitt geleistet
wird. Gerade auch die verborgenen Chiffren haben Anteil an der
bereits erwihnten [86] geradezu existentiellen Bedeutung, die Rilke
nachtriglich den "Aufzeichnungen" attestierte. 1910, also unmittelbar
nach AbschluB des "Malte", schreibt er an Marie von Thurn und Ta-
xis:

"Da fiihl ich mich nun recht aus meiner Arbeit schwerem Paradies ausgetrieben, seit ich
von Paris fort bin und nicht weiB wohin... Als ich mitten in den ‘Aufgeichnungen’ stand,
dachte ich oft, daB ich hernach keine Biicher mehr machen wiirde, sondern ich wiirde et-
was Einfaches und GleichmiBiges thun und mich im Ubrigen nach innen ziehen.” [87]
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Auch Judith Ryan weist darauf hin, daB das Verhiltnis eines Autors
zu seinem Werk kaum problematischer sein konne als das Rilkes zu
Malte Laurids Brigge, dem alter ego seines Autors [88]. Die zitierte
Briefstelle indes zeigt, wie weit die Identifikation geht: Rilke entwirft
das religitse Bild einer Vertreibung aus dem Paradies, dem, wenn-
gleich schweren, Paradies der Arbeit am "Malte". Der Gedanke, nach
den "Aufzeichnungen des Malte Laurids Brigge" nichts mehr zu
schreiben, mag er nun echt sein oder nachtrigliche Stilisierung,
nimmt die Attitiide des asketischen Heiligen an, der dem Ideal der
Einfachheit, der Demut und der Innerlichkeit verpflichtet ist. Dabei
mag die bei Rilke immer wieder wirksam werdende Imago des heili-
gen Franz von Assisi Pate gestanden haben.

Wenn Veronika Merz behauptet, das Grundproblem des
"Malte" sei ein religidses und das Verhiltnis von Kunst und Kinstler
im Roman nur ein dienendes [89], sei hier vorweg die Gegenthese
formuliert: Religidse Problematik und Kunstproblematik lassen sich
bei Rilke nicht voneinander trennen; der Akzent liegt allerdings auf
dem Kunstproblem als dem Rilke unmittelbareren, das aber dezidiert
religidse Dimensionen annimmt. Sikularisierungs- und Sakralisie-
rungsbewegung iiberkreuzen sich.

Durch Maltes Aufzeichnungen "geistern" - im wahrsten Wort-
sinn - merkwiirdige Figurem: Zur Tischgeselischaft auf Urnekloster
gehort ein Oheim, der in einem Malte unbekannten Raum des
Schlosses "alchymistische Versuche" macht und sich mit Leichen ein-
schlieBt, die er "auf eine geheimnisvolle Art", wie es heiBt, behandelt,
so daB sie nicht der Verwesung anheimfallen, d.h. er rettet Angeho-
rige einer vergangenen Zeit in die Gegenwart hintiber [90]. Es gibt
noch einen weiteren Alchimisten im "Malte". Graf Brahe erzéhlt vom
Marquis von Belmare und seiner wunderbaren Erzihlgabe:

"‘Die Biicher sind leer’, schrie der Graf mit einer wiitenden Geb4rde nach den Winden
hin, ‘das Blut, darauf kommt es an, da mu8 man drin lesen kénnen. Er hatte wunderliche
Geschichten drin und merkwiirdige Abbildungen, dieser Belmare; er konnte aufschlagen,
wo er wollte, da war immer was beschrieben; keine Seite in seinem Blut war iiberschlagen
worden. Und wenn er sich einschloB von Zeit zu Zeit und allein drin bl4tterte, dann kam
er zu den Stellen iiber das Goldmachen und iiber die Steine und iiber die Farben.™ (848)

Das Goldmachen, die alchimistische Kunst der Verwandlung, die wie
beim Oheim hinter verschlossener Tiir geschieht - ein Hinweis auf
Rilkes lebenslanges Bediirfnis, sich abzuschlieBen -, wird hier in
einen Zusammenhang mit dem Erzihlen gebracht. Der Kd&rper des
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Erzéhlers wird zum Buch, dem Buch damit der Anspruch kérperhaf-
ter Unmittelbarkeit beigemessen. GleichermaBen absonderlich ist die
Gestalt Mathilde Brahes, die bei Tisch dem Oheim gegeniibersitzt: Sie
korrespondiert mit einem Osterreichischen Spiritisten, ohne dessen
Zustimmung und Segen sie nichts unternimmt (731). In dieser Umge-
bung, in der Tote konserviert und zitiert werden, darf eine richtige
Erscheinung nicht fehlen: Mehrmals tritt Christine Brahe auf, die vor
langer Zeit im Kindbett gestorben ist, eine derjenigen, "welche ei-
gentlich nicht kommen dirften, die Unerklirlichen" (952), auch sie
eine aus einer anderen Zeit in die Gegenwart Hineinreichende.
Ebenfalls Aufmerksamkeit verdient Sten, der Kammerdiener des
Grafen Brahe, dessen Familie "seit je Umgang mit Geistern gehabt"”
(847) hat und der Swedenborg, den Mystiker und Theosophen des 18.
Jahrhunderts, liest. Malte vergleicht ihn einem lichtblinden Nachtvo-
gel mit groflen, runden Augen (846f.): "... das andere Ende seines
Blicks kam hinter jeden zu liegen, den er damit ansah" (847). Nie-
mand wagt es, sein Zimmer zu betreten - auch hier wieder das Motiv
des SichabschlieBens -, "weil es hieB, daB er zitiere" (847). Die Tétig-
keit des Zitierens verweist nicht nur auf den Umgang mit Geistern,
sondern ebenso auf den mit einer literarischen Tradition, wie ihn der
Text des "Malte" dokumentiert. Weiter ist da noch Julie Reventlow,
von der Graf Brahe schreiben will; "das war eine Heilige", sagt er,
und "Sie hatte die Stigmata" (851). Allenthalben wird die Mystifizie-
rung der Mutter deutlich, etwa wenn es heiBt, ihre "Hand war ganz
ohne Gewicht, und sie kiiite sich fast wie das elfenbeinerne Kruzi-
fix, das man mir abends vor dem Einschlafen reichte" (788). Die
Mutter, "die nie an sich halten konnte" (822),

"\Yar 80 wenig gemacht, ein groBes Haus zu iibersehen, ihr fehlte véllig die Einteilung der
Dinge in nel')ensﬁchliche und wichtige. Alles, wovon man ihr sprach, schien ihr immer das
Ganze zu sein, und sie vergaB dariiber das andere, das doch auch noch da war." (819)

Die Auflésung von Ordnungen und Hierarchien stellt die Vorausset-
zung dar fiir einen neuen Blick auf die Dinge und deren unendliche
Kombinationsmoglichkeit in mystischer Allbezogenheit. Gerade diese
universale Beziiglichkeit vermittelt den Eindruck miitterlicher Nihe,
wihrend der Vater bei Rilke, auch-im "Malte" (798), immer der
Ferne, der Distanzierte ist: "... es gibt ein Viterliches, Fernes" [91], so
daB man die These wagen kann, die Mutter vertrete bei Rilke den
Aspekt der Ahnlichkeit, der Nihe, der Vater den der Unihnlichkeit,
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der Ferne. Maltes Mutter stirbt nicht mit ihrem Tod, sie lebt weiter
in der Gestalt Abelones, ihrer Schwester: "Es war in dem Jahr nach
Mamans Tode, daB ich Abelone zuerst bemerkte” (824). Man sieht die
unmittelbare Ablésung. Von Anfang an wird Abelone vom Erzéhler
Malte mit einer sakralen Aura umgeben:

“{Ubrigens hatte Abelone ein Gutes: sie sang. Das heiBt, es gab Zeiten, wo sie sang. Es war
eine starke, unbeirrbare Musik in ihr. Wenn es wahr ist, daB die Engel minnlich sind, so
kann man wohl sagen, daB etwas Minnliches in ihrer Stimme war: eine strahlende,
himmlische M#nnlichkeit. Ich, der ich schon als Kind der Musik gegeniiber so miBtrauisch
war (nicht, weil sie mich stirker als alles forthob aus mir, sondern, weil ich gemerkt hatte,
daB sie mich nicht wieder dort ablegte, wo sie mich gefunden hatte, sondern tiefer,
irgendwo ganz ins Unfertige hinein), ich ertrug diese Musik, auf der man aufrecht
aufwirtssteigen konnte, hsher und héher, bis man meinte, dies miiBte ungefihr schon der
Himmel sein seit einer Weile. Ich ahnte nicht, daB Abelone mir noch andere Himmel
sffnen sollte.” (824f.)

Abelone, die also auch Kiinstlerin ist, wird einem Engel verglichen,
der mit seiner Kunst, der Musik, in den Himmel fithren kann, wobei
der Kunst ekstatische ("weil sie mich... forthob aus mir") und anago-
gische ("aufrecht aufwirtssteigen") Funktion zukommt. Der aufstei-
genden Bewegung korrespondiert eine in die Tiefen des Ichs hinab-
fithrende, die permanent Identititen zerstért ("tiefer... ins Unfertige
hinein"). Abelone ist unverheiratet, aber doch liebt sie "Einen" (826),
der allerdings nicht "da" ist und es nie war (825). Sie prifiguriert den
. Typus der unendlich, intransitiv Liebenden. Der Typus zieht sich in
den verschiedensten Variationen durch den Roman; die Anrede
"Midchen in meiner Heimat" (927) legt diesen Midchengestalten das
Attribut der Heimatlichkeit, der Niahe, bei, das auf der Grundiage
psychologischer Mystikdeutungen Ausdruck infantiler Regression ist.
Diese Midchen sind kunstbesessen, Kinstlerinnen, die von zu Hause,
_ihrer alten, inhaltslos gewordenen Heimat, weggegangen sind (830).
Da ist auch das Beispiel der Dichterin Sappho, die ihre Schiilerinnen
die objektfreie Liebe lehrt: sie singt ihnen

"ihr Brautlied; erhéhte ihnen die Hochgeit, iibertrieb ihnen den nahen Gemahl, damit sie
sich gusammennshmen fiir ihn wie fiir einen Gott und auch noch seine Herrlichkeit {iber-
stiinden.” (931)

Hier klingt das Motiv der mystischen Hochzeit und der Seelenbraut-
schaft an: Rilkes Frauengestalten sind dem Vorbild der Maria nach-
geschaffen, die in der typologischen Schriftauslegung der Mystik als
Urtypus der gliubigen Seele gedeutet wird, in die Gott seinen Sohn
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gebiert [92]. Die sakrale Bedeutungsschicht bleibt dabei immer
prisent, auch und gerade bei der Betrachtung der Teppiche der Dame
a la Licorne, die Malte der abwesenden Abelone deutet. Auch wenn
Rilke selbst das Einhorn nicht als Christusparallele sehen will und. es
auf den Sinnhorizont der Jungfriulichkeit einschrinkt [93], bleibt
dem Bild, iiber das Rilke nicht verfiigt, diese Bedeutung erhalten: Wie
es im "Physiologus" heiBt, 148t sich das Einhorn nur von einer Jung-
frau einfangen, der es in den SchoB springt, und dieses Einhorn be-
deutet Christus, der in den Scho8 einer Jungfrau gekommen ist [94].
Die erotische Wahrnehmung Abelones imaginiert Malte in die
Christusposition.

Von Engeln ist die Rede (923, 937), und immer wieder treten
Heilige auf (774, 775, 878f., 898f.). Es wird erzihlt vom heiligen Jean
de Dieu, dem Griinder des Ordens der Barmherzigen Briider (863),
dem Mystiker und Kanzler Jean Gerson, von den Monchen von St.
Denis, von Johannes XXII. (906, 917, 912ff.). Von letzterem berichtet
Malte, wie er in einer leidenschaftlichen Predigt verkiindete, "daB es
vor dem jingsten Gericht keine ganze Seligkeit gibe, nirgends, auch
unter den Seligen nicht" (915), und wie er unter dem Druck der Of-
fentlichkeit diese Ansicht widerrufen muBte. Die Moglichkeit der vi-
sio beatifica, der Erfahrung der "seelische[n] Sinnlichkeiten" des
Himmels (914), bleibt - wider besseres Wissen - der Sinnhorizont der
menschlichen Existenz und des Rilkeschen Textes.

Malte hat zwei GroBviter. Der eine, Kammerherr Christoph
Detlev Brigge, ist groB, zornig und verfigt iiber ein "UbermaB an
Stolz, Willen und Herrenkraft" (720); mit ihm und seinem Gedanken
vom_ ‘eigenen Tod® verbindet sich das Individualititsprinzip [95].
Damit entspricht er auch dem von Erich Simenauer konstatierten, bei
Rilke durchgingig feststellbaren Vaterbild - nicht umsonst ist der
Kammerherr auch der Vater von Maltes Vater, ein Ubervater sozusa-
gen. Solche Vaterfiguren hat Rilke selbst in Tolstoj, Rodin, Cézanne
gesehen und verehrt; diese Verehrung nimmt religidse Ziige an, wie
er denn auch, so Simenauer, entsprechend einem archaisch-primitiven
Yerh?a'ltnis zur Gottheit die Vaterimago auf Gott-Vater projiziert [96].
AuBlerungen Rilkes @iber Rodin sind ein sprechendes Zeugnis der
ibereinandergelagerten Vater-, Kiinstler- und Gottesimagines:

"... et que la trés bonne Nouvelle de votre existence, c'est I'E i j
vangil
touchent & I’éternité." [97] ' e avec leduel nos jours
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»_ .. und wie ein thronender 8stlicher Gott, nur bewegt innerhalb seines erhabenen Ruhens
und Geruhens..." [98]

"... votre oevre, qui m'est devenue une communion de laquelle je reviens jeune et juste,
éclairé de lintérieur par la hostie de votre beauté..." [99]

Die verdringte Ubermichtigkeit der Vaterimago hat nach Einschit-
zung Simenauers die entscheidende Rolle in Rilkes Leben gespielt
[100]. Diesen GroB-Vater Brigge 148t Malte allerdings gleich zu Be-
ginn des Romans sterben (720), um wenig spiter den anderen
GroBvater einzufithren, Graf Brahe, den Vater der Mutter bezeich-
nenderweise, der ihn denn auch die "Aufzeichnungen" hindurch be-
gleitet. Er nimmt in seinem michtigen Lehnstuhl nur einen geringen
Raum ein, auch er ist herrisch, doch gehdren die Titel "Exzellenz",
"Hofmarschall”", "General" seiner Vergangenheit an, und Malte hat das
Gefihl,

"daB diese Benennungen kaum mehr verstindlich waren. Mir schien es iiberhaupt, als ob
an seiner in gewissen Momenten so scharfen und doch immer wieder aufgeldsten Per-
sdnlichkeit kein bestimmter Name haften kénne.” (733)

Hier vollzieht sich die Ablosung des personalen, fest positionierten
Gottes durch ein anderes Gottesbild [101], dessen qualitative und
funktionale Bestimmung in das Zentrum des eigentlichen Mystikpro-
blems bei Rilke fithrt. Dieser GroBvater Brahe hat z.B. die Eigenart,
Zeitfolgen nicht zu beachten, Vergangenheit und Zukunft sind ihm
gleichermaBen gegenwirtig wie die Gegenwart selbst (735).

Die Brisanz der Gottesfrage wird im "Malte" allenthalben
deutlich, etwa wenn Malte bezweifelt, ob Gott etwas Gemeinsames
sein kénne (728, 922), und klagt:

"Wenn man hitte fromm sein kdnnen, herghaft fromm im gleichen Tempo mit den andern.
Aber das nahm sich so unsinnig aus, das gemeinsam zu versuchen. Der Weg ist u'gendw1e
enger geworden: Familien kénnen nicht mehr zu Gott." (831)

"Wir aber, die wir uns Gott vorgenommen haben..." (926), sagt er und
berichtet von seinen Erfahrungen:

"Ziemlich in Ruhe gelassen, machte ich friihzeitig eine Reihe von Entwickelungen durch,
die ich erst viel spiter in einer Zeit der Verzweiflung auf Gott bezog, und gwar mit solcher
Heftigkeit, daB er sich bildete und zersprang, fast in demselben Augenblick. Es ist klar,
da8 ich ganz von vorn anfangen muBte hernach.” (810)
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Die Struktur des ‘Sichbildens und Zerspringens’ - auch die Persén-
lichkeit des GroBvaters ist scharf und doch immer wieder aufgeldst! -
ist konstitutiv fiir Maltes Gottesbegriff; sie wiederholt sich beispiels-
weise in dem Abschnitt, in dem Malte von einer blitzartigen Gottes-
erfahrung berichtet - "Mein Gott, fiel es mir mit Ungestiim ein, so
bist du also” (903) -, wo es heiBt: "Der Gedanke an irgendeine Pietd
trat vor und ab" (900). Die iberlieferten Gotteshilder (sich "bilden",
Pieta) stellen sich wie von selbst ein, werden aber sofort wieder auf-
geldst; dieser Vorgang kommt einer mystischen Qualifikation Gottes
gleich. Die Perseveranz der Bilder dfiickt sich in den "Aufzeichnun-
gen" auch in sprachlichen Versatzstiicken aus, etwa in den Floskeln
"mein Gott" oder "weill Gott", die geradezu inflatorisch auftreten (z.B.
747, 813, 861, 88i, 891, 892, 896, 903, 920, 936, 939, 945, 972, 974).
Dabei bleibt offen, ob in diesen Fillen tatsichlich Gott gemeint oder
eben doch nur eine Floskel unterlaufen ist. Rilke jedenfalls letzteres
zu unterstellen, geht kaum an, da er sehr bewuBt mit der Sprache
umging und z.B. das Grimmsche Worterbuch studierte, um den Wor-
tern noch das letzte an Bedeutung abzugewinnen [102]. D.h. das
iberkommene Gottesbild bleibt bestimmend, auch wenn es immer
wieder aufgelost wird und seine inhaltliche Besetzung iiberwunden zu
sein scheint.

DafB3 der Inhalt von der Struktur eingeholt wird, sucht Malte
durch die Beschworung von Gottes Abstand zu vermeiden. Deshalb
haben die groBflen Liebenden - er nennt Sappho, Byblis, Marianna
Alcoforado, Heloise, Gaspara Stampa, die Grifin von Die, Clara
d’Anduze, Louise Labbé, Marceline Desbordes, Elisa Mercoeur,
Charlotte Haydée, Julie Lespinasse, Marie-Anne de Clermont, lauter
schreibende Frauen also - vor sich nur Gott (924f.), aber sie haben
thn vor sich. "Wir aber, die wir uns Gott vorgenommen haben, wir
konnen nicht fertig werden. Wir riicken unsere Natur hinaus, wir
brauchen noch Zeit" (926). So wartet auch der Sohn aus Rilkes Le-
gende vom verlorenen Sohn noch auf Gott, den Vater, der ihn lieben
soll - "Der aber wollte noch nicht" (946).

Die beschriebenen Figuren sind auf Malte bezogen und Reflex
seiner doppelschichtigen, nur in der Dynamik des mystischen Prozes-
ses harmonisierbaren Gottesvorstellung, die erst aufgrund der umfas-
senden Verdnderung moglich ist, welche in Malte vorgeht und ihn ein
bislang unbekanntes Inneres entdecken laBt (710f.). Die Voraussetzung
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bildet Maltes Erkenntnis, ein Nichts (726), dieser Verinderung also
ausgeliefert zu sein.

Weitere "mystische Indikatoren" sind die Schauplitze des
"Malte"-Romans: Die Pariser Elendsszenen spielen in der rue Saint-
Jacques, im Hoépital militaire Val-de-grace, an der Ecke rue Notre-
Dames-des-Champs, im Hospital Hoétel-Dieu, in Gottes Hotel, wie
Malte iibersetzt (709, 712f.) - eine unausgesprochene Frage nach Gott
bei der Wahrnehmung der elenden Wirklichkeit. Im "Stunden-Buch"
stehen Armut und Elend der Stidte ja fiir die Nihe Gottes. Es gibt
eine Dame Legrand aus der rue des Martyrs (713), die "Turmaufsétze
von Saint-Sulpice" bilden die Kulisse von Maltes Gotteserlebnis (902),
Karl VI residiert im Hétel von Saint-Pol (908), die Mysterien finden
in der rue Saint-Denis, im Saal des Dreifaltigkeitshospitals (912,
919f.), statt. Malte widerfihrt eine "Klarheit auf dem Boulevard des
Capucines” (951), etc.

Die mystische Bildersprache entwirft, wie im folgenden zu
zeigen sein wird, ein dezidiert poetologisches Programm.

3 Maltes Aufzeichnungen: Ein Buch iiber das Schreiben

a) Die Prisenz der Bilder

Der Ich-Erzihler beginnt die Schilderung seiner Pariser Ein-
driicke mit den Worten: "Ich habe gesehen: ... " (709), es folgt die ein-
dringliche Wiedergabe der GroBstadtwahrnehmungen. Wenig darauf
erklart Malte:

“Ich lerne sehen. Ich weifl nicht, woran es liegt, es geht alles tiefer in mich ein und bleibt
nicht an der Stelle stehen, wo es sonst immer zu Ende war. Ich habe ein Inneres, von dem
ich nicht wuBte. Alles geht jetzt dorthin. Ich weiB nicht, was dort geschieht.” (710f.)

Und wie zur Bekréiftigung im n#ichsten Abschnitt: "Habe ich es schon
gesagt? Ich lerne sehen" (711). Die eigentiimliche VerfaBtheit von
Maltes Sehen wird hier schon deutlich: Die Wahrnehmung der
Auflenwelt ist eng verbunden, wenn nicht gar identisch mit einer
neuen Art von Selbsterkenntnis, mit der Erfahrung des eigenen, bis-
lang nichtgekannten Ichs. Obwohl auch andere Sinneswahrnehmungen
Maltes an den "Aufzeichnungen" schreiben - so spricht er gleich zu
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Beginn auch von dem, was er riecht und hort (709) - ist es doch in
erster Linie der Augen-Sinn, der die Vermiitlung zwischen dem Sub-
jekt Malte und der Objektwelt leisten soll und sich mithin als Me-
dium der Sinnkonstitution im "Malte" darstellt. In der Interpretation

_ der Teppiche der Dame 2 la Licorne erhilt daher auch die Darstellung

des Sehsinns gegeniiber der tatsichlichen Folge eine hervorgehobene
Position [103]. Das "Personal" des Romans wird entsprechend durch
die Augen charakterisiert: Mathilde Brahes "Augen flossen bestindig
iber" (731), von den "schonen dunkelbraunen Augen" des Kkleinen
Erik "war nur das eine beweglich. Es blickte manchmal ruhig und
traurig zu mir heriiber" (732). Die Fortgeworfenen, zu denen Malte
nicht gehoren will, "zwinkern mit den Augen" (742) und behalten ihn
"im Auge, immer-im Auge, immer in diesem umgeriihrten, zusam-
mengeflossenen Auge" (748). Im Hospital sieht Malte Menschen mit
"herausgedringten Augen, die ohne Ausdruck waren" (759) und "Ver-
bande, die den ganzen Kopf Schichte um Schichte umzogen, bis nur
noch ein einziges Auge da war, das niemandem mehr gehorte" (759f.).
Als kleiner Junge st6Bt Malte mit einem Mann zusammen, der
"schreckliche[n] Augen" (916) hat, und findet sich von den Augen der
Mitmenschen taxiert (857); spiter hat er einen Zimmernachbarn, dem
sich das Augenlid "eigenmichtig iiber sein rechtes Auge senkte und
schloB, wihrend er las" (873). Die Versuchung des Heiligen, berichtet
Malte, geht iiber die Augen (879). Zu Maltes aufwithlendsten Paris-
erlebnissen gehdrt der blinde Blumenkohlverkiufer ("Das habe ich
gesehen. Gesehen" [748]), und schlieBlich vollzieht sich auch Maltes
Gotteserlebnis an einem Blinden, an dem blinden Zeitungsverkiufer
namlich (899ff.). Vor dem Hintergrund des mystischen pvew, "die
Augen schlieBen", wird ein Sehen thématisiert, das, ausgehend von
iberflieBenden, unbeweglichen, herausgedringten, ausdruckslosen,
niemandem zugehdrigen, sich schlieBenden, ja nichtsehenden Augen,
kein Bild mehr zu fixieren vermag und jede vermitteinde Instanz
zwischen AuBen und Innen ausschaltet.

Die doppelte Qualitit von Maltes Sehen wird reflektiert an den
zahlreichen Bildern, Bildbeschreibungen und Wahrnehmungen, aus
denen sich die "Aufzeichnungen des Malte Laurids Brigge" zusam-
mensetzen, etwa wenn Malte notiert:

"Das Nichste schon hat Toéne der Ferne, ist weggenommen und nur gegeigt, nicht herge-

reicht; und was Besiehung gur Weite hat: der FluB, die Briicken, die langen StraBen und
die Platze, die sich verschwenden, das hat diese Weite eingenommen hinter sich, ist auf
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ihr gemalt wie auf Seide. Es ist nicht zu sagen, was dann ein lichtgriiner Wagen sein kann
auf dem Pont-neuf oder irgendein Rot, das nicht zu halten ist, oder auch nur ein Plakat
an der Feuermauer einer perlgrauen H#usergruppe. Alles ist vereinfacht, auf einige rich-
tige, helle plans gebracht wie das Gesicht in einem Manetschen Bildnis.” (722f.) [104]

Die Ferne des Nahen, die Unshnlichkeit des Ahnlichen arbeiten an
der Verfliichtigung und Auflésung der vertrauten Bedeutungsbezie-
hungen, des einmal ins Bild GefaBten. Dieselbe Bewegung bringt ein
anderes, nach den Fresken im Pantheon beschriebenes Bild zum Aus-
druck:

“... weil ich die Heilige gesehen habe im Pantheon, die einsame, heilige Frau und das Dach
und die Tiir und drin die Lampe mit dem bescheidnen Lichtkreis und driiben die schla-
fende Stadt und den FiuB und die Ferne im Mondschein. Die Heilige wacht tiber der
schlafenden Stadt. Ich habe geweint. Ich habe geweint, weil das alles auf einmal so uner-
wartet da war. Ich habe davor geweint, ich wuBte mir nicht zu helfen." (774)

Hier - bezeichnenderweise handelt es sich um das Bild einer Heiligen
- ist es die Prisenz der Ferne, die Malte iiberwiltigt. Den fernen Erik
vergegenwirtigt sich Malte in der Erinnerung an ein Bild, das von
dem schon als Knaben Verstorbenen angefertigt wurde (818), genauso
wie er frither auf Urnekloster die Bilder der Verstorbenen in der Fa-
miliengalerie entlanggegangen ist (813ff.). In dieser Galerie ist das
Bild der Wiedergiingerin Christine Brahe "nicht da" (815), und Erik
hat festgestellt, daB sie auch kein Spiegelbild hat, was er folgender-
mafen erklirt:

"Man ist entweder drin [im Spiegel]..., dann ist man nicht hier; oder wenn man hier ist,
kann man nicht drin sein.” (817)

Bilder also, heiBt das, spiegeln eine Prisenz vor, die in Wirklichkeit
nicht ist, wihrend die wirkliche Prisenz, die Christine Brahe im
Gegensatz zu den lebenden Personen attestiert wird, sich dem Bild
entzieht. In dieser Perspektive 1iBt sich auch die Verkleidungsszene
vor dem Spiegel interpretieren: Malte tritt heraus aus dem "gemeinsa-
men Leben", "wo jeder im Gefiithl unterstiitzt sein wollte, bei Be-
kanntem zu sein, und wo man sich so vorsichtig im Verstindlichen
vertrug... ein Drittes war ausgeschlossen” (801). Er bekundet hiermit
seine Neigung zur mystischen Sphére, in der ein Drittes gilt (tertium
datur) und die auf der Loslésung von Bekanntem und Verstindlichem
griitndet. In der Einsamkeit aber
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"konnte es doch geschehen, daB man diese vereinbarte, im ganzen harmlose Welt unverse-
hens iiberschritt und unter Verhiltnisse geriet, die véllig verschieden waren und gar nicht
abgusehen.” (802)

Die Szene vor dem Spiegel ereignet sich an einem der Tage, an denen

. Malte "schwer zu finden", "nicht da" ist. Seine Verkleidungskiinste be-

gutachtet er vor einem Spiegel: "Ach, wie man zitterte, drin zu sein,
und wie hinreilend [!] war es, wenn man es war" (803). Die Selbst-
suche findet ihre Bestitigung in der Existenz eines (Spiegel-)Bildes,
das, obwohl es sich verselbstindigt und zunfchst befremdet, schlieB-
tich doch akzeptiert wird: Dem Subjekt wird eine Identitdt von auflen
diktiert. Die ganze Doppeltheit mystischer Erfahrung verdichtet sich
in der Verkleidungsszene, die verschiedene mystische Motive tber-
einanderschiebt. Die Trachten gewinnen Macht fiber Malte, schreiben
ihm sogar seine Einfille vor, dabei fiihit er sich allerdings nicht sich
selbst entfremdet, sondern seine Selbstsicherheit nimmt nur zu. In ei-
nem ihm bislang verschlossen gebliebenen Schrank findet Malte nun
zu den bisherigen Trachten, Roben und Uniformen zusitzlich Mas-
kenzeug, dessen "phantastisches Ungefihr" (804) ihm das Blut in die
Wangen treibt.

"Was mich aber in eine Art von Rausch versetzte, das waren die geriumigen Mintel, die
Tiicher, die Schals, die Schleier, alle diese nachgiebigen, groSen, unverwendeten Stoffe, die
weich und schmeichelnd waren oder so gleitend, daB man sie kaum zu fassen bekam, oder
so leicht, daB sie wie ein Wind an einem vorbeiflogen, oder einfach schwer mit ibrer gan-
zen Last. In ihnen erst sah ich wirklich freie und unendlich bewegliche Méglichkeiten: eine
Sklavin gu sein, die verkauft wird, oder Jeanne d’Arc gu sein oder ein alter Konig oder ein
Zauberer..." (805)

Die distinkte Formen iiberspielenden Draperien verfliichtigen jedes
Bild in die Fiille unendlicher Méglichkeiten: Von der Sklavin bis zum
Konig geht die alle Gegensitze aufhebende Darstellungskunst. DaB
Malte vollig vergiBt, was er eigentlich vorstellen will (805f.), poten-
ziert nur seine Produktivitit. Erst als er im BewuBtsein, das Werk sei
abgeschlossen, "voller Wiirde" (806) vor den Spiegel tritt um zu er-
fahren, ‘was er eigentlich sei’ (806), also versucht, das Bild als solches
fest-zustellen und sich anzueignen, bricht alles zusammen: "sehr zer-
brechliche[n] Gegenstinde[n]" (807), die in "tausend winzige Scherben”
(807) zerschellen, versinnbildlichen diesen Zusammenbruch. Der Ho-
hepunkt der Verwandlung ist identisch mit dem Absturz; das Bild er-
starrt und droht seinen Schoépfer zu erdriicken. Der Spiege!
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"diktierte mir ein Bild, nein, eine Wirklichkeit, eine fremde, unbegreifliche monstrisse
Wirklichkeit, mit der ich durchtrinkt wurde gegen meinen Willen: denn jetzt war er der
Stirkere, und ich war der Spiegel. Ich starrte diesen groBSen, schrecklichen Unbekannten
vor mir an, und es schien mir ungeheuerlich, mit ihm allein zu sein. Aber in demselben
Moment, da ich dies dachte, geschah das AuBerste: ich verlor allen Sinn, ich fiel einfach
aus. Eine Sekunde lang hatte ich eine unbeschreibliche, wehe und vergebliche Sehnsucht
nach mir, dann war nur noch er: es war nichts auBer ihm." (808)

Wesentliche Strukturmerkmale einer unio mystica sind hier verwirk-
licht: das Uberwiltigtwerden wider Willen, das Grauenvolle des
Alleinseins mit dem Gott, die vollige Ausléschung des Ichs. Malte
kann nur noch die Flucht ergreifen und in imitatio einer religiésen
Haltung auf die Knie sinken:

"Ul:ld endlich kniete ich hin vor ihnen, wie nie ein Mensch gekniet hat; ich kniete und hob
meme.Hiinde zu ihnen auf und flehte: ‘Herausnehmen, wenn es noch geht, und behalten’,
aber sie hérten es nicht; ich hatte keine Stimme mehr." (808f.)

Auch dem Mystiker versagt die Rede im Augenblick der unio. Das
Bild ist also einerseits Gipfel der produktiven, Prisenz beschwérenden
Selbstentriickung, andererseits verhindert es die Erfahrung dieser Pra-
senz durch den Ausfall des Subjekts. Gleichzeitig wird es zur toten
Staffage, wie denn auch Malte am SchluB "dalag wie ein Stiick in al-
len den Tiichern, rein wie ein Stiick” (809).

b) Das Universum der Biicher

Malte ist ein junger Dichter. Seine (potentielle) poetische Ti-
tigkeit bringt er in einen expliziten Zusammenhang mit dem Bereich
des Sehens und der bildhaften Wahrnehmung:

"Ich glaube, ich miiBte anfangen, etwas su arbeiten, jetzt, da ich sehen lerne.” (723)

Oder:

"Ist es méglich, daB man Jahrtausende Zeit gehabt hat, zu schauen, nachzudenken und
aufzugeichnen...?" (726)

Einige der angefithrten Beispiele zur Wahrnehmungsproblematik stel-
Ien unmittelbare Verbindungen her zu literarischen Reflexionen und
Anspielungen. Das von Malte wiedergegebene, ihn an Manet erin-
nernde Stadtbild z.B. miindet in eine idealisicrende Beschreibung der
Bouquinisten am Quai:
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"Die Bouquinisten am Quai tun ihre Kisten auf, und das frische oder vernutzte Gelb der
Biicher, das violette Braun der Binde, das grBere Griin der Mappe: alles stimmt, gilt,
nimmt teil und bildet eine Vollzshligkeit, in der nichts fehlt.” (723)

Das Bildnis der iiber der schlafenden Stadt wachenden Heiligen ist
Teil eines Briefentwurfs, der mit den Worten beginnt:

“Ich versuche es, Dir zu schreiben, obwohl es eigentlich nichts giebt nach einem notwendi-
gen Abschied. Ich versuche es dennoch, ich glaube, ich muB es tun, weil ich die Heilige
gesehen habe im Pantheon, die einsame, heilige Frau..." (774)

S

Anspielungen auf Biicher und Dichter durchziehen die
Aufzeichnungen des "Leserich" (895) Malte: Verlaine wird genannt
(745), ohne daB der Name fillt, von Francis Jammes gesprochen, dem
unter dem EinfluB von Paul Claudel um 1900 zum Katholizismus
zuriickgekehrten Dichter franziskanischer Frommigkeit und mysti-
scher Gotteserfahrung - fiir Malte ein "gliicklicher Dichter" (745),
gerade "der Dichter..., der ich hiitte werden wollen" (745). Malte zi-
tiert Baudelaire (757) und widmet einen ganzen Abschnitt Ibsen, fiir
ihn Beispiel eines Dichters, den sein eigener Ruhm zerstort (Jungen
Dichtern empfiehlt Malite daher, einen anderen Namen anzunehmen,
"damit Gott dich rufen kann in der Nacht. Und verbirg ihn vor allen”
[783].), aber auch Exempel eines, der versucht hat, AuBenwelt und
Innenwelt bis zum 4uBersten Extrem, bis zur Identifikation zusam-
menzuspannen, und im Hoéhepunkt den Absturz erlebt (785). Maltes
Seinsreflexionen prisentieren sich also entschieden im Lichte einer
problematischen kiinstlerisch-poetischen Existenz. Wichtig werden
Malte die Briefe Bettines an Goethe, an deren mystische Diktion hier
nur erinnert zu werden braucht [105]. Bettine verkérpert den Typus
der intransitiv Liebenden, die ja auch alle Dichterinnen sind [106].
Der urspriingliche Schiuf3 des "Malte” handelt von Tolstoi, einer von
Rilkes Gottvaterfiguren. Die Lesenden im Lesesaal der Bibliotheque
Nationale erinnern Malte an der Wirklichkeit entriickte Schlafende -
er selbst wird ja noch in einen "Leseschlaf” (894) verfallen -: "Ach,
wie gut ist es doch, unter lesenden Menschen zu sein" (741). Lesende
sind fir Malte Entriickte, die Nationalbibliothek Ort der Sicherheit
und der Zuflucht gegeniiber den Fortgeworfenen; dort ist er ihnen
entzogen, als ob er gestorben wire (744f.). Dasselbe Bild des friedli-
chen, hinweggehobenen Lesers bietet sich Malte beim Vorbeigehen an
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den kileinen Liden der Altwarenhindler, Buchantiquare und Kupfer-
stichverkiufer.

"Nie tritt jemand bei ihnen ein, sie machen offenbar keine Geschifte. Sieht man aber hin-
ein, so sitzen sie, sitzen und lesen, unbesorgt; sorgen nicht um morgen, #ngstigen sich
nicht um ein Gelingen..."(747)

Abgeschiedenheit, Gelassenheit, Erfilllung als Kennzeichen einer
mystischen Haltung sind in diesem Bild realisiert. Und wenn die
Katze dann noch die Biicherreihen entlangstreicht, "als wischte sie die
Namen von den Riicken" (747), scheint der Ubertritt in die Namen-
und Eigenschaftslosigkeit vollzogen. Doch Malte, der sich "krampfhaft
ans Lesen" (894) hilt und das Gefuihl hat, dariiber die Wirklichkeit zu
versjumen, kann so nicht lesen, nennt sich deshalb einen schiechten
Leser (891, 893, 896). Er bleibt hinter seinem eigenen Lese-Ideal zu-
riick. Das Lesen versetzt ihn in Unruhe: Thm verwirrt sich das Haar,
er bekommt glithende Ohren und kalte Hinde. Erst Abelone zeigt ihm
an den Briefen Bettines im sommerlichen Garten das richtige, ge-
sangartige Lesen; die Szene stellt zugleich die Versdhnung zwischen
Malte und Abelone dar und ist nach traditionellen Vorstellungen vom
himmlischen Garten als dem wiederhergesteliten Paradies der Schép-
fungsgeschichte gearbeitet. Mit dem paradiesischen Garten verknipft
sich das hochzeitliche Motiv [107] ("Ich interessierte mich dafiir, wes-
halb Abelone nicht geheiratet hatte" [825].); das dazugehdrige weile,
himmlische Gewand findet sich in Abelones "lichtelm] Kleid" (896)
wieder. Malte "est un lecteur pur..., qui lit, non pas pour apprendre,
mais pour étre" [108], so bringt Lucques den ontologischen Stellen-
wert, den das Lesen fiir Malte hat, auf eine Formel.

Den zahlreichen Biichern im "Malte" kommt eine geheimnis-
voll-magische Bedeutung zu. Da ist einmal das kleine, griine Buch aus
der Kindheit, das Malte erinnert: Durch und durch "voller Bezug" und
mit einer "Titelseite, die man fiir geheimnisvoll hielt" (881) und wider
Erwarten ohne Bilder, "man muBte... zugeben, daB auch das in der
Ordnung sei" (881). Dafiir enthilt dieses Buch, das sich immer an
derselben Stelle aufschiigt, die Geschichten, die Malte erzihlt: das
Ende des Grischa Otrepjow z.B. und Karls des Kithnen Untergang.
Spiter ist es Bettine von Arnims "Goethes Briefwechsel mit einem
Kinde", der Malte so wichtig wird, daB sich ihm das Buch, von dem
er sich nicht trennt, an den Stellen aufschligt, die er gerade meint
(897). Auch das Buch, das Karl VL. in den Héinden halt, "Der Weg des
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langen Lernens" der Christine de Pisan, schligt "sich ihm immer an
den einfachsten Stellen auf* (910). Biicher erscheinen als Spiegel des
Lesers, der in ihnen findet, was er sucht. Das Motiv des Buches, das
sich an einer fiir den Leser bestimmenden Stelle aufschligt, mag

-Rilke den "Confessiones" des Augustin entnommen haben (8. Buch:

"tolle, lege"). Da Malte den Biichern aber nichts Eigenes entgegenzu-
setzen hat, sondern nur auf der Suche ist, wird er als lesendes Subjekt
zum Spiegel seiner Biicher. DaB Malte selbst aus einem Buch (im
Buch) kommt, mithin als fiktionale Gestalt die Fiktion selbst darstellt,
wird in der ersten Fassung des Eingang§, in der ein Ich-Erzihler von
Malte berichtet, deutlich:

" .. mir ist als hitte ich alle jene Begebenheiten... in einem Buche gelesen. Trotzdem, ich
weiB, daB es dieses Buch nicht giebt, und darum soll es in diesen einsamen Tagen ge-
schrieben werden." (949f.) :

Zu seinem imaginierten Dichtergliick wiinscht sich Malte:

“Nur ein Buch in gelbliches, elfenbeinfarbiges Leder gebunden mit einem alten blumigen
Mouster als Vorsatz: dahinein hitte ich geschrieben.” (746) [109]

Spitestens hier stellt sich die Frage nach Maltes eigener
schriftstellerischer Titigkeit. Es ist damit offensichtlich nicht zum

‘besten bestellt; Malte restimiert: Er hat eine Studie iiber Carpaccio

geschrieben (wieder gerit die bildhafte Dimension der kinstlerischen
Produktion ins Blickfeld - Carpaccio hat im iibrigen vorwiegend Hei-
ligenlegenden gemalt!), ein schlechtes Drama und Verse. Aber, féhrt
Malte fort, man diizfe Verse nicht zu frith schreiben, sondern miisse
"Sinn und SiiBigkeit sammeln ein ganzes Leben lang” (723) [110], der
bisherigen eigenen Produktion gehen diese Qualititen offensichtlich
ab. Verse sind nicht, meint Malte weiter, Gefiihle, sondern Erfahrun-
gen; diese miiBten "Blut werden in uns... namenlos und nicht mehr zu
unterscheiden von uns selbst” (725), die Erinnerung an sie geniigt
nicht. Es muB also eine das Nichtprisente in die Prisenz des Subjekts
zusammenfassende unio vollzogen werden. Malte sagt selbst, dal seine
Verse anders entstanden und demzufolge keine wirklichen Verse
seien. Die sich anschlieBenden, im Problem der Gemeinsamkeit oder
Individualitit des Gottesbegriffs gipfelnden Fragen nach der Mog-
lichkeit bisherigen menschlichen Tuns fihren Malte zu der Einsicht,
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daB3 er sich wird "hinsetzen missen und schreiben, Tag und Nacht. ja
er wird schreiben miissen, das wird das Ende sein” (728).

Hilfe erwartet sich Malte von einem Gebet; er spricht es nicht,
sondern er schreibt es - knieend. Die Pose 14Bt sich im Sinne einer
Identifikation von Beten und Schreiben interpretieren: Maltes Schrei-
ben als Gebet, seine Art zu beten ist schreiben. Das Gebet lautet:

""Mécontent de tous et mécontent de moi, je voudrais bien me racheter et m’enorgueillir
un peu dans le silence et la solitude de la nuit. Ames de ceux que j'ai aimés, A&mes de ceux
que j’ai chantés, fortifiez-moi, soutenez~moi, éloignez de moi le mensonge et les vapeurs
corruptrices du monde; et vous, Seigneur mon Dieu! accordez-moi la griace de produire
quelques beaux vers qui me prouvent & moi-méme que je ne suis pas le dernier des
hommes, que je ne suis pas inférieur & ceux que je méprise.” (757)

Stille, Einsamkeit, Verlangen nach Siihne und Wahrheit begriinden
eine mystische Ausgangssituation, in die die dringende Bitte um die
Gnade, schone Verse schreiben zu kénnen, hineingesprochen wird;
mit ihr verbindet sich das Bediirfnis nach der Gewi3heit, nicht zu
den Fortgeworfenen zu gehéren. Dabei sind es nicht Maltes eigene
Worte, die er betet, sondern angeeignete:

"Da liegt es vor mir in meiner eigenen Schrift, was ich gebetet habe, Abend fiir Abend. Ich
habe es mir aus den Blichern, in denen ich es fand, abgeschrieben, damit es mir ganz nahe
whre und aus meiner Hand entsprungen wie Eigenes." (756)

Es handelt sich dabei um den letzten Abschnitt des Gedichtes "A une
heure du matin" aus den "Petits Poémes en Prose" von Charles Baude-
laire. Die mechanistische Vorstellung des Schreibens sucht, soviel wird
hier deutlich, in der Integration des fremden Geschriebenen die
Begriindung der eigenen Kunst. Dabei kommt dem Materialen des
Schreibvorganges, den Biichern, den geschriebenen Buchstaben, kon-
stitutive Funktion zu.

Eng verbunden mit dem Schreibthema im "Malte" ist das
Thema ‘Erzihlen’.

"Da8 man erzihlte, wirklich erzihlte, das muB vor meiner Zeit gewesen sein. Ich habe nie
Jjemanden erzihlen héren... Der alte Graf Brahe soll es noch gekonnt haben." (844)

Ebenso wie Abelone hat Graf Brahe die Gewohnheit, frithmorgens zu
schreiben, sie darf ihm deshalb helfen und hat Zutritt zu dem "im
Rufe der Unzuginglichkeit" (845) stehenden Kabinett ihres Vaters, in
dem ein Schreibtisch steht, "der ihr wie eine Ebene schien mit Bii-
chern und SchriftstéBen als Ortschaften" (846). Die im "Malte" ent-
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worfene Landschaft des Schreibens, das poetische Universum, verge-
genstindlicht sich hier. Graf Brahe diktiert Abelone seine Kindheits—
erinnerungen, wie ja auch Malte seine Kindheit "leisten" will (8911f1.).
Auf die Nihe des Kindheitsthemas zur Mystik haben psychoanalyti-
sche Arbeiten aufmerksam gemacht [111]. Graf Brahe diktiert in An-
wesenheit seines zitierenden, in jedem Fall Fremdes beschwdrenden
Kammerdieners Sten [112]. Abelones Mitschrift ist dem Grafen zu
langsam; er erzihlt mitgerissen, iiberstiirzt und unzusammenhingend.
Seine Erzihlung berichtet von den Augen des Marquis von Belmare:
"Ich aber merkte mir seine Augen... Fiir diese Augen hitte nichts da
sein missen, die hattens in sich" (848). Und zwar haben diese Augen
die Kraft, zeitlich und riumlich Entferntes zur gegenwirtigen Un-
mittelbarkeit zu bringen; der Marquis ist also eine Allegorie des
Erzihlens: :

"... die [dic Augen des Marquis] hatten Venedig hier hereingesehen in dieses Zimmer, da8
es da gewesen wire, wie der Tisch. Ich saB in der Ecke einmal und horte, wie er meinem
Vater von Persien erzihlte, manchmal mein ich noch, mir riechen die Hinde davon.”"
(848)

Zornig stellt er fest, daB die Biicher leer seien und es nur darauf an-
komme, daB man im Blut, das er im folgenden mit einem Buch ver-
gleicht (zu denken ist auch an Maltes AuBerung von den Blut gewor-
denen Erinnerungen [113]) lesen konne:

"Er hatte wunderliche Geschichten drin und merkwiirdige Abbildungen, dieser Belmare; er
konnte aufschlagen, wo er wollte, da war immer was beschrieben; keine Seite in seinem
Blut war iiberschlagen worden. Und wenn er sich einschloB von Zeit zu Zeit und allein
drin blitterte, dann kam er zu den Stellen iiber das Goldmachen und tiber die Steine und
iiber die Farben.” (848)

Die Anspielung auf die unedles Material in Gold verwandelnde Kunst
der Alchemie ist auf den Erzihlvorgang zu beziehen: Der Marquis
legt "eine Art Jardin d’Acclimatation fiir die groBeren Arten von Lii-
gen" (849) an, "ein Palmenhaus von Ubertreibungen und eine kleine
gepflegte Figuerie falscher Geheimnisse" (849). Aus Unechtem,
Nichterlebtem wird im alchemistisch-erzihlerischen ProzeB zumindest
"scheinende" Gegenwirtigkeit.

Der Graf, inzwischen rasend geworden, wirft herausfordernde
Blicke auf seinen Kammerdiener, als sollte dieser sich in den Marquis
von Belmare verwandeln. "Aber Sten verwandelte sich noch nicht"
(849). Die Prisenz stellt sich doch nicht ohne weiters ein, wenigstens
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vorliufig nicht, ihre kiinftige Moglichkeit 148t Malte mit dem ein-
schrinkenden "noch" offen. "Man miBte ihn sehen" (849), fihrt der
Graf fort, und damit Abelone ihn sihe, leuchtet er ihr mit einem
Armleuchter ins Gesicht. Die Diktierszene endet mit dem Verspre-
chen des Grafen, am andern Tag von der Heiligen Julie Reventlow zu
schreiben.

"Er nahm Abelonens Hinde und schlug sie auf wie ein Buch'. L .
‘Sie hatte die Stigmata’, sagte er, ‘hier und hier.’ Und er tippte mit seinem kalten Finger

hart und kurs in ihre beiden Handflichen." (851)

Abelone wird dann zwar nicht mehr zum Schreiben geholt, fiihlt aber
noch manchmal die Stellen, wobei sie "beinah neugierig in ihre leeren
Hinde" (851) schaut. Das mystische Sekunddrphinomen der Stigmati-
sation wird zum Paradigma fiir das Prisenz behauptende Zeichen, das
Buch, die Literatur also, die aber doch, wie Graf Brahe wiitend fest-
stellt, leer ist, nur aus Zeichen besteht. Ein hohes Mal} an Vergegen-
wirtigung ist dem Zeichen allerdings moglich: Graf Brahe scheint den
Marquis wirklich zu sehen, auch wenn Sten sich noch nicht verwan-
delt;l Abelone spirt ihre "Stigmatisation” durch den Grafen "noch
manchmal" [114].

Die Konnexion Sehen - Erzdhlen ist eine im ganzen Roman
durchgingige. Malte kann Ingeborg nur sehen, wenn die Mutter von
ihr erzihlt (786); diese erzihlt auch, wie sie Ingeborg gesehen habe,
als man sie eigentlich nicht mehr sehen konnte, nimlich als sie schon
tot war (790ff.). Malte hatte Erik, dessen Bild er sieht, manches er-
zihlen mégen (818). Er, der nicht vergessen kann, wie es war, wenn
Abelone ihn anschaute, will nichts von ihr erzihlen, tut es dann aber
doch (825f.). Das von Malte intendierte Erzihlen und Schreiben hat
visionire Kraft.

¢) Maites Hand

Das Motiv der Hand im "Malte" ist zwar von der Forschung
notiert, aber bisher nicht als eigener Bedeutungstriger isoliert und
interpretiert worden. Ziolkowski stellt fest, Hinde wirden "mit
bemerkenswerter Hiaufigkeit" erwihnt, und immer seien es vom
menschlichen Korper getrennte Hinde, begniigt sich aber mit der
Deutung dieses Phinomens als mit der Entwirdigung des menschli-
chen Korpers einhergehende Vermenschlichung und Dominanzentfal-
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tung der Dinge [115]. Parry interpretiert die vom BewuBtsein geldste
Hand unter Bezugnahme auf biblische Darstellungen der Hand Gottes
richtig im Kontext kiinstlerischer Inspiration [116], ohne allerdings
das durchgehende, geradezu obsessive Auftreten des Motivs in den

" *Aufzeichnungen" (wie in anderen Texten Rilkes) zu beriicksichtigen

und ohne den spezifischen Charakter der Relation Hand - Subjekt -
Gottesidee zu reflektieren.

DaBl es sich um Maltes Schreibhand handelt, darf inzwischen
schon vermutet werden. Sie und damithaltes Dichterexistenz bilden
die Quelle von Maltes Angst vor dem Fortgeworfensein - ein Zu-
stand, den Meister Eckhart im uibrigen der mystischen Erfahrung zu-
grunde legt [117].

"... ich kénnte, wie ich bin, in eine beliebige Konditorei gehen... und kénnte mit meiner

Hand getrost in einen Kuchenteller greifen..., denn es ist immerhin eine Hand aus den
guten Kreisen, eine Hand, die vier- bis fiinfmal tiglich gewaschen wird. Ja, es ist nichts
hinter den N#geln, der Schreibfinger ist ohne Tinte, und besonders die Gelenke sind ta-
dellos. Bis dorthin waschen arme Leute sich nicht, das ist eine bekannte Tatsache... Aber
es giebt doch ein paar Existenzen, auf dem Boulevard Saint-Michel sum Beispiel... Die
wissen, daB ich eigentlich gu ihnen gehdre, daB ich nur ein biSchen Komédie spiele.” (742)

Das Stigma des Schreibens, das Maltes Zugehorigkeit zu den
Fortgeworfenen begriindet, 148t sich nicht wirklich ausldschen. Nur
scheinbar unterscheidet sich seine gepflegte Hand von den Hinden
der Fortgeworfenen, von der Hand des Verletzten beispielsweise, "die
keine mehr war" (760), von der "groBe[n], schwere[n], reglose[n]
Hand" (762) des lahmen Alten, den unkontrollierbar gewordenen
Hinden des Veitstinzers (771, 773), der verkiimmerten Hand derer,
die Malte beim Vogelfiittern beobachtet (781), der abgeniitzten Hand
des blinden Zeitungsverkiufers (902), auch von der "schlechten” Hand
der alten Frau mit den "Triefaugen", aus der sich - Malte zum Zei-
chen - "unendlich langsam" ein alter, langer Bleistift herausschiebt
(744). So wie der Veitstinzer seine Hinde nicht mehr beherrschen
kann, geschieht es auch Malte immer wieder, daB sich seine Hinde
verselbstindigen. Er erzihlt - und daB er davon erzdhlt, ist ihm
wichtig (792) - von der "Hand™ (von Rilke selbst in Anfithrungszei-
chen gesetzt): Eines Abends kniet der noch kleine Malte am Tisch und
zeichnet, wihrend sein Kindermidchen neben ihm - wie konnte es
anders sein - in ein Buch vertieft ist. Er zeichnet langsam, "ohne sehr
entschiedene Absicht” (793). Ein Farbstift macht sich plotzlich selb-
stindig und fillt zu Boden. Bei der Suche nach dem Stift unter dem
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Tisch, wihrend der sich Maltes ZeitbewuBtsein verindert (794) und
das Dunkel durchsichtig wird - beides Attribute eines mystischen Er-
lebnisses -, beobachtet Malte seine eigene suchende Hand:

"Ich sah ihr, weiB ich noch, fast neugierig zu; es kam mif vor, als kénnte sifz Dinge, die ich
sie nicht gelehrt hatte, wie sie da unten so eigenmichtig herumtastete mit Bewegungen,
die ich nie an ihr beobachtet hatte.” (795)

Und wie zur Bestitigung der Autonomie seiner Hand kommt ihr
plotzlich eine andere entgegen, "eine groBere, ungewohnlich magere
Hand" (795), die ebenfalls sucht - moglicherweise Maltes erwa?hs'ene
Schreibhand: Malte fithlt, daf seine Hand "sich da in etwas einlieB,
was nicht wieder gutzumachen war" (795). - Maltes Dichterzukunft
scheint in ihrer ganzen Fatalitit am BewuBtseinshorizont auf. Wie nun
Malte von diesem Erlebnis erzihlen will, fehlen ihm die Worte dafir,
gleichzeitig stellt sich die Angst ein, diese Worte konnten doch auf
einmal da sein und gesagt werden missen. Die mystische Grunder-
fahrung der Defizienz des Wortes gegeniiber dem Erlebnis bekleidet
sich hier mit der hypostasierten Moglichkeit einer unio von Wort und
Erlebnis, die gleichbedeutend wire mit der Verfiigbarkeit der Erleb-
nisprasenz (796).

Die Erfahrung einer Verselbstindigung der eigenen Hand
macht Malte auch beim Verkleiden vor dem Spiegel, das als kiinstle-
rischer ProduktionsprozeB begriffen werden kann [118].

" . meine Hand, iiber die die Spitzenmanschette fiel und wieder fiel,“war durchausv nicht
meine gewdhnliche Hand; sie bewegte sich wie ein Akteur, ja, ich m3chte sagen, sie sah
sich selber zu..." (804)

Der Akteur-Vergleich spielt auf volliges Einswerden mit einer' Rolle
(und nicht nur mit einer) bei gleichzeitiger Preisgabe des eigenen
IchbewuBtseins an.

GleichermaBen wie das Romanpersonal durch seine vom Be-
wuBtsein abgelosten, dafiir aber das Unsichtbare sehenden Augen
charakterisiert ist, zeichnet es sich durch seine Héinde aus: Die Hand
der Mutter ist ohne Gewicht, sie erinnert Malte an das Kruzifix aus
Elfenbein, das er abends vor dem Einschlafen kufit (788); die Hinde
des toten Vaters sehen nachgemacht und sinnlos aus (852) und reflek-
tieren so noch einmal die Schwierigkeiten, die Malte mit dem leben-
den Vater hatte; Sten muB die beschriebenen Blatter des Grafen
Brahe mit seinen Hinden festhalten (846), dem Unmittelbarkeit be-
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schworenden Grafen selbst riechen noch die Hinde von der Erzih-
lung des Marquis von Belmare (848), und die Hinde der geliebten
Abelone werden aufgeschlagen wie ein Buch (851). Karls des Kiihnen
Hénde sind "tobend von Einfillen" (885), die "Nachdenklichkeit”
Karls VI "iiber die Hinde im silbernen Waschbecken" (919) fithrt ihn
zur Einsicht in jhre Zusammenhangslosigkeit.

Deformierte, im iblichen Sinn funktionsunfihige Hinde, die
der Steuerung durch das BewuBtsein entglitten sind und eine Eigen-
dynamik entfalten, verweisen auf eine eigentiimliche Erzihl- und
Textverfassung. Der Ich-Erzihler def ersten Fassung des Eingangs
spricht von dem unvergeBlich geglaubten, aber doch nicht beschreib-
baren Gesicht sowie von den seltsamen Hinden Malte Laurids Brig-
ges, von denen er nicht reden kénne, und davon, daB er sich nur an
jene Abende erinnere, an denen der Schweigsame gesprochen und
erzihlt habe (949). Diese Exposition fithrt unmittelbar in das Zentrum
der Erzahlproblematik mit ihren Koordinaten Auge/Sehen und
Hand/Schreiben, die in der zweiten Fassung des Anfangs noch stirker
ausgefaltet wird:

"Der Schein des Feuers kam und ging iiber die Hinde Brigges, die mit einer gewissen ab-
gespannten Feierlichkeit nebeneinander lagen wie die Gestalten eines Kénigs und seiner
Gemahlin auf einer Grabplatte. Und die Bewegung des Scheines schien an diesen ruhen-
den Hinden zu rithren, ja fiir den, der gegeniibersaB und nur diese Hinde sah, war es als
arbeiteten sie. Das Gesicht Malte Laurids Brigge’s aber war weit aus alledem fortgeriickt,

-ins Dunkel hinein und seine Worte kamen aus unbestimmter Entfernung, als er von sich

zu sprechen begann.” (950)

Die Hinde Maltes, der hier als Allegorie des Erzihlens und Schrei-
bens figuriert, vorgestellt als zum Leben zu erweckende eigenstin-
dige, ja "hohere" Wesen, werden ins Licht geriickt gegeniiber dem in
Dunkel gehiillten Gesicht. Aus ihm kommen die Worte, doch die un-
bestimmte Entfernung deutet einen anderen Ursprung an, der in den
scheinbar arbeitenden H#nden bezeichnet wird [119], die ideale Ein-
heit und Vollkommenheit. Das im folgenden Erzihlte und das immer
wieder aufscheinende Erzihlthema fugt sich mithin in den Horizont
einer Schreibproblematik. Die zweite Niederschrift des urspriinglichen
Schlusses priasentiert das Bildnis einer Nonne:

"Aber plotglich, bei den Hinden, war ein Wunder geschehen: es waren deutliche, sehr ei-
gene Hinde, unsymmetrisch aneinandergelegt zu der oft gebrauchten Haltung des ge-
wohnten Gebets. Gott weiB wie es geschehen sein mochte: der schlichte leibeigene Maler
hatte es aufgegeben, seine sonstigen erlernten Hinde zu malen; es war iiber ihn gekom-
men, die Hinde nachzubilden, die er in Wirklichkeit vor sich sah... da8 in diesen grotesk
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groBen Hinden das entscheidénde, das hinreiBende Erlebnis des Malers war, der der Welt
gewahr wurde..." (974f.)

Den schlichten und damit zu den mystischen Grundtypen gehdrenden
Maler "iiberkommt" die aus der Wahrnehmung, der Schau der Wirk-
lichkeit gespeiste kiinstlerische Individualitit und Innovation gegen-
fiber der Konvention - symptomatisch vollzieht sich dieses "hin-
reiBende Erlebnis des Malers" an den Hinden, und zwar an Hinden,
die "zu der oft gebrauchten Haltung des gewohnten Gebets" aneinan-
dergelegt sind. Und es vollzieht sich an den Hinden, die beim Schrei-
ben und in der bildenden Kunst das Kunstwerk hervorbringen. Des-
halb verwandeln auch die Stigmata Abelones Hinde in ein Buch.

SchlieBlich stellt sich auch Maltes "Seligkeit" verheiflendes
utopisches Schreibideal an der Hand dar:

"Noch eine Weile kann ich das alles aufschreiben und sagen. Aber es wird ein Tag
kommen, da meine Hand weit von mir sein wird, und wenn ich sie schreiben heiBen werde,
wird sie Worte schreiben, die ich nicht meine. Die Zeit der anderen Auslegung wird
anbrechen, und es wird kein Wort auf dem anderen bleiben, und jeder Sinn wird wie
Wolken sich auflésen und wie Wasser niedergehen... Nur ein Schritt, und mein tiefes
Elend wiirde Seligkeit sein." {756)

Diesen Schritt - zum nicht mehr vom Subjekt beherrschten Schreiben
- kann Malte (noch) nicht tun.

4 Die Mystik des Textes

Aus der Integration mystischer Denk- und Erlebnisformen,
der speziellen Mystikrezeption Rilkes sowie der Reflexion der Erzihl-
und Schreibproblematik in den "Aufzeichnungen des Malte Laurids
Brigge" 148t sich eine poetologische Konzeption gewinnen, die ein
mystisch begriindetes, im Kontext der Moderne zu diskutierendes
Textverstindnis entfaltet.

a) Vision

Die Privalenz des Augen-Sinns im "Malte" wie auch in ande-
ren Texten Rilkes schlieBt sich an das mystische Medium der Vision
an. Das Auge als Organ sowohl der sinnlichen als auch der intellek-
tuellen Wahrnehmung, das im christlichen Bereich die Prisenz Gottes
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darstellt, vereinigt in dem Bildnis aus Nikolaus’ von Kues Schrift "De
visione Dei" Subjekt- und Objektperspektive. Das seinsverleihende
gottliche Sehen ist identisch mit der menschlichen Schau Gottes. Ril-
kes Ikonenmaler aus dem "Stunden-Buch" - Malte beklagt das Abtra-
gen der russischen Ikonenwinde (922) - schaut Gott in seiner einfa-
chen, flachigen Kunst [120] und fiithlt sich zugleich in seinem Blick
[121].

Das Unaussprechliche, das sich zeigt, ist nach Wittgenstein das
Mystische [122]. Die "Erscheinungen" im "Malte" praktizieren ein
unvermitteltes Sichtbarwerden, das Malté, den Visionir, aus dem ge-
wohnten Lebenszusammenhang heraushebt. Die Erscheinung Christine
Brahes etwa, eine derjenigen, "welche eigentlich nicht kommen durf-
ten, die Unerkldrlichen" (952), ist eine typische Verstorbenenvision,
die mehrmals auftritt und damit starken Druck auf das Subjekt aus-
ibt [123]. Das Sichtbarmachen des Unsichtbaren (vgl. auch Maltes
Beschreibung der Hauswand, des rollenden Biichsendeckels, Stens
Geisterbeschwérung, die Stigmata der Julie Reventlow etc.) appelliert
an einen idealen Text, der im Erscheinenlassen der Dinge das Subjekt
mitreif3t,

"Bis hierher geht die Sache von selbst, aber nun, bitte, einen Erzihler, einen Erzshler:
denn von den paar Zeilen, die noch bleiben, muB Gewalt ausgehen iiber jeden Wider-
spruch hinaus.” (884)

In den Briefen #ber Cézanne, von dem Rilke an Clara
schreibt, er sei "nichts anderes als das erste primitive und diirre Ge-
lingen dessen, was in M. L. [Malte Laurids] noch nicht gelang" [124],
wird die mystische Riickbindung der kiinstlerischen Praxis manifest.
Der Kinstler, der seinen Blick vor dem Widerwirtigen verschlieBt,
also selektiert, fallt "aus dem Zustande der Gnade" und wird "ganz
und gar siindig"[125]. "Hinter dieser Hingabe beginnt, mit Kleinem
zuniichst, die Heiligkeit" [126] - und schlieBlich fillt auch noch das
mystische Reizwort der "Gelassenheit" mit der zugehérigen, bereits
mehrfach referierten Wesensbestimmung:

"... und wir haben im Grunde nur dazusein, aber schlicht, aber instindig, wie die Erde da
ist, den Jahreszeiten gustimmend, hell und dunkel und ganz im Raum, nicht verlangend,
in anderem aufzuruhen als in dem Netz von Einfliissen und Kriften, in dem die Sterne
sich sicher fiihlen.

Nun muB auch eines Tages die Zeit und Gelassenheit und Geduld da sein, um an den
Aufzeichnungen des Malte Laurids weiterzuschreiben..." [127]
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Das visiondre Bild als das dem Subjekt gegeniiberstehende
Fremde, das Andere, entfaltet, sofern es nicht einem vorgefaften
Sinnhorizont integriert wird, eine Eigendynamik. Malte lernt "den
Einflu3 kennen, der unmittelbar von einer bestimmten Tracht ausge-
hen kann" (804) - das #4uBere Erscheinungsbild bewirkt sozusagen
‘von selbst’ die Verwandlung in allerhand geschichts- und geschich-
tentrichtige Figuren: in eine Sklavin, Jeanne d’Arc, einen alten Konig
oder einen Zauberer... So erklirt sich auch Rilkes Meinung, die die
Forschung immer wieder irritiert hat [128], der Leser misse den
Hintergrund zu den oft nur andeutungsweise oder verfremdet vorge-
fithrten historischen Szenen im "Malte" nicht kennen [129]. Die Dinge
"ohne Hintersinn" (778) nehmen, nur wie sie sind, schafft, so das
Ideal, eine Prisenz, die jede Reflexion des Subjekts auf das Objekt
ausschaltet. Wenn Rilke "an der Mannigfaltigkeit drauBen die innere
Unerschépflichkeit... entdecken" [130] will, ergibt sich die paradoxe
ontologische Situation des Autors, der im mystischen Prozef3 des ‘Ein-
bildens’ {(900) und ‘Ein-sehens’ (931) das schaffen will, von dem er
selbst geschaffen werden mochte. Der Widerspruch, der sich zwischen
dem Postulat der Erzihlgewalt und dem der erzihlerischen
Gelassenheit auftut, hebt sich in diesem mystischen Moment auf.

Visiondre Bilder entstehen unvermittelt, weisen Briiche und
Spriinge auf, damit sich der Betrachter kein ‘Bild machen’ kann, sich
das Subjekt nicht im’ Bild innerhalb seiner eigenen Grenzen wieder-
findet. Die Initiative muf3 beim Bild, beim Objekt, liegen, denn das
Subjekt, das auf der Suche nach einer neuen Seinsverfassung ist, kann
diese nur von auflen erhalten. "Wenn ich mich veridndere, bleibe ich
ja doch nicht der, der ich war, und bin ich etwas anderes als bisher"
(711), sagt Malte. Die Bilder der Vision sind flichtig und wandelbar,
missen es sein, um die Etablierung einer neuen Subjekt-Objekt-Re-
lation zu verhindern. Die Erscheinung der Christine Brahe kommt
und geht, im BewuBitsein Maltes setzt sie sich fort in Mathilde Brahe,
diese erinnert ihn an seine Mutter, nach deren Tod fithrt Malte Abe-
lone ein etc. Maltes Unbehagen am Festhalten und Festgehaltenwer-
den im Blick, seine Faszination an defizitiren, kein Bild mehr fixie-
renden Augenkontakten finden in der Episode um Karl VI. eine
Antwort im Bild des Kartenspiels, das eine beliebige Bewegung der
Bilder untereinander erlaubt, im Gegensatz zu den in den Folianten
festsitzenden Bildblittern (910). Der verlorene Sohn, der den FuBipfad
verldf3t und querfeldein lduft, "als konnte er in dieser Breite mehrere
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Richtungen auf einmal bewiltigen" (939), wird zur Chiffre fiir die
gleitende Mehrdeutigkeit der Bilder, die in einem mystischen Text
fiir den anagogischen Aufstieg der Seele sorgt [I31] und im poeti-
schen Kontext aus dem verlorenen Sohn, der moglicherweise - die
Forschung streitet sich daritber - aus Malte hervorgegangen ist, einen
"Bucanier auf der Insel Tortuga" (939) macht, ein ganzes Heer, "oder
einfen] Anfithrer zu Pferd oder ein Schiff auf dem Meer" (939). "So-
viel Einbildungen sich aber auch einstellten, zwischendurch war im-
mer noch Zeit, nichts als ein Vogel zu sein, ungewifl welcher" (939).
Die bildreiche mystische Vision strebt auf die letztlich bildlose Schau
zu, die sich im Durchzug der Bilder, in ihrem permanenten Auf- und
Abbau, realisiert. Malte, der im Hinblick auf eine eindeutige Signifi-
kation verlorene Sohmu, stellt fest, der Speisesaal auf Urnekloster sauge

"alle Bilder aus einem heraus, ohne einem einen bestimmten Ersatez dafiir zu geben. Man
saf da wie aufgelsst; vollig ohne Willen, ohne Besinnung, ohne Lust, ohne Abwehr. Man
war wie eine leere Stelle." (730)

In diese Leere hinein geschieht die Erscheinung Christine Brahes als
Sichtbarwerden des Unsichtbaren. Der vom Analogiebegriff der
unihnlichen Ahnlichkeit her verstehbare Status der visioniren Bild-
lichkeit zielt auf ein jenseits aller Bilder liegendes und daher die Ge-
samtheit der Bilder beanspruchendes Schreiben. So geht es bei der
Bilderfille im "Malte" nicht um das bildlich Vorgestelite selbst, son-
dern um einen unendlichen und unendlich produktiven Signifikati-
onsprozef3, der sich denn auch nicht so sehr in symbolischer, Prisenz
vorspiegelnder Sinngebung beruhigt als vielmehr traditionell-mysti-
scher Allegorisierung verpflichtet ist, welche das Augenmerk auf die
nahezu unbegrenzte Fiille der Verweisungsmdglichkeiten richtet [132].
"... es hitten immer noch Aufzeichnungen hinzukommen kénnen"
[133], schreibt Rilke zur UnabschlieBbarkeit des Sinnhorizonts seines
"Malte".

In der Fixierung, im Bild, liegt allerdings die Gefahr: Es ist
das Argernis der Mystiker, die "eigenschaft", die subjektive Sinnkon-
stitution, das Subjekt, das immer wieder ein Eigenleben entwickelt.
Und dies ist die Grundlage jeder Kunst, die zunichst einmal feststel-
len muB}, bevor sie wieder auflost. V

"Ich kann nicht los von mir." schreibt Rilke im "Testament”. "Denn, wenn ich alles alles
Meinige aufgibe und, wie ich es manchmal ersehne, blind{!]lings in Deine Arme {iberginge,
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mich darin verlére -, so hieltest Du ja eben einen, der sich aufgegeben hat: nicht mich,
nicht mich." [134]

Malte firchtet die Entfernung von allem Bekannten (755), er hat
nicht die "Gelassenheit" gelernt, nicht aufzustehen, wenn die Uner-
klarlichen voriibergehen (952), d.h. er kann sich dem Anderen des
Auflen nicht tiberlassen; er besteht die Priifung "am Wirklichen" nicht
[135]. Was die altere Forschung als die "Tragédie des mystischen Be-
wulltseins" [136] bezeichnet hat, das immer erneute Dazwischentreten
des Endlichen, den Anspruch des SelbstbewuBtseins, erweist sich als
Herausforderung zum Schreiben - fir die Mystiker und fir
Malte/Rilke.

b) Diktat

Der funktionale Zusammenhang zwischen dem semantischen
Feld des Sehens und der Schreib-Titigkeit im "Malte" griindet in der
traditionellen Beziehung der Vision zum Akt des (Auf-)Schreibens.
Ein berithmtes Beispiel aus der bildenden Kunst ist Hans Memlings
apokalyptische Vision des Johannes auf Patmos aus dem Briigger Ma-
rien- und Johannesalter von 1479 (vgl. Abb. 12). Man sieht dort Jo-
hannes, wie er die Offenbarung empfingt und im Begriff ist, sie nie-
derzuschreiben. Rilke hat dieses Gemilde auf seiner Reise nach Flan-
dern im Sommer 1906 gesehen und als starken Bildeindruck mitge-
nommen. Im "Malte" erscheint dieser Johannes wieder, eindeutig in
poetologischem Kontext, und zwar in dem Abschnitt iiber Bettines
Briefe an Goethe, von dem Malte schreibt:

"... demiitigen h#tte er sich miissen vor ihr in seinem ganzen Staat und schreiben was sie
diktiert, mit beiden Hénden, wie Johannes auf Patmos, knieend. Es gab keine Wahl dieser
Stimme gegeniiber, die ‘das Amt der Engel verrichtete’; die gekommen war, ihn einzuhiil-
len und zu entzichen ins Ewige hinein. Da war der Wagen seiner feurigen Himmel-
fahrt."(898)

Stahl, der Verfasser des Rilke-Kommentars, schrinkt zwar ein, das
Gemilde zeige den Heiligen nicht schreibend, stimmt Rilke aber
darin zu, daB Johannes einen Schreibstift in jeder Hand halte [137].
Das Bild legt in der Tat diesen Eindruck nahe, nur lehrt die mittelal-
terliche Schreiberikonographie, daB zu den Schreibutensilien neben
der Feder auch das Federmesser gehérte, das der Schreiber stets be-
reithielt, weil der Federkiel immer wieder neu zugeschnitten werden
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mufBte und auch Schreibfehler mit dem Federmesser wieder ausradiert
werden konnten [138]. Immerhin kann auch Unkenntnis mythenbil-
dend wirken, denn dieser mit beiden Hinden schreibende Johannes
tritt bei Rilke nun immer wieder auf. In einem "<Die Worte des

-Herrn an Johannes auf Patmos>" iberschriebenen Gedicht aus dem

Jahr 1915 148t Rilke Gott, nachdem dieser Johannes aufgefordert hat
zu "sehen" und zu "lesen", zum Evangelisten sprechen:

"Und sollst schreiben, ohne hinzusehn;
denn auch dieses ist von Nétgn: Schreibe!
leg die Rechte rechts und links auf den
Stein die Linke: daB ich beide treibe.

Und nun will ich ganz geschehn." [139]

Und in einem Brief an Marie von Thurn und Taxis teilt Rilke mit,
wie er die ersten der Duineser Elegien zu Papier gebracht habe:

"Ich gégere unendlich, liebe Fiirstin, nach dem Diktat von neulich, das mir hier auf diesem
Pathmos so stiirmisch eingerufen wurde, daB ich, wenn ich daran denke, meine, wie der
Evangelist in Briigge im Johannisspital, mit beiden Hinden geschrieben zu haben, nach
rechts und nach links, um nur alles Eingegebene aufzufangen.” [140]

Das Schreiben mit zwei Hinden steht also bei Rilke fiir das, was man
gemeinhin als Inspiration bezeichnet, die sich fiir Rilke als ein der
Kontrolle des Subjekts entglittenes potenziertes Schreiben darstellt, als
ein Schreiben, dem sich der Schreibende "demiitig" (vgl. die Bettine-
Goethe-Stelle) zu unterwerfen hat. Der Schreiber ist dann nurmehr
Reflex des Diktats. Dieses Phinomen des automatischen Schreibens ist
aus der Mystik bekannt, die den schreibenden Mystiker sich als
Werkzeug der gottlichen Macht empfinden 148t [141]. "Man sagt und
schreibt, was man nicht weiss; und es sagend und schreibend, sieht
man, dass es Dinge sind, an die man nie gedacht hat" [142], so Ma-
dame Guyon. Buch und Schreibwerkzeug gehéren zu den bevorzugten
ikonographischen Attributen sowohl der Evangelisten als auch der
Mystiker [143]. Die kultische Verehrung des Buches im christlichen
Mittelalter, das die (kunstvolle) Anfertigung eines Buches bereits als
Gottesdienst wertete [144], steht hinter der von Malte zitierten
Evangelistenfigur. (Auch der "Stunden-Buch"-Mdnch bezeichnet sich
als "Euangelist" [145].) Johannes ist diejenige Evangelistengestalt, die
sich einer mystischen Besetzung am ehesten anbietet - nicht umsonst
spricht man auch von “Johannes-Mystik™ Einer der ersten, die zur
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Nachfolge aufgerufen wurden, Lieblingsjiinger Christi, ist sein
Hauptattribut der Adler, der fiir die besondere und enge Gottesschau
steht, weil er von allen Végeln dem Himmel am nichsten fliegt [146].
Das Nebenattribut des Buches oder der Schriftrolle findet sein Motiv
im Beginn des Johannesevangeliums ("Im Anfang war das Wort, und
das Wort war bei Gott, und das Wort war Gott.") wie in der zentralen
Rolle, die dem Schreiben und dem Buch in der Offenbarung
zukommt, wo Johannes im 10. Kapitel sogar ein Buch verschlingen
mufl (vgl. Abb. 13). Bereits im "Stunden-Buch" heiBit es: "Und Gott
befiehlt mir, daB ich schriebe:", und im "Malte" ist auBer der er-
wihnten Bettine - Goethe-Stelle noch mehrfach vom Diktat die Rede:
In der Verkleidungsszene diktiert der Spiegel Malte ein Bild (808),
. Erik diktiert Malte seine Weisheiten (817), und Graf Brahe diktiert
Abelone, was er sieht.
Im Strukturzusammenhang des Diktats verbindet das Motiv der
Hand religidse Bedeutungsinhalte mit dem thematischen Bereich des
produktiven Kunstschaffens. Der schmerzhafte Eingriff, den Malte
als eine Hand spurt (843), ruft Assoziationen an das religidse Symbol
der Hand Gottes wach, das firr die gottliche Macht und Anwesenheit
steht [147]. Maltes Hand, das ist die Hand, die Bilder malt und Worte
schreibt und fiir diesen Vorgang alle Qualititen der géttlichen Prisenz
beansprucht. Um diese und mit ihr die Prisenz des Gegenstandes
freizusetzen, muB die Steuerung der Hand durch das BewuBtsein
entfallen, wird sie zum selbstindigen Wesen, dem gegeniiber das
BewuBtsein nachtriglich ist. Selbst die Hande Gottes arbeiten
unabhéngig von ihm, erzihlt Rilkes "Mirchen von den Hinden Got-
tes" [148]. Einen Zusammenhang zwischen schreibender Hand und
Unterwerfung unter das gottliche Diktat stellt auch die unheimliche
Hand aus dem 5. Kapitel der biblischen Danielgeschichte dar: Die
Schrift an der Wand warnt den Konig Belsazzar, der es an der ndtigen
Demut fehlen lassen hat. Henri Focillon betont in seiner Schrift "Lob
der Hand", in der er die mitreiBende Funktion der Hinde in bezug
auf den Geist thematisiert, die Materialverbundenheit der Hand, die
im Gegensatz zur rein intellektuellen Erkenntnis der Augen eine
sinnliche Erkenntnis vermittelt [149]. Hermann Broch bemerkt zum
Verhiltnis Geist-Hand:

"Wo des Menschen Geist in iiberm#Biger Rationalit4t blind und ratlos wird und nur mehr
die Oberfliche der Dinge sieht, da mag seine Hand spielerisch selbstandig und sogar weiser
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werden, so daB in dem, was sie tut, Sinnvolles und Sinnloses ineinander iibergehen, ja so-
gar zu einer Art visuellen Zungenreden werden..." [150]

Maltes kiinstlerisches Ziel bleibt gleichfalls dem Ideal sinnlicher, pri-
diskursiver Anwesenheit verpflichtet, versteht sich in diesem Sinne als
"Hand-Werk" [151].

"0 Nichte, Ndchte, Nichte

mé&cht ich schreiben

und immer, immer iiber Blittern bleiben
und sie erfiillen mit den leisten Zeichen,
die nicht von meiner miiden Hand sind. Die
verraten, daB ich selber Hand bin eines,
der mit mir wundersame Dinge tut." [152]

schreibt Rilke schon 1899. Aus dem aktiven Schreiben wird ein passi-
ves Geschriebenwerden, auch im "Malte";

"... e8 wird ein Tag kommen, da meine Hand weit von mir sein wird, und wenn ich sie
schreiben heiBen werde, wird sie Worte schreiben, die ich nicht meine... Bei aller Furcht
bin ich schlieBlich doch wie einer, der vor etwas GroSem steht, und ich erinnere mich, daB
es frither oft #hnlich in mir war, eh ich zu schreiben begann. Aber diesmal werde ich ge-
schrieben werden... Nur ein Schritt, und mein tiefes Elend wiirde Seligkeit sein." (756)

Diese Passage setzt die mystische Grundvorstellung fort, die schon
Plotin Sehen und Gesehenes identifizieren 14Bt und die Gottesdefini-
tion des Nikolaus von Kues bestimmt, in der Gotit der Zusammenfall
von Sehen und Gesehenwerden, Hoéren und Gehortwerden, Schmecken
und Geschmecktwerden etc. ist [153]. Auch Angelus Silesius fordert
diesen Umschlag in die mystische Einheit:

"... Jm fall du mehr wilt lesen/
So geh und werde selbst die Schrifft und selbst das Wesen." [154]

Maltes Schreiben ist auf dieses/n Moment des Umschlags gerichtet; er
hat dabei das Beispiel der groBen Liebenden vor Augen, "die nicht
ablieBen, bis ihre Qual umschlug in eine herbe, eisige Herrlichkeit,
die nicht mehr zu halten war” (833). Schon der kleine Malte wartet
darauf, daB "das Leben gewissermaBBen umschlug und nur noch von
auBlen kam, so wie frither von innen" (891) [155]. Den Durchbruch
der Niederschrift der ersten beiden Duineser Elegien vergleicht Rilke
mit einem mystischen Erlebnis, wenn er schreibt:

"Dabei wird sich schlieBlich immer herausstellen, was Christus mit so viel Riicksicht d?r
Seeligen Angela von Foligno beweist: daB er tiiglich so viel bereiter war, su geben, als sie
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zu empfangen. Das Schlimme ist nur, daB mich jetst, rein kérperlich, das Empfangen fast
ebenso angreift wie das Nicht-empfangen-kénnen." [156]

Diesem Empfangen, dem sich nach dem mystischen Muster des Ent-
werdens im "Malte" "leeres Papier" (774), weiBe Blitter (837), leere
Biicher (848) bereithalten, will die von Rilke im "Testament" zum
Prinzip seiner Arbeit erklirte "leidenschaftliche Unterwerfung unter
den Gegenstand", deren Umkehr im "schopferischen Akt" geschehe
[157], zuarbeiten. Die zahlreichen Text- und Bildzitate, laut Rilke
"Vokabeln" von Maltes "Not" [158] - Schreibnot, miiBte man ergiinzen
-, sind im Sinne der erwarteten Umkehr, die von auBen, vom
Fremden kommen soll, zu lesen. Die Abschrift einer Beschreibung der
Sterbestunde Christians 1V., die Malte nach dem Tod seines Vaters
"ganz innen" in dessen Brieftasche findet (857f.) - Stahl erinnert mit
Recht an die Umstinde der Auffindung von Blaise Pascals "Mémo-
rial", der Niederschrift seiner mystischen Erleuchtung [159] -, auch
der Zettel mit dem Geheimnis der Frau Tolstojs in ihrer "kleinen
perlenbestickten Tasche" (977f.) beschwéren durch die korperliche
Néhe des Textes Erlebnisprisenz.

"... und will von keiner Stelle lassen, solange sie geringer ist als ich selbst, und will jede zu
einem Engel machen und mich von ihm iiberwinden lassen und ihn gwingen, da8 er mich
beuge, obwohl ich ihn gemacht habe..." [160]

Es klingt die mystische Vorstellung an, da88 der Mensch Gott zwingen
kénne [161]; gleichzeitig wird der mystische Zusammenfall von actio
und passio im Schreibvorgang offenkundig.

Die Attribute, die Malte dem Diktat verleiht, sind: "Gewalit...
uber jeden Widerspruch hinaus" (884), "Nichtanderskonnen” (943), "an
Widerspruch nicht zu denken" (977); sie konstruieren dem verunsi-
cherten poetischen SelbstbewuBtsein Maltes eine ideale Autoritit des
AuBen als Garant dichterischer Qualitit. Die Ausldschung des Sub-
jekts in der hereinbrechenden Objektwelt konstituiert eine ekstatische
BewuBtseinsstruktur, die in immer erneutes Aufbrechen der Differenz
fuhrt. Damit gewinnen die ek-statisch geschriebenen Texte ihre Un-
abhiingigkeit vom Schreibenden - eine Auffassung, fir die es zahl-
reiche Belege bei Rilke gibt. Wie der "Stunden-Buch"-Monch von sich
sagt, er sei nicht mehr Herr in seinem Munde [162], so hat auch der
Autor des "Malte" ein Buch geschaffen, "abgeldst" von sich, und eine
Gestalt, die "Existenz und Eigenart" gewinnt [163].
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"... manchmal ringe ich selbst um den Sinn, der sich meiner bedient hat, um sich mensch-
lich durchzusetzen, und das Licht einzelner Stellen besitze auch ich nur in einzelnen be-
gnadeten Augenblicken" [164],

schreibt Rilke iiber die Orpheus-Sonette.

Die mystische Grunderfahrung sprachlicher Defizienz gegen-
iiber dem Erlebnis, das gleichwohl {iber die Sprache gesucht wird und
wiederum mystische Texte hervorbringt, 148t in Rilkes poetologisch
orientierter Rezeption der Mystik dieses Erlebnis zum Ziel- und An-
gelpunkt des Schreibens werden: Thm geht es nicht wie den mittelal-
terlichen Mystikern um eine letztlich transsprachliche, sondern um
eine alle Moglichkeiten der Sprache freisetzende Erfahrung; Sprache
und Erfahrung sollen dergestalt identisch werden - Verse sind Er-
fahrungen, nach Malte (724) -, wie es das Bild vom Diktat der Vision
behauptet. Dessen Aporie allerdings, die Unmoglichkeit einer absolu-
ten Preisgabe des Subjekts, der Gelassenheit, scheint allenthalben auf.

¢) Der schreibende Gott und das géttliche Schreiben

Rilkes "Aufzeichnungen des Malte Laurids Brigge" verfolgen
zwei kontrire und zunichst einander ausschlieBende Ziele: Visionires
Sichtbarwerden und Diktat vertreten den Anspruch auf Wahrheit,
Sicherheit und Prisenz, dem eine Idealisierung von Unendlichkeit und
Transzendenz gegeniibertritt. Die Vereinigung beider Positionen
macht das im Modus unihnlicher Ahnlichkeit faBbare Prinzip mysti-
schen Denkens und Erlebens aus; die Realisation dieser idealen
Struktur im Text und als Text bildet den poetologischen Anspruch des
"Malte".

Auch Rudolf Kassners Essay "Die Mystik, die Kiinstler und
das Leben" aus dem Jahr 1900 [165], den Rilke exzerpierte [166],
arbeitet, die Mystik ebenfalls poetologisch verstehend, mit den Kate-
gorien "N3he" und "Ferne", indem er einen Gegensatz zwischen "Pla-
toniker" und "Dichter" konstruiert und jenem Distanz und Prosa, die-
sem Présenz und Poesie zuordnet [167].

"Die Worte des Dichters kommen vom Ideal her, sie fallen uns zu, sie strahlen nieder, die
Worte des Platonikers nahen sich dem Ideal, sie streben aufwérts und entfernen sich uns
langsam."” [168]

Und weiter:
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"Der Dichter thut eigentlich nichts anderes, als dass er fiir die grosse Seele Aller, die auch
seine Seele ist, eigene Formen findet, der Platoniker sucht in den vielfach verschlungenen
Korpern des Lebens seine eigene Seele.” [169]

Ahnlichkeit und Nihe also werden dem Dichter zugesprochen,
Unéhnlichkeit und Ferne dem Platoniker, der zudem sein Ich von ei-
nem AuBen ableitet, wihrend der Dichter ein AuBen fir sein Ich
sucht. Die "Lust" des Dichters und die "Sehnsucht" des Platonikers
zieht Kassner in seinem Begriff des Kinstlers zusammen [170], aus
dem er einen Kunstbegriff ableitet:

"Und nur die Kunst ist echt, in der die Worte und Linien Durchgang, Symbole und nicht
das Ende bedeuten. Die wahre Kunst ist gothisch, sie leitet iiber..." [171]

Wird in der mittelalterlichen Mystik die Wahrheitserfahrung
durch das religibse System abgestiitzt, droht die verlorene Verbind-
lichkeit der tradierten religisen Werte in der Moderne die mystischen
Formen ins Unbestimmte zu 6ffnen. Der Mystiker des Mittelalters
weill, was er erfahren will, der moderne Autor weiB es nicht so ge-
nau: Mit Hilfe der mystischen Formen- und Ideensprache sucht er,
was diese immer schon voraussetzt. So ist es nicht weiter erstaunlich,
daB Rilke, der aus seiner "rabiate[n] Anti-Christlichkeit" kein Hehl
machte [172], immer wieder bei den religibsen Formen des Chri-
stentums herauskommt, die er gerade nicht meint. Gott bildet sich
und zerspringt (810): Rilke bendtigt die Begriffe der christlichen Tra-
dition, um sie, im Derridaschen Sinne, "durchstreichen" zu kénnen
[173]. Maltes Angst und Hoffnung, geschrieben zu werden (756), legt
ebenso wie das BewuBtseins Karls V1., eine Spielkarte zu sein (911) -
die mittelalterliche Vorstellung von der Welt als Buch Gottes stellt
sich ein -, die Frage nach dem Schreiber bzw. dem Kartenspieler
nahe. Das immer wieder neu entstehende Bild des personalen Gottes
("Gott weif"...) wird durch die Erklirung, Gott sei kein Gegen-
stand, sondern nur eine Richtung (937) [174], wieder ausgeldscht. In
diesem Punkt fithlt sich Rilke selbst den Mystikern uberlegen: Malte
bedauert, daB sich die "Starken" Mechthild, Teresa von Avila, Rose
von Lima Christus, der "Erleichterung Gottes", dem "gestalteten" Gott
hingegeben hitten, anstatt auf Gott gerichtet zu bleiben (937); Rilke
sagt von sich, an den Stellen, an denen Meister Eckhart "feststellte,
stehen blieb, endgiiltig formte", sei er iiber ihn hinausgewachsen, nur
wo dieser "flo8, wo er rauschte und in groBen Gefillen zu Gott nie-
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derfiel", sei er, Rilke, ein kleines, mitgerissenes Stiick von ihm [175].
Um jede Ahnlichkeit dieser permanent sich bildenden gottlichen Po-
sition mit dem Gott der christlichen Tradition zu verwischen, erhebt
er sie in die absolute Transzendenz - und stellt sich damit einmal
mehr in die mystische Traditionslinie, mit dem Unterschied freilich,
daBl es den mittelalterlichen Mystikern tatsichlich um diesen Gott
"sine modis" zu tun war, wihrend Rilkes Interesse am Diktierenden
auf die Perspektive des Sekretirs, nimlich dessen, der schreibt,
konzentriert bleibt. In dieser Perspektive wird aus dem Gott der My-
stiker, dem Unsagbarkeit als Pridikat beigelegt wird, das Unsagbare
schlechthin; Unsagbarkeit allerdings kann fiir jemanden, dem das Sa-
gen resp. Schreiben Beruf ist, nur in bezug auf eben diese sprachliche
Titigkeit interessant sein. Und tatsichlich stellt sich Gottes Unsagbar-
keit, seine Namenlosigkeit, bei Rilke im positiven Sinne produktiver
poetischer 'Moglichkeiten dar, als bislang Niegesagtes, aber hoff-
nungsvollerweise noch zu Sagendes: "Ich glaube an Alles noch nie
Gesagte” [176], heifit es daher im "Stunden-Buch" und, an anderer
Stelle, "weil meine Tiefen niegebrauchter/rauschender Worte miachtig
sind" [177]; eine seiner beiden Lieblingspredigten von Meister Eckhart
nennt Rilke denn auch die Rede "vom Niegesagten" [178] ("ich will
nun sagen, was ich nie gesagt", "Abermals will ich nie Gesagtes sagen"
- so der Grundtenor dieser Predigt in der Bittnerschen Ubersetzung,
in der sie Rilke gelesen hat [179]). An die Stelle des nur unvollstindig
durchgestrichenen wirkenden Gottes tritt seine Transzendenz, sein
Anderssein, an eine gleichsam gottliche Position, sie ist es, die
nunmehr zum Motiv fiir das Schreiben wird.

Der bislang weitgehend unberiicksichtigt gebliebene letzte Ab-
schnitt, Rilkes Neufassung der Geschichte vom verlorenen Sohn aus
dem Lukasevangelium (Luk. 15,11-32), ist ein anschauliches Beispiel
fur Rilkes doppelschichtiges Verhiltnis zur christlichen Tradition. Wie
der verlorene Sohn in der biblischen Vorlage kehrt auch Rilkes ver-
lorener Sohn ins Vaterhaus zuriick, doch die Heimkehr ist keine
wirkliche Heimkehr. Der Heimkehrer, der sich danach sehnt, mit
"durchdringender, strahlender Liebe" (943) [180] "meisterhaft" (943)
geliebt zu werden, entzieht sich der auf Besitz gerichteten Liebe der
Familie, um die Liebe Gottes zu erwarten, dem allein er die durch-
leuchtende Kraft zutraut. Die freie und eigenwillige Deutung der bi-
blischen Vorlage - "Man wird mich schwer davon iiberzeugen, daB
die Geschichte des verlorenen Sohnes nicht die Legende dessen ist,




106 Rilke, "Malte Laurids Brigge”

der nicht geliebt werden wollte" (938) - erinnert an Meister Eckharts
Umgang mit den kanonischen Texten, die er so uminterpretiert, daB
seine neue Deutung bewuBt gegen die bekannte steht und in und am
Text die Erfahrung eines Neuen und Unerwarteten bewirkt. Auch in
diesem Sinn ist der Effekt des "Durchstreichens" der Tradition zu
verstehen. "Eine vollkommen andere Auffassung aller Dinge" (775),
ein "neues Leben voll neuer Bedeutungen" (775) konstatiert Malte.
Auch die anderen Zitate im Text der "Aufzeichnungen des Malte
Laurids Brigge", deren Bedeutung umgebogen wird, sei es nun das
Gleichnis von den klugen und den térichten Jungfrauen (905) (Matth.
25,1-13), die Beschreibung der Teppiche der Dame a la Licorne oder
die historischen Episoden, vermitteln diese Erfahrung des Neuen.

Maltes Heimatlosigkeit (746f.) spiegelt sich in der Heimkehr
des verlorenen Sohnes - auf die Bedeutung des Vater - Sohn- und
damit des Heimkehrmotivs in der Mystik wurde hingewiesen [181].
"Und diesmal hoffte er auf Erhoérung" (943), heilt es, nachdem der
verlorene Sohn seine Liebe von den Menschen ab- und Gott zuge-
wandt hat. Die erstrebte Prisenz ist aber eine qua Transzendenz ver-
mittelte: Die Liebe Gottes ist durchscheinend, die Freiheit bewahrend
(941); der verlorene Sohn nihert sich ihr auf dem "eigenschaftslosen”
Weg der Mystik:

"Er vergaB Gott beinah tiber der harten Arbeit, sich ihm gu nihern, und alles, was er mit
der Zeit vielleicht bei ihm zu erreichen hoffte, war ‘sa patience de supporter une &me’."
(944) [182]

Die Néhe des unendlich Liebenden [183] - die Mystikerin Marguerite
Porete nennt ihn den "Loingprés", den ‘Fernnahen’ [184] - allerdings
ist fern:

"Aber wihrend er sich sehnte, endlich so meisterhaft geliebt zu sein, begriff sein an Fernen
gewohntes Gefiihl Gottes 4uBersten Abstand.” (943)

Der letzte Satz des "Malte" lautet: "Der [d.h. Gott] aber wolite noch

nicht" (946). Der verlorene Sohn:steht also an der Schwelle der unmit-
telbaren Gottesbegegnung, in der "jeder Sinn wie Wolken sich auflo-
sen" (756) wird, am Ort des "noch nicht", immer noch in der Diffe-
renz, doch in der fast-GewiBheit unmittelbar bevorstehender Erfah-
rung, die sich im "noch" ankiindigt. Exakt diese Situation markiert
den religids-poetologischen Skopus des "Malte”, der ein Sagen des
Unsagbaren, Schreiben iiber Gott oder gottliches Schreiben freisetzen
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soll. Die Intention des Umschlags, der die Schopferkraft Gottes in die
Schopferkraft des Kiinstlers verwandelt, verdeutlichen auch zwei
Hand-Skulpturen des von Rilke verehrten Rodin (Abb. 14 und 15).

Die alchimistischen Anspielungen im Text aufnehmend, heifit
es entsprechend vom verlorenen Sohn:

"Er hatte den Stein der Weisen gefunden, und nun zwang man ihn, das rasch gemachte
Gold seines Gliicks unaufhérlich zu verwandeln in das klumpige Blei der Geduld.” (944)

Ziolkowski hat darauf hingewiesen, daB die einzigen AuBe-
rungen Rilkes iiber Maltes Untergang in den Briefen bis zum Jahr
1907 zu finden sind, d.h. in der Zeit vor Ausarbeitung des zweiten
Teils des Romans, wihrend Rilke spiter schreibt: "Der arme Malte
fingt so tief im Elend an und reicht, wenn mans genau nimmt, bis an
[!] die ewige Seligkeit; er ist ein Herz, das eine ganze Oktave greift:
nach ihm sind nun nahezu alle Lieder méglich" [185]. Die sich hier
wieder herstellende Verbindung zum poetologischen Problembereich
wird auch in Rilkes Geschichte vom verlorenen Sohn geleistet, von
dem es heiBt: "Er war wie einer, der eine herrliche Sprache hért und
fiebernd sich vornimmt, in ihr zu dichten" (943). Das Vernehmen der
herrlichen Sprache, das den Wunsch nach eigenem Dichten in eben
dieser herr-lichen Sprache weckt, bezeichnet die im Roman als Diktat
dargestellte Schreibsituation. Ziel der als unio mystica zu verstehen-
den vollkommenen Heimkehr ist sie schon Motiv dessen, der sich auf
den Heimweg macht, so daB sich entsprechend mystischem Verstind-
nis, nach dem der Suchende das Ziel bereits in sich haben muf [186],
der Heimweg als Ausfaltung des utopischen Zieles interpretieren 1iBt,
der Text des "Malte" also "nahezu" das utopisch-ideale Schreiben
selber ist. Nahezu: weil eine vollige Hingabe des Subjekts,
vollkommene Gelassenheit erstens nicht erreicht werden kann und
zweitens Subjekterfahrung und Schreiben unméglich machen wiirde.




w RED-SELIGKEIT: ROBERT MUSIL, "DER MANN OHNE
’ EIGENSCHAFTEN" (1930-1952)

"Aber, mein Gott, was sollen wir tun?
Du schreibst?" [1]

1 Rede zur Rilke-Feier

Rainer Maria Rilke und Robert Musil - auf den ersten Blick
haben sie wenig gemeinsam: Weltfremder Asthet der eine - zeitkriti-
scher Chronist einer in Banalitiit wie Bedrohlichkeit {ibermdchtigen
Realitiit der andere. Umso eindriicklicher liest sich das Eintreten Mu-
sils fir den verstorbenen Dichterkollegen in seiner Rede zur Rilke-
Feier in Berlin am 16. Januar 1927 [2]. Die Rede legt ein Rilke und
Musil verbindendes poetisch-poetologisches Moment frei, das seine
Relevanz im Kontext des Mystik-Problems entfaltet [3].

Musils Wiirdigung zielt auf "eine ganz bestimmte Eigenschaft
des Rilkeschen Gedichts" [4]: die "edelsteinklare Stille in der niemals
anhaltenden Bewegung" [5]; das Paradox der stillen Bewegtheit oder
der bewegten Stille beschreibt Texte, die kein Motiv und "auch nie-
mals einen besonderen Gegenstand der Welt zum Ziel" [6] haben.

"Nie ist es das selbst, was den Inhalt des Gedichts ausmacht; sondern immer islf es ein Et-
was wie das unbegreifliche Dasein dieser Vorstellungen und Dinge, ihr unbegreifliches Ne-
beneinander und unsichtbar Verflochtensein, was den lyrischen Affekt auslost und lenkt.”

7]

Wenn Rilke von Flamingos oder von Engeln spreche, bilden diese
nicht, so Musil, den Gegenstand oder den Inhalt des Gedichts. Rilkes
Gedicht affiziere vielmehr aufgrund der Ordnung der Bildelemente,
ihres ‘Nebeneinanders’ und ‘Verflochtenseins’. Die Frage nach den
Prinzipien dieser Ordnung indes fiithrt nur zu negativen Bestimmun-
gen: Die syntagmatischen Beziehungen sind ‘unbegreiflich’ und
‘unsichtbar’.

Musil fiithrt weiter aus, wie bei Rilke "eines zum Gleichnis des
anderen" [8] werde, ein Novemberabend zum Gleichnis eines wollenen
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weichen Tuchs und zugleich das Tuch zum Gleichnis des Novem-
berabends [9]. Die Bedeutungshierarchie ist damit preisgegeben; jeder
Signifikant kann zum Signifikat eines anderen Signifikanten werden,
ohne dal} sich feste Beziehungen etablieren miilten - im Gegenteil,

-das Prinzip der "Bewegung” erfordert geradezu den Fluf zwischen

Zeichen und Bedeutung. In diesem Sinn konstatiert Musil eine
visioniire Textqualitat.

"Bei ihm [Rilke] sind die Dinge wie in einem Teppich verwoben [10}; wenn man sie
betrachtet, sind sie getrennt, aber wenn man auf den Untergrund achtet, sind sie durch
ihn verbunden. Dann verindert sich ihr Aussehen, und es entstehen sonderbare
Begiehungen zwischen ihnen." [11]

Und:

"Wenn er Gott sagt, meint er dies, und wenn er von einem Flamingo spricht, meint er
auch dies; deshalb sind alle Dinge und Vorginge in seinen Gedichten untereinander ver-
wandt und tauschen den Platz wie die Sterne, die sich bewegen, ohne daB man es sieht. Er
war in gewissemn Sinn der religiéseste Dichter seit Novalis, aber ich bin nicht sicher, ob er
tiberhaupt Religion hatte.” {12]

Man konnte nun einen Widerspruch finden zwischen Musils Fest-
stellung, Rilke meine Gott, wenn er Gott sage, und der vorhergehen-
den Behauptung, die evozierten "Dinge" bildeten nicht den Gegen-
stand des Gedichts. Dieser vermeintliche Widerspruch ist leicht auf-
zuldsen: Rilkes Gedicht entwirft Bilder, die, fiir sich betrachtet, un-
hintergehbar sind und nichts als sich selbst meinen; in geradezu gliu-
biger Demutshaltung werden sie ernst genommen. Dabei sind alle Bil-
der gleichberechtigt, die Hierarchie unter ihnen aufgelost. ‘Bedeutend’
werden sie durch die wechselseitigen Beziehungen zu anderen Bildern,
zu denen sie in ein Gleichnis-Verhiltnis treten kénnen. Auf diese
Weise entsteht ein gleitendes, nie festes Signifikationsnetz, so daB der
Flamingo Gott bedeuten kann, Gott aber auch den Flamingo, Gott
und Flamingo eines werden konnen. Die unabsehbaren Bedeutungs-
mdglichkeiten der Bilder sind Gegenstand des Gedichts, nicht die in
den Bildern benannten Dinge selbst. Die so entstehende "Bewegtheit
des Sinnes im Rilkeschen% Vers" {13], die Musil den Eindruck von,
wenn auch einer nicht unproblematischen, Religiositit vermittelt,
spannt sich zwischen dem Nichts und dem Alles des Bedeu-
tungshintergrundes aus.

"Man hat dies Mystik genannt, Pantheismus, Panpsychismus...”,
doch: "mit solchen Begriffen tut man aber etwas hinzu, das iberfliis-
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sig ist und ins Ungewisse fithrt" [14]. Im "Mann ohne Eigenschaften"
allerdings wird eben dieses Textmoment in mystischen Kategorien
reflektiert, wobei gerade das "Ungewisse" zum konstitutiven Faktor
wird.

2 Der Mann ohne Eigenschaften - Eigenschaften ohne Mann

a) Das mystische und das dezentrierte Subjekt

Die Titelfigur von Musils Roman ist Ulrich, der "Mann ohne
Eigenschaften". Jemand, der keine Eigenschaften hat, erscheint nicht
eben als positive Gestalt: er besitzt keinen Charakter, keine Persén-
lichkeit. Doch was heifit iiberhaupt "Eigenschaften" und "Charakter"?
Ulrichs ‘Eigenschaftslosigkeit’ wird folgendermafBen beschrieben:

"Mit wenig Ubertreibung durfte er darum von seinem Leben sagen, daB sich alles darin so
vollzogen habe, wie wenn es mehr zueinander gehérte als su ihm. Auf A war immer B ge-
folgt, ob das nun im Kampf oder in der Liebe geschah. Und so muBte er wohl auch glau-
ben, daB die persénlichen Eigenschaften, die er dabei erwarb, mehr zueinander als zu ihm
gehdrten, ja jede eingzelne von ihnen hatte, wenn er sich genau priifte, mit ihm nicht inni-
ger zu tun als mit anderen Menschen, die sie auch besitzen mochten.” [15]

Diese Diagnose trifft nicht nur Ulrich, sondern gleichermafBen die
Zeit, in der er lebt, die Zeit vor dem Ersten Weltkrieg. Wo die Ver-
antwortung ihren Schwerpunkt nicht mehr im Menschen hat, sondern
in Sachzusammenhingen, ist "eine Welt von Eigenschaften ohne
Mann" (150) entstanden. Das Subjekt ist damit fragwiirdig geworden.
Ulrichs vermeintliche "Charakterlosigkeit" ist also nichts anderes als
ein gesteigertes BewuBtsein von den Fiktionen des modernen Selbst-
verstindnisses, eine Hellsichtigkeit, die das, was gemeinhin fir
"Eigenschaft" gilt, als scheinhaft, im eigentlichen Sinne als "eigen-
schaftslos" erkennt. Dieses BewuSBtsein, das Ulrich von den meisten
seiner von ihren Eigenschaften so iiberzeugten Zeitgenossen unter-
scheidet, macht "Eigenschaftslosigkeit" zu einer positiven Qualitat. Ein
Leben im BewuBtsein des Abstandes, der sich zwischen dem Selbst
und dem Ich auftut, wobei sich das Selbst als eine Unbekannte dar-
stellt, priadestiniert fiir eine neue Art von Erfahrung. Nach dem Stu-
dium der Machschen Philosophie denkt Musil den Bereich der Eigen-
schaften als ein unabgeschlossenes Geflecht von Funktionen, das
absolute Iterierbarkeit und somit Identitit ausschlieBt [16]. Seine "Ei-
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genschaften ohne Mann" sind ein Reflex der Einsicht Ernst Machs,
daB es ein konstantes SelbstbewuBtsein gerade wegen der unabsehba-
ren Abhingigkeiten, in die das Ich verstrickt ist, nicht geben kann.
Frank hat das bestindige Verschieben der Identititsgrenzen im "Mann
ohne Eigenschaften", das nicht zum Ausgangspunkt zuriickkommt,
sondern eine sich nicht vollig schlieBende Kreisbewegung vollfithrt
(155), auf den Begriff der "Dezentrierung von Subjektivitit" gebracht
[17]. Musils Begriff der "Eigenschaftslosigkeit" ist zuerst von Schmidt
in expliziten Zusammenhang mit Meister Eckharts Konzeption der
"abegescheidenheit", in der der Mensch "ine eigenschaften" sein soll
[18], gebracht worden [19], mit jener Vorstellung eines von jeder
Ichbindung freien Menschen also, dessen Denken und Tun
vollkommen frei isi von Zweckgerichtetheit und Berechnung und dem
allein die unio mystica zuteil werden kann. In der radikalen Position
Eckharts ist die an sich menschenunmégliche Eigenschaftslosigkeit
bereits die unio mystica. Die Arbeiten Franks und Schmidts zeigen
beispielhaft, wie in Musils Roman zwei historisch wie intentional
verschiedene, aber, wie sich erweist, mit mancherlei Berith-
rungspunkten versehene Denkmodelle zusammenkommen: Dekon-
struktion und Mystik. ‘

"Die Unpersénlichkeit des niederen Selbst kénnte sich als die niedere Potenz der Uber-
personlichkeit erweisen: als Vorstufe eines mystischen Seins ‘4ne eigenschaften™ [20),

vermutet Frank., Die Verbindung ist eine Frage des Standpunkts: Was
auf den ersten Blick den Anschein von Charakterlosigkeit hat, sich als
Aufldsung aller festen Positionen in negativem Licht prisentiert, ist
dem mystisch orientierten Blick Voraussetzung fiir die Erfahrung des
Neuen, des Unabsehbaren, Gottes. Aber auch ein disseminales Text-
verstindnis sieht in der Dynamik des Nichtidentischen ein Positivum,
ein produktives Moment. Mystische Eigenschaftslosigkeit und dezen-
trierte Subjektivitit haben in Musils Text offensichtlich miteinander
zu tun [21].

b) "... und ich sage dir. wer du bist"

Zentral fir Ulrich ist die Erkenntnis der Defizienz des
Personlichen in der modernen Welt: Persénliches Geschehen setzt sich
aus unpersdnlichen Geschehnissen zusammen (533), man tut, was man
nicht glaubt (1684; vgl. 1996): "Das Personliche ist das Nicht-
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iibereinstimmende" (1884). Auf keinen Fall soll dieser Spalt des
BewuBtseins durch die allgemeine Liuge fiktiver Identitit geschlossen
und damit der Erkenntnisfortschritt unterlaufen werden. Da ein Ga-
rant des Individuellen nicht zur Hand ist, mull wenigstens der Befund
im BewuBtsein gesichert werden. Fiir Ulrich wird er in Gestaltung
und Einrichtung seines Hauses sinnfillig. "Sage mir, wie du wohnst,
und ich sage dir, wer du bist", verkiinden die Kunstzeitschriften, die
Ulrich liest (20). DaB es sich um Kunsizeitschriften handelt, ist nicht
ohne Bedeutung, sondern als Hinweis auf den Geltungsbereich des
Asthetischen zu lesen. Von dem SchloBchen, das er gekauft hat, heifit
es:

"... seine Traggewslbe waren aus dem siebzehnten Jahrhundert, der Park und der Ober-

stock trugen das Ansehen des achtzehnten Jahrhunderts, die Fassade war im neunzehnten
Jahrhundert erneuert und etwas verdorben worden, das Ganze hatte also einen etwas
verwackelten Sinn, so wie iibereinander photographierte Bilder...” (12).

Folgt man dem Hinweis, im Stil der Wohnung den Charakter ihres
Besitzers zu lesen, ergibt sich fiir Ulrich folgendes Bild: Die "Tragge-
wolbe" verweisen auf eine Grundkonstitution seiner Personlichkeit, die
durch das 17. Jahrhundert, erster Hohepunkt der Mystik-Renaissance
in der Neuzeit, charakterisiert wird. Der "Oberstock™ aus dem 18.
Jahrhundert legt eine Deutung von Ulrichs geistiger Situation im
Sinne aufgekldrter Rationalitit nahe. Bleibt die "Fassade" aus dem 19.
Jahrhundert, dem Jahrhundert, in dem Ulrich wie sein Schépfer Ro-
bert Musil geboren wurden. Die "Fassade" spielt auf die duflere Er-
scheinung, die Eigenschaften an, die ein Subjekt in seinem zeitgends-
sischen Kontext situieren - im Falle Ulrichs hat sie den Gesamtein-
druck "etwas verdorben”, Dieses "Perstnlichkeitsgebiude” nun hat man
sich als ein etwas ‘verwackeltes’ Bild vorzustellen. Ulrich ist inzwi-
schen allerdings ins 20. Jahrhundert hintibergewachsen - der Roman
spielt ja in der Zeit vor dem Ersten Weltkrieg. Wie sieht nun der
Beitrag des 20. Jahrhunderts zu dieser Haus- und Persdnlichkeitskon-
struktion aus? Dieser Beitrag ist Ulrichs Aufgabe, der sich in seinem
Schlof einrichten muB. "Von der stilreinen Rekonstruktion bis zur
vollkommenen Riicksichtslosigkeit standen ihm dafiir alle Grundsitze
zur Verfiigung, und ebenso boten sich seinem Geist alle Stile, von
den Assyrern bis zum Kubismus an" (19). Die (post-moderne) Belie-
bigkeit der Stile fithrt dazu, daB der Mann ohne Eigenschaften die
Einrichtung seines Hauses resigniert "dem Genie seiner Lieferanten
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[itberl4Bt], in der sicheren Uberzeugung, daB sie fir Uberlieferung,
Vorurteile und Beschrinktheit schon sorgen wirden" (21), und mit
dem Ergebnis, daB er eine "Residenz fur einen Residenten [besitzt],
wie ihn sich Mobel-, Teppich- und Installationsfirmen vorgestelit

_ hatten, die auf ihrem Gebiete fithren" (21).

Dieser Ulrich, der schon in den vérschiedensten Berufen -
militarische Laufbahn, Ingenieur, Mathematiker - erfolgreich war, sie
aber aufgab, weil ihm Zweifel an ihrem Sinn kamen, dieser Ulrich
also stellt fest, daB das Gefiihl, einen festen Boden unter den Fiilen
und eine feste Haut um sich zu haben, das den meisten Menschen
natiirlich erscheint, bei ihm nicht sehr stark entwickelt ist (289). Sehr
zum Leidwesen seines Vaters, der ihm den Vorwurf macht, nirgends
FuB zu fassen (1949, 1987). Der Vater, der bezeichnenderweise auch
den SchloBkauf mifbilligt, ist ein Mann mit Eigenschaften. "Auch ein
Mann ohne Eigenschaften hat einen Vater mit Eigenschaften” lautet
die entsprechende Kapitelitberschrift. Ulrichs Vater ist ein angesehe-
ner Jurist:

"er wurde nicht nur Professor, Mitglied von Akademien und vielen wissenschaftlichen und
staatlichen Ausschiissen, sondern auch Ritter, Komtur, ja sogar GroBkreuz hoher Orden,
Se. Majestat erhob ihn schlieBlich in den erblichen Adelsstand und hatte ihn schon vorher
gum Mitglied des Herrenhauses ernannt.” (15)

Diese Beschreibung viterlichen Macht- und Représentationsanspruchs
erinnert an die Bilder, die Rilke in den "Aufzeichnungen des Malte
Laurids Brigge" von Maltes Vater, besonders aber von den GroBvi-
tern, den Ubervitern, entwirft [22]. Die Tatsache, daB8 Ulrichs Vater
als Jurist an den Gesetzen mitarbeitet, macht ihn in der Lektiire
logos- und metaphysikkritischer Interpretation zum Vertreter des Lo-
gos, des BewuBtseins, des Gesetzes [231. Auf den Symbolwert des
Vater - Sohn-Verhiltnisses in der Mystik wurde aufmerksam gemacht
[24]. Es geht nun darum, die mystische Lesart mit der dekonstruk-
tionistischen zu vermitteln. Das Vater - Sohn-Problem durchzieht den
ganzen Roman Musils. Ulrich ist der Gedanke an seinen Vater unan-
genehm (655), seinen ersten Beruf, den militirischen, hat er gewahlt,
um, wie es ihm spiter vorkommt, "der Obhut seines Vaters zu ent-
gehn" (1977), und iberhaupt ist "Eigentlich Vater Ursache dieser
Schieflage” (2014), d.h. der besonderen Disposition Ulrichs zum An-
derssein, auf die der frithere Name fiir Ulrich, "Anders", hinweist.
Der Brief, mit dem der Vater lenkend in das Leben seines Sohnes
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eingreifen will, ist "Zeugnis einer festen, sozial eingeordneten, von
sicheren Gefiihlen gelenkten Gesinnung”" (1986). Dem Wunsch, dem
viterlichen Gesetz, dem Logos, zu entkommen, steht ein ausgeprigtes
Bediirfnis nach Kindheit gegeniiber, das mystisch verklart wird:

"Die z§rtlichen Empfindungen dieser Zeit kdnnen in einem einzigen Augenblick der Hin-
gabe die gange, da noch kleine Welt entflammen, denn sie haben weder einen Zweck noch

E;x;f.] )Méiglichkeit, irgend etwas zu bewirken, und sind gang und gar grenzenloses Feuer..."

Diese Kindheitsempfindung entspricht der VerfaBtheit der positiven
Eigenschaftslosigkeit. Ulrichs "Heimweg", wie das vorletzte Kapitel
des ersten Buches iiberschrieben ist, fithrt ihn zunichst in sein eigenes
Haus, das bizarre SchiéBchen, dort erfahrt er vom Tod des ‘gesetzge-
benden’ Vaters. Nun macht er sich auf den Heimweg in sein leeres
Elternhaus, wo ihn nur seine Schwester und mit ihr die mystischen
Erlebni§se erwarten. Die Heimkehrmetapher [25] entwirft das Ziel der
unio mystica, der Vereinigung mit Gott, dem (anderen) Vater, in der
sich der Mensch erst selbst findet. Die Heimkehr des verlorenen
Sohnes im biblischen Gleichnis endet mit der Unterordnung des Soh-
nes unter das viterliche Prinzip, in dem sich der Sohn aufgehoben
fuhlt. Ebensowenig wie fiir Rilke [26] kann fiir Musil die Heimkehr
des Sohnes eine Rilckkehr in die Logos-Gewalt des Vaters sein: Die
Schwierigkeiten mit dem viterlichen Prinzip reflektieren das proble-
matische Verhiltnis beider Autoren zur religidsen Tradition des Ge-
setzes; daher suchen sowohl der verlorene Sohn bei Rilke als auch
Ulrich eine utopische Heimkehr, die mit der Sicherheit des viterli-
chen Gesetzes die Grenzenlosigkeit jenseits desselben verbindet.

c) Die Lektiire des Lebens

Die gedffneten Fenster von Ulrichs Schlof lassen "in die vor-
nehme Stille der Biicherwinde einer Gelehrtenwohnung" (12) blicken;
Bicher also beinhaltet das SchloB, das in einem allegorischen
Bedeutungszusammenhang mit der Person Ulrichs steht. Man kann
Eisele zustimmen, der den "Mann ohne Eigenschaften" als einen "Li-
tgraturroman" interpretiert [27], den mystischen Themenkomplex
diesem Horizont allerdings nicht integriert. Aus der Vorgeschichte
Ulrichs erfihrt man, daB er mach einer Liebesaffire Briefe an die
Geliebte schrieb, "die wie die Offenbarung einer Religion waren"
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(1636). Sein Schreiben weckt also religiése Assoziationen. Ulrich ist
ein durch und durch literarischer Mensch; das unendliche System von
Zusammenhingen im Leben wird ihm zum ungeschriebenen Gedicht
des Daseins, demgegeniiber der einzelne Mensch nur eine Verwirk-
lichung, nur eine Niederschrift darstellt. (251). Ulrich pladiert dafir,
"daB unser Dasein ganz und gar aus Literatur bestehen sollte!" (365)
und dafiir, so zu leben wie man liest (368, 563, 1842, 1898). Die
Gleichung Leben = Lesen impliziert eine Einstellung, die sich von
den vermeintlichen Sachzwingen und Verkrustungen des "Seinesglei-
chen" (81) emanzipiert und dazu befihigt, das Buch auch einmal zu-
zuschlagen und wegzulegen, es an anderer Stelle wieder aufzuschla-
gen, auch einmal nur darin zu blittern, d.h. Abstand zu gewinnen
und mittels der spielerischen Phantasie Konnexionen zu kniipfen, die
neue Dimensionen aufscheinen lassen. "... lyrisch; wie Lesen. Es mull
immer neu lebendig werden", notiert Musil in den NachlaBentwiirfen
(1918). Die Korrespondenz von Neuheit und Lebendigkeit basiert auf
eben dem Abstand gegeniiber den vertrauten Mechanismen und De-
terminanten des alltiglichen Lebens. Man sieht also, dal es nur einer
Umkehr des BewuBtseins vom negativen Befund der Ei-
genschaftslosigkeit zu den positiven Moglichkeiten eines "Mannes
ohne Eigenschaften" bedarf, im Leben wie in der Literatur, die fur
die ungeschriebenen Moglichkeiten des Lebens steht. Das Leben sei-
nerseits ist eingewoben in das Netz eines umfassenden Textes,
gleichsam eine Lektiire, die nur den Blick aufzuheben und ihn auf
ihre anderen Moglichkeiten zu richten braucht. Die "schone Literatur”
ist das "Geleise", das Ulrich braucht (866): "er aber wuflte nun und
wuBte es gleichwohl noch nicht ganz, warum seine Gedanken um die
Sache der Literatur kreisten und was sie dort woliten" (867):

"SchlieSlich ging ihn die Literatur nichts mehr an, seit er mit swanzig Jahren sein letztes
Gedicht geschrieben hatte; immerhin war zuvor eine Zeitlang heimliches Schreiben eine
giemlich regelmiBige Gewohnheit von ihm gewesen, und er hatte sie nicht etwa deshalb
aufgegeben, weil er ilter geworden war oder eingesehen hatte, zu wenig Begabung zu ha-
ben, sondern aus Griinden, fiir die er unter den gegenwirtigen Eindriicken am ehesten ir-
gendein Wort hitte gebrauchen mdgen, das nach vielen Anstrengungen ein Miinden ins
Leere ausdriickt.” (867)

Ulrich beginnt, die positiven Moglichkeiten dieser Leere zu ahnen; sie
erdffnet den Raum fir das "Erlebnis”, in dem etwas "lebendig" wird -
unzweifelhaft der Zweck der Kunst, wie Ulrich erkennt. Und er
reflektiert auch auf das Verfahren der Kunst, auf die Funktion der
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Literatur als "Geleise", bezeichnenderweise am Beispiel seiner eigenen
Rede: "... es war ihm gleichgiiltig, was er sagte, er fuhr darin nur
fort, weil es noch immer nicht das war, was er aus sich herausbefdr-
dern wollte" (866). Dieses offene Ziel der Kunst, das vorderhand nur
negativ bestimmt werden kann, ist als Erlebnis zugleich das gesuchte
Selbst. Ulrichs Abwehr, je ein Buch zu schreiben - Schreiben er-
scheint ihm als Erlebnis-Unfihigkeit (417, 1278) -, artikuliert sich in
der Alternative "Selbstmord oder Schreiben” (418, 662, 1278, 1381,
1898, 1921): Er nimmt sich vor sich umzubringen, bevor er in Ver-
suchung kommt, ein Buch zu schreiben. Diese Alternative steht auch
fur die bedingungslose Verflechtung von Leben und Literatur im
Horizont des "Mannes ohne Eigenschaften", denn - Ulrichs urspriing-
liche Intention kehrt sich um - Schreiben bleibt die einzige Méglich-
keit, dem Selbstmord zu entgehen; damit ist micht nur der physische
Tod gemeint, sondern auch der Tod des Selbst unter dem Druck der
Eigenschaften, unter dem man sich nur fortschreibend retten kann.
Vernehmlich steht hier auch die biographische Situation Musils im
Hintergrund, dem das Schreiben am "Mann ohne Eigenschaften" in
jeder Hinsicht zum existentiellen Problem geworden war [28].

3 Ulrichs drei Frauen: Metamorphosen des mystischen Textes

Die Interpreten des "Mann ohne Eigenschaften" sind sich dar-
iiber einig, daB die Geschwister Ulrich und Agathe die "richtige"
mystische Erfahrung machen, wihrend die anderen Romanfiguren
pseudomystischen Verwirrungen anheimfallen.

"Die ironische Firbung der Mystik ist nicht im ‘anderen Zustand’ der Geschwister, son-
dern nur bei den anderen Romanpersonen anzutreffen; sie hat dort die Funktion, den
Kontrast zwischen den pseudomystischen Einbildungen dieser Figuren und der echten
mystischen Ergriffenheit der Geschwister zu verschirfen; denn im Munde Ulrichs und

Agathes klingen die ‘Ekstatischen Konfessionen’ mit dem Ernst wider, der allen Mystikern
eigen ist." [29]

Ganz so einfach darf man es sich allerdings nicht machen. Wenn Ul-
rich angesichts der Reflexionen Diotimas iiber den heiligen Weg er-
schrocken feststellt "So weit ist es also gekommen, daB dieses Riesen-
huhn genau so redet wie ich?" (566) oder wenn er in gewissen Ziigen
Moosbruggers sein Spiegelbild erkennt (1987), wird deutlich, daB das
Problem Ulrichs auf das uibrige Romanpersonal "verteilt" wird, damit
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einzelne Aspekte in definierten Kontexten reflektiert werdt?n kén{xen
{30]. Die Ironie, die Ulrich den anderen Figuren entgegen.brmgt, trifft
immer zugleich ihn selbst. Es ist auch nicht so, daf} diese anderein
Figuren nur "frithere Entwicklungsstadien. des Mannes .o.hne Ei-
genschaften darstellen oder daf eine best.lmmtfe Denkpo.sxtxon oder
Moglichkeit seines Wesens in ihnen un'dlalektxsch vere.mfacht er-
scheint" [31]. In diesem Fall hitten Diotima unfi Arnheim, Atgathe,
Clarisse, aber auch Stumm und wie sie alle heifien nur v've.mg Er-
kenntniswert fiir Ulrich, den sie offensichtlich sowohl faszmler.en als
auch beunruhigen. Dazu kommt, wie Hiippauf bemerkt, daf} die an-
deren Romanfiguren sogar Ulrichs Gedanken aussprechen,.aucl} wenn
sie deren Horizont offensichtlich @bersteigen [32]. Ulrich -15t das
Zentrum im Kosmos der iibrigen Figuren, deren Aufgabe es ist, zur
niheren Bestimmung dieses Zentrums beizutragen. All.e Persone.n d?s
Romans sind Reflektoren desselben Themas, nimlich eines ‘verdac':.hu;
gen Gefiihlskreises’ (1086), der eine dauernde "Géarung de?s Gefuhls.
vom Genie bis zum Kitsch darstellt (1864), ein Kontinuum mit
flieBenden Ubergangen: "Propheten u Schwindler gebrauchen }-Teute
die gleiéhen Redensarten" (1891). Und dieser ganze suspel?te Gfafuhls—
kreis hingt eng zusammen mit dem sog. Normalbewuﬁtsgm, w1e.auch
Moosbruggers "Geisteskrankheit etwas von der allgemelpe.n. Geistes-
gesundheit an sich haben" (1984) muB und wie \fon medizinisch-psy-
chologischer Seite der "Symptomenkatalog ekstat.lsc?en Erlebens... 2.118
auBergewdhnliche Abweichung vom durchschnittlichen Erleben im
Sinne der Extremvariante des Normalen..." bestimmt wurde [1.33].

Im folgenden werden die inneren Zusammenhinge dieses my-
stischen Gefithiskreises getrennt nach den drei Handlungsschw'er—
punkten, die mit den Frauengestalten Diotima, Agathé und Clarisse
gegeben sind, untersucht. Dabei steht aber immer Ulr{ch', der Mann
ohne Eigenschaften, im Mittelpunkt der Betrachtung: Dlotn.na, Agathe
und Clarisse sind die Personifikationen verschiedener .Dlmenswnen
seines Problems. Dabei sind gerade Diotima und C.lansse von. der
Forschung, die sich vor allem firr die Geschwisterbeziehung Ulrich -
Agathe interessiert, wenig beachtet worden [34].

a) Diotima; Auf der Suche nach der Idee

Zentrum der Diotima-Handlung ist die “Parallelaktion",. jenes
Unternehmen also, das die sogenannten Eliten aus Besitz und Bildung
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im Hause des Sektionschefs Tuzzi zur Erarbeitung einer Konzeption
far das siebzigjihrige Thronjubilium des Osterreichischen Kaisers
Franz Joseph zusammenfithrt. Aus "verliBlicher Quelle" hat man er-
fahren, daB in Deutschland Vorbereitungen zu einer Feier des
dreiBigjéhrigen Regierungsjubiliums Wilhelms II. im Gange sind -
natiirlich will man sich von den Deutschen nicht die Schau stehlen
lassen (78f.).

Diese Parallelaktion nun erscheint als eine séikularisierte, in
ironischer Brechung gleichwohl religiose Traditionen fortsetzende
Veranstaltung; die Hinweise sind tiberdeutlich: So ist in Diotimas Sa-
lon das "Laienelement" stark vertreten, das sich "einst um den Kern
der Gotteswissenschaften als ein Volk von gliubig Schaffenden ver-
teilte,... und heute, wo die Gotteswissenschaften durch Nationaléko-
nomie und Physik verdringt worden sind..., bestanden die Laienbrii-
der und -schwestern dementsprechend aus Bankdirektoren, Techni-
kern, Politikern, Ministerialriiten..." (100). Wenn das Haus Tuzzi als
“noch viel beliebter als eine Kirche" bezeichnet wird und Diotimas
Treiben "die seit dem Mittelalter abhanden gekommene religiése Ein-
heit des menschlichen Tuns" ersetzen soll (101), dann geht es offen-
l;undig um Kontinuititen, auch wenn sie ironisch aufgebrochen wer-

en,

Die Parallelaktion ist nicht nur ein Parallelunternehmen zum
deutschen Kaiserjubilium und greift nicht nur auf das christliche
Mittelalter zuriick, sondern 14Bt sich dariiber hinaus auch als "Paral-
lelaktion" zu Platons "Symposion" lesen, worauf der Name hinweist,
den Ulrich Frau Hermine Tuzzi gibt - "Diotima". "Also eine geistige
Schonheit’ sagte sich Ulrich; ‘eine zweite Diotima.’ Und von diesem
Tag an nannte er sie in Gedanken so, nach jener berithmten Dozentin
der Liebe" (92). Die Parallelaktion, die "das Wahre" an den Tag brin-
gen soll (1017), sucht verzweifelt nach einer iibergreifenden "Idee" fiir
das kaiserliche Jubelfest. Die Reduktion der platonischen geistigen
Wesenheit auf einen leitenden Gedanken fiir ein Jubilium gipfelt in
der Ironie, daB die Parallelaktion eben keine Idee findet. Das plato-
nische Erkenntnismodell miindet somit ins Leere, so sehr die an der
Parallelaktion Beteiligten als Menschen des 20. Jahrhunderts ihm ver-
haftet bleiben. Ebenso wie man die Beziehung zwischen Ulrich und
Agathe mit dem Stichwort "Gesprichs-Eros" bezeichnet hat [35],
konnte man die Parallelaktion auf diese Weise apostrophieren, stellt
sie doch im wesentlichen eine Folge von Zusammenkiinften verschie-
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dener Personen dar, die nichts anderes tun als - eben reden. Anders
als der platonische Dialog fithrt dieses Reden zu keinem Ergebnis.
Allein, es gibt in der Parallelaktion nicht nur Gespriche, sondern
auch den Eros, der freilich nicht so recht zum Zuge kommt: Zu den-
ken ist an die gequélt-verhinderte Romanze zwischen Diotima und
dem Industriellen Arnheim, nach deren Ende Diotima nur noch Lite-
ratur iiber Physiologie und Psychologie der Ehe zum Problem des
Eros konsultieren kann (816).

Arnheim ist das negative Spiegelbild Ulrichs: Ulrich schlift
mit Diotima, nachdem die "platoniséhe" Beziehung Diotima - Arn-
heim klaglich zu Ende gegangen ist. Albertsen zitiert eine Notiz Mu-
sils, die einen "Grundgegensatz" zwischen Arnheim und Anders (=Ul-
rich) festhilt. Arnheim sei Bejahung, Anders Verneinung, die Form
bei Arnheim aber verneinend und bei Anders bejahend [36]. Wie
immer man diese Aussage im einzelnen interpretieren will, Arnheim
erscheint als die genaue Umkehrung Ulrichs. Im Rahmen der mit der
Parallelaktion zitierten platonischen Philosophie, die das Fundament
fiir die weitere Entwicklung des "Mannes ohne Eigenschaften” bildet,
moéchte man Arnheims Bejahung auf die Ideen des Wahren, Guten
und Schonen beziehen, die Ulrich verneint; der Preis fiir Arnheims
Idealismus ist seine MiBachtung der Form, Anders hingegen bejaht
die Form. Zwei Denkmodelle stehen sich gegeniiber: der Idealismus
des Signifikats und der Primat des Signifikanten, Idee und Form,
Geist und Korper. Arnheim weif3, daB das "Bediirfnis nach Eindeu-
tigkeit, Wiederholbarkeit und Festigkeit... die Voraussetzung fiir den
Erfolg des Denkens und Planens bildet" (507) - und er ist ein erfolg-
reicher Mann. Er, der schon als kleiner Junge in seiner Klugheit an
den mit den Schriftgelehrten im Tempel disputierenden Jesus erin-
nert, tritt gegeniiber seinen Mitmenschen als "Ideal, Messias, Erloser"
auf (384, 1509). Ein ausgeprigtes SelbstbewuBtsein 148t ihn ohne
Schwierigkeiten seine Geschiftsinteressen mit schongeistigen Phrasen
fiber die Seele verbinden; "Mystik des Geschafts" und "mystische
Karrikatur” (sic!) notiert Musil (1833). Auch Arnheim sieht Ulrich als
"das anders verkdrperte Abenteuer seiner selbst" (549): "Dieser Mensch
war ohne Bediirfnis nach Gewicht und Substanz des Lebens" (547). Im
Gegensatz zu Ulrich versetzt Arnheim, der auch ein Sohn ist, seinen
Vater "unter die Gotter" (539) und empfindet "ein unbezwingliches
Bediirfnis, iiber seinen Vater zu reden” (541f.). Beide wissen, da3 der
andere etwas hat, das ihm selbst abgeht, und als Arnheim Ulrich "an
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Sohnes Statt annehmen" (549, 641) und ihn zum Eintritt in seine
Firma iiberreden méchte (640), zégert Ulrich einen Moment, aber am
Ende sind beide erleichtert iiber Ulrichs Ablehnung. Heimkehr und
Unterordnung unter ein viterliches Gesetz kommen fiir Ulrich nicht
in Frage.

Noch eine weitere Figur aus dem Kreis der Parallelaktion be-
darf der Aufmerksamkeit, General Stumm von Bordwehr, der Ver-
treter des Militdrs, der sich verzweifelt bemiiht, Ordnung in den "Zi-
vilverstand" zu bringen (370). Immerhin entwickelt auch der militdri-
sche Verstand angesichts der Lehrerin des Eros, Diotima, mystische
Gefiihle:

"Man stelle sich die himmelblaue Weltkugel vor, ein wenig ins VergiBmeinnichtblau des
Stummschen Waffenrocks aufgehellt und ganz und gar bestehend aus Glitick, aus Be-
deutsamkeit, aus dem geheimnisvollen Gehirnphosophor innerer Erleuchtung, inmitten
dieser Kugel aber das Herz des Generals und auf diesem Herzen, wie Maria auf dem Kopf
der Schlange stehend, eine géttliche Frau, deren Licheln mit allen Dingen verwoben und
die geheime Schwere aller Dinge ist: so erreicht man ungefihr den Eindruck, den Diotima
seit der ersten Stunde, wo ihr Bild seine sich langsam bewegenden Augen gefiillt hatte, auf
Stumm von Bordwehr machte.” (345)

Stumm, der beschlossen hat, Diotima bei der Suche nach der Idee zu
helfen, legt Ulrich eine Liste der "Hauptideen" vor:

"Ulrich betrachtete das Blatt mit Staunen. Es war nach der Art eines Meldegettels oder
eben der militirischen Verzeichnisse durch Kreuz- und Querlinien in Felder geteilt, deren
Eintragungen aus Worten bestanden, die einer solchen Anlage einigermaBen widerstreb-
ten, denn er las in #rarischer Schénschrift die Namen Jesus Christus; Buddha, Gautama
auch Siddharta; Laotse; Luther, Martin; Goethe, Wolfgang; Ganghofer, Ludwig; Cham-
berlain und viele weitere..." (372).

Bei dieser "Bemithung, Ordnung in den Zivilverstand zu bringen",
muf} der General feststellen, daB8 der "mitteleuropiische Ideenvorrat"
nicht nur aus lauter Gegensitzen besteht, sondern dafR "diese Gegen-
sitze bei genauerer Beschiftigung mit ihnen ineinander itberzugehen
anfangen” (373). Der Ordnungsgedanke versagt also vor den Ideen;
vor allem zeigt sich, daB eine Idee nichts Abgrenzbares ist, sondern
ein unbestimmtes Etwas, und dieses Kontinuum des Ideellen, das
Musil auch in Rilkes Lyrik findet [37], sein stindiges Fluktuieren, ist,
wie sich zeigen wird, ein Hauptthema des Romans.

Der naive General, der in seiner Kugelgestalt an den
urspriinglichen, einheitlichen Menschen aus dem Bericht des Aristo-
phanes .in Platons "Symposion” erinnert - seine ironisierende Darstel-
lung im "Mann ohne Eigenschaften” 148t an den Satiriker Aristopha-
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nes denken-, versucht, die vielfiltigen Ideen in eine Einheit zu brin-
gen, was freilich nicht gelingt. "... ich kann nicht mehr leben ohne
eine hohere Ordnung in meinem Kopf!" klagt er (375), wihrend Ul-
rich ihm die "allgemeine Vieldeutigkeit" erklirt und dazu rit, Diotima
auf die Idee zu bringen, "daB Gott... ein Zeitalter der Kérperkultur
heraufzufithren scheint; denn das einzige, was den Ideen einiger-
maBen Halt gibt, ist der Kérper, zu dem sie gehoren..." (380).

Ulrich ist nun ironischerweise der Sekretir der Parallelaktion;
diese Stellung zeigt ihn in der Position dessen, der schreibt, was man
ihm diktiert. So wartet er darauf,” schreiben zu konnen, doch, da
keine Idee gefunden wird, gibt es fiir ihn nichts zu tun.

Geredet wird, und zwar hiufig und eingehend von der "Seele",
die ja auch im "Symposion" das im Mittelpunkt des Gesprichs ste-
hende "Organ" ist. Der Diotima, die bei Platon so sicher von der Seele
spricht, steht Musils Diotima gegeniiber, die zweifelt:

... Seele.

Was ist das? - Es ist negativ leicht bestimmt: es ist eben das, was sich verkriecht, wenn
man von algebraischen Reihen hdrt.

Aber positiv? Es scheint, da es sich da allen Bemithungen, die es fassen wollen, erfolg-
reich entzieht. Es mag sein, daB einstmals etwas Urspriingliches in Diotima gewesen war,
eine ahnungsvolle Empfindsamkeit, damals eingerollt in das diinngebiirstete Kleid ihrer
Korrektheit, was sie jetzt Seele nannte und in der gebatikten Metaphysik Maeterlincks
wiederfand, in Novalis, vor allem aber in der namenlosen Welle von Diinnromantik und
Gottessehnsucht, die das Maschinenzeitalter ale AuBerung des geistigen und kiinstleri-
schen Protestes gegen sich selbst eine Weile lang ausgespritzt hat.” (103)

Auf der Ebene des Defizit vermeldenden Wunsches wird "Seele”
anndherungweise mit "etwas Urspringlichem” identifiziert; wenig
spdter heifit es auch, Diotima fithlte sich "nah einer Ursprungstiefe,
die alles heilig macht, was aus ihr aufsteigt" (104). Darin driickt sich
ein Bediirfnis nach Sicherheit, nach einer festen Position aus, die eine
von heiliger Unerschiitterlichkeit sanktionierte Strukturierung der
Welt vornihme. Allein, die Wirklichkeit sieht anders aus; die "pro-
phetischen Biicher", die Diotima zu Rate zieht, sprechen "in den
gleichen, geheimnisvollen und ungenauen Worten" (104) von der
Seele, und Diotima blickt in "eine unermeBliche, augenblicklich sich
offnende Leere" (107). Diotimas Freund Arnheim sieht, trotz seiner
eminenten Belesenheit und Beredsamkeit, auch nicht klarer. Er macht
sich gleichfalls seine Gedanken:

"Fiir dieses Etwas muB hier wieder einmal das Wort Seele gebraucht werden.
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Es ist das ein Wort, das schon des &ftern, aber nicht gerade in den klarsten Begiehungen
aufgetreten ist. Zum Beispiel als das, was der heutigen Zeit verlorengegangen ist oder sich
nicht mit der Zivilisation vereinen 14Bt; als das, was in Widerstreit mit kérperlichen Trie-
ben und ehelichen Gewohnheiten steht; als das, was von einem Mérder nicht nur unwillig
erregt wurde; als das, was durch die Parallelaktion befreit werden sollte; als religisse Be~
trachtung und contemplatio in caligine divina beim Grafen Leinsdorf; als Liebe zu Gleich-
nissen bei vielen Menschen, und so fort." (183)

Diese "Liicke", deren Rénder sich unendlich negativ bestimmen ("und
so fort"), schlieBt in den Reflexionen Arnheims, wenngleich mit Di-
stanz, an religiose Wertvorstellungen an: "... und schlieBlich denken
manche Leute sogar iiber alles hinaus an einen Gott, der das ihnen
fehlende Stiick in der Tasche trigt" (184). Und: "WeiB Gott, wie ge-
sagt, was {iberhaupt eine Seele ist!" (186). Arnheim, fiir den es "nichts
Schéneres als das Hohelied" gibt (198), das (sensu mystice) die Verei-
nigung der Seele mit Christus besingt - die SchluBworte "Fliehe, mein
Geliebter!" (HL, 8,14) lassen sich ironisch auf das Verhiltnis Diotima
- Arnheim beziehen! -, Arnheim also fithlt durch Diotima seine Seele
"aus ihren Ufern" treten. Die unkontrollierte Ausbreitung dieses "ne-
gativen Etwas" empfindet er zugleich als Abgeschiedenheit und "An-
wesenheit”, als Vereinigung von AufBlen- und Innenwelt (386). Das
feste Gefiige zwischen Wahrnehmung und ihrer Interpretation, zwi-
schen Bild und Bedeutung, ist zerbrochen, die Bereiche geraten in
FluB. Arnheim, der sich mit scheinbar bedeutungsvollen Worten ins
Zentrum der Aufmerksamkeit zu riicken versteht, trigt in seinem
selbstbewuBten Redegestus der Erkenntnis, daB sich die Seele sprach-
lich nicht ausdriicken 148t, nicht Rechnung. Das historische Vorbild
filr diese Figur ist Walther Rathenau, in dessen 1913 erschienenem
Buch "Zur Mechanik des Geistes" allenthalben von der "Seele" die
Rede ist. Das Buch konstatiert die "Seelenlosigkeit” der Epoche und
fordert "Zuversichten des Geistes und Erlebnisse der Seele" [38]. Der
Mechanikbegriff, mit dem Rathenau "die Beschreibung eines Ganzen,
seiner Teile und ihrer Wechselwirkung” meint, behauptet eine
funktionale Beherrschung "des inneren Erlebens" [39]. Dabei ist sich
Rathenau durchaus der Schwierigkeit bewuBt.

"Wer den Versuch gewagt hat, ein erschautes Bild unsichtbarer Weltzusammenhinge in
Gleichnisse und Denkformen des vetreinbarten Lebens gu iibersetzen, der kennt, wenn
nicht eben der gdttliche Genius ihm diktierend tiber die Schulter gu blicken pflegt, die
Jahre der Sorge und des Zweifels, wo keiner der strémenden Begriffe, keines der wechseln-
den Zeichen und Symbole das ungweifelhaft, aber unaussprechlich Erblickte decken und
erschépfen will." [40]
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Nun, Rathenau schreibt trotzdem ein dickes Buch, vielleicht in der
Hoffnung, der gottliche Genius schaue ihm tatsidchlich diktierend
iiber die Schuilter [41]. Zudem sind es ja nur die Begriffe, die sich
striuben, das "Erblickte" ist "unzweifelhaft". Musils Bewuf3tsein von

* der wunaufldslichen Interrelation von Zeichen und Bedeutung ist

Rathenau fremd. Daf3 dieser eine philosophische Systematik aus dem
Grunderlebnis der Mystik zu gewinnen sucht, ist denn auch der Vor-
wurf, den Musil in einer Besprechung in der "Neuen Rundschau" vom
April 1914 gegen das Buch erhebt [42].

Die Idee, nach der Diotima sucht, besitzt dieselbe innere
Struktur wie Arnheims Vorstellung von der Seele:

"Denn das ist es, was eine ergreifende groBe Idee von einer gewdhnlichen... unterscheidet,
daB sie sich in einer Art Schmelszustand befindet, durch den das Ich in unendliche Weiten
gerdt und umgekehrt die Weiten der Welten in das Ich eintreten, wobei man nicht mehr
erkennen kann, was zum eigenen und was sum Unendlichen gehért." (110)

Der aus ihren Ufern getretenen Seele [43] korrespondiert der
"Schmelzzustand" der Idee, der Vereinigung der Innen- und der
AuBenwelt in der Seele {42] das in unendliche Weiten geratene Ich,
welches umgekehrt die Weiten der Welt in sich eintreten lift. Die
Diskurse Diotimas und Arnheims férdern die Negativitit der platoni-
schen Idee sowie die durch diese Negativitit begriindete Dynamik
ihrer sprachlichen Reprisentation zutage, die sich im Zwang zum
Weiterreden manifestiert. Die Idealitit bleibt nur als ein vom eigenen
Reprisentanten beliebig, aber immer bloB vorldufig auffiillbares "Un-
gefdhr" der Leitstern am Horizont. Musil betreibt eine Dekonstruktion
der platonischen Idee, die nur noch durch ihre Abwesenheit existiert.

Wie nun Platons Diotima Eros zur "Zeugung im Schénen" er-
kldrt [44], so fordert auch Musils Diotima, gleichermaflen schdngeistig
orientiert, das Ziel der Parallelaktion miisse eine "Dichtung" sein
(178). Auf diese Weise erfahren die vorstehenden Uberlegungen eine
poetologische Riickbindung. "Dichtung" erscheint iiberhaupt als
Lebensprinzip, wenn Diotima (Tuzzi) "namentlich den Dichtern" ver-
sichert, "daB alles Leben im Grunde auf einer inneren Dichtung ruhe,
sogar das Geschiftsleben..." (297). DaB der eigentliche Sinn und
Zweck der Parallelaktion ein literarischer ist, wird auch an den an-
deren Figuren des Romans deutlich: General Stumm, der Diotima bei
der Suche nach einer Idee helfen will, begibt sich dazu in die
Staatsbibliothek. Im Katalogzimmer fiihlt er sich "im Allerheiligsten
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der Bibliothek", weil sich dort nur "Biicher fiber Bilcher" befinden
(461); er ist also gewissermaBen zum Ort des absoluten Buches
vorgedrungen: das Innere der Biicherwelt besteht nur wiederum aus
Biichern, aus Biichern uiber Biicher. Aber auch hier ist die Idee nicht
zu finden. Der Bibliothekar erklart ihm, er finde sich in der Biblio-
thek nur zurecht, weil er nie eines der Biicher lese: "Wer sich auf den
Inhalt einlafBt, ist als Bibliothekar verloren!" (462) belehrt er den ver-
wunderten General, der doch gerade auf der Suche nach einem Inhalt,
einer Idee, ist. Das einzige, was Stumm in der Bibliothek erreicht, ist,
daB er die Biicher erhilt, die sich Diotima zuriicklegen lieB; die
Lektire dieser Biicher ist ihm "eine heimliche geistige Hochzeit"
(463), eine mystische unio sozusagen. Mehr kommt freilich nicht da-
bei heraus, und einigermaBen enttduscht verliBit Stumm die Staatsbi-
bliothek, dieses "Tollhaus von Biichern" (462).

Auch Graf Leinsdorf, "der Erfinder der groBen vaterldndischen Ak-
tion" (88), hat seine Schwierigkeiten mit dem Geschehen in Diotimas
Kreis:

"Se. Erlaucht hatte eine ausgesprochene Abneigung gegen etwas, das er Nur-Literatur
nannte. Bs war das eine Vorstellung, die sich fiir ihn mit Juden, Zeitungen, sensa-
tionssiichtigen Buchh#ndlern und dem liberalen, ohnméchtig schwitzenden, fiir Geld pro-
dugierenden Geist des Biirgertums verband, und das Wort Nur-Literatur war geradegu ein
neuer Ausdruck von ihm geworden.” (322}

Die Parallelaktion, die eine "Dichtung’ hervorbringen soll, ist also
"Nur-Literatur”.

Das Literaturthema wird in erster Linie in der Figur Arn-
heims, des Gegenspielers von Ulrich, reflektiert. Wihrend Arnheim
bereits eine ganze Reihe von Biichern geschrieben hat, nimmt sich
Ulrich vor, nie ein Buch zu schreiben - obwohl er bereits, wie ver-
merkt {45], in der Pose des -Schreibenden erscheint. Arnheim, der
fiber "das Gedicht des Lebens" {387) nachdenkt, entlockt Diotima den
Satz, der "Herr" sei "beinahe das gleiche wie das Gedicht" (324). Mit
"Herr" meint er "die einfachen Tugenden", Mut, Ritterlichkeit, Form
und Zucht - "das Geheimnis des kraftvollen Lebens" sozusagen. Die-
ser Machtfaktor, den Arnheim, Erbe eines Wirtschaftsimperiums,
auch im Leben darstelit, wird anhand seiner Figur in den literarischen
Gegenstandsbereich projiziert:

" .. die Herreneigenschaft vor nichts zuriickscheuenden Mutes iiberging spater auf seine

Biicher und Uberzeugungen, wie es ein Mensch braucht, der seinen Zeitgenossen zu sagen
hat, wie sie sich zu verhalten haben, um wiirdig und gliicklich zu sein.” (384)
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Die "Herrschaftlichkeit" seines Schreibens zeigt sich auch darin, daB
Arnheim sich "mindestens einmal im Jahr... auf sein SchloB in der
Mark zuriickziehen und seinem Sekretidr ein Buch ins Stenogramm
diktieren muBte” (390). Wihrend Ulrich Sekretir ist, der wartet, was
ihm diktiert wird, tritt Arnheim selbst als Diktierender, als Vertreter
des Logos, auf. Wenn er sich allerdings selbst zum Schreiben hinsetzt,
um von dem ‘Ungewissen und Ahnungsvollen’ (390) der Seele zu
schreiben,

&

"so fiihrte die Feder geradezu mit gespenstischer Ergiebigkeit seine Gedanken von der
Seele zu den Problemen des Geistes, der Tugenden, der Wirtschaft und der Politik, die,
aus unsmh.tbarer Quelle bestrahlt, in einer deutlichen und magisch einheitlichen Beleuch-
tung erschienen.” (391)

Also ist auch Arnheim nur scheinbar "Herr" seines Schreibens. Gerade
aufgrund dieser eigendynamischen Schreibbewegung, der Macht des
Signifikanten, die die Idealitdt des Signifikats ad absurdum fiihrt,
bezeichnet Sektionschef Tuzzi, Diotimas Gatte, Schreiben als "eine
besondere Form des Schwiitzens" (335).

"Dieser A.usdehnungsdrang hatte Berauschendes, dafiir war er aber an jene Spaltung des
BewuBtsems gebunden, die bei vielen die Voraussetzung der schriftlichen Schépfung ist
indem der Geist alles ausschaltet und vergiBt, was ihm nicht ins Kongzept paBt..." (391) ’

Ulrichs K?nzept aber geht weiter: Eigenschaftsloses Schreiben erfor-
dert die Uberwindung der BewuBtseinsgrenzen - diesem Ideal ent-
spricht das Bild des Sekretiirs, der schreibt, was ein ganz anderer ihm
diktiert. Ulrich entwickelt Aggressionen gegeniiber der ‘kiinstlichen
Einheit’ des Arnheimschen SelbstbewuBtseins und ist versucht, ihn
mit dem Federmesser zu erdolchen (645), mit jenem doppeldeutigen
Instrument, mit dem die Feder zum Schreiben zugeschnitten wird und
das im Mittelalter auch zum Radieren benutzt wurde [46]. Ulrich also
richtet das Schreibinstrument gegen den Vertreter des Geistes, des
SelbstbewuBtseins, um dessen Schrift, die Schrift eines ginzlich aus
Zitaten zusammengesetzten Menschen, auszuradieren [47].
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b) Agathe: Das verlegte Paradies

Nach "Heimweg" (1. Buch, 2. Teil, 122. Kap., 647{f.) und

"Umkehrung" (1. Buch, 2. Teil, 123. Kap., 654ff.) - typische Statio-
nen eines mystischen Lebenswegs, man denke nur an den "ker" bei
Tauler - langt Ulrich im viterlichen Haus bei der "vergessenen"
Schwester an. Es muf} erst der Vater, der Vertreter des Logos, gestor-
ben sein, bevor der Mann ohne Eigenschaften den Weg zuriick findet
an den Ort seiner Kindheit, wo ihm "Vergessenes" seines eigenen
Wesens lebendig wird. Denn es ist offensichtlich, daB Agathe die
Verkorperung eines brachliegenden Teils seiner selbst ist: Geschwister
haben "eine leise verzerrende Spiegelwirkung aufeinander” (277). Und
so stehen sich Ulrich und Agathe denn auch gegeniiber:
"Es war ein grofier, weichwolliger Pyjama, den er anzog, beinahe eine Art Pierrotkleid,
schwarz-grau gewiirfelt und an den Hinden und Fiiflen ebenso gebunden wie in der
Mitte... Aber als er das Zimmer betrat, wo ihn seine Schwester erwartete, wunderte er sich
sehr iiber seinen Aufzug, denn er fand sich durch geheime Anordnung des Zufalls einem
gro8en, blonden, in sarte graue und rostbraune Streifen und Wiirfel gehiillten Pierrot ge-
geniiber, der auf den ersten Blick ganz hnlich aussah wie er selbat.

‘Ich habe nicht gewuBt, daB wir Zwillinge sind!’ sagte Agathe, und ihr Gesicht leuchtete
erheitert auf." (675f.)

Ein Gesprich zwischen den Geschwistern wird als "Responsorium"
beschrieben (702), und schlieBlich bringen sie ihr Verhilitnis auf die
Formel, Agathe sei Ulrichs verlorene Eigenliebe (903). Die Schwester
1iBt Ulrich also eine Beziehung zu sich selbst finden; in die eigen-
schaftslose Welt tritt der Ichbezug, und es geht nun darum, Ei-
genschaftslosigkeit und Individuation in Einklang zu bringen. Freilich
liegt das Problem darin, daB3 Ulrichs "Ichliebe" (1829) aufBlerhalb sei-
ner liegt, in der Schwester nimlich - Chance der Eigenschaftslosigkeit
sowie Aporie einer Ich-Identitit zugleich. Die Geschwister nehmen
das im Diotima-Teil begonnene platonische Gesprich wieder auf, in-
dem Agathe, an die Rede des Aristophanes beim "Symposion"
ankniipfend, auf den Mythos vom urspriinglich ungeteilten Menschen
anspielt (903). Um diesem. Ideal zu entsprechen, erkliren sie sich -
Geschwistersein reicht nicht aus - zu siamesischen Zwillingen (908).
Im iibrigen hat Agathe "etwas Hermaphroditisches" (686), was sie fiir
Ulrich begehrenswert macht, stellt sie doch die urspriingliche Einheit
in Aussicht (vgl. Abb. 16), wie auch Diotima in Minnertracht ist, als
Ulrich sie verfiithrt: "ihre linke Hand stiitzte sich bald méinnlich auf
den Sibelknauf, bald griff sie sich damit weiblich in die Haare"
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(1619). Der platonische Idealismus, im Diotima-Komplex bereits ad
absurdum gefiihrt, erhilt also im Agathe-Teil noch einmal eine
Chance. Er wird um die bewuBite Erfahrung der Un#hnlichkeit be-
reichert, d.h. die Geschwister-Bezichung stellt sich im Modus der
undhnlichen Ahnlichkeit dar [48]; ‘

"Und weil die Erscheinung ihm heute im Ganzen unahnlicher war, bemerkte er die Ahn-
lichkeit des Gesichts. Es war ihm zumute, er wire es selbst, der da zur Tiir eingetreten sei
und auf ihn zuschreite: nur schéner als er und in einen Glanz versenkt, in dem er sich
niemals sah. Zum erstenmal erfaBte ihn da der Gedanke, daB seine Schwester eine traum-
hafte Wiederholung und Verinderung seiner selbst sei..." (694)

¥

Freilich verkérpert Agathe auch nicht den ruhenden Pol gesicherter
Positivitit. "Ich bin in nichts sicher", sagt sie von sich selbst (695). Sie
ist vielmehr eine Frau ohne Eigenschaften, die nie "ganz in etwas
darin" ist und sich von einer Umgebung abhingig fithlt, die nirgends
anfingt und nirgends begrenzt ist (705). Auch sie entzieht sich
falschen Identititen, den "Eigenschaften" im negativen Sinn, und
sehnt sich danach, eins mit sich zu sein (724f.). Diese Einheit scheint
am Horizont als Position aus dem Zusammentreffen der beiden
Negationen auf als ein Perspektivenwechsel, ein "Umstiilpen" (759),
das die Ziellosigkeit des Lebens (1999) in eine positive Qualitit um-
schlagen 14Bt. Ulrich ahnt sie, wenn er Uiber Agathe nachdenkt:

"Ags Gedichtnis, das die Dinge nicht verbindet. Sie liegen darin wie in den unergriindli-
chen Taschen eines Kindes, vllig sinnlos, aber wenn so ein Gegenstand hervorkommt, ist
er zauberhaft urspriinglich." {1840)

Die sich mit Einheits- und Ganzheitsfiktionen nicht zufriedengebende
Sehnsucht nach Urspriinglichkeit, die die Ulrich - Agathe-Beziehung
motiviert, stoflt allerdings in der realen Erfahrung der Geschwister
immer wieder auf das Prinzip der unghnlichen Ahnlichkeit, von Musil
als Geschwister-Prinzip entworfen. Getragen von dem "Zauber[s],
gleich und nicht gleich zu sein” (906), erleben Ulrich und Agathe in
ithren Gesprichen, daB die Worte, wenn sie einmal Nihe geschaffen
haben, im selben Moment wieder in Entfernung umbrechen (716). Die
Entfernung scheint die Bedingung der Nahe zu sein, die Nihe Motiv
fir das Aushalten der Ferne. Absolute Werte wie Urspriinglichkeit,
Wahrheit, Prisenz werden damit auf jenen Punkt gebracht, an dem
sie in ihr jeweils anderes umschlagen, Nihe in Ferne, Ferne in Nihe.
Die Bewegung des Umschlags wird zum eigentlichen Positivum der
Erfahrung, der absolute Ort immer auch ein Nicht-Ort. Die siamesi-
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schen Zwillinge als "die Ungetrennten und Nichtvereinten" (1104)
sind, wenn sie aus dem paradiesischen Ort ihres Gartens durch das
Gitter des Gartenzauns hinaus auf die StraBe schauen, weder ganz in
der Ruhe der Abgeschiedenheit noch in das weltliche Treiben einbe-
zogen. Das Gitter "trennte und verband" (1350); das trennende Mo-
ment aber ist es, das die Verbindung herstellt, denn die Geschwister
spiiren,

"daB all jenes Hinbeugen, aber nicht Hingelangen des Menschen zur inneren Seligkeit wie
denn auch des einen Menschen zum andern...; da alles Spiel von Gut und Bés, von Innig-
keit und Feindseligkeit, von hoherem Sinn und Roheit... um nichts mehr wire als die
Freiheit, die ein vergittertes Fenster gewshrt." (1350)

Die Freiheit jenseits des Gitters wird erstrebenswert erst und nur
durch das Gitter. So gelangen Agathe und Ulrich zu der Erkenntnis,
"daBl gerade dies das Geheimnis der Liebe sei, daBl man nicht eins ist"
und "daBl unsre Begierde nicht verlangt, ein Mensch aus zweien zu
werden, sondern im Gegenteil, unsrem Gefingnis, unsrer Einheit zu
entrinnen, zwei zu werden in einer Vereinigung, aber lieber noch
zwolf" (1660). Hier scheint Klages’ "Eros der Ferne" Pate gestanden zu
haben [49]; Musil hat ja den "Kosmogonischen Eros" fiir die Be-
schreibung des anderen Zustands exzerpiert [50]. Die urspriingliche,
naive Suche nach Einheit, ausgeldst durch die alltigliche Erfahrung
der Nichtidentitit, macht einem anderen Einheitskonzept Platz, das
sich aus der bewuBten Erfahrung und dem Akzeptieren der Differenz
konstituiert. Die Differenz wird nicht mehr geleugnet, sondern als
Wesensmerkmal der unendlichen Einheit, der einen Unendlichkeit,
begriffen, die an ihr erfahrbar wird. Ein "unausfiillbarer Abgrund an
Unihnlichkeit”, der sich zwischen der "Wirklichkeit" und den mogli-
chen Vorstellungen von ihr auftut, zwischen Signifikant und Signi-
fikat, ist dafiir verantwortlich, daB "wir das Original nie zu Gesicht
bekommen" (1193); es bleibt allerdings die Ausrichtung auf ein
"Original", eine in der differenten Einheit sich ankiindigende
Wirklichkeit, aber ihr Widerschein im diskursiven Bereich produziert
immer nur negative Werte.

Die einigermaBen abstrakte Vorstellung von der Einheit in der
Differenz materialisiert sich in Bildern, die religidse Konnotationen
hervorrufen, ja dem Bereich mystisch-schwirmerischer Religiositit
zuzugehéren scheinen: "In dem flackernden Halbdunke! war Agathe
fiir eine Sekunde nur ein schimmernder Nebel von Gold, Grau und
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Rosa" (682). Sie kommt Ulrich wie eine "Erscheinung" vor, "in einen
Glanz versenkt", freilich nur augenblickshaft (694) [51]. "Flackern",
"Halbdunkel", "schimmern", "Nebel", "Glanz" suchen die Erfahrungs-
qualitat der differenten Einheit, ihrer "Gitterhaftigkeit" ins Wort zu
fassen. Die Doppeltheit dieser Erfahrung entzieht sich begrifflicher
Fixierung, sie scheint allein durch das Gitter der Sprache, das Bezie-
hungen kniipft und wieder auflést. "Engel”, "Himmlische" ist Ulrich
versucht, die Schwester zu nennen (942). Die mystische Gotteserfah-
rung wird denn auch zum zentralen Gesprichsgegenstand zwischen
Ulrich und Agathe. Agathe ist, ohne fromm zu sein, im Kloster erzo-
gen worden (722); nachdem sie jahrelang nicht iiber Religion nachge-
dacht hat, stellt sich fiir sie im Zusammenhang mit der Geschwister-
Erfahrung die Gottesfrage neu. Agathe ist nicht nur Ulrichs Ei-
genliebe, sondern wirft gleichzeitig die Frage der Gottesliebe auf; die
Vereinigung der Geschwister exponiert damit auch das Thema der
unio mystica. Und tatsichlich sind es ja Mystikertexte, in die die Be-
ziehung zwischen Ulrich und Agathe hineingelesen wird. Musil hat
die 1909 erschienenen "Ekstatischen Konfessionen" Martin Bubers [52]
ausfithrlich exzerpiert und ganze Passagen fir den Ulrich - Agathe-
Komplex bearbeitet und iibernommen [53]. Buber deutet das
mystische Gotteserlebnis als Icherleben des Mystikers [54], es geht
ihm nicht um eine Bewertung, sondern, wie er schreibt, nur um das
Erlebnis selbst [55]. Ebenso interessiert sich Ulrich nicht far den
theologischen Hintergrund der mystischen Bekenntnisse, sondern er
will "rein bei den Erscheinungen bleiben" (754). Die unio mystica als
Vereinigung Gottes mit der menschlichen Seele greift wieder das
Thema "Seele" auf (754), das schon die Parallelaktion umtreibt, nun
aber wird mit der mystischen Gottesvorstellung ihre platonische Idea-
litdt in die Transzendenz entriickt, aber gleichzeitig in der Vorstellung
vom Umbrechen der Unihnlichkeit in Ahnlichkeit als in die reale
Welt einholbar, als immanent, gedacht.

Ulrich fihlt sich also nicht an das theologische System gebun-
den, das hinter den mystischen Texten steht: "Ich bin nicht fromm;
ich sehe mir den heiligen Weg mit der Frage an, ob man wohl auch
mit einem Kraftwagen auf ihm fahren konnte!" (751)

"Er und Agathe gerieten auf einen Weg, der mit dem Geschéfte der Gottergriffenen man-
ches gu tun hatte, aber sie gingen ihn, ohne fromm gu sein, ochne an Gott oder Seele, ja
ohne auch nur an ein Jenseits und Nocheinmal zu glauben; sie waren als Menschen dieser
Welt auf ihn geraten und gingen ihn als solche: und gerade das war das Beachtenswerte.”
(761)




130 Musil, "Der Mann ohne Eigenschaften”

Der Wegfall der gesicherten theologischen Position, der die mysti-
schen Erlebnisse der Geschwister von der Tradition der Mystik un-
terscheidet, befreit den Gedanken der unio mystica von jeglicher in-
haltlichen Bestimmung. Trotzdem befragt Agathe auch die christliche
Religion nach ihrem moéglichen Beitrag zur Erfahrung des anderen
Zustands. Trotz Ulrichs MiBbilligung pflegt sie Kontakt zu Professor
Lindner, einem iiberzeugten Christen, der aus seiner Religion ein
strenges Lebensreglement abgeleitet hat, um sich gegen alle Angriffe
des Nichtrationalen, des Triebhaften und Unwiigbaren zu wappnen. In
seiner Jugend hatte er sogar einmal ein mystisches Erlebnis, bannte es
aber mit dem "erstbeste[n] Gebet" (1183). Er vertritt ein idealistisches
Christentum und fordert von Agathe Selbstpreisgabe: "Sich selbst zu
vergessen, ist doch dem Menschen das Gesiindeste, was es gibt!"
(1049). Diese Art von Selbstvergessenheit ist der mystischen Eigen-
schaftslosigkeit diametral entgegengesetzt, sie ist von Eigenschaft ge-
prigt, weil auf die Erfiillung eines Gesetzes bedacht; wihrend die
mystische Eigenschaftslosigkeit dem Subjekt zur Erfahrung seiner
selbst verhilft - "das gesteigerte Selbst strahlt in eine grenzenlose
Selbstlosigkeit hinein” (1085) -, iibt das moralische Gesetz Lindners
permanenten Selbstverzicht. Obwohl Agathe nichts weniger als religids
ist "in jenem festen Sinn, der zu einer iiberirdischen oder auch nur
moralischen Uberzeugung hinreicht" (860), fithlt sie "Gott" ganz deut-
lich, was gegen Willemsens Deutung von "Gott" als der "Chiffre reiner
Idealitdt" bei Musil spricht [56]. Agathe und Ulrich treten in ein der
kanonisierten Gliubigkeit entgegengesetztes religidses Verhiltnis ein:
Sie gewihren keinen GlaubensvorschuB8 auf Ideen, sondern wenn
Agathe an Gott glaubt, ohne an ihn zu denken (966), driickt sich
darin eine objektlose Gliubigkeit aus, eine vorbehaltlose Bereitschaft
zur Hingabe. Man denkt an die intransitive Liebe bei Rilke [57]; in
Musils Drama "Die Schwirmer® (1921) gibt es tatsichlich eine Stelle,
die direkt von Rilkes "Malte” - Musil kannte das Buch [58] -
beeinfluBt scheint: Heift es bei Rilke im Zusammenhang mit den
Liebenden, die keinen Bestimmten lieben, "Lieben ist: Leuchten” [59],
steht in den "Schwirmern" iiber Regine und ihren ersten Mann zu
lesen: "Sie liebte gar nicht ihn, sie liebte. Leuchtete!” [60] - Und
Ulrich, der bereits als Knabe eine Religion hatte griinden wollen
(1989), uiberlegt, ob nicht gerade sein ‘Gott-aus-dem-Weg-Gehen’ der
"zeitgemiBe Weg zu Gott" sei (1092). Er, der nicht "gottlos", sondern
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“gottfrei" denkt, also Gott als eine transzendente Position bejaht, ihn
aber in keiner Weise zu qualifizieren bereit ist, sagt von sich "Ich
glaube also und glaube nicht!" (770), ebenso wie Musil zu seinem
Roman notiert "Dieses Buch ist religits unter den Voraussetzungen
der- Ungldubigen" (1940). Die permanente Zuriicknahme schafft den
Raum des Abstandes, in dem der "andere Zustand" seinen Nicht-Ort
hat. Von Agathe heifit es:

"Sie hérte, wie er immer wieder vorsichtig alles guriicknahm, wosu er sich hinreiBen lie8,
und seine Worte schlugen wie groBe Tropfen von Gh'i;:k und Traurigkeit an ihr Ohr.”
(771)

Gott ist der “irrationale[r] Rest" (1874), der jenseits der Pradikation
bleibt, diese aber zugleich motiviert. "Gott treibt beide weiter", heif3t
es in einer Aufzeichnung Musils (1897). Es entsteht ein negativer
Gott, wie ihn auch die mystische Tradition kennt [61], mit dem
Unterschied allerdings, daB er nicht wie in der klassischen Mystik
seinen Platz im religiésen System findet.

"Warum wurde das Licht, das sie manchmal sah, jedesmal gleich wieder verldscht wie eine
durch weites Dunkel schwankende Laterne, deren Schimmer von der Finsternis bald ein-
geschluckt, bald freigegeben wird?! Sie war aller EntschlieBung beraubt, und zum Uberfluf
entsann sie sich, da8 Ulrich einmal gesagt habe, wer dieses Licht suche, der miisse iiber
einen Abgrund, der keinen Boden und keine Briicke hat. Glaubte er also zguinnerst selbst
nicht an die Mdglichkeit dessen, was sie gemeinsam suchten? So dachte sie, und obwohl
sie nicht wirklich zu zweifeln wagte, fiihlte sie sich doch tief erschiittert. Niemand konnte
ihr also helfen als der Abgrund selbst! Dieser Abgrund war Gott: ach, was wuBte sie!”

(1072)

Gott als der Abgrund (vgl. auch 1090 u. 1875), der vom Licht trennt,
mithin in seiner Abgriindigkeit das Licht selbst ist, stellt hier das Un-
zugingliche im eigentlichen Wortsinn dar, das Agathe (ver)zweifeln
148t. Der Geschwisterinzest als Sprung in den Abgrund, als Uber-
schreiten aller Grenzen von Moral und Konvention, soll den anderen
Zustand erzwingen. Vor dieser Grenze schrecken Ulrich und Agathe
immer wieder zuriick: Die unio mystica ist eine Projektion der Er-
wartung. Als die Geschwister die Grenze dann doch iberschreiten,
bleibt es bei der abgriindigen Negativitit, der Umschlag ins Positive
findet nicht statt, und der Erzihler befindet sich in einer gewissen
Verlegenheit, denn es gibt nichts weiter zu erzéhlen.

Auch die mystischen Texte dokumentieren ja nicht die unio
mystica selbst; sie sind aus der Differenz heraus geschrieben, kommen
von der unio mystica her und schreiben auf sie hin [62]. Wenn es im




132 Musil, "Der Mann ohne Eigenschaften”

Abschnitt "Heilige Gespriche. Wechselvoller Fortgang" (753ff.) heiBt
"Ulrich suchte irgend etwas in seinen Biichern" (758) - und gemeint
sind damit die "Lebensbeschreibungen und personliche[n] AuSerungen
von Mystikern" (753), fiir die Bubers "Ekstatische Konfessionen" das
Vorbild sind - so ist das ganz wortlich zu nehmen und bezeichnet die
Funktion der Mystikerzitate in Musils Text. Mystische Texte sind
Reflex realer Gotteserfahrung, die sie motiviert, aber selbst
ausgespart bleibt; Ulrich, und wohl auch Musil, suchen in diesen
Texten nach deren (auBerhalb ihrer liegendem) Zentrum [63].

Das Thema des anderen Zustandes wird fast ausschlieBlich in
Gesprichen zwischen den Geschwistern abgehandelt; "Gesprichs-Eros"
ist dies genannt worden [64]. Allerdings hat sich der platonische
Dialog von der Konstellation des wissenden, aus einer sicheren Posi-
tion sprechenden Lehrers, dem ein unwissender, aber weisheitshung-
riger Schiler gegeniibersteht, zu einer Konfiguration zweier ihrer
Sache keineswegs gewisser Suchender verschoben. Rede und Gegen-
rede gruppieren sich um ein zwischen ihnen Liegendes, dessen Nihe
sie dokumentieren [65], obgleich immer die Differenz ausgesprochen
wird. Ulrich und Agathe halten diese letzte Differenz so lange wie
moglich offen, indem sie ihre korperliche Vereinigung immer
aufschieben; sie verharren im Sprachgestus, wohl ahnend, daB} er
durch den Vollzug zerstort wiirde. Im Gegensatz zu Diotima und
Arnheim, die Seele/Idee und Korper auseinanderhalten, riicken die
Bereiche bei Ulrich und Agathe eng zusammen und zielen im Grunde
auf eine Identifikation, auf eine unio von Kérper und Idee in der
Sprache. Es

"... schwelte das Feuer, das... als Stichflamme ausgebrochen war, unter der Asche weiter.

Es breitete sich in Gesprichen aus, die zu keinem Ende kamen, und doch von neuem auf-

schlugen; vielleicht sollte man sagen: Agathes Gemilt suchte nach einer anderen Maglich~
keit, frei zu brennen.” (746)

Und wenig spiter heiBt es: "Sie kamen immer wieder auf das gleiche
Gesprich zuriick, und Agathe brannte selbst vor Verlangen, daB sich
seine Flamme nicht verkleinere" (761). Die Flamme des Gesprichs,
die "Glut... in Worten" (1220), recht eigentlich die "Redseligkeit"
(1219), die Seligkeit im Reden, erdffnet den Blick durch das "Gitter"
der Sprache [66] auf das Feuer und hilt zugleich davon fern. Diese
Art zu sprechen wird im Roman als "dichten" bezeichnet: "Ulrich
dichtete wohl" (751); und Musil notiert zu Ulrich und Agathe: "Thre
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Worte verbinden sich wie in einem Gedicht" (2006). Es muB in die-
sem Zusammenhang an Ulrichs Gleichung von Leben und Lesen [67]
- die Geschwister lesen viel und gierig (718, 734, 759, 851, 1418 et
al.) -, an seine Alternative "Selbstmord oder Schreiben" [68] erinnert
werden, an den generellen Primat des Literarischen in Musils Roman.
Die Reflexion liber den mystischen Gegenstand 148t Ulrich denn doch
zur Feder greifen; er beginnt ein Tagebuch, das ihm helfen soll, das
Phinomen der "Gottesleidenschaft" (1909) zu kliren und eine
‘einheitliche Zusammenfassung’ herzustellen (1911). Mit Hilfe des
Schreibens versucht Ulrich, "seinem Kwopf die Klarheit zu be-
wahren..., die er bedroht fithlte” (1417); am Ende des Schreibprozesses
wird, so hofft er, "Klarheit oder Leere" stehen (1197). Hier wird noch
einmal die "Gitterfunktion” der Sprache beschworen, die den Blick
auf das, was jenseits von ihr liegt, eroffnen, aber doch Halt geben
soll. AufschluBireich ist ferner die Art und Weise, in der sich Ulrichs
Schreibtitigkeit prisentiert: Er ist ungeduldig zu schreiben (1201),
heilt es, und das "was seiner wartete, damit er es niederschreibe,
diinkte ihn wichtiger als alles andere" (1196). Der Schreibakt wird -
ganz neuplatonisch - lichtmetaphysisch verklirt:

"BEr hatte im Zimmer ein Licht nach dem anderen angeziindet, als sollten. in .de.m erregen-
den UberfluB der Strahlen die Worte leichter fallen, und hatte lange Zeit eifrig geschrie-
ben.” (1272)

Und:

"Wieder setzte er sein Zimmer gang unter Licht, und es bereitete ihm Vergniigen, in der
durchisissigen Nachtstille seinem eigenen Schreiben guguhdren.” (1273)

Ulrich schreibt also keine vorgefertigten Gedanken nieder, sondern
der SchreibprozeB, die Sprache, soll diese erst hervorbringen. "Ich
schreibe, weil ich manches besser verstehen mochte", sagt er zu
Agathe (1273). Freilich stellen sich weder Klarheit noch Leere im
Schreiben ein, sondern nur die UngewiBheit, ein Fluktuieren zwi-
schen beiden, die Liicke, die Idee sein kann oder Gott oder auch das
Nichts. Das einzige, was bleibt, sind die geschriebenen Texte selbst, -
Biicher:

*‘Hunderte von Menschen haben es erlebt, daB sie glaubten, sich eine andre Welt 6ffnen
zu sehn. Genau g0 wie wir.’

‘Und was ist daraus geworden?’

‘Biicher’
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‘Doch unmdglich nur Biicher?™ (1642)

"Dichtung" also entsteht aus der immer ergebnislosen, aber
immer neu von Hoffnung getragenen Suche nach der Erfahrung einer
urspriinglichen Einheit, ist diese Suche selbst. Die unabschlieBbare
innere Bewegung dieser idealen Dichtung, die permanent Identititen
negiert ~ und das ist ihre Art von Erfahrung -, zeigen die von Musil
in seinen Text des "Mann ohne Eigenschaften" iibernommenen My-
stikerzitate, etwa;

"Es war wie eine Pein und dennoch mehr eine SiiBigkeit als eine Pein zu nennen, denn es
war kein VerdruB dabei, sondern eine seltsame, ganz iibernatiirliche Annehmlichkeit. Ich
hatie alle meine Vermsgen iiberstiegen bis an die dunkle Kraft. Da horte ich ohne Laut,
da sah ich ohne Licht. Dann wurde mein Herz grundlos, mein Geist formlos und meine
Natur wesenlos." (752; 1091, 1233) [69]

"Bist du du selbst, oder bist du es nicht? Ich weiB nichts davon, ich bin dessen unkundig,
und ich bin meiner unkundig. Ich bin verliebt, aber ich weiB nicht in wen,; ich bin weder
treu noch ungetreu. Was bin ich doch? Ich bin selbst meiner Liebe unkundig; ich habe das
Herz von Liebe voll und von Liebe leer zugleich!" (1091; 858, 1218, 1233) {70}

"Was sich héren lie8 in der Nacht, schluchste ohne Laut und MaB, was sie anblickten, war
formlos und weiselos und hatte doch aller Formen und Weisen freudenreiche Lust in sich."
(1657) [71]

Ahnlich wie Malte vom Zitat die Inspiration des eigenen Schreibens
erwartet [72], iibernehmen die zitierten Texte der Mystiker in Ulrichs
wie Musils Schreiben "Katalysatorfunktion" So setzt Ulrich ein langes
Swedenborg-Zitat vor seinen eigenen Text, aus "Lust",

"die in ihrer verfriihten SelbstgewiSheit zwar trocken-untriumerisch, doch aber schrullig
wirkenden Behauptungen eines Geistersehers aus den vorsichtiger gefaBten Begriffen eines
spiteren Jahrhunderts auf neue Art hervorgugzaubern.
Und so schrieb er nieder, was er gedacht hatte." (1203)

Entscheidend ist der intransitive Gestus der mystischen
Textstellen: Die mystische coincidentia oppositorum 18st in der Nega-
tion die Bindung des Signifikanten an ein Signifikat. Die Ahnung
unendlicher Fiille, die Effekt des mystischen Diskurses ist, geht auf
die Tilgung einer pridizierbaren Bedeutung, auf das ZerreiBen "ge-
wohnheitsmifige[r] Verwebunglen] in uns" (762) zuriick, wodurch
"alles in einer neuen Bezichung zu einander" (762) steht, d.h. neue
und ungewdhnliche Kombinationen auf der Signifikantenebene mog-
lich werden. "Das.. Wort verliert seinen FEigensinn und gewinnt
Nachbarsinn" (1084). Es vollzieht sich eine Umkehrung der hierar-
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chischen Signifikationsstruktur, die aufgrund einer gesicherten Be-
deutungsposition die Worte setzt: "sie wihlten nicht Worte, sondern
wurden von Worten erwihlt" (1657) [73]. Das Erwihitwerden durch
Worte behauptet die Vorgingigkeit der Sprache gegeniiber einer ’
universalen Bedeutung, die das von Ulrich und Agathe gesuchte ver-
einigte Selbst als literarisches entwirft. Das sprachliche Abbild er-
schafft sein eigenes Urbild, aber immer nur eine Dimension des un-
endlichen Signifikats, dessen Entstellung es ist; der Text wird zum
‘Bild ohne Ahnlichkeit’ (1342) [74]. Musils Opposition gegen "To-
talldsung u System" (1906), gegen das’ Absolute (1942) hat eine
‘reizvolle’ Nichtwiederholbarkeit (1641) zur Folge, die er als "Verwit-
terung der Religion" (1513) vorstellt. Die auf diese Weise erfolgte
Verlegung des Paradieses ins Unerreichbare, die Ulrich als Ergebnis
seiner Erfahrung des anderen Zustands konstatiert (1644), hat neben
der befreienden, innovativen Dimension auch eine tragische: Der
Auffihrung eines "wunderbare[n] Stiick[es]..., dessen Partitur noch
nicht aufgefunden worden ist" (1567), steht das BewuBtsein der
"Ungluckselige[n]" gegeniiber, "welche das Gesetz einer anderen Welt
in sich tragen, ohne es durchfithren zu konnen" (1651). Der
"Urschrift” kann nur nach-gedacht werden, als "ob die Mernschen vor
Hunderttausenden von Jahren wirklich eine unmittelbare Offenbarung
empfangen hitten" (1654f.).

So unendlich produktiv und innovativ die mystische Redselig-
keit erscheint, Ulrich und Agathe kommen schlieflich iiber ihre Ent-
wicklungs- und Ergebnislosigkeit (1643) nicht hinaus. Da helfen auch
die mystischen Texte nicht weiter. Die Geschwister bleiben hinter den
alten Mystikern zurtick, fir die das mystische Sprechen immer in die
gesicherte religidse Position umbrechen kann. Was Ulrich gelegentlich
als mystische "Phantastik” (1973) bezeichnet, erweist sich in der Ana-
lyse des Romans als Notwendigkeit eines Wiederholung zulassenden
intellektuellen Systems "wie bei unio myst. odgl" (1835). "Credo ut
intelligam” (1893) - der Glaube als "Produktionskredit des Geistes"
(1893) - allein kann aus konstitutiver Negativitit die Positivitit ge-
winnen. Der "andere Zustand" im "Mann ohne Eigenschaften" ist die
Erfahrung der Unmoglichkeit einer unio mystica in der Moderne; und
diese Erfahrung bringt immerhin einen unendlichen Text hervor.
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c) Clarisse: Wahn-Sinn

Auch Clarisse ist wie Diotima und Agathe fir Ulrich ein
hermaphroditisches Wesen; klein, drahtig und von knabenhafter Fi-
gur, fithlt sie sich mit fortschreitender Geisteserkrankung als "der
Hermaphrodit" (1538, 1688; 1759). Und Hermaphroditismus bedeutet
bei ihr nicht primdr Einheit, sondern Zweiheit bzw. Vielheit in der
Einheit - "Wir werden nicht eins sein, sondern du wirst zwei sein"
(1538). Was sie explizit formuliert, hat sich bereits als Ergebnis der
Einheitssuche im Diotima- wie im Agathekomplex erwiesen. Wie
Diotima mit Arnheim und Agathe mit Ulrich steht Clarisse in einer
nicht verwirklichten Paarbeziehung mit Walter, ihrem Ehemann, der
wie Arnheim eine Gegenfigur zu Ulrich, dem Mann ohne Eigen-
schaften, darstellt. Walter ist "als Durchschnittsmensch - fiir das Feste
und Pseudototale” (1724), in jedem Augenblick ist er "Person und
ganzer Mensch, und weil er es war, wurde er nichts" (1574); Ulrich
dagegen begeht den "entgegengesetzten Irrtum™ "Durch diesen Irrtum
entstand eine Auflosung ohne Kern" (1574). Walters, eines Mannes
mit Eigenschaften (60), Schaffensproblem reflektiert auch Ulrichs:
Walter kann seine kinstlerischen Pline nicht umsetzen, weil sich ihm
ein urspriinglicher Plan permanent spaltet und vervielfdltigt (61).
Ahnlich mag es Musil mit dem "Mann ohne Eigenschaften" gegangen
sein, der ihm ja unter der Vielfalt der Themen und Motive regelrecht
entglitt. Ulrich ist sich der Komplexitit der materiellen wie der gei-
stigen Welt bewuflt, findet aber keinen befriedigenden Darstellungs-
modus. Walter und Ulrich, die beiden problematischen Kiinstler, sind
auf Clarisse bezogen, die "schnurstracks an das Genie" (62) glaubt.
Fiir Ulrich 148t sich aus der Attraktion, die Clarisse fiir ihn darstellt,
eine geheime Ausrichtung auf den schopferischen Augenblick kiinst-
lerischen Schaffens, die Inspiration, lesen. Obwohl er Clarisse als gei-
steskrank erkennt, stellt er fest, daB ihre Ausspriiche "manchen seiner
eigenen bedenklich #hnlich waren" (662), und noch im fortgeschritte-
nen Stadium ihrer Krankheit fithlt er sich in Clarisses Geselischaft
wohl "wie schon lange nicht" (1572). Clarisse ‘vergdttert’ Nietzsche
(1560), und diese "Vergdtterung” meint eine kompromifilose Hingabe
an ein anderes, die Diotima nicht und Agathe nicht bis zur letzten
Konsequenz aufbringen und die sich auch in Clarisses Glauben an das
Genie ausdriickt. Clarisse gewihrt jenen Glaubens-"Produktionskredit”
[75], den die Geschwister verweigern und der nur moglich ist, weil
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sie lfeinen Halt an sich findet und auch gar nicht mehr sucht (1688).
Clarisse jedenfalls schligt der Parallelaktion ein Nietzsche-Jahr vor
(226), womit deutlich wird, wohin die platonische Idee (vgl. Diotima)
itber die christliche Gottesidee (vgl. Agathe) gekommen ist. Clarisse
-erscheint nichts "natiirlicher als dieses, was Nietzsche sagt, daB der
Korper eines Menschen seine Seele ist" (440f.); sie vollzieht die
Identifikation, die Ulrich und Agathe auf den Weg gebracht haben
und die fir Diotima und Arnheim so undenkbar schien [76]. Dies hat
zExr Folge, daB ihr "Innen und AuBenyauf das Unbestimmteste in-
einanderstiirzen” (144); gleichermaBen bricht fiir sie die zeitliche
Folge der Ereignisse zusammen; der Text vergleicht diese Gedanken-
struktur einem "Schleier, der seine Falten bald dicht @ibereinander
warf, bald in einen kaum noch sichtbaren Hauch aufloste (144). Und
an anderer Stelle heiBit es von Clarisse:

"Sie besaB ohnehin die Gewohnheit mehreres zuglei ie si
e ¢ ) gleich zu denken, so h ei 8
auf- und suschiebt, und eines halb neben, halb unter dem anderen ist..zie(:;‘;) ein Facher

Diese Metaphorik erinnert an Derridas Bild von der "structure de
Péventail comme texte" [77], der facherartigen Textstruktur; ihre
"Faltelung" stellt eine Beziehung von Differenz und }'\hnlichkei; ZwWi-
sc‘he.n den unabsehbaren Sinnméglichkeiten eines Ausdrucks her, der
n.1e in dem aufgeht, was er sagt. In diesem Sinn steht Clarisse "neben
sich" (355), ist ihre Ver-riicktheit zu verstehen, die ‘hinaus er-16sen’
vsfill (1544). Ihr ‘hinauserldstes’ Denken nimmt die dauernde Gestalt
emer mystischen coincidentia oppositorum an, in der jede Subjekt-
Objekt-Relation und jeder Dualismus zwischen Signifikant und Si-
gnifikat aufgehoben ist und die fiir Ulrich und Agathe nur augen-
blickshaft erahnbar war: es handelt sich um ein "in die Hoéhe Sinken"
(1750), Sicherheit in der UngewiBheit (1751). Es stellt eine wilde Bil-
derfolge dar, deren einzelne Elemente verschmelzen, einander tiberla-
gern und wieder verschwinden - der Ficher 6ffnet und schlieBt sich
(144); Clarisse ist "voll durcheinandergeschiittelter Bilder" (1305); der
Umgang mit ihr 1Bt auch Walters Gedanken "mit unfaBbarer Ge-
schwindigkeit auf Bildern" (612) dahintreiben. Clarisse hat Gesichte
und Visionen (444), sie sieht mit allen Sinnen (1795); Autor ihrer Bil-
derschrift ist ein "sinnlos wucherndefr] Wille" (1571); d.h. der Wille, in
allem, noch in der Sinnlosigkeit, einen Sinn zu sehen, sich also ei,ner
universalen Sinn- und Bedeutungshaftigkeit zu verschreiben.
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"Auch war es nicht klar, wie alles mit dem Hermaphroditen zusammenhing, der Cl. war,
um in den Minnerbund eintreten zu kénnen; aber darauf wiirde sie schon noch kommen,
empfand sie, u. an den Wurzeln des Gefiihls hing es ganz bestimmt zusammen, das merkte
man an der Art der Bewegung unter diesen Gedanken, die oben hinaus vorlaufig noch

gesondert dastanden.” (1542)

Clarisse steht fiir ein aktives Prinzip, dessen passive Variante Agathe
verkdrpert. "... jetzt ist ag.[ein] und mit Ag. war path.[ein]" (1747;
1380), notiert Musil; d.h. Clarisse spielt ein durchaus souverines
Spiel, indem sie aktiv Verbindungen herstellt und somit Eigen-
schaftslosigkeit und Individuation zusammenbringt. Der Zeichenaus-
tausch zwischen ihr und den Dingen, der ihr das Gefithl vermittelt,
aus ihrem Korper herausgerissen zu werden (1747), ermoglicht es
Clarisse, alles auf sich zu beziehen (792, 1284) und verschafft ihr die
"Wollust, iiberall sich selbst zu berithren, iiberall auf sich selbst zu
stoBen" (1742). "Ich suche, Ichsuche, Ichsucht" (1521) skizziert Musil
die zugrundeliegende Bewegung. Verbunden damit ist eine Uberbe-
wertung der Einzelheiten (610), die die Dinge aus ihrem Kontext lost
und ihnen im Licht des Wahn-Sinns eine magisch-schillernde Eigen-
bedeutung verleiht.

"Etwas war ein Stein und bedeutete Anders [78]; aber Cl. wuBte, daB es mehr als A. und
ein Stein war, nimlich noch alles Steinharte an A. und alles Schwere, das sie bedriickte,
und aller Einblick in die Welt, den man gewann, wenn man einmal verstanden hatte, da
die Steine wie A. waren." (1742f.)

Ein Gegenstand kann alles und nichts bedeuten; diese Art
‘gesteigerter Symbolik’ (1771, 1806), die nicht zur Ruhe kommt und
als "Pansemiose” bezeichnet worden ist [79], kann als Fortsetzung und
Ubersteigerung der mystischen Denktradition betrachtet werden: Den
Satz Hemme Hayens etwa "... worauf nur meine Sinne fielen, das
begriff ich sogleich auf eine geistliche Weise" [80] iibernimmt Musil
folgendermaBen: "iiberail, wohin Worte fielen, leuchtete ein vielbe-
deutender Sinn auf" (504) [81]. Aus der ‘geistlichen Weise’ wird ein
"vielbedeutender Sinn", d.h. die universale religiése Bedeutung ver-
vielfaltigt sich bis zur Aufldsung; gleichzeitig wird deutlich, daB aus
der sinnlichen Erfahrung eine sprachliche geworden ist: aus den
‘Sinnen’ werden "Worte". In diesem Sinne ist auch die Bilderschrift zu
lesen, die Ulrich und Clarisse in den Sand malen (1741) [82]. Manie
und Depression (1302) bezeichnen fiir Clarisse den Wechsel von Be-
deutungsfiille und Bedeutungsleere, der keine Sache des Inhalts als
vielmehr strukturaler Beziehungen ist: "/Auflerhalb des Romans be-

|
|
|
|
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merkt: Im Inhalt liegt nie die GroBe? In einer Art der Ordnung?/"
(1766.). Clarisses "Extase" (1492), die ihr "Gegenwart" (1725) verm;t—
telt, ist nur im Wahn méglich, und der von ihr erlebte Sinn ist ein
Wahn-Sinn. Fir Clarisse ist die unio mystica moglich geworden, eine
»lp{erl.nanet.lte Emio mystica, aber ihr fehlt eine regulierende Basi’s der
er?‘:}?;b:;emth;l_s auBergewqhnhches Erlebnis eines "ganz anderen"

' DaB Musil den Wahnsinn als konsequente Fortsetzung des
rr}ystlschen Erlebnisses denkt, wird deut@;ich, wenn man sich die reli-
giose Bildersprache von Clarisses Geisteskrankheit vergegenwirtigt
Ihr groBes Projekt, die Befreiung des Frauenméorders Moosbruggex:
aus der Irrenanstalt, mutet Ulrich wie eine Vision an, eine "Vision im
Herzen. Gottes oder einer groflen Erfindung oder eines groflen
Gliicks" (1719f.). Diese Vision prisentiert sich als "Vision einer ande-
ren O'rdnung der Dinge" (1721). Bezeichnenderweise befindet sich die
psychiatrische Klinik, in der Moosbrugger untergebracht ist. in einem
alten Kloster (715), die Kranken dort sehen aus "wie wei’Be Engel"
(1685) - auch Clarisse erscheint in "Engelsgewindern" (1287) -, und
Dr. Pfe.ifenstrauch, der gerichtliche Sachverstindige, identit:iziert
Kranksein mit ‘Im Atemkreis-Gottes-Stehen’ (1697). Mit der uner-
warteten Besinftigung eines Geisteskranken gelingt Clarisse ein
"Wundef": "Und wirklich geschehen zuweilen noch Wunder, wenn
auch mit Vorliebe in Irrenhiusern" (1691). Der Mérder Moosb,rugger
der der Meinung ist, er gehore allein vor das Forum Gottes und nich;
vor das der Psychiater (1549), ist von Beruf Zimmermann Grund ge-
nug fiir Clarisse festzustellen, daB auch "der Erloser” Z,immermann
gewesen sei (832f., 1542). Sie "glaubt" an den Philosophen Meingast
(783), fiir den Ludwig Klages das historische Vorbild abgibt und dem
nachz.ufolgen fur Clarisse Nachfolge Christi ist ( 1521), ebenso wie sie
an Nietzsche und an das Genie glaubt. Clarisse, die den Erléser er-
lésen will, imaginiert sich als Gottesmutter (444, 1286).

"Ihr schmaler Kérper wurde nach innen tief, e indli i
hm; ] " , empfindlich, lebendig, fremd, ei
andern; ein Kind lag licht und lichelnd in ihrem Arm; von ilu-eng Sc::xrlltér:l::r:}a;t}: ?i‘:::

Goldkleid der Gottesmutter zu Bod i i i
war dor Wt upepesm (456) oden, und die Gemeinde sang. Es war auBer ihr, der Herr

In "\'veiblichen.l Erglithen’ (660) will sie "den Erldser der Welt empfan-
gen' . (660); 1.m Stadium des akuten Wahnsinns schreitet sie in
Marienprozessionen mit, allerdings ohne daB ihr der Gedanke an Gott
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kime, wie eigens betont wird (1735). Die Bildersprache der Tradition
setzt sich ohne ihre Inhalte fort. Im Wahn erkennt sie sich "bald als
weiBe Teufelin, bald als blutrote Madonna" (1805). Immer wieder
fithlt sich Clarisse "ans Kreuz genagelt" (712; 1286, 1376, 1570, 1707,
1737, 1765). Sie will die Erlosung vorleben und betrachtet Ulrich als
ihren Apostel (1751). Die hochste Stufe ihres Wahnsinns erlebt sie als
ein "siindenloses Nirwana", wihrend "wie ein goldener Reif hinter
ihrem Kopf... die Uberzeugung schwebte,... daB sie Messias und
Ubermensch in einer Person sei" (1769). Clarisses neue
Identifikationsfigur in diesem Stadium ihrer Krankheit wird Franz
von Assisi (1732ff.; 1800f.); er erscheint ihr zeitweilig identisch mit
Dante (1734), und sie stellt fest, "daB damals ein Mensch, den wir
heute mit gutem Gewissen in ein Sanatorium stecken wiirden, leben,
lehren und seine Zeitgenossen fithren konnte!" (1734). "Poveretto!” sa-
-gen die Wirterinnen, die sie zur Internierung festnehmen (1767). "Se-
' lig sind die Armen im Geiste" (1787) wird in bewuflter Doppeldeutig-
keit zum franziskanischen Motto in Clarisses wahnsinniger Gedan-
kenwelt; die Armut im Geiste allerdings ist, soviel wird deutlich, ein
verwirrender Reichtum an ungewdhnlichen und abenteuerlichen Ge-
danken, der hier mit "selig" bezeichnet ist [83].

Die angefilhrten Beispiele zeigen die eigentiimliche Struktur
der Identifikationen, die Clarisses Wahnimagination vornimmt: Mit
grofter Emphase bringt sie die entlegensten Dinge zusammen - Cla-
risse ist Christus, Franz von Assisi ist Dante etc. -, im néchsten Au-
genblick aber werden diese Gleichungen véllig belanglos und preisge-
geben. Andere Identititen, die mit den alten logisch nicht vereinbart
werden konnen - Clarisse ist nun Gottesmutter, Moosbrugger, aber
auch Meingast sind Christus - treten an ihre Stelle, doch auch sie
verlieren rasch wieder ihre Bedeutung und werden fallengelassen. Die
Dynamik dieses Signifikationsverfahrens kennzeichnet, wie bereits
vorgefiihrt wurde [84], die mystische Sprachbewegung. Wenn alles
eines ist - "Alle Menschen sind ein Mensch?" notiert Clarisse (1734)-,
ist auch eines alles: In Clarisse vollzieht sich die Umstiillpung der
monistischen Denkweise in ein ins Unendliche sich 6ffnendes Denken
des befreiten Einzelnen. Die All-Einheit hat ihre weltanschauliche
Riickbindung verloren und ist zu einer Ein-Allheit mit offenen
Grenzen geworden. "Die beiden feindlichen Konige Christus u.
Nietzsche begegneten sich in ihr", heiBt es von Clarisse (1737). Ihr
Versuch, die Feinde zu verséhnen, fithrt zu deren gegenseitiger De-
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struktion; die Identifizierung schafft nur eine differente Einheit der
wechselnden Perspektiven, die die einander ausschlieBenden Positio-
nen iiber die Leerstelle des Wechselmomentes integriert und die
gottliche, absolute Position zugleich zuliBt und - um mit Derrida [85]
-zu sprechen - durchstreicht. Nur der Wahn kann die Liicke schlieBen.

Auch Clarisses Tatendrang miindet ins Schreiben. Sie, von der
es heiBt, sie bestehe aus mehreren Textlagen (657), hat tiberhaupt
eine Affinitit zu allem, was mit Kunst zusammenhiingt. Sie begeistert
sich an den malenden Irrenhausinsassen, deren Bilder mit moderner
Kunst verglichen werden (983f.), wie duch Clarisses Denken einem
modernen Bild gleicht, das "in unvermischten reinen Farben gemalt
[ist], hart und ungefiige" (837). Mit der Feststellung, die anerkannte
Kunst habe ihre verieugnete, zum Verwechseln #hnliche Schwester im
Irrenhaus (984, 1546), wird eine Verwandtschaft von Wahn und
Kunst [86] festgestellt, mithin der Bezugsrahmen auch des Clarisse-
Komplexes, die kuinstlerische Produktion, bezeichnet. Selbst den Arzt,
der Clarisse durch das Irrenhaus fithrt und ihr die verschiedenen
Wahnsinnsfille zeigt, stellt der Text eben in dieser Funktion als
Kimstler, gar als Zauberkiinstler, vor (989, 1550, 1680, 1689).
Clarisses Ehemann Walter, von Musil urspriinglich als Dichter, der
nicht dichten kann, konzipiert (2008f.) - erst spiter wird er zum
(verhinderten) bildenden Kinstler (61) -, kommt

"sich wie ein B.latt Papier vor, das von einer unguten Wirme eingerollt u. so trocken ge-
macht worden ist, da8 bei der geringsten Beriihrung Risse entstehen.” (1561)

Das Schreibproblem scheint also in Musils Text allenthalben auf. Ul-
rich wird in Clarisses Nihe klar, daB er sich unter "verstindigen
Menschen" wie ein Gedicht in einer Generalversammlung vorkommt
(1751), wihrend Clarisses Visionen Gedichten verglichen werden
(1768). Die mystischen Denkformen und Bilder ihres Wahnsinns set-
zen die Schreibproblematik mit einem religidsen Horizont ins Ver-
hdltnis. Wort und Bild werden als "Géttergeschenk" apostrophiert
(1766), und die Worte, die Clarisse "wie ein Gedicht" einfallen, nennt
sie "Golgathalied" (1569, 1707). Das Zufallen der Worte und Gedan-
ken von auflen als Géttergabe bezeichnet eine Schreibsituation, die
des Diktats, die ihr organisierendes Zentrum auBer sich und in der
Verborgenheit der Negativitat aufbewahrt, zugleich aber mit der Su-
che nach einem kinstlerischen Selbstverstindnis, der Identitit, die
Selbstvergottlichung des Schreibenden intendiert.
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"IThre Gedanken waren bald so, als wire sie nur ein Instrument, auf dem ein fremdes u hs-
heres Wesen spielte..." (1569}

Oder:

" ... als wire ihr Gehirn nur das Instrument, mit dem ein fremdes und géttlicheres Wesen
schrieb...” (1708)

Was Clarisse auf diese Weise produziert, ist Poesie (1572, 1753). Ein
wahrer Schreibraptus bemiichtigt sich ihrer beim Gedanken an ihr
Idol Franz von Assisi: "Sie schrieb einen Tag lang beinahe vom Mor-
gen bis zum Abend" (1732). Es fillt nicht schwer, hinter diesem Bild
Musils verborgene Produktionswiinsche zu erkennen! Clarisse schreibt
auf, was sie {iber den heiligen Franziskus gelesen hat, es immer auf
sich selbst beziehend. Ihr fanatisches Schreiben induziert Reflexionen
iiber das Wesen des Genies und stellt dessen "Urspriinglichkeit" in
Frage: Das Genie sei eher als Strom zu sehen, "in den vieles gemiindet
ist und der vieles verbindet, obgleich die genialsten Gedanken nicht
mehr sind als Verinderungen andrer genialer Gedanken und kleine
Beigaben" (1732f.).

"Sie schrieb mit groBer Energie nieder, was sie gelesen hatte, und hatte das richtige Gefiihl
der Originalitdt dabei, indem sie sich diese Materie an-eignete und wie in einer lebhaft
flackernden Verbrennung [87] geheimnisvoll zu ihrem eigenen und innersten Wesen wer-
den fithlte.” (1733)

Diese Schreibweise auBeninduzierter Dynamik, in der ein Vers vor
der Uberzeugung geht (1801) und Bilder ihren Betrachter aus sich
heraussaugen (1538), stellt eher ein Geschehenlassen denn ein Tun dar
(1719). Um ihre Lektiire in dieser Hinsicht noch zu uiberbieten - ne-

ben der Bibel und Nietzsche liest sie u.a. Klopstocks "Messias", den -

"Koran", Spinoza (1808) -, versucht Clarisse, auch die gram-
matikalischen Strukturen der Sprache aufzulbsen. So kemmt sie zu
Wortgebilden wie "Gott!lrot!!ifahrt!" (1753, 1796), die Risse im Papier
[88] bzw. im Text betonend, was der Erzihler als Vorwegnahme des
expressionistischen Sprachgestus® erkldrt. Das von Musil gesuchte
Schreib- und Textideal scheint dieses Konzept der sprachlichen Auf-
16sung, gedacht als Befreiung der Sprache, allerdings nicht zu sein:
die entsprechende Stelle im "Mann ohne Eigenschaften" ist wenig aus-
gearbeitet, und im iibrigen praktiziert Musil dieses Verfahren selbst
nicht, auch nicht in den "Vereinigungen" von 1911 [89], die einen im
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hochsten MaBe ekstatischen BewuBtseinsstrom in die Sprache zu
bringen versuchen. Musil ist zwar stets bestrebt, das andere iiber-
kommener Denk- und Erzihlweisen erfahrbar werden zu lassen, dazu
diirfen diese aber nicht vollig auBer kraft gesetzt werden, vielmehr ist
der Text ein Wechselspiel von Negation und Position, eine "dauernde
Schwankung zw. Genie u Kitsch” (1869). Was destruiert werden soll,
muf} als zu Destruierendes erhalten bleiben, auch um den Preis ab-
soluter Innovation, des ganz andern - dies ist das Prinzip jeder "De-
konstruktion", die das Alte braucht, um Neues hervorzubringen:

El

"Es ist nicht ausgeschlossen, daB das, was heute bloB zur inneren Destruktion wird, ein-
stens wieder konstruktiven Wert haben wird.” (1734; 1800)

4 Versuch Text

Ulrichs Begegnung mit den "drei Frauen" Diotima, Agathe und
Clarisse zeichnet eine philosophiegeschichtliche Entwicklung nach.
Damit wird deutlich, daBl sich Musil - ganz anders als Rilke - auf
dem Weg der Reflexion mit dem Problemkreis der Mystik auseinan-
dersetzt. Die Parallelaktion zum platonischen Symposion 4Bt die
Ideenlehre mit ihrer strikten Trennung von Korper und Idee, bzw.
Korper und Seele, die gleichwohl ideelle Identititen behauptet, ins
Leere miinden; ihr Diskurs heftet die Sprache an die Idee und pri-
sentiert sich dementsprechend als abstrakt und unverbindlich, um
nicht zu sagen als "Geschwitz". Der Agathe-Teil thematisiert die
Kontinuitit zwischen platonischer Idee und christlicher Gottesidee;
diese aber hat fiir Ulrich und Agathe, gerade wegen ihrer Nichtein-
holbarkeit in der Erfahrung, ihre Verbindlichkeit verloren. Falsche
Identititen aufkiindigend, versuchen sie, in umgekehrter Denkbewe-
gung die mystische Gotteserfahrung der "cognitio dei experimentalis"
nachzuvoliziehen, indem sie allein ihrem Erleben gottliche Autoritit
zuerkennen. Fiir die Geschwister gibt es keine abstrakten Ideen mehr,
die Korperlichkeit des Erlebens soll zugleich den "ideellen" Gehalt
darstellen. Die mystischen Gespriche versuchen, Kérper und Idee in
der Sprache zusammenzubringen, Gegenstand und Bedeutung, Signifi-
kant und Signifikat zu verschmelzen. Dies gelingt nur unvollstindig,
eigentlich nur in augenblickshafter Ahnung, weil die Sprache ihre di-
stanzierende "Gitter"-funktion [90] bewahrt. Wo die Logosposition
ausgespart ist, kein ideeller Glaubensvorschufl gewihrt wird, kann die
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Sprache nur unter Vorbehalt gebraucht werden. Dies bewirkt eine ei-
gentimliche Bewegung des Durchstreichens, die jede Fixierung sofort
zuriicknimmt. Nur der wahnsinnigen Clarisse gelingt die Identifika-
tion von Korper und Idee, Gegenstand und Sprache, allerdings ent-
fallt bei ihr das BewuBtsein der Nichtidentitit, das die Einheit als
auflergewshnlichen Zustand erst erfahrbar macht. Clarisse ist mit al-
lem eins, so daB fiir sie, wie in postmodernen Extrempositionen, die
gegenstindliche Welt jegliche Idealitit aufschluckt und auf diese
Weise in Beliebigkeit und Differenz zerfillt.

Die Linie Diotima - Agathe - Clarisse fithrt vom Primat des
Signifikats @iber die unverséhnliche, aber die Positionen doch wech-
selseitig aneinander vermittelnde Gegeniiberstellung Signifikant - Si-
gnifikat zum Primat des Signifikanten. Wihrend Diotima und Clarisse
fiktiven Einheiten leben - ihre Positionen stehen fiir den klassischen
Platonismus (Diotima) und fir eine auf die Spitze getriebene Dekon-
struktion, die die Bande des Logozentrismus vbllig zerschnitten hat
(Clarisse) -, erfahren Ulrich und Agathe in ihrer Sehnsucht nach
Einheit deren Aporie. Nur mystisch wire die Einheit zu gewinnen,
aber die unio mystica setzt eine wie auch immer geartete Glaubens-
positivitdt voraus. Entfillt diese, fihrt die Suche nach der Einheit
immer in die Differenz, mit der schon die Mystiker zu kimpfen ha-
ben, die aber auch die Transzendenz ihres Erlebens motiviert. Man
braucht nur die Differenz zum Positivum, dem neuen "einheitsstiften-
den" Prinzip zu erheben, um ein Kkritisches dekonstruktionistisches
Denken, das auch die logozentrischen Bastionen ins Kalkiil miteinbe-
zieht, gleichsam als negative Mystik zu erhalten. Dies erklirt die
N#he des mystischen und des disseminalen Diskurses, die Ulrichs und
Agathes "Redseligkeit" demonstriert. Eigenschaftslosigkeit  als
Voraussetzung fiir die unio mystica, bei Meister Eckhart schon die
mystische Erfahrung selbst, kann fiir die moderne Skepsis nicht in die
Positivitdt umschlagen, sondern verbleibt im Modus dezentrierter
Subjektivitit. Was dem Mystiker Fille der Welt in Gott ist, erfahren
Ulrich und Agathe letztlich doch als deren Disparatheit,

Ulrichs Geschichte zeigt also die Schein-Identititen der
vereinbarten Welt, erhebt demgegeniiber den bewuBten Schritt in die
Differenz zum Programm; diese Differenz erscheint als die einzig
mdgliche Form von Identitit, wihrend die vertrauten Identititen der
anderen in Wirklichkeit - Differenzen sind. Das mystische Erlebnis
der Geschwister ist dieser Perspektivenwechsel, der Identitit und
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Differenz im naiven Sinn umschlagen 1aBt in Differenz und Identitit
hoherer, will sagen mystischer Ordnung. Dieser mystische Umschlag,
der nicht die hergebrachten Bedeutungen aus dem Auge verlieren
darf, damit er nicht seine Besonderheit einbiifit, wie dies bei Clarisse
der Fall ist, begriindet Musils Asthetik, wie sie gerade auch in ‘der
Rilke-Rede [91] zum Ausdruck kommt: Das Gedicht affiziert, weil es
ohne Motiv ist, ein pridizierbares Signifikat getilgt ist, vertraute
Identititen also aufgelost sind. Es tritt dann die Ordnung in Wirksam-
keit, d.h. die unabsehbaren Beziehungen eines Wortes zu anderen
Wortern, die seine Identitat ‘differenzieren’. Die Preisgabe der Hier-
archie Zeichen - Bedeutung, die ein Bild zum Gleichnis des anderen
werden 1aBt, praktiziert in der Sprache eine Einheit von (Wort-) Kor-
per und Idee (Bedeutung), die der mystischen unio nachgebildet ist.
Die platonisierende Literatur der Parallelaktion ist - in der Person
Arnheims wird das deutlich - eine selbst- und geistgefallig yerki‘m—
dende, deren Leere sich indes kaum verbergen kann. Die Texte Cla-
risses brechen mit allen sprachlichen und literarischen Konventionen,
die am Ende des Zerstiickelungsprozesses {ibrigbleibenden. Sprach-
und Bedeutungspartikel erscheinen zunichst neu und interessant, weil
sie unendliche Kombinatorik und damit unbegrenzte Bedeutung in
Aussicht stellen. Freilich erschépft sich dieses Spiel rasgh',' denn -es
gewihrt keine Ruhe und verspricht kein Ziel: die fehlende ‘Riickbin-
dung an fixe Positionen fithrt in Willkiir und Beliebigkeit. B}eiben
nur die mystischen Texte, die Stille und Bewegung gleichzeitig sind
[92] und dadurch entstehen, daB sie ihr Sinnzentrum 1m Wechselspiel
von Position und Negation umkreisen. Ihre direkte Ubernahme in
Musils Text, der sie fortzuschreiben gedenkt, dokumentiert ihre Vor-
bildfunktion fiir Musil; er baut auf ihre fiir sein eigenes Schreiben
initiatorische und katalysatorische Funktion, ebenso- wie Malte ein
Gedicht Baudelaires abschreibt, damit es seiner Hand entspringe wie
Eigenes [93]. Die Vorbildfunktion der mystischen Texte freilich ist
auf den auBerhalb ihrer liegenden Punkt der unio-mystica-Erfahrung
bezogen, der sie erst hervorbringt.

Die Engfithrung von Leben und Lesen im "Mann ohne
Eigenschaften", die an eine Ontologisierung der Literatur denken 1an¢,
muB, wie bereits erwihnt [94], vor dem Hintergrund der biogra-
phischen (Schreib-) Situation Robert Musils gesehen werden. Dafl
Ulrichs Leben eine Chiffre fiir Musils Schreibproblem ist, bringt
auch die folgende AuBerung zum Ausdruck: "Das Problem: wie
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komme ich zum Erzihlen, ist sowohl mein stilistisches wie das Le-
bensproblem der Hauptfigur.." [95]. Neben der bedriickenden exi-
stentiellen Notwendigkeit stehen Musils Ehrgeiz und #sthetische
KompromiBlosigkeit, die auch eine Suche nach Selbstbestitigung sind.
Sie lieBen ihm die Arbeit am "Mann ohne Eigenschaften” zum Alp-
traum werden. Der Text drohte ihm aufgrund der komplexen Ver-
flechtung der Motive und Ideen zu entgleiten, und er lebte in der
Angst, ihn nicht zu Ende bringen zu kénnen [96]. Hinzu kam die
Enttiuschung tiber mangelnde Anerkennung [97). Erzihlen - das ist
fir Musil die Utopie einer iibergeordneten Textperspektive, die die
ontologisch-4sthetischen Anspriiche der unendlichen Differenz auf-
nimmt. Gerade vom mystischen Erlebnis wird die (Er-)Ldsung er-
wartet: "Es liegt in der Natur solcher [mystischer] Erlebnisse, dafl sie
zum Erzihlen hindringen" (1507), heiBt es im "Mann ohne Eigen-
schaften". Die mystische Einheitssuche, die Ulrich und Agathe in die
Differenz gefithrt hat, inszeniert also die geheime Ausrichtung des
Autors Robert Musil auf den alle Schreibprobleme aufhebenden Au-
genblick der Inspiration in der unio mystica. Die Wirklichkeit sieht
anders aus: "Ich bin gezwungen im Stil bereits vorhandener Bilder
weiterzuerfinden u. oft geht das nicht ohne Amputation am Gehalt
dessen, was man sagen mochte" [98].

Seinen Schreibstil und Ulrichs Lebensstil bezeichnet Musil als
"essayistisch”, weil der Essay, so Musil, in der Folge seiner Abschnitte
einen Gegenstand von verschiedenen Seiten betrachtet, ohne ihn ganz
zu erfassen (250) - und tatsachlich ist auch dies das mystische Motiv
und Strukturprinzip des "Mann ohne Eigenschaften". Der "umschrie-
bene” Gegenstand ist der Ort, der zwischen der Wahrheit des Gelehr-

~ ten und der Subjektivitit des Schriftstellers liegt (254), der Nicht-Ort

gewissermaBen der utopischen Subjekt-Objekt-Identitit, der Punkt
des Umschlags. Daher ist "essayistisch” auch "mystisch™

"Es hat nicht wenige solcher Essayisten und Meister des innerlich schwebenden Lebens
gegeben,... ihr Reich liegt zwischen Religion und Wissen, zwischen Beispiel und Lehre,
zwischen amor intellectualis und Gedicht, sie sind Heilige mit und ohne Religion, und

manchmal sind sie auch einfach ‘Msnner, die sich in einem Abenteuer verirrt haben."
(2531.)

DaB Musil, der sich selbst im Abenteuer seines Romans verirrt hat,
freilich gerade von der essayistischen Schreibweise der Differenz, die
die Unendlichkeit in die Sprache bringt, indem sie "immer neue L&-
sungen, Zusammenhénge, Konstellationen, Variable" [99] entdeckt, ein
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sozusagen mystisches Umschlagen in eine Positivitit erwartet, gfeht
aus einem kleinen Essay iiber den Essay [100] hervor, in dem es heift:

"Dieses plotszliche Lebendigwerden eines Gedankens, d.iese.s blit'zartige Umichmel;.en elg:z
groBen sentimentalen Komplexes (eindringlichst versmnhcht. in der Paul uswertu:f. Ses
Saulus) durch ihn, 8o da8 man mit einemmsal sich selbst und die Welf anders versteht:

i ie intuitive Erkenntnis im mystischen Sinn. o

;:f lcclll:inerem MaBe ist es die stindige Bewegung des e§saylstnschen Denkens... .dir I‘;lader_x
eines Gedankens reift die andren aus ihrer Lage‘ und 1hx:e - wenn s?lbst nur (\iru' L(l;e ;:n_
Umlagerungen bedingen das Verstindnis, das Klingen, die zweite Dimension des Ge

kens." {101]

"Essay" heiBt fir Musil "Versuch"ﬂ[102], in diesem Sinne.sind seine
Texte zu verstehen, als "Versuch Text" (1530): Dabei spielt gergde
auch der experimentell-alchemistische Bedeutungsaspekt [103] eine
Rolle, der von der Reaktion der Ingredienzien, auf der Textebene des
_sprachlichen Materials, ‘Gold bzw. den Stein der Welsefn erwa.lrtet.
Dieser Stein der Weisen wire die dichterische Allmacht, die mystische
Erfahrung erzihlbar machte und d.h. sie hervorbringen ké‘)nr%te. Der
Stein der Weisen allerdings ist unauffindbar, dafir finden sich urf—
endliche Texte, ‘maBlose Fragmente’ [104] wie der "Mann ohne Ei-
genschaften"”.




V "DIE LUST AN SEINEM WORTE”: ERWIN GUIDO
KOLBENHEYER, "DAS GOTTGELOBTE HERZ: ROMAN
AUS DER ZEIT DER DEUTSCHEN MYSTIK" (1938)

Erwin Guido Kolbenheyer, besonders vor 1945 vielgelesener
Autor des deutschen Bildungsbiirgertums, schrieb eine Reihe von
Romanen um Gestalten aus dem historischen Kontext der Mystik
Nebe_n "Das gottgelobte Herz" (1938), das die Lebensgeschichte der.
Mystikerin Margarethe Ebner erzihlt, sind zu nennen "Amor Dej"
(1908/1937), ein Spinoza-Roman, "Meister Joachim Pausewang: Ein
R.oman aus der Zeit Jakob Béhmes" (1910) und die "Paracelsus”-Trilo-
gie .(1917/1922/1925). Die Berlicksichtigung des historisierenden und
nazistisch verdichtigen Kolbenheyer innerhalb eines Kanons, der
Pr.obleme der Moderne reflektiert, mag zunichst befremden l,egiti-
miert sich aber aus dem Grundzug des Kolbenheyerschen My,stikver—
stindnisses, dem Versuch, einen neuen Sinnhorizont aus der materia-
len Ebene des Kérperhaft-Natiirlichen zu gewinnen, der auch - mehr
oder weniger offenkundig - die Texte der anderen behandelten Au-
t(?ren kennzeichnet. Zu denken ist vor allem an Rilke und Handke
file beide eine unmittelbare Sinnhaftigkeit des sinnlich Erfahrbaret;
1.ntendi(?.ren. Nur wird bei ihnen das mystische Modell der unihn-
ljchen Ahnlichkeit nicht einseitig zugunsten der Erfahrungsweise der
Ahnlichkeit ausgelegt; gleichermaBen wichtig ist die Erfahrung der
Unéihr.llichkeit, die mit dem Modus des Ahnlichen vermittelt wird, um
a}lf diese Weise den idealen Ort der Einheit zu entwerfen. Wéh’rend
sich die mystische Erfahrung bei Musil auf der Ebene der Reflexion
un'd dh der Unidhnlichkeit, darstellt - oder eben nicht darstellt - re:
prisentiert Kolbenheyer die andere Extremposition: Die Ahnlicl;keit
von Natur und Kérper wird zum Garanten unmittelbarer Sinnerfah-
rung, st6ft aber allenthalben auf die eigene Aporie. Die Beliebtheit
Kolbenheyers im biirgerlichen Milieu ist moglicherweise nicht zuletzt
a}1f §ben diese Privalenz der mit ideelien Anspriichen versetzten
Sinnlichkeit zuriickzufithren. Die intendierte Engfithrung von Kérper
und G'eist weist auf ein wesentliches Moment im modernen
Rezeptionshorizont der Mystik hin: Der Verlust eines festgefiigten
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Weltbildes lenkt notwendig den Blick auf das Gegebene, die Natur,
die Materie, die Dinge. Insofern fiigt sich Kolbenheyer nahtlos in
eine Reihe von Autoren, die im Kontext des modernen mystischen
Paradigmas ebenfalls an die Wahrnehmung des Ahnlichen appellieren
wie etwa Rosenberg oder auch Bloch. Es zeigt sich, da der konser-
vative Kolbenheyer an den Fragen der Moderne partizipiert; kinstle-
rische Moderne und trivial-literarische Reaktion verlieren in dieser
Perspektive ihren Oppositionscharakter. Ein kurzer Blick auf Kol-
benheyers metaphysisches Weltbild verstarkt diesen Eindruck.

kS

1 Metaphysische Voraussetzungen einer Antimetaphysik

"Die Bauhiitte: Grundziige einer Metaphysik der Gegenwart"
heiBt das 1925 erstmals erschienene Werk, in dem Kolbenheyer seine
Weltanschauung und seine philosophische Position darlegt. Der Name
"Bauhiitte" zielt im Unterschied zum ausgefithrten Dombau auf die
notwendige Unabgeschlossenheit und Vorlaufigkeit des Gesagten und
iberhaupt Sagbaren [1]. Kolbenheyer attackiert in seinem Essay "Fur
den Geist, wider den ‘Geist™ (1930) die moderne ‘Geist’-Glaubigkeit:
das Wort ‘Geist’” "hat sich vom Wesen an das Zeichen verloren" [2],
der Geist muB also wieder im "Wesen" gesucht werden. Vor allem
kritisiert Kolbenheyer die Unterordnung der Deutschen unter den
fremden Geist [3]. Uber die Philosophie der "Bauhiitte" schreibt er:

"Der Weg... wird nicht als Wahrheit selbst genommen, er ist denkeriache Einstellung und
nicht mehr. Filr jeden also, der von einer Metaphysik absolute Wahrheiten fordert, ist er
dem Ziele nach zu kurg, dem Wesen der Dinge nach aber unbegrenzt und daher dem idea-
listischen Denker, der einen AbschluB sucht und deshalb auch Hypostasen fiir letete We-~
senheiten zu nehmen gezwungen ist - zu lang." [4]

Kolbenheyers ‘neue metaphysische Denkeinstellung’ wendet sich ge-
gen eine Betrachtung des Lebens als "zweckerfiilltes kosmisches Ge-
schehen”, als "eine Gotteswirksamkeit" und gegen jeden philosophi-
schen Systemzwang [5]. Dagegen stellt er eine Naturanschauung, die
BewuBtsein nicht im Verhaltnis zu einem Absoluten sieht; es gilt, so
Kolbenheyer, die AuBenwelt als eine unbedingte, in ihrem Wesen
nicht zu erschlieBende Gegebenheit hinzunehmen [6].

"Wo Welt erlebt wird, muB auch erkannt werden, daB Welt kein System von Uber- und

Unterordnung bedeutet. Der alte Begriff des Kosmos falle... Welt bedeutet das Mit-,
Durch-, In- und Aneinander, das - freilich in einer uns ferne liegenden Ordnungsweise -
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schon den eigentlichen Kern des Gotteserlebnisses jener Mystiker deutschen Blutes aus-
gemacht hat, die noch ihr Erlebnis der Welt als das Daseins- und Selbst-erlebnis des All-
Gottes in ihrer, der Mystiker, eigenen Brust auffassen muSten.” [7]

Der antimetaphysische Affekt, der auf den pulsierenden FluB des Le-
bens als die einzige und wahre Wirklichkeit zurlickverweist, begegnet
als Grundzug wieder in sog. postmodernen Philosophien, die sich
zwischen den Namen Derrida und Deleuze/Guattari bewegen. Die
UnabschlieBbarkeit der Philosophie des biologischen Naturalismus,
wie Kolbenheyer selbst seine Weltanschauung bezeichnet, verleiht der
begrifflichen Hypostase notwendig stellvertretenden Charakter, er-
laubt nur eine schweifende Darstellungsweise, die, weil sich die Ein-
heit des Lebens nicht segmentieren laBt [8], alles gleichzeitig sagen
miifite.

Ganz strukturalistisch begreift Kolbenheyer IchbewuBtsein
nicht als Wesenheit oder metaphysische Existenz, sondern als von ej-
ner Vielzahl uberindividueller Individuationen abhiingig; das Ich wird
fliichtig, eine "Welle im Meer" [9], es ist nicht mehr autonom, nur-
mehr ein Funktionsbegriff. Die . Erfahrung der Ich-Einheit ist damit
fir Kolbenheyer aber nicht ausgeschlossen, ja recht eigentlich erst
moglich. Die Erkenntnis dieses Zusammenhangs ist nach Kolbenheyer
die historische Leistung der deutschen Mystik [10]. Die Unab-
schlieBbarkeit des Ichs, besonders den sich vom fremden Geist eman-
zipierenden Deutschen fithlbar, erklirt Kolbenheyers Auffassung, das
deutsche Volk sei ein Volk, das seinen Gott nicht habe finden kén-
nen. Eben deshalb sei auch die deutsche Frémmigkeit unreligi6s, un-
dogmatisch [11].

Den historischen und systematischen Ort, an den Kolbenheyer
seine Philosophie kniipft, nennt er selbst "Schwellenzeit", d.i. eine Zeit
des "Nicht mehr" und des "Noch nicht" [12], eine Zeit, in der sich
gewohnte Ordnungsformen des Denkens und Handelns auflosen, neue
Ordnungen (noch) nicht verbindlich geworden sind [13]. Eine solche
Schwellenzeit ist fiir Kolbenheyer sowohl die grofle Zeit der deut-
schen Mystik als auch die eigene Gegenwart [14]. Das Denken der
Schwelle bendtigt die alten Formen noch, aber nur, um ihre Negation
dem Neuen, von dem man keine klare Vorstellung hat, als positive
Bestimmung zu unterlegen. Der Schwebezustand dieses Denkens, das
durch keine konkreten Aussagen markiert ist und - konsequent wei-
tergedacht - sich reduziert auf jenen Moment des Ubergangs, mithin
eine leere Stelle bildet, bleibt offen fir alles, fur die Unendlichkeit
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und Transzendénz des ‘ganz anderen’ und bildet de'n Kern d‘essen,
was Mystik sowoh! bei Kolbenheyer als auch bei Rilke, Musil und
Handke meint.

2 Mystische Sinnlichkeit

Ein Reflex von Kolbenheyers Antiidealismus ist die ausge-
pragte Korperlichkeit, die seine Romane kennze'icl'met, auch und ge-
rade "Das gottgelobte Herz". Menschliche und tierische Sexuahfat er-
scheinen als AuBerungen der einen Kraft, die in der Natur w%rksar.n
ist und den universalen Zusammenhang herstellt. Atls solche .w1rd s%e
nicht negativ bewertet, sondern sie bildet gleichsam ‘dle F.ol?e
menschlicher Existenz, das {iberindividuelle Urprinzip, das im In.d1v1-
duum zum Ausdruck kommt. Der Bereich der Fortpflanzung hefe.rt
demnach die zentralen Motive des Romans, appelliert e.r qoch an die
Produktion, an das Hervorbringen eines Neuen. Am Bfaxs'plel der Ge-
schichte Alheids, der dlteren Schwester der Protagonistin Margare'te
158t sich dies vorfithren. Und zwar wird ihre Geschichte - l..lnd das ist
die Geschichte ihres Korpers - aus der Perspektive der kleinen Mar-
garete, die frith schon zur Nonne bestimmt wurde, erzéh'lt. Margare_te
beobachtet, was mit ihrer Schwester geschieht, }md ihr Blick ist
zugleich der des Schreibenden wie des Lesers. Alheid darf der Mutter
bei der Geburt ihres dritten Kindes beistehen, wahrend Margarete

ferngehalten wird:

i i i -Mutter und helfen. Sie
"Si icht hin, das darf nur die Alheid, die darf zu der Agx:xes 1 >
hi:eia;s!:gct weil die Natur in der Alheid schon erwachsen sei. Margret wittert, was sie

meinen.” [15]

Als Alheid verheiratet werden soll, treffen die Viter ihre
Vereinbarungen bezeichnenderweise nach AbschluB3 eines Rof3kaufes.
Heinrich Ebner, der Vater der Schwestern Alheid und Margarete,
denkt tber seine zu verehelichende Tochter nach:

"Nicht minder im Bestand, hoch, breit, kriftig an Brustﬁ uncl Hiiften trug sie sich, die
junge Ebnerin... sie war ein Frauensmensch in Saft und Trieb..." (76).

Und fast gleichzeitig denkt er an sein Lieblingspferd: "pnd der
Schemming sollte einen Beschiler geben.." (77). Die Bezxehungefn
zwischen den Familien verschlechtern sich voriibergehend, als ein
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Nachkomme zu lange auf sich warten 14Bt. Aus der Perspektive der
von Anfang an Ausgeschlossenen, also aus der Differenz heraus, mufl
Margarete, die heimlich beobachtet, wie der kiinftige Schwager ihre
Schwester kérperlich bedringt (112), staunend und mit groBen Kin-
deraugen diesem Treiben der ‘Natur’, ihrem ‘Werden und Vergehen’,
zusehen. Die animalisch-natiirliche Sexualitit, das pulsierende Leben
sozusagen, staut sich um die Figur der Nonne Margarete, die abseits
stehen muB. Fiir die dem geistigen Leben Bestimmte ist der Korper
tabu. Sowohl im Elternhaus als auch spiter im Kloster wird dafiir
Sorge getragen, daB er nicht sein Recht verlangt:

"Sie rafft sorgsam das lange Hemdlein, das sie gegen das Abdecken im Schlaf 3
P : " ) e trigt, d
sie ist noch ein Kind und darf nicht nackend liegen.” (12) e demn

Von den Nonnen in Medingen heiBt es:

"8ie sind im Schlafhabit und gegiirtet gelegen, daB ihre Hénde nicht schl i
den Leib finden..." (2271.). ¢ e nicht achlafenderweile an

Trotz oder gerade wegen des Tabus umgibt die Figur der Margarete
eine erotische Aura. Es wird ausfithrlich von ihrem korperlichen
ReifungsprozeB, der ersten Menstruation (152), berichtet und festge-
stellt, daB "viel Weibswesen in ihr [steckt], mehr als in der Alheid"
(180). Und dieses "Weibswesen" wird als stindiger Gefihrdung ausge-
setzt geschildert. Da gibt es in Margaretes Kindheit einen Jungen mit
dem sprechenden Namen Riissel-Peter - sein Vater, der Gerber Riis-
sel-Endres, wird als Anfithrer einer Revolte gegen die Ratsherren der
Stadt zum Gegner von Margaretes Vater (bezeichnenderweise gehen
sexuelle Aggression und Aufstand des ‘Pobels’ zusammen); dieser
Riissel-Peter bedringt Margarete (161f.) und taucht in ihren sexuellen
Angsttriumen als Teufel auf, der in Gestalt des himmlischen Briuti~
gams zu ihr kommt (311f.). Der Erzihler vergiBt nicht zu erwihnen,
daBl in den #uBeren Bereichen des Klosters Minner beschiftigt sind,
Laienbriidder und Handwerker (299); manchmal miissen die Schwestern
auBerhalb des Klosters etwas besorgen, auch dabei kommen Minner
in ihr Blickfeld und BewuBtsein:

"Die M#nner haben nur einen Schurs um, der gwischen den Beinen durchgezogen und auf-

%;:;)nden ist, und ihre nackten Leiber leuchten in der Sonne liber dem dunklen Strémen.”
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Als wihrend einer Hungerzeit die Nonnen gezwungen sind, das Klo-
ster zu verlassen und in ihre Heimatorte zuriickzukehren, geraten
Margarete und ihre Begleiterin in einen Wagen, der vollbesetzt ist mit
Branntwein trinkenden und Zoten wechselnden Minnern (450f.).

Mit dieser Konfiguration, der erotischen Liebe - auch wenn es
hier nicht zu realen Liebesbeziehungen kommt - im Kloster, in der
Kirche, greift Kolbenheyer ein traditionelles Motiv auf [16]. Die von
Rousseau ("La Nouvelle Héloise") iiber Miller ("Siegwart”, "Non-
nenlieder"), Lessing ("Emilia Galotti"), Goethe ("Faust") und Kerner
("Reiseschatten") bis hin zu Morikes ’?Lyrik reichende Tradition ist
charakterisiert durch eine aufgeklirte religiése Warte, fiir die der
Reiz des Katholisierens in der Moglichkeit versteckter Erotik besteht.
Das Kloster, das an sich Schutz vor der Siinde und den Gefahren der
Welt bedeutet, wird zum Ort fortgesetzter Siinde fiir diejenigen, die
von ihrer weltlichen Liebe nicht lassen konnen [17]. Am heiligen Ort,
an dem Keuschheit angebracht wire, steigert sich der frevelhafte
Gehalt der Siinde, die damit zum Anschlag auf die Gottheit selbst
wird [18]. Gerade dieser Aspekt ist bei Kolbenheyer, dem es darum
geht, ein traditionelles Gottesbild zu stiirzen und den Gottesbegriff in
seine biologistische Konzeption vom ‘Daseins- und Selbsterlebnis des
All-Gottes’ [19] einzuholen, in besonderer Weise zutreffend. Ein
weiterer Aspekt ist das spiirbare Behagen des Erzdhlers beim Schil-
dern der Stindhaftigkeit [20]. Gerade wo, wie im Falle Kolbenheyers,
das "eigentliche"” lust- und siindenvolle Geschehen ausgespart, d.h. der
Phantasie des Lesers anheimgestellt ist, verstirkt sich dieser Effekt in
der Ausrichtung auf ungeahnte, unnennbare und alles Gibertreffende
Moglichkeiten.

Wenn Kolbenheyer dringende Koérperlichkeit, die in der Per-
spektive seines biologischen Naturalismus AuBerung des ureigensten
Lebensprinzips ist, um die Gestalt der Margarete Ebner aufbaut, um
sie in der auf Erfilllung eines Unabsehbaren gerichteten Vorstellung
der Romanfiguren zu transzendieren, hat dies emphatischen Charak-
ter. Die Unabsehbarkeit dessen, was unausgesprochen bleibt, erfihrt
Nachdruck durch eine Dimonisierung des Korperlichen, die ein Ge-
fithl der Bedrohlichkeit wie der verbotenen Faszination hervorruft.
Da ist z.B. jener BarfitBer, von dem es heifit:

*Er greift mit den krummen Fingern, an denen die Gelenke vom vielen Frost geschwollen
sind, ihre Hand von der Brust, und es ist, als habe er keine lebendige Hand und nur
hilrnerne Finge wie ein Vogel." (146)
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Die umklammernde Macht des Korpers, aus der eine Befreiung nicht
moglich ist, wird unmittelbar beschworen. Von einer Mitschwester,
die Margarete gegeniiber erotische Themen beriihrt, heiB3t es, sie habe
‘spinnenhagere lange Finger’, und Margarete "hat das grauende Ge-
fuhl, als miisse die Mitschwester verwachsen sein” (285). Die Verbin-
dung der Sexualitit mit dem animalischen Bereich [21] unterstreicht
nicht nur das biologistische Weltbild Kolbenheyers, sondern ist
zugleich Mittel, die Abgriindigkeit des Sinnlichen festzuhalten. Der
Emphase der Korperlichkeit in Kolbenheyers Roman kommt die
Funktion zu, Koérpererfahrungen und Sexualitit aus der in idealisti-
scher Sicht niederen und seinsfernen Sphire zu heben und sie als
Triger des Lebensprinzips iiber sich hinauszufithren [22].

3 Vom Eros der Seele

a) Die Seele und der Korper

Wenn Kolbenheyer in "Fiir den Geist, wider den ‘Geist™ die
mit dem Wort ‘Geist’ angestellte Spiegelfechterei beklagt und fest-
stellt, "... daB durch geschickte Grenzverwischungen und durch den
wendigen Wechsel der logischen Beziehungsebene mit ‘Geist’ man-
cherlei Hokuspokus getrieben werden kann, der im Flusse einer ge-
falligen Darstellung unbemerkt bleibt" [23], so beschreibt er damit
auch sein eigenes Verfahren. Er selbst sucht zu vertuschen, daB ihm
seine Antimetaphysik doch wieder zur Metaphysik gerit. Der Bereich
des Korperlichen, der als Gegenposition zur abstrakten und
‘uneigentlichen’ Geistebene in das Zentrum von Kolbenheyers Welt-
sicht tritt, weil er in ihm das "Wesen" des Daseins, sein eigentliches
Sosein aufgehoben wissen will, wird als Triger der Lebenswirklichkeit
wiederum idealisiert. Der Romantext spiegelt die korperlichen Er-
fahrungen mittels eines Ebenentausches in den Bereich des Seelischen;
auf diese Weise wird, wie auch bei Musils Clarisse, der Abstand zwi-
schen Kérper und Geist verwischt. Das Kind Margarete hort in der
Predigt, wie die Seele mit einer Jungfrau verglichen wird, "die harret
des Broitigams" (94). Und dann heiBt es in der Predigt weiter:

“Du sollt 6ffnen din Seel als die Brout, so dem Broitigam uftuet die Rosen ihres Leibs mit
Lust und Fréiden." (94)
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Margarete denkt dabei an ihre Schwester Alheid und deren Verlobten
Matthies, die fiir sie den konkreten Inhalt des Begriffspaares ‘Braut-
Briutigam’ darstellen. Und sie denkt an das erotische Spiel, das sie
zwischen ihnen beobachtet hat. Kolbenheyer bedient sich hier des in
der mystischen Tradition konstitutiven Mittels der Allegorie [24],
indem er mit der Rose ein Bild wiahlt, das Sinnlichkeit (Schmerz,
Duft) und ein durch eine lange Symbolgeschichte vermitteltes
Hochstmaf3 an ideeller Aussage zusammenbringt, ohne daf§ sich eine
genau spezifizierbare Bedeutung angiaben lieBe. Uber das Bild der
Rose kann der Bereich korperlicher Erfahrung in einen geistigen Be-
deutungshorizont hineingefithrt werden, wobei der tatsiichliche Signi-
fikationsgegenstand ausgespart bleibt. Wie ein Leitmotiv zieht sich
fortan das doppelte Bild der Rose durch den Text (95, 105, 238f.).
"Und was ist die Rose des Leibes? Die Seel ist die Rose des Leibes"
(115). Dieses Verwirrspiel zwischen den Bedeutungsebenen kenn-
zeichnet insgesamt die mystische Erfahrung der Margarete Ebner, wie
Kolbenheyer sie darstellt. Der Autor zitiert die Lehre Meister Eck-
harts:

"Do willi der Meister sagen: All iinser Bekanntnus zuo Gott dem Herrn sige von ihme
selbst ingeschaffen in uns. Und folget der Meister us deme: Gott ist in siner Substantie
unde Nature unde Wesen sin eigen Bekennen, und do er uns sin Bekennen hat geschaffen
in, als bin ich einsglichen sin Wesen, Substantie unde Nature, unde er ist das min." (99)

Damit ist. die mystische unio von Mensch und Gott das Muster von
Kolbenheyers Verschmelzungs- und Verwischungstaktik zwischen den
Ebenen des Korperlichen und eines wie auch immer zu bestimmenden
Geistigen. Die Faszination dieser Unbestimmtheit, die jederzeit aus
der Einheit in die Differenz abstiirzen kann, sozusagen immer den
Stachel der THuschung in sich trigt, kommt in der bereits erwihnten
Szene [25] zum Ausdruck, in der Margarete im Traum eine Chri-
stuserscheinung hat, die sie mit einer "grenzenlose[n] SiiBigkeit" (311)
erfiillt, bis sie merkt, daBB es der Teufel in Gestalt des Riissel-Peter
ist. Uberhaupt bleibt unklar, was ‘des Teufels’ und was ‘Gottes’ ist; so
sagt Margaretes Mutter zu ihrer Tochter: "Ich nit wi3, ob es sige us
Gott oder us dem Tiifel, so us dir sprichet” (139); iiber eine Mit-
schwester denkt Margarete: "Es ist kein Teufel gewesen in der Schwe-
ster Agnes. Gnade des Briutigams und eine Morgengabe war es"
(334). Und der Prediger warnt vor der ‘Hélle des Fleisches’ (95). Die




156 Kolbenheyer, "Das gottgelobte Herz"

Gottlichkeit des Korpers, mithin der geistige Anspruch, den Kolben-
heyer aus dem naturhaften Wesen gewinnt, fithrt ins Leere und Of-
fene. Da ist die Nonne Margarete, ausgestattet mit einem empfin-
dungsfihigen weiblichen Korper, geweiht einem ‘geistlichen’ Leben.
Immer wieder wird sie als "Braut" des himmlischen Herrn bezeichnet
(155, 229, 238f., 281), und der Text liefert - gleichsam verschoben -
jeden konkreten Gehalt dessen, was der Begriff "Braut® impliziert.
Nur fehlt das reale Gegenilber, das im Brautschaftsverhiltnis der
Schwester Alheid durch den alle gepflegte Korperlichkeit reprisen-
tierenden Matthies (107f.) dargestellt wird. Der himmlische Verlobte
ist abwesend, ungewif} ist, ob er sich tatsichlich seiner Braut an-
nimmt, unsicher auch, was dann passiert. Hiermit wire wieder der
von Rilke bereits bekannte Typus der ‘intransitiv’ und damit unend-
lich Liebenden verwirklicht [26].

Die Loslosung korperlicher Erfahrung vom Gegenstandsbe-
reich unterlegt dieser Erfahrung eine allesumfassende, universale
Bedeutungshaftigkeit, als deren Ort die "Seele" fungiert. Die Seele
stammt "aus dem Wesensbestande Gottes” (435), in ihr verbinden sich
Menschliches und Géttliches, der einzelne Korper und das abstrakte
_ Naturprinzip. Die genauen Modalititen der Verbindung bleiben un-
bestimmt; "Seele" bezeichnet lediglich den idealen Ort und im eigent-
lichen Sinne Nicht-Ort der Vereinigung. Die Mystikerin Margarete
Ebner erscheint als Personifikation der Seele, darauf verweist auch
ihre Figuration als Muttergottes, mit der das Buch schlieBt (535ff.):
Maria gilt in der mystischen Typologie als Urbild der Seele, in die
Gott seinen Sohn gebiert [27]. Es verbinden sich in der Seele Marga-
rete(s) Korper und Geist, ohne daB sich ihr  Verhiltnis exakt be-
stimmen liefe; jeder Ausdruck der Seele gehort immer schon dem
jeweils anderen Bereich an [28].

b) Anwesenheit und Abwesenheit

So real und gegenwirtig Margarete Ebner in ihrer K8rperlich-
keit gezeigt wird, die Prisenz des Korpers bieibt unerfiillt durch seine
Objektlosigkeit, die freilich den dringenden Anspruch des Materiellen
umso spiirbarer werden 14Bt. Dieser im Hinblick auf die Kérperhaf-
tigkeit emphatische Zug [29] findet sich auch in anderen Texten
Kolbenheyers, so z.B. im "Paracelsus", wo GeiBler vorgefithrt werden,
die sich Bufiriemen iiber die nackten Riicken schwingen, "die entziin-
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deten, schwirenden Riicken... Das Bilut flof schon nach den ersten
Streichen" [30]. Die MiBhandlung des Korpers unterstreicht seinen
Priasenzanspruch.

"Durch die Menge schauerte eine dumpfe Erregung, als sie das rinnende Blut der blassen
Menschen sah, die wie eine Herde in beide Reihen der farbe- und glansstrotzenden Herren
eingepfercht waren. Wo die GeiBler hinkamen vernahm man halbunterdriickte Rufe.” [31]

Die Wirkung auf die Zusehenden entspricht der auf den Leser. Die
drastischen, ekelerregenden Schilderungen der Pest gehdren in densel-
ben Kontext [32]. Das BewuBtsein’ von Unruhe und korperlicher
Mangelempfindung bleibt den Roman hindurch lebendig. Die grofle
Enttiuschung erlebt Margarete bei ihrer Profeffeier, von der sie sich
versprochen hatte - schlieBlich handelt es sich um ihre ‘Verméhlung’
mit dem himmlischen Brautigam -, es "nehme sie der siiBe Herr in
seine Arme und lasse sie die Herzwunde sehen" (242; meine Hervor-
hebung) [33]. Statt dessen hort sie nur die Worte des bischdflichen
Kommissars:

"Nu sige du vermechelt dem Herren Christ, dem Suhn des allmichtigen Gotts. Nu solltu
nehmen den Ring des Gloubens an, unde ist ein Siegil des heiligen Geists, und solltu
heiBen die Brout des Christs. Den nimm getrost ge Lib unde ze Seel, und do du ihme ge-
dient trije, als fshrest du ohn Unterla gen Himmel, so du stirbist.” (242)

Fiir Leib und Seele bleibt nur der Ring, ein Zeichen, wihrend die
Erfilllung fir die Zeit nach dem Tod aufgeschoben wird. Da hilft al-
les Dringen nichts - "Wo bist du und warum kommst du nicht? Sie
haben dich verheien!" (243) -, immer wieder muB sie feststellen, daf
er immer noch nicht gekommen ist (303); es bleibt nur die Erwartung
(303, 451).

Im Laufe des Romans allerdings verindert sich die Einstellung
zur Abwesenheit des gottlichen Geliebten. Da ist die Rede von "der
dunklen Lust" des "selbstverzichtenden Triebes" (469) und davon, daB
Gottes Gegenwart derjenigen am nichsten sei, die am meisten Geduld
haben miisse (491). Erst die Abwesenheit, die Empfindung des Man-
gels, 148t ein SelbstbewuBtsein entstehen. So sagt gerade auch die hi-
storische Margarethe Ebner von sich, sie habe bis zu ihrem zwanzig-
sten Lebensjahr ohne tieferes BewuBtsein ihrer selbst gelebt [34]; man
muBl dazu wissen, daB die um 1291 Geborene im Jahr 1312 zum
ersten Mal schwer erkrankte. Die Krankheit, leicht als Hysterie zu
bestimmen, war mit tiefgehenden korperlichen und seelisch-religidsen
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Erschiitterungen verbunden [35]. Kolbenheyer, der die Vita der
Margarethe Ebner genau studiert hat, stellt die Krankheit eindeutig
unter das Vorzeichen der Abwesenheitserfahrung. Das Leiden ver-
kehrt sich zur Lust, zur Lust am Leiden; daraus lebt auch die stark
erotisch geprigte Beziehung Margaretes zu Heinrich von Nérdlingen,
der erkennt: "Ich mueB dir entweichen als ouch die ander irdisch Ge-
genwirtigkeit” (524). Noch am SchluB des Buches steht der "Durst
nach demitiger Entsagung" (534). Margarete, die schon als Kind
"fernsiichtig" (159) ist, holt ihr fernes Seelenziel, den himmlischen
Herrn, an den korperliche Hingabe nicht sein kann und darf, in ne-
gativer Identifikation ein. Die korperlichen Qualen, die sie erleidet,
identifizieren sie mit dem leidenden Christus, mit seinem geschun-
denen Leib. Wo eine positive Einung nicht méglich ist, geschieht sie
ex negativo, und zwar iiber die zugleich lust- und qualvolle GeiBe-
lung des Leibes. Das offenbar kaum zu ziigelnde kérperliche Verlan-
gen und seine schmerzhafte Abfuhr - von Sublimierung kann keine
Rede sein - missen die Erfiillung ersetzen. Die auf diese Weise ge-
wahrte "Reinheit” und "Keuschheit", symbolisiert durch das briutliche
‘Linnenweif’ am Tag des Geliibdes (234) [36], ermoglicht die Pro-
jektion eines wie auch immer zu verstehenden ‘seelischen’ Bereichs in
die erotische Wahrnehmung, die Vision vom Korper, die Vision des
Korpers, die der Seele ihre "Unmittelbarkeit" leikt, ohne daB jene auf
die koérperliche Bedingtheit festgelegt werden konnte. Wie die weiBe
Krankenschwester, deren Bild in faschistoider Literatur Theweleit
untersucht [37], ist auch die Nonne eine "Schwester", die, gerade weil
sie mit einem erotischen Tabu belegt ist, sexuelle Anspriiche umso
aggressiver zutage treten 148t [38]. Man denke z.B. auch an die
Geschwisterliebe in Musils "Mann ohne Eigenschaften". Das Verbot
einer tatsichlichen korperlichen Beziehung verlegt das Begehren in
den seelischen Bereich und er6ffnet der Phantasie unendlichen
Spielraum: die Schwester kann alles sein - "und alles nicht" [39]. Der
Schwester, die immer auch Ziige der Mutter trigt, werden nur ungern
geschlechtliche Bedirfnisse und Beziehungen zugestanden. Die von
Theweleit untersuchten Texte lassen daher die Minner der ‘guten’,
der weilen Frauen entweder tot sein oder behaften sie mit Fehlern
[40]. Der Nonne Margarete kann deshalb nur ein unwirklich-unend-
licher Partner, der himmlische Briutigam, zugestanden werden. Das
sexuelle Tabu riickt die Mutter-Schwester in eine alterslose Sphire
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des Ewigen [41]; auch von Margarete Ebner heifit es ja be_i
Kolbenheyer:

"Thr Gesicht trug kein Zeichen des Alterns... Sie... bliihte aus dem Innern, und die Bliite
welkte auf ihrem Antlits nicht, Sie war um sieben Jahre 3lter als er, er aber schien #lter zu
sein; das Leiden verjiingte sie." (500f.; vgl. 527)

Die Doppeltheit von gewagter Erotisierung und korperlicher

Neutralisierung, die aggressiv und lustvoll auf die Koérperlichkeit zu-

riickschldgt und einen, wenn auch notwendig leer bleibenden Raum
fitr die "Seele” schafft, kennzeichnet die in den mystischen Diskurs
verwobenen Frauengestalten der bisher behandelten literarischen
Texte: Zu erinnern ist an Rilkes intransitiv Liebende, etwa an Abe-
Ione, die Schwester der Mutter; auch die Nonnengestalten im "Malte"
gehdren dazu, ebenso Musils Frauenfiguren, besonders natiirlich die
hermaphroditische Agathe, Ulrichs Schwester, und die knabenhafte
Clarisse, die gern eine Heilige sein mochte - die Kolbenheyersche
Auspriagung dieses Typus ist die Mystikerin Margarete Ebner [42].

¢) Abwesend - anwesend

Das skizzierte Frauenbild steht fir eine Struktur der
gleichzeitigen Doppeltheit, die eigentlich nicht gedacht und nur als
mystische vorgestellt werden kann. Entsprechend dem Komplementa-
rititsprinzip [43] kann immer nur der eine Aspekt festgehalten
werden, wihrend der andere entschwindet, so daB sich nie das Ganze
zeigt.

Die ‘begnadete’ Schwester Wilburg verkorpert das Ideal der
Einheit und Ganzheit:

*Sie kann tun und denken, was immer die Notdurft des Tages verlangt, und doch fallen
ihr gleichm#Big die Gebete von den Lippen. Als wiren zwei in ihr: die eine ss:haf.ft das
Seelgut und die andere den Alltag. Beide sind eins durch die Macht der Frommigkeit und

der Ubung.” (228)

Der Zustand der Gnade wird uberhaupt als doppelter beschrieben.
Vor dem Hintergrund der "Minnemartern des Erlosers" (232) [44]
haben die Schwestern ein "Geliist nach den Martern" (297, vgl. 334);
in Margaretes Traum treffen sich "Siifigkeit" und "Schrecken" (311),
sie fithlt sich zwischen Hdlle und Himmel hingend (314), stellt ein
"siifie[s] Leidensbild" (370) dar. Die Augen der Schwester Agnes "re-
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den Schrecken und Seligkeit, Qual und Wonne" (317). Leiden erschei-
nen als wunderbar (456); Margarete liegt "unter der Schmerzensgnade"
(458) - "sie leidet Gnade Sto um StoB" (511). Am Beispiel des Be-
deutungsbereichs Schmerz-Gnade, der die unio mystica in der Bil-
dersprache des sexuellen Aktes beschreibt, 148t sich das Prinzip des
unendlichen Austausches zwischen den Bedeutungsebenen verdeutli-
chen. Es zeigt den stindigen FluB der mystischen Signifikation und
die prinzipielle Unabgeschlossenheit der Bedeutungsbereiche: Die Lust
korperlicher Erfahrung verkehrt sich in Schmerz, wenn die Notwen-
digkeit ihrer Unterdriickung vor Augen tritt; der Schmerz Giber den
Verlust des Korpers fihrt im Hinblick auf das zu erfiillende religiose
Gesetz zu einem geistigen Gewinn, welcher wiederum nur im Modus
korperlicher Erfahrung gedacht werden kann. Ob die Lust nun den
Kérper meint oder seine geistig-geistliche Uberwindung, der Schmerz
Unterdriickung und Peinigung des Leibs oder das geistige Mitleiden
mit dem geschundenen Christus, bleibt unklar und muf unklar blei-
ben, wie auch die Abgrenzung der Bedeutungsebenen: Sind Margare-
tes Erfabrungen korperlicher Art und verfiigen sie fiber eine geistige
Bedeutung (im Sinne von Kolbenheyers ‘metaphysischem Naturalis-
mus’) oder handelt es sich um geistige Erfahrungen, die den ganzen
Menschen, also auch seinen Kérper einschlieBen? Die grundsétzliche
Dichotomie wird fiir Margarete auch erfahrbar als Gleichzeitigkeit
von Grenzenlosigkeit und innerster Begrenzung (476), wobei die Be-
grenzung erst einen Begriff von der Grenzenlosigkeit vermittelt und
letztere nur in ersterer relational werden kann. GleichermaBen spielt
sich die Beziehung zwischen Margarete Ebner und ihrem Mentor
Heinrich von Noérdlingen, zu dessen Seelenfithrerin sie wiederum
wird, im doppelten Spiel von Anwesenheit und Abwesenheit ab. "Er
wuBte, daB sie bei ihm bleiben werde, auch wenn sie ginge, und wo
sie auch sei” (500); "... so du bist weit von mir, dann du bist nahend"
(506); "... und sah nur sie vor sich, die ihm nahe gewesen war und
weit entriickt zugleich” (527). Die kérperliche Anwesenheit macht
beide befangen (521); erst in der Entfernung wird die Nihe moglich.
Die vermittelnde Position ist ein abwesender Dritter: der himmlische
Briutigam. "Er wuflte nicht, ob ihre letzten Worte an ihn oder an den
Heiland gerichtet waren" (500). Er, der abwesende Dritte, trennt und
verbindet das geistliche Paar. In diesem Sinne entspricht seine Funk-
tion der "Schwelle", fiir Kolbenheyer der vermittelnde Ort zwischen
Negation und Position [45], der auch die Struktur des Seelischen
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bestimmt [46]. Die "Schwelle" ist auch Zentrales Anliegen von Kol-
benheyers Meister Eckhart, dessen Predigt dorthin fithren soll, allein
die in der "Mitte des Geistes" Stehenden schrecken davor zuriick (275,
278). Die doppelte Struktur hat Freud im iibrigen auch als bestim-
mendes Moment der Hysterie herausgearbeitet, jenes pathologischen
BewuBtseinszustandes also, den man den Mystikerinnen diagnostiziert
hat. In seinem Vortrag "Uber den psychischen Mechanismus hysteri-
scher Phinomene" (1893) stellt er fest,

"... daB es sich bei jeder Hysterie um ein Rudjment der sogenannten double conscienct.a,
des doppelten BewuBtseins handele und da8 die Neigung zu dieser Dissoziation und damit
gum Auftreten abnormer BewuBtseinszustinde, die wir als ‘hypnoide’ bezeichnen wollen,
das Grundph#nomen der Hysterie sei." [47]

Im folgenden versucht Freud, das Wesen der Hysterie mit weiteren
Gegensatzpaaren zu erfassen, die hier nicht bewertet werden sollen
und konnen. Es kommt in diesem Zusammenhang lediglich auf die
duale Struktur an: In "Hysterische Phantasien und ihre Beziehung zur
Bisexualitit” (1908) konstatiert Freud zum einen "zwei gegensitzli-
che[n] Affekt- oder Triebregungen, von denen die eine einen Partial-
trieb oder eine Komponente der Sexualkonstitution zum Ausdrucke zu
bringen, die andere dieselbe zu unterdriicken bemiiht ist" [48], zum
andern zwei sexuelle Phantasien, die eine minnlichen, die andere
weiblichen Charakters, deren Kompromifl das hysterische Symptom
darstellt [49].

Die polare Doppelsetzung st68t den ProzeB der Befreiung vom
Ich an. Der Eintritt in die Klostergemeinschaft bedeutet fiir Marga-
rete Ebner, "von einem ibermenschlich weiten, alles Erdenwollen
einholenden Wesen aufgenommen [zu werden], das sie ihrer selbst
entbindet" (233; vgl. 320). Sie muB leer werden, um die Herrlichkeit
Gottes erfahren zu konnen (313); die Leere kiindigt sich ihr als Ge-
fithl der UngewiBheit an: "Sie kann ihrer selbst nicht klar werden..."
(366). Eine weitere Stufe ist das bewuBte Gefithl der Spaltung, es
"teilt sich ihr Lebensgefiihl... Ihre Seele steht iiber ihr" (447). Der Au-
genblick der unio von Seele und Gott, Mensch und Natur, Subjekt
und Objekt, der die Befreiung vom falschen, fiktiven Ich leistet und
die ideale Identitit begrindet, muB die konzeptionell bedingte Pola-
ritit aufheben, den Abgrund iiberbriicken. Da dies logisch nicht ge-
schehen kann, bleibt nur die Zuflucht zu auBerlogischen, d.h. die
binire Logik aufhebenden Mitteln: Dazu gehdrt neben der bereits er-
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wihnten Verflechtung der gegensitzlichen - Positionen, die die
Unitberwindlichkeit des Abgrunds ebenso beschreibt wie sie die In-
tention der Aufhebung zum Ausdruck bringt, die Metaphorik des
FlieBens, Schwebens, Gleitens, Schmelzens. Sie lost festgegriindete
Polarititen bis zur Unkenntlichkeit auf, und es ist eine Frage des
Standpunktes, ob man "Verschwommenheit" kritisiert oder sich auf
die gleitende Bewegung einliBt. Diesen Wechsel der Perspektive, den
mystischen Sprung im eigentlichen Sinne, hat Kolbenheyer im Blick,
wenn er Papst Johannes zu Meister Eckhart sagen 148t, seine Lehre
bedeute, daB alles "auBer Rand und Band" falle (439), wihrend Eck-
hart denselben Sachverhalt im "Nu der Offenbarung" (439) aufgeho-
ben sieht. Die "Gewalt..., gegen die einer nicht aufkam" (203), glei-
chermafBen der "Sturm des Gliicks" (536) sprechen die Aggressivitit
aus, die notig ist, um die Bastionen der Logik zum Einsturz zu brin-
gen. Theweleit sieht dieses Gewalt- und Rauschpotential in faschi-
stoiden Minnlichkeitsphantasien verwirklicht:

"Sie wollen im Blut [50] waten, sie wollen einen Rausch, daB ihnen ‘Héren und Sehen ver-
geht’ [51]. Sie wollen eine Verbindung mit dem anderen Geschlecht..., [die] mit keinem
Namen besgeichnet ist; eine Verbindung, in der sie selbst sich auflésen und das andere Ge-
schlecht mit Gewalt aufgelsst wird.” [52]

Die von Theweleit fiir die faschistisch motivierten Einheitswiinsche
zitierte Folge "Flut/Glut/Blut" [53] stelit auch der Mystik das meta-
phorische Material. Gerade der Modus des FlieBens und Gleitens ist
es, der die in beiden Bereichen gewiinschte Depersonalisation und
mehrfache Identifizierung [54] - Kolbenheyers Margarete etwa sieht
;n der Christusfigur den Vater, den Geliebten und den Sohn! - regu-
iert.

4 Wortgewalt

Kolbenheyer stellt seinem Roman "Das gottgelobte Herz" die
folgenden Verse voran, die Motive des Textes zu einer programmati-
schen Aussage verbinden:

"Dich zu erfassen, erster Augenblick

Des eingebornen Gottes, sei’s gebiiBt

Mit abertausend Stunden Schaffensqual!

Der harte, stiBe Offenbarungsstrahl,

Kraft meines Volkes Sehnsucht schmersgegriift
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Und lebenzeugend, er war mein Geschick.
Aus seinem Chaos schlug die lichte Welle,
Die, Gott verzehrend in der eignen Glut,
Die Farben all der wirren Schépfungsflut
In eins verschmols gur diamantnen Helle."

Die Subjektperspektive ist die eines Schaffenden, der auf die
Bedingungen seines Tuns reflektiert. Einen expliziten Bezug dieses
vor- und iibergeordneten Motivs zum Roman selber gibt es nicht, d.h.
Kunst- und Kiinstlerproblematik werden im Text nicht thematisiert,
dafiir stellen einzelne Motive, die, das Motto mit der Frage des
Schopferischen vermittelt, im Romantext aber in religids-mystischen
Zusammenhingen gezeigt werden, einen impliziten Bedeutungszu-
sammenhang her. Der im Roman omniprisente Bedeutungsbereich des
Gebirens, der Kolbenheyers naturalistisch-sexualistisches Weltbild mit
der mystischen Thematik der Gottesgeburt in der Seele verkniipft, er-
hilt in den Versen des Mottos eine produktionsisthetische Einbindung
(‘lebenzeugender’ "Offenbarungsstrahl”, “Schopfungsflut”).

Allerdings ist die Rede von "Schaffensqual", der problemati-
schen Situation des Kiinstlers also, dessen SelbstbewuBtsein am Gelin-
gen des Werkes hiingt. Ziel und Motivation des Werks ist der ‘erste
Augenblick des eingebornen Gottes’; "erster Augenblick” meint den
schopferischen Moment, in dem etwas Neues, das Werk, entsteht. Die
mystische Konstruktion des "eingebornen Gottes" zitiert eine iiberge-
ordnete Instanz, die mit dem Wunsch-Ich des Subjekts zusammenfallt.
Diese Anerkennung einer gdttlichen Autoritit birgt Tendenzen der
Selbstvergottlichung, auf die der Autor bzw. das Subjekt freilich
nicht festgelegt werden konnen; im Roman jedenfalls realisieren sich
diese Tendenzen in dem "Hauch der Erlesenheit" (153), der Margarete
Ebner bisweilen ankommt. Der "harte, siiBe Offenbarungsstrahl”
driickt die Wunschphantasie des Schaffenwollenden aus, dem sich das
Werk - gleichsam visionar - offenbart, ‘hart’ und ‘sf’, weil ihn die
Inspiration von aller Schaffensqual befreit, gleichsam mit Gewalt [55]
Zweifel und Hindernisse ausriumt. Die Vorstellung des eingeborenen
Gottes beansprucht gottliche Vollkommenheit, die das Subjekt
einerseits hervorbringen mochte, von der es andererseits selbst
geschaffen werden will. Dabei spricht des "Volkes Sehnsucht” den
biologisch-volkischen Inhalt des Kolbenheyerschen Gottesbegriffes
aus [56], der die "schopferische Leistung" zur "iiberindividuellen Tat"
[57] der naturhaften Lebenskraft stilisiert. "Chaos", "Welle", "Glut" -
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‘Flut’ [58], ‘Wirrnis’, ‘Verschmelzen’, die, wie gezeigt, den mystischen
Seelenzustand beschreiben [59], erscheinen als Ursprung des ersehnten
Werks der "diamantnen Helle", welches das Chaos hinter sich 148t,
aber nur qua Chaos entstehen kann. Nebenbei verzehrt sich der Gott
"in der eignen Glut", um jeglichen Eindruck kirchentreuer
Frommigkeit auszulgschen.

a) Im Jenseits des BewuBtseins

Den ‘eingebornen Gott' setzt Kolbenheyer mit dem Unbe-
wuBten gleich; dies wird deutlich, wenn er vom "letzte[n] Geheimnis
des Gebetes" spricht, "das sich jenseits der BewuBtseinshelle hervor
aus einer dunklen Inbrunst hebt" (41). Die "Brunst", die im Wort "In-
brunst" steckt, verweist auf die kérperliche Bedingtheit, die in der
biologistisch~naturalistischen Perspektive Kolbenheyers das religidse
Gefiihl bestimmt. Gebete erscheinen in Kolbenheyers Roman nie als
bewuBte Zwiesprache des Betenden mit Gott, immer handelt es sich
um unbewuBt hervorgebrachte Worte: Die kleine Margarete "versinkt
im Wortfall ihrer Opfergebete, des Vaterunsers, des englischen
GruBes und des Glaubens; wie in einem wirmenden Strom wird sie
getragen" (20; Hervorhebungen von mir). In der Schule lernen die
Kinder Sentenzen, die "wie Paternosterperlen” (64) aufgefidelt wer-
den. "... ohne Wortgewicht und Sinnbedenken fliegt es ihr von den
Lippen, als hittens die Glocklein gesungen” (239). Lippen laufen von
selbst (282), Gebete fallen von den Lippen (228, 470, 504), und auch
der wortgewaltige Prediger Meister Eckhart hort seine eigene Stimme
"stark und laut" "von dem Altargew6lb her" (277) wie die eines an-
dern. Die Macht des UnbewuBten bzw. des eingeborenen Gottes stellt
sich bei Kolbenheyer immer in einer das Subjekt transzendierenden
Rede dar, die eben darum geheimnisvoll (41, 54) ist; so auch Marga-
retes Gebet, das als "Paternoster der Ebnerin" bekannt wird: "Ich wohl
wiB, und es ist nit us dem Verstande, das driinget sich us deme Wesen
selbs herfiir" (393). Unter "groBten Schmerzen", heift es, sei ihr das
Paternoster offenbart worden (443); und wieder schlieBt der Autor an
den biologischen Bedeutungshorizont des Gebirens an, Ausdruck un-
gebrochener und unreflektierter Lebenskraft. Die Episode um Mar-
garetes Gebet, das der Roman in aller Ausfithrlichkeit als poetischen
mystischen Text wiedergibt (387ff .), 1Bt sich dahingehend interpre-
tieren, daB Dichtung fiir Kolbenheyer Freisetzung des kdrpernahen
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und geheimnisvollen UnbewuBten ist. Das "Jenseit§" des. BewuBtseins,
das wird an Kolbenheyers Meister Eckhart deutlich, ist das Chaos,
das fiir Unmittelbarkeit und Allgegenwart steht: "Er trug das Chaos,
in dem alle Gedanken gleichgewirtig wogten" (274). Die Bewegung
des "Wogens" beschreibt als Prisenz einen universalen Zusa{nmenhang,
der alles mit allem in Bezichung setzt und daher alte. Relationen s?éin—
dig durch neue verdringt, sie aber doch immer wieder aufscheinen
14Bt. Die starke Anndherung der Vorstellung vom Gedank'enchaos 'an
den bei Kolbenheyer allgegenwiirtigen korperlichen Funktlonsbfarelc.h
erinnert an die Deleuze-GuattariscHe Wunschmaschine [60], die die
Auflosung des Subjekts in der Produktionskraft des Unbe\fvufs.tel}' be-
treibt und deren Energie Deleuze und Guattari sogar als "gdttlich” be-
i n [61).
Zmc}meGira(]ie das Nichtverstehen bzw. das Halbverstehen, (.ias
Beziehungen herstellt, ohne sie zu etablieren und fir .andere B.ezw—
hungen zu verschlieBen, erscheint als Indiz d.er U.nmlttelbarkeltsep
fahrung des UnbewuBten: "Margretle steht jenseits... Es hat den
Hauch der Lateinworte gefithlt und hat ihren Sinn halb .und halb ver-
nommen” (103). Das mystische Subjekt ist nurmehr ein Ins'trumen?,
auf dem ein anderer spielt (476). Nichtverstehen U{ld Unsicherheit
bilden das Einfallstor fir das Géttliche, fir das g('jtt.hche Unbewuf%te
der Natur. "Etwan sprichet us dir Gott..." (139). meTlal me"hr z.elgt
sich die Funktionsweise der auf das Modell der unéihnhche?n Ahnlich-
keit [62] zuriickgehenden mystischen Erfahrungskor.lzeptlon: In der
Erkenntnis, daB es keine Gegenwart des BewuBtseins geb'en kann,
weil die Reflexion immer schon einen Abstand schafft, w1-rd genau
das Moment der Nichtidentitit zum Medium einer aus den Bmdunge'n
des Vertrauten hebenden idealen Gegenwéirtigkeit_serfa.hrung. Die
ideologische MiBbrauchbarkeit einer solchen Konzeptfon liegt auf der
Hand. Wihrend Rilke und Musil, bis zu einem gewxssen F}rad ?uch
Handke, den gegenwirtigen Moment immer wieder 1{1 die Undhn-
lichkeit umbrechen lassen, fiillt Kolbenheyer die sich auftuende

Nichtidentitit mit der Ahnlichkeit des Materiellen, so dessen natur-

hafte Wesens- und Sinnhaftigkeit behauptend.

b) Wort und Geist

"Aber was konnte... das Rascheln des Kieles iiber dem Perga-
ment vor einer lebendigen Stunde der Unterredung bedeuten!" (536)
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Ganz im Sinne der von Derrida so benannten phonozentrischen Tra-
dition [63] behauptet Kolbenheyers Text explizit den Vorrang des
gesprochenen Wortes vor der Schrift. Die Rede ist von "Blite und
Kraft des Wortes" (462), und die mystische Wahrheit, der geistige und
geistliche Gehalt, wird durch das gesprochene Wort, in Rede und
Predigt vermittelt (145f., 157, 265ff., 488ff.). "Immerwihrende[r] Ge-
genwart" (313) erfihrt Margarete in einer von oben kommenden
Stimme im Chor der Kirche. Die Unmittelbarkeit wird freilich wie-
derum durch betonte Korperlichkeit evoziert: Das Predigtwort Meister
Eckharts ist "Same" - "Und es war ihm schwer im Gemiite, als sei er
des Samens voll wie ein briinstiger Mann" (274). Von Margarete Eb-
ner wird gesagt, daB sie sich der Rede Heinrichs von Noérdlingen hin-
gebe und iiber die "Lust an seinem Worte" jubele (497; 490). Das Ver-
nehmen des gottlichen Wortes wird als eine unio mystica nach dem
Vorbild der sexuellen Vereinigung dargestellt. In diesem Kontext muB
die symbolische Verwendung des Schwertes bei Kolbenheyer erwihnt
werden. Auffallend hiufig tragen die Minner Schwerter bei sich,
Schwerter, mit denen gekidmpft wird und Schwerter, die in der
Scheide stecken (10, 21, 31, 396, passim). Aber auch im iibertragenen
Sinne, als Metapher fiir die kénigliche Macht, taucht das Schwert auf s
etwa wenn Ludwig IV., der Bayer, Gegenkénig zu Friedrich dem
Schénen, beklagt, daB die Insignien in der Hand des Rivalen sind:

"Und er wuBte die Macht, die Gott band. Die enthielt ihm d iedri
) « . er Vetter Friedrich vor:
;(31;)6:;9, Zepter, Schwert, Mantel, die purpurne Gewalt. Sie bannte ihn und sein Geschick.”

Deutlich wird hier die Macht des materiellen Gegenstandes, des Kor-
pfers, der sogar Gott bindet; gedacht ist also an eine Macht, die sich
die gottliche einverleibt. Im Leidenszustand imaginiert Margarete ein
Schwert:

"Ein Schwert sollte auf sie niederfahren und die Brust spalten, da8 i &
liche, das Fremde in ihr." (367) [64] peter, dal en entmeiche, das Tod-

Das Schwertsymbol verbindet das phallische Prinzip [65] des Korpers
mit der usurpierten gottlichen Macht; auf diese Vereinigung (von
Korper und Geist in der Seele) richtet sich das Begehren der Mysti-
kerin Margarete Ebner. DaB mit dem Schwert auch oder eigentlich
das Wort gemeint ist, zeigt folgende Stelle aus dem zweiten Teil des
"Paracelsus™
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"Der schmiedet das Wort. Wohl dem, dessen Herz eine Scheide ist, darein das Wort fihrt
und ruhet ohne Wunden!” [66]

Das gottliche Wort erfahrt also eine extrem materielle und kdrperliche
Repriisentation. Nach der Vertreibung der ersten Menschen aus dem
Paradies lieB Gott, so heiBt es Gen. 3,24, Cherubim mit Schwertern
den Baum des Lebens bewachen. Das Schwert wird hier zum Symbol
der Scheidung von der Erkenntnis [67], von der mystischen Wahrheit,
konnte man sagen. In seiner Macht liegt aber auch der Zugang zu
dieser Wahrheit. Die Offenbarung des Johannes berichtet, daB aus
dem Munde des Menschensohnes ein zweischneidiges Schwert hervor-
ging (1,16; 2,12): das Schwert wird somit zum Doppelsymbol von Tod
und Leben [68].

Dem dargestellten  Wort-Optimismus 14uft eine skeptische
Unterstrémung entgegen, die alle Unsicherheit des Wortkiinstlers ge-
geniiber dem eigenen Vermdgen ausdriickt. Sei es, daB8 Versagen und
Versiegen des Wortes vorgefithrt werden (301, 499), "des Worts Blsdi-
keit" (156), sei es, daB vom “ermudende[n] Einerlei" abgestumpfter
Worte (516) und ihrer berauschenden Wirkung (517) die Rede ist, es
entsteht der Eindruck zumindest einer vom gesprochenen Wort ausge-
henden Gefihrdung. Das Wort verstummt vor dem Geist, vor dem
Erlebnis, von dem die Nonne Klara sagt: "Du vermeinest, du habest
es, und du hast es nit, und es ist dannocht gewest" (156). Yom geiib-
ten Beter heiBt es auch, er sei beim Wort und wieder nicht (495).
Gerade auch das Schweigen, dem Margarete immer wieder anheim-
fallt, die "Schweige" (456, 492f.), unterstreicht die Abstandnahme vom
Wort, die wiederum seine Lebendigkeit garantiert: Weil Margarete
wenig spricht, kommt jedem einzelnen ihrer Worte erhdhte Bedeutung
zu. So ist auch die Distanzierung vom Wort doppelt motiviert: Prinzi-
piell ist erfullende Wortgewalt moglich, Ehrfurcht dem Wort gegen-
dber angebracht, doch muB in Anbetracht der Mboglichkeit des
MiBbrauchs die Skepsis wachsam bleiben. Kolbenheyer schreibt:

"In jedemn Entwickiungszustande der Sprache gibt es fiir die Inhalte gesteigerten Erlebens
nur sehr wenige Worte und Wortfolgen, die einer erschopfenden und wirksamsten Mit-
teilungsform nahekommen. Mit jeder Anderung, die von dieser Form abweicht, wird die
Mitteilung kraftloser oder es &ndert sich der Inhalt.” [69]

Problematisch wird freilich die Entscheidung dariiber, ob und wann
das Ideal des treffenden Wortes erreicht ist. Diese Unsicherheit ist es,
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die den Glauben an die "Wortgewalt" in Frage stellt. Reden und
Schweigen sind im ibrigen auch die zentralen Kategorien, mit denen
die Forschung - und Kolbenheyer hat sie mit Sicherheit zu Rate ge-
zogen - das visionire Moment bei der historischen Margarethe Ebner
faBt [70]. Thr Reden wird als ein ekstatisches begriffen, d.h. als ein
dem BewuBtsein entzogenes, das eher passives Gesprochenwerden
denn aktives Sprechen ist, mithin jenseits aller Unsicherheit und Ge-
fahrdung angesiedelt ist. Die Zwanghaftigkeit, Echtheit und Unmit-
telbarkeit dieses ‘automatischen’ [71] oder ‘mechanischen’ [72] Redens
sucht Kolbenheyers Betonung der koérperlich-triebhaften Bedingtheit
des Wortes auszudriicken.

¢) Der Korper der Schrift

Schreiben und Geschriebenes erfahren in Kolbenheyers My-
stik-Roman "Das gottgelobte Herz" explizit eine negative Bewertung.
Zu denken ist an die bereits zitierte Stelle, in der Margarete Ebner
der lebendigen Unterredung den Vorrang vor der schriftlichen Kom-
munikation gibt (536) {73}, oder an Meister Eckharts Vorbehalte
gegen die geschliffene Stilfithrung der Predigten (266). Es driickt sich
darin ein MiBtrauen gegeniiber der Fihigkeit des geschriebenen Wor-
tes aus, lebendige Unmittelbarkeit einzufangen - bereits "des Worts
Blodikeit" (156) [74] ist ja hier ein Hindernis, wieviel mehr noch die
begrenztere Schrift! -, aber auch Angst vor der Macht der
Schriftlichkeit, die unter Einsatz aller Mittel der Kunst die Form vor
den Inhalt setzt. Die Verselbstindigung der Form bzw. die' Ver-
filschung des Inhalts durch die Form sind suspekt, ja, gar Teufels-
zeug. Heinrich von Noérdlingen tberliest, was er geschrieben hat:

"Diese Zeilen, als seien sie von oben her eingeflilstert, {iberlas er in der Erwartung, Auf-
schlu8 iiber seine Ruhelosigkeit zu erhalten. Und da er sie abermals gelesen, lagen nur tote
Zeilen, Pergament, Tinte vor ihm; wo die Feder gekratzt hatte, konnte er ein leises
Sprithwerk um das geschriebene Wort gewahren, als hitte ein Teufelsbot’ in kleinster Fi-
gure darauf geschnoben.” (518f.)

Die Schrift ist tot, weil sie eine Trennung vom Inhalt, eine Differenz
zum erfiillten Augenblick darstelit, nichtsdestoweniger bleibt sie als
solche gefahrlich. Das Zitat bringt aber noch etwas anderes zum Aus-
druck: Heinrich erwartet von seiner eigenen Schrift AufschiuBf wiber
sich selbst; die Schrift in ihrer Materialitit, wie sie schwarz auf weil}
dasteht, bekommt als materialer Zugang zum Verborgenen eine

Wortgewalt 169

Ubersubjektive Autoritit, erscheint doch der Moment der Nieder-
schrift - wieder einmal [75] - als gottliches Diktat: "von oben her
eingeflistert”,

Unversehens und offenbar gegen die Intention des Erzdhlers

- erfihrt die Schrift im Text eine Aufwertung. Selbst der K6nig be-

mitht sich um die "verichtliche Pfaffenkunst des. Lesens" (255), und
es ist "die Gschrift" (258), die seine Machtposition stiitzt. Kolben-
heyers Meister Eckhart sieht in der Schriftlichkeit die "Furchen... des
Redeackers" (274), in die der Same féil;t; sie ist ihm "Kldrung seines
Zungentriebes" und "Zucht seines Eroffnungsverlangens [76], "Bufi-
mittel eines gefihrlichen und gefihrdenden Uberschwanges" (274).
Das geschriebene Wort, das das gottliche Wort wie eine weibliche
Seele empfingt, ist das Mittel, die Unendlichkeit der mystischen
Wahrheit anzubinden, als Riickversicherung gleichsam vor dem Ver-
sinken in dieser unendlichen Wahrheit. Die doppelte Funktion der
Schrift -~ einerseits Abstandnahme vor der mystischen Wahrheit,
andererseits Rettung der Subjektposition - macht die mystische Er-
fahrung iberhaupt erst mitteilbar. Die Nachtriglichkeit ist konstitutiv:
Ginge die mystische Wahrheit im geschriebenen Wort auf, kénnte sie
keine Unendlichkeit beanspruchen; andererseits machte eine Auflo-
sung des Subjekts Erfahrung unmoglich, fiele doch die erfahrende
Instanz aus. Kolbenheyers Margarete Ebner jedenfalls wird im Laufe
des Romans immer mehr dem Bereich des Schreibens zugeordnet.
Man weist sie im Kloster "an die Schreibmeisterin und Buchmeisterin”
(386).

"Sie arbeitet in der Schreibstube, wo die Summen des Doctor Angelicus abgeschrieben
werden sollen, und tibt die Schrift; sie ist auch der Schwester Briefmeisterin zugeteilt wor-
den und wird in die Geschifte der Schwester Baumeisterin eingefiihrt. Die Priorin hat den
niichternen Sinn an ihr entdeckt, der ein Erbe Heinrichs, des Ebner, ist und schon ihm der
Widerhalt seines leidenschaftlichen Gemiites war." (364)

Auch das Gebet der Margarete Ebner, die Bitte um "das ewig Wort
von Minne" (387), wird schlieBlich aufgeschrieben (393). Und nicht
zuletzt ist Schreiben das Medium der Beziehung zwischen Margarete
und Heinrich. Heinrich schreibt an die, "die das ewig Wort in
menschlicher Natur gebunden hat, ihr, der inliichtend ist des ewigen
Worts schimmernder Glast” (502). Das Schreiben fungiert als Prisenz-
ersatz, wie das Zeichen Margarete die Erfullung ersetzen muB [77})
"Mich jammert nach dir, mins Herzens Seld und Freud, und schreib
mir viel" (503). Daher schlieBt das Schreiben an die kdrperlichen
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Symptome der gottlichen Gnade an, der Flu3 des Schreibens ruft den
gnadereichen FluB der Trinen hervor (502). Das "Schwert" des Wortes
[78] driingt gleichsam in die Materialitit. Die unterdriickte und auf-
geschobene korperliche Prisenz schafft eine korperorientierte Zei-
chensprache, die die Ganzheit des Korpers aufteilt und nurmehr ein-
zelne Korperlichkeit beschworende Zeichenbereiche erschlieBt. Und
das Zeichen wenigstens ist gegenwiirtig. Margarete schenkt Heinrich
den Nachtrock, den sie wiahrend ihrer Leiden getragen hat (509); seit
Jahren hat sie sich nicht gewaschen, und "jahrelang hatte die rauhe
Hille den jiickenden Korper gequilt, aber die Hiille hatte auch vom
Leib, den sie umgab, ein Teil an sich genommen" (519; Hervorhebung
von mir). Von Heinrich erhilt Margarete ein kleines hoélzernes Kreuz,
das er am Korper getragen hat; bisweilen driickt sie es "unter merk-
lichen Gnaden an sich® (509), so daB ihr Korper ein rotes Mal behilt.
Auf dem Hohepunkt der Qualen, die zugleich der Hohepunkt ihres
mystischen Erlebens sind, erfihrt Margarete die Stigmatisation: "...

an den Risten zeigen sich die dunkelroten Male der Marterniigel™

(513f). Es sind "die hochsten Minnezeichen des Herrn" (514). Und
das Jesuskind, das Margarete sich an die Brust legt, ist schlieBlich
auch nur ein holzernes, geschnitztes ~ ein Zeichen. Diese Zeichen ge-
horen zu einer gottlichen Schrift. Der historische Heinrich von Nérd-
lingen schreibt gleichfalls

"yom Worte Gottes als dem gutschneidenden Schwerte des heiligen Geistes (XLVI, 86),
von dessen Finger (VII, 30) der heilige Name Jesus in alle minnenden Seelen geschrieben
ist mit der Tinte des heiligen Blutes und der Feder der heiligen Négel (VI, 19ff.)". [79}

Die Materialiit der gottlichen Schriftzeichen, ihre Priisenz be-
hauptende Korperlichkeit, verweist auf die Gegenstindlichkeit des
Zeichens Giberhaupt, die die gottliche Gegenwart aufnehmen und wie-
der produzieren soll. Die Hiille nimmt einen Teil, wenn auch nur
einen Teil, des Korpers an sich. Auch Kolbenheyers Paracelsus, an
sich ein Verichter der Schrift, weil sie seine Lehre der unverstindi-
gen Menschheit preisgibt, ist begierig danach, gedruckt zu werden,
weil nur die schriftliche Verbreitung die Verlebendigung seiner
Wahrheit ermoglicht. Die Heiligung des Wortes wire seine Erldsung
vom Zeichenhaften; doch bis dahin "war nur eines noch geblieben:
das Papier, die Letter, der Schwirzetopf™ [80]. Die Schrift bewahrt die
lebendige Wahrheit, das Chaos der Seele auf; diesen Anspruch der
Wortgewalt demonstriert eine krude und korpernahe Zeichensprache.
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Und solange, wie im Falle Kolbenheyers, die "lebendige” Wahrheit
nur einen sich hinter dem Anspruch der Unendlichkeit verbergenden
unklaren ideologischen U-topos anvisiert, muB sie notwendig aufge-
schoben und im mystifizierten Schriftzeichen aufgehoben werden.

Kritik an Kolbenheyers zugleich aufgeblihtem wie inhaltsiee-
rem Denken und Schreiben 148t sich aus seinem Mystikverstindnis
heraus begriinden. Weil er behauptet, die kérperliche Erscheinung des
Natiirlichen sei bereits ihre philosophische Bestimmung, Sinn und Be-
deutung also, fehlt ein ideeller Widerpart, der den Bedeutungsan-
spruch des Korpers, der Natur, der Matérie in Frage stellte. Die Reli-
gion erscheint im "Gottgelobten Herz" ja nurmehr als Chiffre fiir die
verdringte Korperlichkeit, markiert aber zugleich deren metaphysi-
schen Anspruch. Die ins Schwiile und Schwiilstige gehende Emphase
des Korperlichen versucht sowoh! ihre Sinnabwesenheit zu verbergen
als auch Sinnhaftigkeit herbeizuzwingen. Das Bemiithen, mit Sprache
und Poesie die Alleinheit von Koérper und Geist im schopferischen
Augenblick zu erfassen, wie es auch das Motto vorgibt, 148t entgegen
den expliziten Verlautbarungen des Textes auch den Korper des
Wortes, die Schrift zum Bedeutungstriger werden, immerhin efwas an
manifester Gegenwirtigkeit reprisentierend, wenn sie auch ihre blofle
Zeichenhaftigkeit nicht verbergen kann. Gerade hier offenbart sich
die BloBe von Kolbenheyers "metaphysischem Naturalismus".




VI DIE HEILIGE SCHRIFT: PETER HANDKE, "DIE WIEDER-
HOLUNG" (1986)

Bei Peter Handke verschiebt sich das mystische Paradigma
weiter zur Schriftmystik, allerdings nicht ohne die Reflexion der
Unéihnlichkeit wieder zuzulassen.

Die Erzihlung "Die Wiederholung" (1986) ist als Summe des
bis dahin geschriebenen Werks zu lesen, das in der "Wiederholung"
wiederholt - wiedergeholt - und weitergeschrieben wird. Besonders
der zwanzig Jahre vor der "Wiederholung" erschienene erste Roman
Handkes, "Die Hornissen" (1966), ist im jingeren Text prisent, ohne
daB sich unmittelbare Parallelen und Zitate feststellen lieBen. "Die
Wiederholung"” ist das Buch, von dem Handke bereits 1975 sagt: "So
ein Buch wie ‘Die Hornissen’, in dem dauernd Bilder aus der Welt
erscheinen, in der ich aufgewachsen bin, das mdchte ich schon mal
wieder aufnehmen, ich méchte dahin zuriickkommen, zu diesem
Buch" [1]. Das vor allem im ersten Teil der "Wiederholung" be-
schriebene hiusliche Milieu im bAuerlichen Siidkidrnten ist dasselbe
wie in den "Hornissen", besonders die Vaterfigur scheint in beiden
Texten die gleiche zu sein, wihrend die iibrigen Konstellationen zwar
dhnlich, aber doch nur #hnlich sind: In der "Wiederholung" wird das
Sterben der Mutter beschrieben, in den "Hornissen" ist der Vater nach
dem Tod seiner ersten Frau, der Mutter der Kinder, bereits mit einer
anderen Frau verheiratet; in beiden Texten spielt die Schwester eine
wichtige Rolle, die der "Wiederholung" gilt allerdings, anders als die
Schwester in den "Hornissen", als geistig zuriickgeblieben; beidesmal
wird ein Bruder vermiBt, nur ist dieser Bruder in der "Wiederholung"
sehr viel alter als der Erzihler, etc. Ein weiteres Beispiel des diffe-
renten Zitats ist die Dolinenvision, die einen ‘Halbwiichsigen’ mit ei-
nem Buch in der Hand zeigt, der wenig spiter "von dem Gedréhn ei-
ner Hornisse" [2] geweckt wird. Der Name des verschollenen Bruders
in der "Wiederholung", Gregor, ist der Name der Erzahlerfigur in den
"Hornissen", zieht sich iiberhaupt durch Handkes gesamtes Werk: Der
Bruder des Ich-Erzihlers in "Der kurze Brief zum langen Abschied"
(1972) heiBt auch Gregor, ebenso der Protagonist in "Die Stunde der
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wahren Empfindung” (1975), und schlieBlich trigt der heimkehrende
Bruder im Dramatischen Gedicht "Uber die Dérfer” (1981) diesen
Namen. Das Selbstzitat holt die fritheren Texte Handkes in den Inter-
pretationshorizont der "Wiederholung" ein.

Die Darsteliung mystisch-visionirer Einheitserlebnisse, die seit
dem "Kurzen Brief" Handkes Werk zunehmend bestimmt, reflektiert
eine problematische Subjektsituation. Die geschilderte Reise Filip Ko-
bals nach Jugoslawien und ihre Wiederholung im erinnernden Schrei-
ben zitiert die mystische Wegmetapher zur Beschreibung einer Ent-
wicklung. Am Anfang des Weges Steht ein verunsichertes Ich, dem
der Vater die Prophezeiung "aus dir wird nichts werden" (13) mit auf
den Weg gibt. Und "... ich kenne mich nicht" sagt Filip Kobal von
sich selbst (18). Angekommen im jugoslawischen Grenzland geniefit er
es, seine Person zuriickgelassen zu haben (12). Entsprechend der my-
stischen Wegstruktur ‘via purgativa - via illuminativa - via unitiva’
(Reinigung - Erleuchtung - Vollendung) [3] folgt auf die Reini-
gungsstufe, auf das Zuriicklassen des Ichs mit der Reise in das andere
Land im ersten Teil des Romans ("Das blinde Fenster") die Erleuch-
tung auf der Hohe des Berges im zweiten Teil ("Die leeren Vieh-
steige"): "Hinstiirzend auf die Erde, erfuhr ich dann ein fir allemal,
was der Geist ist" (222). Nach diesem mystischen Aufstieg im wahr-
sten Sinne des Wortes [4] prisentiert sich der dritte Teil der "Wieder-
holung" ("Die Savanne der Freiheit und das neunte Land") als Realisa-
tion der Vollendung, der via unitiva. Das Subjekt hat eine Wandlung
durchgemacht: Am Beginn des Weges wirft Filip Kobal seiner Mutter
vor, daf sie ihn geboren habe (274); diese Einstellung #ndert sich un-
terwegs zu einem "Ich bin einverstanden, geboren zu sein" (275), bis
am Schlufl nach der Heimkehr gar von Dankbarkeit, geboren zu sein,
die Rede ist (331). Die Heimkehr zum Vater - die Mutter liegt gerade
im Sterben - ist eine traditionelle mystische Metapher fiir die
Wiederherstellung der urspriinglichen Einheit [5].

Die am Beispiel Filip Kobals entwickelte Subjektproblematik
verbindet sich, zumal Handkes Helden unmittelbar als Interpretanten
des Autors zu verstehen sind [6], mit der selbst- und werkkritischen
Perspektive, die der Autor entschiedener noch als in "Die Lehre der
Sainte-Victoire" (1980) in eine Poetologie miinden 148t. Die Situation
des Subjekts, wie sie die "Wiederholung" zeigt, ist also die eines
Schreibenden, und die von ihm beschriebenen mystischen Einheitser-
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lebnisse sind Ausdruck eines Schreibideals, das gleichwohl eine meta-
physische Dimension entfaltet.

1 Der christliche Blick

Die Behauptung neuer Sinnhaftigkeit in einer religiésen For-
mel- und Bildersprache stelit fir die Handke-Kritik den Stein des
Anstofies dar [7]. Doch hat sich kaum jemand ernsthaft Gedanken
{iber Intention und Effekt dieses religiésen Gestus’ gemacht. Dabei
gibt Handke selbst deutliche Hinweise. Den Ich-Erzihler im "Kurzen
Brief" 1403t er sagen:

"Die Religion war mir seit langem gzuwider, und trotzdem spii.rte ic:h auf einma‘l eine
Sehnsucht, mich auf etwas begiehen zu kénnen. Es war unertréglich, em_zeln’ und mit sich
allein zu sein. Es muBte eine Beziehung zu jemand anderem geben, die nicht nur per-
sonlich, zufsllig und einmalig war, in der man nicht durch eine immex.' wieder erpre”Btta und
erlogene Liebe gueinandergehdrte, sondern durch einen notwendigen, unpersdnlichen
Zusammenhang." [8]

Gleich dazu noch ein Zitat aus der "Wiederholung™ "In mir war gera-
dezu ein Lechzen nach dem einen, ja, christlichen Blick, den ich
hitte erwidern kénnen" (326). Beide Zitate zeigen, daBl es um den
Bezug des Subjekts zu einem Anderen und iiber das Andere zu sich
selbst geht, um einen Bezug, der das Subjekt in Relationen einbénde
und ihm damit einen Ort verliehe. Es geht nicht um religidse Inhalte,
sondern um die Form.der Einbindung des Subjekts in ein System, in
dem es sich wiederfinden und auf das es sich beziehen kann. Dieses
System ist nicht die Religion und erst recht keine bestimmte Religion;
das religidse Zeichensystem erscheint vielmehr als ein Modell univer-
sellen Zusammenhangs und umfassender Beziiglichkeit, das Handke,
wie zu zeigen sein wird, als Erzihl- und Textprinzip entwirft. Dafiir
bietet sich der Referenztext der Theologie mit seinem signifikanten
Zentrum "Gott" an [9].

a) VerheiBung und Erlésung

Das religidse Modell vorgingiger Bedeutung, das dem Subjekt
in einer allgemeinen Beziiglichkeit seine Position zuweist, ist im Text
der "Wiederholung" allgegenwirtig. Allenthalben begegnet Filip Kobal
Spuren der Religion. Ob es das "Gleiflen eines Strahlenkranzes iiber
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dem Kopf der Marienstatue" (13) in Villach ist, Bildstécke auf dem
Feld (51), die kathedralengroBe Kirche in der Wochein (149), Filip
Kobal erfahrt eine von religitser Symbolik markierte Landschaft (vgl.
auch 44, 56, 81, 88, 247, 270, 299, 313, 320, 329). Nicht nur das: Re-
ligiose Briuche und Gewohnheiten stecken den Bezugsrahmen seines
Lebens ab. "Eines Tages, bei der Lesung des Evangeliums" (26) macht
Filip Kobals jugendlicher Feind auf sich aufmerksam, jener Doppel-
génger also, der fiir die Personlichkeitsstorung des Subjekts steht. Auf
einem "Kirchtag" sagt ein Wahrsager der Mutter voraus, ihr Sohn
werde es héchstens zum Kkleinen &ngestellten, zum "Buchhalter" (})
bringen (146). Die mystische Hochzeit mit der unbekannten jungen
Frau geschieht "an einem Sonntag nach der Messe" (310f.). Es treten
zahlreiche Vergleiche aus dem religidsen Bereich auf, z.B. werden
Ausfliigler mit Pilgern verglichen (250), die Frage "Wer bin ich?" mit
einem StoBgebet (255), runde Landschaftsformen mit dem sich vor-
wolbenden Bauch einer mittelalterlichen Marienstatue (278; vgl. auch
83, 277, 302, 318, 333). Die Prisenz religiéser Signifikanten in Hand-
kes Text inszeniert ein doppeltes Spiel mit der Bedeutung: Die Er-
fahrung, die vermittelt werden soll, nimmt den konnotativen Horizont
religioser Erfahrung in ihren Dienst, ohne sich auf eine religids-
dogmatische Bedeutung festlegen zu lassen.

Wie auch Rilke, Musil, Kolbenheyer und iiberhaupt wohl die
meisten mit mystischem Gedankengut befaBten Autoren distanziert
sich Handke von institutionalisierter Kirchenfrommigkeit.

"Kinder werden hereingetragen zur geistlos dahinleiernden MeBfeier: Hoffnung, da8 sie
stéren werden (Veni, Creator Spiritus)”

heilt es in den "Phantasien der Wiederholung" [10], immerhin Teil-
nahme und Interesse am christlichen Kult bekundend. Bezeichnend
ist, daB} die Stérung ritualisierter Abliufe als schépferisch ("Veni,
Creator Spiritus") verstanden wird. In der "Wiederholung" selbst emp-

- findet Filip Kobal seinen Austritt aus dem geistlichen Internat als

Erlosung (9); dem "kurzatmigen Glaubensverlies" stellt er einen
"Luftraum des Studierens, Forschens und Weltbetrachtens" gegeniiber
(35). Im Internat, das der Vorbereitung auf das Priestertum dient,
findet Filip Kobal das Geheimnis des Sakraments entzaubert, wihrend
die Messe in der Dorfkirche wahre Gemeinde stiften kann (33f.).
Handke schlie8t damit an die fast schon zum mystischen Klischee
verkommene Vorstellung von der Einfachheit, der Armut im Geiste
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[11] an, wie er ja auch von den Kindern [12] die produktive Storkraft
erwartet [13]. Darin driickt sich ein von antiintellektualistischem Af-
fekt getragenes, naturhaftes Religionsverstindnis aus, der Glaube an
kindliche Unmittelbarkeit und Unschuld, der - in dieser Hinsicht 148t
sich Handke durchaus mit Kolbenheyer vergleichen - die My-
thisierung von Land und Volk, wie sie sich besonders in "Uber die
Dorfer" zeigt, erklirt.

Religion ist fiir Filip Kobal, der seinen Vater als Hiob imagi-
niert (92), Aufhebung des Leidens: In seiner geliebten slowenischen
Sprache gibt es denn auch keine "Leideform" (309) - ein Hinweis
darauf, daf} die religiosen Chiffren in Kategorien des Sprachlichen zu
verstehen sind. Was Filip Kobals Leiden anbelangt, so ist immer wie-
der die Rede von einer omindsen Schuld:

" von der Ssterreichischen Mehrzahl sah ich mich, ob am Rand gehend oder in der Mitte,
immer wieder eingeschitzt, beurteilt, schuldiggesprochen, und nahm solchen Schuldspruch
immer wieder auch an, ohne freilich zu erkennen, was meine Schuld war" (130).

Sieht man alle Stellen zusammen, an denen von dieser Schuld die
Rede ist, 14Bt sich ein einigermaflen klares Bild gewinnen: Zum einen
erscheint es Filip Kobal, und damit wird einmal mehr die Geschichte
vom verlorenen Sohn zitiert, als schuldhaft, von zuhause fortgegangen
zu sein, "[sJeinen Ort verlassen zu haben" (45; 318). An anderer Stelle
bezieht er dieses Schuldgefiithl nicht auf die zuriickgelassenen Ange-
horigen, sondern auf sein, Filip Kobals, Alleinsein (108). SchlieBlich
wird die Schuld eindeutig benannt; sie besteht in der Verdffentli-
chung einer Erzihlung (143ff.), die auch die Ursache fiir Filip Kobals
Absonderung von der Gemeinschaft darstellt. Diese Publikation ent-
riickt ihn, der ‘seinen Ort’ damit ‘verlassen hat’, den anderen, handelt
es sich doch um einen Versuch der Ichabgrenzung und -konstituie-
rung ("man sollte endlich wissen, wer ich war! [144]), um den "Traum
vom Ruhm" (146). Die Veroffentlichung der Erzihlung wird mit har-
ten Worten der Selbstanklage belegt - "Schuld", "Stindenfall" (144),
‘Verrat’ (145), "Schande" (146) - und in der Verwendung des durch
den christlichen Mythos geprigten Vokabulars in eben diesen Mythos
von Schuld und Erlosung hineingeschrieben [14]. Es geht nun darum,
nach diesem "Siindenfall”, der nicht mehr zuriickgenommen werden
kann, die "Erlosung” zu erreichen.

Dabei spiegelt die Elternkonstellation eine grundsitzliche
Dichotomie wider: Der Vater, Inhaber kirchlicher Amter, der auch
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auBer der Kirchenzeitung nichts liest, lebt in einem "gleichm#Bigen
Dauerzorn", vor allem deswegen, weil er seine angestammte Sprache,
das Slewenische, im 6sterreichischen Exil, wie er es empfindet, un-
terdriicken muB3. Ohne Hoffnung erwartet er die Erlésung von auflen.
Die Mutter dagegen, die im Dorf die Aufgaben einer "Dorfschreibe-
rin" (1) tibernommen hat, wird als "entschieden gottlos" beschrieben.
Die Erlosung ist fur sie unmittelbar Ziel und Anspruch, sie lebt der
"VerheiBung", das Heil aus sich selber, von innen, erwartend (67ff.).
Der Vater vertritt die Kirchenreligion, die das Heil auf ein in ferner
Zukunft liegendes Jenseits aufgeschoben hat, wihrend die schreibende
Mautter das Heil fiir die Gegenwart einfordert. Ihr Anliegen ist die
Uberwindung der Differenz; und das ist auch das Anliegen Filip Ko-
bals, der von sich fordert: "Entfern dich vom Vater!" (306), aber
zugleich von der Umarmung des Vaters, auch und gerade beim Er-
zghlen, getragen werden mochte (14). Er mufl die viterliche und die
miitterliche Position, Gott und Schrift, AuBen und Innen, Differenz
und Prisenz vermitteln.

Religion tritt also als Abwesenheit, d.h. als aufgeschobene
Erlosung in Erscheinung; wihrend der Vater die Zeit des Exils (71) -
das Exil Israels 148t "Erldsung” und "Exil" zu zentralen Denkkatego-
rien der judischen Mystik werden [15] - mit Mimut und Zorn fiilt,
wird sie bei der Mutter produktiv umgesetzt. Der Erzihler beschreibt
die Eltern, wie sie vor der Landkarte Sloweniens stehen, des Lands
der Vorfahren, das zugleich das gelobte, verheiflene Land ist:

"Die Mutter, so gottlos, ja gotteslisterlich sie sonst war, hob vor der Karte, beim Ablesen
der Begeichnungen, die Stimme und psalmodierte, Silbe und Silbe auf einer gleich-
bleibenden, schwebenden, sitternden Hohe, wihrend der Vater sie entweder unwirsch,
kurzangebunden, verbesserte oder iiber ihre Aussprache der fremden Worter iiberhaupt
nur den Kopf schiittelte. Obwohl sie dabei Hasenzihne und Zungenstarre bekam, lie8 sie
sich aus ihrer slawischen Litanei nicht herausbringen, intonierte ‘Ljubljana’ statt Laibach,
‘Ptuj’ statt Pettau, ‘Kranj’ statt Krainburg, ‘Gorica’ statt Gorz, ‘Bistrica’ stait Feistrite,
‘Postojna’ statt Adelsberg, ‘Ajdovs&ina’ (auf dieses Klangbild wartete ich besonders)
statt Heidenschaft... Es war, als sei jeder der Namen eine Anrufung und als verbinden sie
sich alle zusammen zu einem einzigen, hochstimmigen, zarten Flehen, dem der Vater... in
der Rolle des Volks - sehr kleines Volk - respondierte; und als wiirde davon das enge Vor-
haus, mit Bretterboden, gelinderumlaufender Holstreppe hinab zum Keller, Ausgang hin-
aus zur holzernen Galerie, zum Schiff, michtiger als je das Dorfkirchenschiff® {74f ).

DaB es nicht um das konkrete Slowenien geht, sondern um ein sich
sprachlich vermittelndes Land des Heils, wird auch in der Szene, die
die Heimfahrt vom Internat beschreibt, offenkundig:
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"Die Mutter... summte fnit .und rief daewischen, in einem immer feierlicheren Tonfall, die
Namefx der .Orte aus, die, links oder rechts, meinen Heimweg siumten. Ich war taumelig
und hielt mich am Koffer fest. Hatte ich meine Empfindung benennen sollen, es wire nicht

;]i);lfe;chtemng’, ‘Freude’ oder ‘Seligkeit’ gewesen, sondern ‘Licht’, fast zuviel davon"

Die miitterliche Position ist der Versuch, Abwesenheit in Gegenwart
zu verwandeln. Das religiése Bild der Wandlung, das Handke in
verschiedenen Texten aufgreift [16], bezeichnet auch und gerade die-
sen Vorgang. Die "Lehre der Sainte-Victoire" berichtet vom Kelch der
Eucharistie als dem "Bild der Bilder" [17], und im "Chinesen des
Schmerzes" begleiten Kirchenglocken, die christliche Wandlung ver-
kiindend, die Verwandlung des Erzihlers [18]. Die diesem (Sprach-)
Optimismus entgegengesetzte und ihn immer wieder gefihrdende
Perspektive vertritt in der "Wiederholung" der Vater, den der Erzihler
nicht tiberwinden kann und in dessen Haus er am Ende heimkehrt,
d.h. die Differenz wird am Ende nicht aufgehoben. Eine auch in den
"Chinesen des Schmerzes" aufgenommene [19] Notiz in den "Phanta-
sien der Wiederholung" lautet:

"‘Ich habe durch dein ewiges Fernsein ein soviel hoheres Leben, so viel geistigen Auf-
schwung erhalten, von dem ich sonst nichts gewuBt hitte’: das sagte eine Frau zu ihrem
Mann; aber das kénnte ein Mensch zu Gott sagen”. [20}

Dieser ‘Aufschwung durch Ferne’ motiviert auch die Erscheinungs-
weise des Religiésen, und das ist zugleich die des Subjekts in der
"Wiederholung". Die Erfahrung ist zunichst eine Abwesenheitserfah-
rung, die aber - ganz in der Tradition mystischen Denkens auf einen
Umschlag ins Positive gerichtet - einen unendlichen Imaginationsraum
entwirft. Die Welt des Gegenstindlichen wird in ihrem potentiellen
B.ezug zur positiven Erfahrung als ‘geheiligt’ (78, 175, 181f,, 257) in
diesen Imaginationshorizont einbezogen. Die Abwesenheit ist dabei
konstitutives Moment der "Heiligung" [21]. "“Glinzen durch Abwe-
senheit’: schoner Ausdruck” [22], notiert Handke in den "Phantasien
der Wiederholung". Handkes Programm der "Gleichzeitigkeit von An-
vuiesendem und Abwesendem"” (257) erklirt auch seinen Gebrauch reli-
gids besetzter Sprache: Die Abwesenheit der christlich-religiésen Si-
gnifikate macht die zugehdrige Signifikantenreihe fiir eine Be-
schwérung metaphorischer Anwesenheit verfiigbar.
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b) Imitatio Christi

Das religivse Bezugssystem liefert das Vokabular fir den vom
Subjekt gesuchten Selbstbezug. Die intendierte Gleichzeitigkeit von
Anwesenheit und Abwesenheit erlaubt kithne Identifikationen und
Selbstentwiirfe, fiir die das Subjekt bzw. der Autor nicht haftbar ge-
macht werden kénnen, weil keine festen Signifikationen vorgenom-
men werden.

Filip Kobal ist "der Sohn eines ‘Zimmermanns™ (59), der zwar
auch ‘Landwirt und ‘Wildbacharbeiter’ ist, aber doch Zimmermann!
Der verschollene Bruder, "das Beispiel eines Menschensohns” (185),
dessen Photographie "im Herrgotts- und Radiowinkel" (74) steht,
wurde "in Abwesenheit" zum Taufpaten Filip Kobals ernannt (189).
Der sagenhafte slowenische Heimatort der Familie "Kobarid", der in
der Vorstellung der Mutter eigentlich "Kobalid" heifien miite, hat
den deutschen Namen "Karfreit". Die kiinftige Riickkehr der Familie
an den Ursprung begreift die Mutter als "Heimkehr und Auferstehung
aus der tausendjihrigen Leibeigenschaft" (73). Karfreitag und Aufer-
stehung sind bei Handke zum zentralen Reflexionsmuster der Ver-
fassung des Subjekts geworden: "Etwas Seltsames:", schreibt Handke in
den "Phantasien der Wiederholung”,

"Weihnachten, ‘die Geburt des Erlosers’, finde ich nicht zu feiern; wohl aber finde ich den
Geburtstag eines Kindes zu feiern (sogar noch meinen eigenen).- Ostern, mit dem Kar-
freitag, und ‘die Auferstehung von den Toten’ dagegen finde ich zu feiern.-" [23]

Auch die Geschichte Andreas Losers, des ‘Chinesen des Schmerzes’,
spielt in der Karwoche und endet mit einem Neubeginn nach schwe-
rer Krise am Ostersonntag unter machtvollem Glockenliuten. Wie ein
mystischer Text versucht, die Geschichte der Einzelseele in die
Heilsgeschichte hineinzuschreiben, so sucht auch der Erzihler der
"Wiederholung" im christlichen Mythos die Aktualisierung der eigenen
"Auferstehung”. Die ‘Auferstehung’ eines Erzihlers, der als Interpre-
tant des Autors ein Schreibender ist, besitzt ihre eigenen Dimensio-
nen; Die Erlésung des schreibenden Subjekts durch den Text wire die
gelungene Selbstfindung; die Selbststilisierung des Erzdhlers zum Er-
loser beansprucht - im Sinne des gnostischen Salvator salvandus -
zugleich die Erlosung anderer, was den oft penetranten Predigerton
bei Handke (vgl. 293ff., 332ff.) erklirt. Das Erloser-Selbstbild des
Erzihlers wird durch eine ganze Reihe verstellter Christus-Anspieiun-
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gen gestiitzt, wie das Krihen des Hahns (309) oder das Ergiithen des
Himmels "in Glorie" (323), hinter dem sich der Wunsch nach dichte-
rischer GréBe verbirgt [24]. Die Suche nach dem verlorenen Bruder
fuhrt Filip Kobal in eine kleine verwiistete Kapelle:

"Zerschlagen der Altarstein; die Fresken {iberschmiert mit den Namen der Gipfelstiirmer
(nur noch eine Ahnung von dem himmlischen Bildstockblau); am Boden, begraben unter
Schutt und Brettern, die Statue des unter das Kreug gefallenen Christus, daliegend mit
abgehauenem Kopf, die Dornenkrone ersetzt durch Stacheldraht; die Eingangsschwelle
gerrissen von Baumwurzeln" (320).

N

Das Bild des gestiirzten Christus driickt Bedauern iiber das Unwieder-
bringliche aus. Zu dem Betrachter gesellt sich "ein junger Mann"
(320), und wenig spiter heiBt es, eine vorbeikommende Gruppe von
Menschen habe "den Betenden" ‘ungliubig’ angesehen und sich grin-
send entfernt. Aus dem Text geht nicht hervor, wer der Betende ist,
Filip Kobal oder der junge Mann, und wenn dieser gemeint ist, so
fugt er sich in die Reihe jener jungen Ménner, die im Roman als
Doppelgingerfiguren Filip Kobals auftreten, wie die beiden Feinde,
der junge Kellner oder der Soldat. Wieder &ffnet Handke seinen Text
auf den christlichen Horizont, freilich ohne sich von den
‘ungldubigen’ und grinsenden Kritikern auf diesen festlegen zu lassen.
An der AuBlenfassade der Kapelle findet Filip Kobal schlieBlich den
Namen des Bruders in GroBbuchstaben "GREGOR KOBAL" ge-
schrieben. Das Dreieck ‘Filip Kobal - Christus - Bruder’ [25] bildet
eine nicht abgrenzbare Interpretantenreihe. Am Ende seiner Reise
stellt Filip Kobal fest, daB es ihm gar nicht darum gegangen ist, den
Bruder zu finden, sondern darum, von ihm zu erzihlen (317). Damit
riickt die Erzihlung in die Position des Erlésers ein. Und sieht der
Erzahler nicht eine "schwarzgelbe Hornisse" "iiber das Altartuch” (299)
kriechen? SchlieBlich zeigt auch die Dolinenvision den Erzéihler "in
der bildstockkleinen Hohlung” einer Feldhiitte sitzend und erzdhlend
(289), und dies in einem Text, den Bildstocke und Feldheiligtiimer
leitmotivisch durchziehen (51, 85, 253, 320, passim).

Die Besetzung der géttlichen Position meint die Macht des
Schépfers, die auch die des Erzihlers ist; sie markiert den Anspruch
auf eine gleichsam gottliche Verfasserschaft. Mystische Gottesvor-
stellungen, die das Innerste der Seele mit Gott identifizieren, Gott
scheinbar in die Macht des Subjekts geben, kommen diesem Anspruch
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am nichsten. Handke halt daher in "Die Geschichte des Bleistifts"
(1982) fest:

*Die Offenbarung kann nur innen geschehen, im tiefsten Innern... 9ott ist machtlos; seine
Macht wird nur frei, wenn ich gut bin: Gott steht in meiner Macht.” [26]

Die Wiederholung des christlichen Mythos, der vor allem auch
aufgebrochen wird, kann nicht dariiber hinwegtiuschen, daB es sich
um eine angestrengte Wiederholung von unverbindlich geworden.en
Zeichen handelt. Und was sie an Konnotaten freisetzen, ist ja wie-
derum nurmehr Zeichen fiir eine ufopische Gegenwartigkeit, die sich
nicht aus sich selber mitteilen kann, eine Gegenwart des Schreibens,
die dem Siindenfall des Schreibens im Schreiben die Erlosung bringt.

2 Landschaft als Text

Der zweite und der dritte Teil der "Wiederholung" zeigen Filip
Kobal weitgehend allein mit sich in einer Landschaft, die ni.cht m.xr
unberithrte Natur, sondern ebenso von Menschen gestaltet ist. 'Dle
Wahrnehmung von Natur und Landschaft verrit eine dsthetisch orxe.n—
tierte, Entfremdung von eben dieser Natur voraussetzende Perspektive
[27]. Wenn Filip Kobal das Erscheinen der Welt als die.ihm e'i'nzig
mégliche Gottesvorstellung bezeichnet (114) oder Handke in der "Ge-
schichte des Bleistifts" schreibt, am tiefsten und ruhigsten lasse der
Blick auf die Erde in den Himmel schauen [28], schlieSt er damit an
eine auf neuplatonischer Grundlage aufruhende naturreligidse Tra-
dition an. Nach Pseudo-Dionysius Areopagita und Johannes Scotus
Eriugena [29] ist die Schépfung Emanation, d.h. hierarchisch .gestufte
Ausfaltung Gottes, die auf ihn zuriickverweist und - in einer der
Emanation entgegengesetzten Bewegung - den riickkehrenden Auf-
stieg zu Gott ermdglicht. In dieser Perspektive wird die. Welt zur Me-
tapher Gottes [30]. Die Mystik sucht die Identitit des einzelnen Men-
schen mit Gott stindig zu aktualisieren, indem sie das Subjekt zur
theophanen Natur in Beziehung setzt. Der Einschluff der vom Men-
schen geprigten Landschaft in diesen Prozel bei Peter Handke ver-
steht die menschliche Gestaltung auf die géttliche Schopfungskraft
hin. Filip Kobals Naturerfahrung ist vorderhand keine ekstatische,
sondern entsprechend neuplatonischem Stufendenken die Erfahrung
einer klar gegliederten Ordnung. Spricht schon die "Geschichte des
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Bleistifts” von der "Gestaffeltheit der Welt" [31], so wird in "Das Ge-
wicht der Welt" die Wohlgeordnetheit als "Paradieszeit" bezeichnet;

"Paradieszeit: als ob alles seinen Platz habe: die Hiuser in der Sonne, die FuBginger, die
hellgriinen Blitter, der blaue Himmel hinter den Blittern, ein Fensterladen geht auf, ein
Vogel singt, ein Hammer klopft: es ist alles ein Nacheinander, kein Neben- oder Durchein-
ander, und das ist es, was man paradiesisch nennen kénnte; Deutlichkeit des festlichen
Tages (ohne Fest) statt der Undeutlichkeit des Alltags". [32]

Auch die Dolinenvision transportiert ein Bild vollkommener Ordnung:

"Die Doline erschien ungewohnt tief, auch wegen der Terrassenstufen, welche, eingefaft
von Steinmauern, die gleichmiBig sanften Hinge gliederten; auf einer jeden Stufe ein an-
deres Griin, je nach der dort gepflansten Fruchtart, und das kriftigste Griin leuchtete
unten vom unbebauten, leeren Grundkreis, zauberischer als ein olympischer Flut-
lichtrasen" (286f.).

Die Ordnung ist der Garant einer universalen Beziiglichkeit, die auch
fir Paul Cézanne, Handkes Lehrmeister in der "Lehre der Sainte-
Victoire", Grundlage seiner ‘kosmischen Religiositit’, ist [33]. In die-
sem Sinn stellt sich die Landschaft als Text in der urspriinglichen
Wortbedeutung von "Gewebe, Verbindung, Zusammenhang" dar. Den
ruhigen Blick auf die nicht unbedingt spektakulire Natur teilt
Handke mit seinem poetischen Gew#hrsmann Adalbert Stifter, der in
der Vorrede zu "Bunte Steine” das "Wehen der Luft, das Rieseln des
Wassers, das Wachsen der Getreide, das Wogen des Meeres, das Grii-
nen der Erde, das Glinzen des Himmels, das Schimmern der Gestirne"
den sog. gewaltigen Naturerscheinungen wie Gewitter, Sturm, Erdbe-
ben usw. vorzieht [34]. Stifters ‘sanftem Gesetz’ [35] entspricht bei
Handke das "Welt-Gesetz" (274), in das Filip Kobal eingeweiht wird.
Vom Ficheln des Windes, heift es in der "Wiederholung”,

"habe ich mehr gelernt als von dem fahigsten der Lehrer: Mir die Sinne schirfend, alle
zugleich, geigte es mir im scheinbar Wirrsten, der menschenfernen Wildnis, Form um
Form, eine klar getrennt von der andern, und eine die Erginzung der andern, und ich
entdeckte das nutzloseste Ding als einen Wert... Ergab das nicht ein Gesetz?" (275)

| Filip Kobal erkennt "ein Muster in der Welt", "einen Plan” (206), und
| die Landschaft ordnet sich ihm zur Schrift (114). Die "Anfangszeilen
der groflen Weinhinge" (254; Hervorhebung von mir) sind nur ein
verborgener Hinweis auf die ansonsten offen ausgesprochene "Buch-
stiblichkeit" einer lesbaren Welt (114). Die mittelalterliche Vorstellung
von der Schépfung als Buch Gottes [36] wird hier wortlich ‘genom-
men. Zu fragen ist nur, ob der moderne Autor nicht einen Etiketten-
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schwindel betreibt: Wihrend er sich den Anschein gibt, wie der mit-
telalterliche Mensch auf die Sprache der Schopfung zu horen, riickt er
durch die Betonung der nachschopferischen Arbeit des Erzihlens, sei-
nes Mitschreibens (115), den gottliche Schopfungskraft beanspruchen-
den Schreibenden selbst in den Mittelpunkt, dem Natur und Land-
schaft als Signifikanten des Gottlichen in einem wenn auch unver-
bindlich gewordenen System nurmehr als Kulisse der Selbstinszenie-
rung dienen. Das postulierte Weltgesetz als hinter den Erscheinungen
stehendes Ordnungsprinzip bleibt inhaltlich unbesetzt, stellt nurmehr
eine bloBe Position dar. Es kann an seine Stelle die Idee eines christ-
lichen Gottes treten, die Handke ja immer wieder zitiert, wie die
Natur als Gott (deus sive natura) [37], aber auch ein von den eigenen
Signifikanten geschriebenes verborgenes Gesetz im neostruktur.alisti—
schen Verstindnis. Handke spielt gleichzeitig auf allen Registern,
ohne sich auf eines festlegen zu lassen. .
Die Beschreibung der Obstgartenanlage des Bruders setzt einen
verlorenen, aber wiederum anvisierten paradiesischen Zustand mit
dem Projekt der Erzihlung ins Verhiltnis. Die wohldurchdachte {\n-
lage des Gartens reflektiert die Komponiertheit der Allegorie, die -
"mitspielender Hintersinn" (163) - das Gartenbild darstellt, und
zugleich die Textstruktur der Erzéhlung als allegorischen Praetext.
DaB der Obstgarten den Garten Eden zitiert, ist nicht zu ﬁberlnesen:
Es handelt sich um einen Garten der Fruchtbarkeit, in dem es Apfel
gibt und dessen Besitzer der Meinung ist, das wichtigste fur die
Pflanzung sei "die Anwesenheit des Herrn" (165). Es bleibt offen, ob
damit Jesus Christus oder der Besitzer der Pflanzung gemeint ist -
oder gar beide in einem. Ein Zweig, allerdings ein Birnenzweig, trégt
Frichte, die einem "die Augen aufgehen" lassen (166), ein Baum der
Erkenntnis also. Doch ist der Garten "ein versteckter Bezirk" (166f.).
Die Abwesenheit des Bruders gibt ihn der Verwahrlosung preis (171),
und die Uberreste eines Bretterverschlags erscheinen Filip Kobal wie
"ein zum Himmel ragendes Klagegeriist, vor dem ich in der Vorstel-
lung auf die Knie fiel" (174). Der Garten wird zum verlorenen Kind-
heitsparadies: "Es war ein Teil der Kindheit, auf das Reifen der ver-
schiedenen Fruchtsorten zu warten" (169). Die beim Mihen
entzweigeschnittene und vom Vater als Wahrzeichen des Ortes auf
einen Haselstock gespieBte Natter (175) bezeichnet die Vertreibung
aus diesem Paradies sowie ihre Zuriicknahme in der Erzihlung: "Ja,
ich werde euch erzihlen!" (176) lautet der letzte Satz des Garten-Ab-
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schnitts. Wie die Beschreibung des Gartens, der tatsichlich als Bild
entsteht, durch einen Text, das vom Obstbau [38] handelnde Werkheft
des Bruders, angeregt ist, so verbirgt das Gartenbild nicht seine Tex-
tur als Schrift. Nicht nur, daB die nach Osten gerichteten Pfropf-
zweige die Form eines Bleistifts haben (162), der Garten erscheint als
ein

"Werk, einelr] die Menschenhand iberliefernde[n] und wiirdigende[n] Form, mit dem
Nutzen, von einer anderen Hand in eine andere Form iibertragbar zu sein, zum Beispiel in
Schriftzeichenform auf die Muldenflanke dort, die gestuft war von verlassenen Viehsteigen
- im Schneefall allmhlich hervortretenden, weiBen und weiBeren Zeilen" (174).

Die von Handke postulierte Ubersetzung "ohne Umweg ins Bild"
(164f.) behauptet die Maoglichkeit einer Einheit von Natur und
Schrift, eine auf das Sinnenhafte gerichtete "Geistesgegenwart" (165),
die Schreibarbeit als "K6rperarbeit” (171) qualifiziert.

Die Landschaftsform des Gartens, der in einer "Senke" (167)
liegt, wiederholt sich in der Doline im Karst (285ff.) [39], die eine
Vision des Vergangenheit und Zukunft verkniipfenden goldenen
Zeitalters darstellt. So entwirft die Wiederholung von Formen ein
eben im Prinzip der "Wiederholung" begriindetes geschlossenes Welt-
bild. Die in die Erde versenkte Verborgenheit hat ihre Umkehrform -
und auch das ist eine Wiederholung - im Landschaftsbild des Berges,
das in verschiedenen Texten Handkes von Bedeutung ist. Der Berg,
seit jeher Stitte der Begegnung mit Gott (2. Mose 19), ist auch bei
Handke der herausgehobene Ort einer auBergewdhnlichen Erfahrung.
In der "Geschichte des Bleistifts” wird bezeichnenderweise die Blei-
stiftspitze mit einem aus den Wolken ragenden Berggipfel verglichen
[40]. Und die #4sthetische Lehre der Sainte-Victoire ist ebenfalls die
Lehre eines Berges. Auch in der "Wiederholung" erfihrt Filip Kobal
auf einem Berg, einer Hochebene, den "Geist" "Hinstiirzend auf die
Erde, erfuhr ich dann ein fir allemal, was der Geist ist" (222). Die
Erdformationen der Tiirme und Kegel im Karstland der Maya werden
als "Umkehrform" der Trichter und Dolinen im jugoslawischen Karst
gesechen und die Maya als "Umkehrvolk” zu den Menschen im "Ur-
Karst" itber dem Golf von Triest (268f.). Deutlich wird das Prinzip,
nach dem Handke seine Vision von Einheit und Harmonie konstruiert:
"Wiederholung" wird zum einheits- und ganzheitsverbiirgenden Mo-
ment, in der Landschaft ebenso wie in der Sprache und namentlich
im Verhiltnis beider zueinander.
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Die visuell-visionire Vermittlung zwischen dem Subjekt und
der den "géttlichen" Bezug ins Bild setzenden Landschaft projiziert
einen innersubjektiven Ort #uBerster Objektivitit (285) das "Inbild"
[41], das unmittelbar an die mystische Vorstellung des "Einbildens"
anschlieBt. Zur Darstellung dieser an sich paradoxen ‘Inbildhaftigkeit’
bedient sich Handke der semantischen Opposition von "Licht" und
"Blindheit". Um zu unterstreichen, daB die Wahrnehmung der gottli-
chen Natur in der Landschaft keine unverbindliche, sondern die Er-
kenntnis selbst ist, umgibt Handke die Objekte der Wahrnehmung
und die Wahrnehmung selber mit einem Leuchten: "Licht’, fast zuviel
davon" (41) ist Filip Kobals Empfindung wihrend der gemeinsamen
Autofahrt mit der Mutter. Die Wahrnehmung von Licht - "vor allem
die Lichter, das Schirmlampenlicht in der einen Wohnstatt, das Biiro-
lampenlicht auf dem Schreibtisch, und, am meisten, das weiBe, stau-
bige, mehlige Neonréhrenlicht" (120) - wird zum "Lichtbild" (121).
Man versenkt sich in den "Schimmer" am Hals einer Taube (126), be-
obachtet den "vollkommen irdische[n] Schimmer" auf der Bergkuppe
(217), nimmt "ein einziges schimmerndes DaherflieBen von allen Sei-
ten" (245) wahr. Geldscheine "leuchten" (153), Hausmauern "leuchten”
(191), immer wieder sieht Filip Kobal "Leuchtkafer" (111, 113, 217,
227), abends "Wetterleuchten" (227). Bergblumen ‘leuchten auf® (237),
ein Weg kann "herausstrahlend" (168) sein. Die Doppeldeutigkeit des
Wortes "Schein" - "Filip Kobal hat es mit dem Schein” (187) - ver-
weist gewil auf eine #sthetische Relevanz, aber zu sagen: "Dinge als
glinzend beschreiben bedeutet, sie in &4sthetischer Hinsicht zu
beschreiben” [42], sagt nicht allzuviel {iber die funktionale Begriin-
dung dieser Asthetik aus. Zunichst einmal bedeutet Schein, dafB3 etwas
zum Gegenstand der Wahrnehmung wird: "... die Kiesel... bekamen
einen Schein, und ich konnte mein Augenmerk darauf richten” (164).
Im "Chinesen des Schmerzes" wird "Leuchten” als Zusammenfall von
Wahrnehmung und Vorstellung identifiziert, was einer mystischen
identificatio von AufBlen und Innen gleichkommt:

"Fiir jene Einheit von Gewahrwerden und Vorstellungskraft... gibt es vielleicht nur im
Griechischen das entsprechende Zeitwort: dieses besagt suerst nur ein ‘Sehen’ oder
‘Bemerken’; und doch spielen darin die Bedeutungen ‘Weif’, ‘hell’, ‘Glang’, ‘Leuchten’,
‘Schimmer’ mit. In mir war geradezu ein Sehnen nach diesem Leuchten, das noch mehr ist
als jedes Betrachten. Ich werde mich immer nach jener Art des Schauens sehnen, die auf
griechisch leukein heiBt.” [43]
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Das Glinzen und Leuchten in der "Wiederholung" behauptet
also eine gegliickte Ubereinkunft von Ich und Welt, die Uberwindung
des ‘ontologischen Risses’ [44]. Das bereits zitierte "Er-scheinen” der
Welt (114), Handkes einzig mogliche Gottesvorstellung [45], setzt die
Lichtmetaphorik des Johannes Scotus Eriugena fort, die alles Seiende
als Theophanie begreift [46]. Nach Eriugena leuchtet das Sich-Zei-
gende [47], das Erscheinende ("omne quod apparet lucet”) als Expli-
kation des absoluten gottlichen Lichtes [48], das gottlicher creator und
damit die ars ipsa ist. Dem irdischen Kiinstler bleibt in diesem Sy-
stem nur die Nachahmung der géttlichen Kunst [49]. Seit je verweist
die Lichthaftigkeit der Welt auf den christlichen Schopfergott:

"Der erste Ausbruch der Schépfung, und der erste Eindruck ihres Geschichtschreibers; --
die erste Erscheinung und der erste GenuB der Natur vereinigen sich in dem Worte: Es
werde Licht! hiemit fangt sich die Empfindung von der Gegenwart der Dinge an.” [50]

Die Gegenposition zur deiktischen, auf die Wahrnehmung der
AuBenwelt gerichteten Funktion der Lichthaftigkeit nimmt in Hand-
kes Texten und besonders auch in der "Wiederholung" das Motiv der
Blindheit ein. Man erinnert sich an den blinden Erzihler in den
"Hornissen"; in der "Wiederholung" ist der idealisierte verschollene
Bruder auf einem Auge blind (26), ebenso der Regisseur John Ford
im "Kurzen Brief zum langen Abschied". Das Nichtwissen um den
Aufenthalt des Bruders stellt ebenfalls eine Funktion der negativen
Perspektive der Blindheit dar. Das "blinde Fenster" (96, 136, 140, 315)
ebenso wie die "leeren Viehsteige" (99, 218, 333) schlieBen an den
Motivbereich der Blindheit an. "In vielen Sagen ist gerade der Blinde
ein Seher" [51], heiBt es in den "Hornissen', und damit ist die Be-
deutungsintention des Blindheitsmotivs bezeichnet: Das blinde Sehen
ist die innere, von den Gegenstinden und Formen der AuBlenwelt los-
geloste Wahrnehmung. Die Definition des Leuchtens aus dem "Chine-
sen des Schmerzes" [52] vereinigt allerdings "Gewahrwerden und Vor-
stellungskraft", also duBlere und innere Wahrnehmung, so dafl Blind-
heit als integraler Bestandteil der Leuchtkraft erscheint. Handkes
Formel "Glinzen durch Abwesenheit” [53] bringt in umgekehrter
Weise den wechselseitigen Bezug von Licht und Blindheit zum Aus-
druck. Wie das mystische Modell der "un#dhnlichen Ahnlichkeit" die
Unéhnlichkeit in Ahnlichkeit und die Ahnlichkeit in Un#hnlichkeit
umbricht [54], so entwirft auch Handke ein Umspringen der Bilder,
das "Verfinsterung" zu "Verklirung" werden 148t (259, 257). Der Neu-
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platonismus bezeichnet den goéttlichen Ursprung und damit das abso-
Iute gottliche Licht als Dunkelheit um anzuzeigen, daB die Lichthaf-
tigkeit des gottlichen Lichts nichts mit kreatiirlichem Licht zu tun
hat: Das absolute Licht ist dunkel [55]. Die Emphase der einen Pri-

~ dikation schligt um in die ihr entgegengesetzte, beide zusammen,

etwa in Form von "das dunkle Licht", bezeichnen den mystischen Ge-
genstand am genauesten, ohne ihn aber einzuholen, denn die
Aussagerichtungen heben sich intern auf. Dem Mystiker bleibt einzig
die Hoffnung auf die entgegenkommeyde gottliche Gnade, die ihn
der Grenzen sprachlicher Moéglichkeiten in die Einheitserfahrung
enthebt. Handke, der dieses Grundprinzip mystischen Denkens in eine
Poetologie tiberfithrt, ist bemiiht, die Topographie von #uBerer und
innerer Wahrnehmung in ein Gleichgewicht zu bringen, was freilich
noch keine Einheit der Erfalirung gewdhrleistet. Formulierungen wie
"nur das blinde Auge wolbt sich rund und weiB, als sihe es seit jeher
mehr" (178), das ‘Leuchten halbgeschlossener Augen’ oder das Bild
des Bruders, der ein sehendes und ein blindes Auge hat, bringen die
durch Emphase und Negation begriindete doppelte Struktur einer als
Einheit projizierten 4sthetischen, und das heiBt fiir Handke seinskon-
stitutiven, Erfahrung zum Ausdruck. Die Blindheit des Fensters ist
"seine unbestimmte Bedeutung" (96), aber gerade diese macht ihren
Glanz aus. "Das Fenster bekam keine Sonne mehr, empfing aber von
irgendwo ein Reflexlicht und schimmerte" (96). Das "Schimmern des
blinden Fensters" (97; vgl. 136) vermittelt nur die "eine klare Bedeu-
tung" das pathetische "Freund, du hast Zeit!" (97). Dieses Bekenntnis
zur Differenz entspricht der mystischen Vorstellung der "Gelassenheit"
(141, 218), die Prisenz als "Umspringen” eben der Differenz versteht.
"Blinde Fenster und leere Viehsteige, seid der Erzahlung Ansporn und
Wasserzeichen" (333), heiBt es am Ende der "Wiederholung", die An-
wesenheit der Abwesenheit beschwdrend.

3 "Buchstdblichkeit”: Die Vision der Erzdhlung

Die Wahrnehmung der Landschaft als Schrift bildet den
strukturellen Kern der in der "Wiederholung" entwickelten Poetologie,
die versucht, die Schrift des Erzihlers mit einem geschlossenen Welt-
bild gottlicher Handschrift zu vermitteln. Die zugrundegelegte Identi-
fikation von Natur und Schrift ist eine mystische Konstruktion, die
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diskursiv nicht zu fassen ist, deren Erfahrung allerdings in Handkes
Konzeption die Erzihlung sein soll. DaB} sich diese Erfahrung freilich
eher in zwei getrennte Modi einer idealen urspriinglichen Einheit,
Natiirlichkeit der Schrift und Schriftlichkeit der Natur, auseinander-
legt, gehort zur leidvollen Erfahrung eines jeden Mystikers, der die
Einheit nicht mehr hat, wenn er von ihr spricht, sie andererseits aber
nur via Sprache erfahren kann. Der Erzdhler Filip Kobal imaginiert
seinen Gang durch die Landschaft als ein gleichzeitiges Lesen und
Schreiben:

"Das Weitergehen in der Vormorgenstunde wurde so ein Entgiffern, ein Weiterlesen, ein
Merken, ein stilles Mitschreiben..." (114f.; vgl. 297).

Auch die "Phantasien der Wiederholung" charakterisieren "Schreiben”
als "Entzifferung” [56], eine mystische coincidentia oppositorum nach
cusanischem Vorbild inszenierend: So hat auch Nikolaus von Kues
getrennte Modi wie Sehen und Gesehenwerden, Horen und Ge-
hortwerden, Sprechen, Hoéren und Schaffen als einen einzigen ontolo-
gischen Akt der Gottesschau dargestelit [57].

Die Schrift als Materialisation der Erzidhlung wird im Blick
auf die- gottliche Schrift der Schépfung zum Produzenten einer am
Buchstaben orientierten Gegenwirtigkeit, die ganz im Sinne gramma-
tologischer Aufkiindigung logozentrischer Tradition der Materialitit
eine quasi-gottliche Produktionskraft zuspricht. Auf diese Weise ist
Handkes schriftstellerische Entwicklung nur konsequent: Er, der in
seinen fritheren Werken, etwa in "Kaspar" (1968), kritisch gezeigt hat,
dafl Wirklichkeit eine sprachliche Konstruktion ist, versucht nun,
Wirklichkeit mittels Sprache zu schaffen. Die Gegenwirtigkeitskon-
zeption der "Buchstiblichkeit" (46, 51, 114, 116, 119, 257) appelliert
an die unmittelbare Wortbedeutung als Offenbarung von Eigentlich-
keit und neuer Erfahrung des Vertrauten. Wenn Filip Kobal berichtet,
wie er die Kindheitsfreundin spiter auf das Tanzpodium schreiten
sieht, und feststellt: "Wie schnell waren sie alle aus den Kindereien
herausgewachsen und schauten buchstiblich auf mich herab" (46;
meine Hervorhebung), ist eine universale Bedeutungshaftigkeit ange-
sprochen, die selbst in zufilligen Konstellationen Sinn produziert; und
dieser Sinn mufB gelesen und damit realisiert werden. Die andichtige
Aufmerksamkeit auf Dinge und Formen soll "die Sinne o6ffnen... fiir
den neuen Welttag, das Buchstdbliche, das Beschreibliche" (116; meine
Hervorhebung).
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a) Funktionen der Schrift

"Zur Besinnung komme ich nur im Schreiben; nicht im Reden"
[58], schreibt Handke. Das kann zweierlei bedeuten: einmal dafl ge-
schriebene Worte besonnener gewihlt werden als gesprochene, weil
die Schreibsituation in der Regel mehr Ruhe mit sich bringt als eine
Situation, in der gesprochen wird. Es mufl aber nicht notwendiger-
weise das Schreiben als Reflex der Besinnung verstanden werden,
sondern das umgekehrte Verhiltnis ist denkbar: Die visueli-visiondre
Vermitteltheit der Schrift, die dem Subjekt ja auch die Schrift der
Natur zutrigt, zwingt zur Besinnung. Entsprechend dem "Schriftgiau-
ben" (85) des Vaters akzeptiert der Erzdhler die Vorgingigkeit von
Geschriebenem gleichsam als (gottliche) Autoritit - auch im Hinblick
auf das von eigener Hand Geschriebene. Gegeniiber dem fliichtigen
gesprochenen Wort kommt in der "Wiederholung" dem sich materiali-
sierenden geschriebenen Wort eine hohere Autoritit zu, weil Schrift
als Bewahrung verstanden wird. So nimmt Filip Kobal immer wieder
schriftliche Reste alter Weisheiten wahr: "dariiber der Rest einer la-
teinischen Wandschrift: ‘Die Stunde kann nicht gewuflt werden™
(249). Wiahrend im gesprochenen Slowenisch die von Filip Kobal so
passend gefundene Form der Zweizahl, des Duals, allmihlich ver-
schwindet, bewahrt die Schrift ihn auf (261). "Bewahrung" ist tber-
haupt eine Hauptfunktion der als Schrift verstandenen Einheit von
Bild und Sprache in der "Wiederholung", "als sollte mit den vielen
Bezeichungen [Be-zeichnungen!] das Ding an sich umhegt und be-
wahrt werden" (290) [59]. Das "Ding an sich" entiuflert sich nicht in
Sprache und Schrift, sondern wird in der "Ubersetzung" gewisser-
mafBlen aufbewahrt und verborgen. Auch bei Kolbenheyer bewahrt das
geschriebene Wort die lebendige Wahrheit auf [60]. Nur aufgrund
dieser bewahrenden Funktion sind Wiederholung und Erneuerung [61]
in der Erzihlung moéglich. Eine Wanderung, mit der er eine in der
Kindheit zusammen mit dem Vater unternommene Wanderung
wiederholen will, ohne daf} dies gelinge, weil die Begleitumstinde der
zweiten Wanderung sich von denen der ersten unterscheiden, 148t
Filip Kobal zu der Einsicht kommen: "demnach liel sich etwas wie-
derholen und erneuern weniger im Nachtun und Nachmachen, als im
Nachziehen und Umreiien?" (239). "Erzihlung, wiederhole, das heif3t,
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erneuere” (333), heiBit es daher auch am Schluf8 der "Wiederholung”
noch einmal,

Die Schrift ist nicht nur Besinnung, sondern in ihrer Materia-
litdt sinnliche Erfahrung. "Wenn die Schrift wie ein Zucken des Kér-
pers wird, wird sie natiirlich", behauptet Handke in der "Geschichte
des Bleistifts" [62]. Und die "tigliche Schrift" der "Lehre der Sainte-
Victoire" [63] unterstreicht, indem sie das tigliche Brot (Matth. 6,11;
Luk. 11,3) zitiert, ihren unmittelbar lebenserhaltenden Charakter. Der
Brot-Vergleich assoziiert eine weitere biblische Bedeutung, die der
Verwandlung in den Leib und das heiBt in die Gegenwart Christi
(Matth. 26,26; Mark. 14,22; Luk. 22,19; 1. Kor. 11,23f.) und formu-
liert einmal mehr den Prisenzanspruch des Geschriebenen. Macht und
Autoritit der Schrift, d.h. ihre Fahigkeit zur ‘avoywyy, beruhen aber
darauf, daB sie sich nicht véllig preisgibt, auf ihrer trotz aller positi-
ven Erfahrbarkeit gewahrten Negativitit - auch dies eine mystische
coincidentia oppositorum. Die Schrift in Handkes Verstindnis bewahrt
ihre Unabgeschlossenheit: "Nur keine endgiiltige Schrift! Immer nur
Nachschrift um Nachschrift", vermerkt die "Geschichte des Bleistifts"
[64]. Die Verborgenheit des Signifikats bringt die Signifikanten zum
Leuchten; dieses Leuchten, das sich in der "Lehre" sprechenderweise
als ein Leuchten der Bleistiftspitze darstellt [65], tritt an die Stelle des
Signifikats:

"Zwei einzelne, aus dem Zusammenhang geratene Worter wie ‘Téngerin Weinerin’ zeigen
um sich einen Hof und strahlen die Welt aus; deren Glanz auch darin besteht, nicht ein-
geschlossen in einen vollstindigen Satz, oder in eine ‘Ausfiihrung’ zu sein" (188f.).

Die Unbestimmtheit des blinden Fensters ist denn auch die eines
Schriftzeichens:

"Kraft der in ihm gebiindelten Unbestimmbarkeit strahlte es meinen Blick guriick, und in
mir horte alles Sprachengewirr und Durcheinanderreden auf: Mein ganzes Wesen ver-
stummte und las” (136).

Die Doppeltheit der Schrift, Positivitit und Negativitit, artikuliert
sich im Text der "Wiederholung" auch in der Opposition "Ding-Last" -
"Entzifferung" ("das Empfangen und Verbinden der Zeichen wirkte
als der Gegenzug zu der Ding-Last" [115]), die sich zum Ideal der
"Luftschrift" (115, 219) verbindend aufiést. Die Familienkonstellation
schlieBt sich dieser Opposition an: Die ‘unzerstérbare Luftgestalt’
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(189) des imaginiren Bruders wird bisweilen zur Gegenfigur der
Mutter:

"Das Lastende, sich iiber mich Stiilpende der einen gegen das Luftige und den Schein des
andern: das ist noch heute der Kampi™ (189).

Der Vater, der Entzifferer (79), und die Mutter, mit der sich die
Ding-Last verbindet, zeugen die Luftschrift des Bruders. Auch als
Verbindung des Gegensatzpaares ‘hart’ - ‘weich’ stellt sich Handkes
imaginidre Wunschschrift [66] dar:

"Letter um Letter, Wort fiir Wort, soll auf dem Blatt die Inschrift erscheinen, in den Stein
gemeiBelt seit altersher, doch erkennbar und weitergegeben erst durch mein leichtes
Schraffieren. Ja, meine weiche Bleistiftspur soll sich verbinden mit dem Harten, dem La-
pidaren...” (219).

Nichts anderes als die. alte Antinomie von Koérper (Dingwelt, Mutter)
und Geist (Entzifferung, Vater) soll hier zum Ausdruck in der Schrift
gebracht werden, wobei das ideale "Produkt" wegen seiner
Inkommensurabilitit einmal mehr dem Modus der einen Seite, dann
dem der andern zuneigt. Schrift ist Zusammenhang (101, 114; vgl. 16,
44); so ist denn auch die Handschrift des abwesenden Bruders eine
des Zusammenhangs:

"Sie war deutlich und vollkommen regelmiBig, die Buchstaben lang, schmal, leicht nach
rechts geneigt, was beim Blittern von Seite zu Seite den Eindruck von einem da aufgefan-
genen, ewig im Fallen begriffenen, gleichbleibenden Regen gab. Sie zeigte weder Schnérkel
noch Schlenker, weder Kiirzel noch Nachlissigkeit, weswegen sie auch nie zur Blockschrift
werden muBte; keine Letter, die im Wort getrennt von der andern stand, unverbunden...”
(157).

Die Farbe des Zusammenhangs ist Biau: Ein "lichtes Blau" ist
die Hauptfarbe des kapellenartigen Feldheiligtums, dessen Bemalung
der Schriftenmaler und Wegmacher auffrischt (52); blau sind wber-
haupt die Hintergriinde der Bildstocke (85, 320), blau auch die Hoh-
lung von Filip Kobals Lernpult (36), wo ihm "die helle Welt der
Zeichen, der Unterscheidungen, der Uberginge, der Verbindungen
und der Gemeinsamkeiten geblaut hatte” (38). Blau ist auch die
Truhe, die in Filip Kobals Elternhaus die beiden Biicher des Bruders
aufbewahrt (154). Das Zeichen, die Schrift holt das Blau des einheits-
und zusammenhangverbiirgenden Himmels, in der "Lehre der Sainte-
Victoire" ganz mystisch "Unendliches Liebesschwingen zwischen der
Seele und Gott" [67] genannt, ein (333), um gerade Einheit und Zu-
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sammenhang zu behaupten. In der "Geschichte des Bleistifts" wird
Schreiben gar als Alleinsein mit dem Himmel qualifiziert [68]. Wie
der Bruder hat auch die Mutter, die ja Dorfschreiberfunktion erfiillt,
eine "meisterliche" Handschrift; beider Handschriften sind gekenn-
zeichnet durch die unverwechselbare "Kobal-Gebirde" (158), wobei
der Familienname ebenfalls Blau, Kobaltblau, assoziiert. Der Vater
und Filip Kobal selbst, der Alteste und der Jiingste in der Familie,
tun sich dagegen schwer mit dem Schreiben. Nicht nur innerhalb der
Familienkonstellation, sondern auch in ihrem Schreibgestus sind sie
gegensitzlich aufeinander bezogen. Die Hand des Vaters ist zu
schwer, die des Sohnes zu sprunghaft (159). Des Vaters Schreiben hat,
wie auch sein Lesen, etwas von einem Buchstabieren; die Schrift Filip
Kobals wechselt stindig, erscheint ihm kiinstlich und nicht als eigene
Schrift, "ein Bild des Gehetztseins und der Ohnmacht anstelle der
michtigen Familien-Gebirde" (160). Eine eigene Schrift, in der "die
feine Erfinderhand des Bruders und die stockende Seibstlernerhand
des Vaters vereint” (161) sind, gelingt ihm nur beim Schreiben mit
dem Zeigefinger in die Luft, deren Farbe traditionellerweise ebenfalls
Blau ist [69], und beim Schreiben im Dunkeln, wo die eigene
Schreibbewegung nicht beobachtet werden kann (160f.). Die Aus-
Idschung des Reflexionsabstandes gewihrt eine "Schreibhand, etwas
Schon-Schweres, Bedachtsames" (161) [70]. Gerade der von Handke
bewunderte Edward Hopper bringt den Zusammenhang von Selbstbe-
wufltsein und schaffender Kinstlerhand ins Bild (vgl. Abb. 20) [71].
Wem das Wort schwerfillt, dem stockt auch die Schrift; die Schwer-
falligkeit aber nimmt fiir sich Tiefe und Ernsthaftigkeit der Be-
mithungen um das Wort in Anspruch [72]. ‘Zusammenhang’ ist eine
Verbindung von Einzelelementen, deren prinzipielle Getrenntheit in
der Ordnung des Zusammenhangs nicht verwischt werden soll, son-
dern, so 148t sich Handkes Beschworung des ‘aufblitzenden’ Zwi-
schenraumes (42, 199, 277) interpretieren, in der Ordnung, die sie
konstituieren, durchaus als einzelne aufbewahrt werden. Es stellt sich
die Frage nach dem "Gesetz" (206) der Schrift, das den Zusammen-
hang organisiert und das sich nicht in den Elementen der Ordnung,
sondern in der Art ihrer Anordnung, und das heiBt in den Abstinden
(230, 283) zeigt. Bereits die "Lehre der Sainte-Victoire" bringt das
Problem des Uberganges, das auch in der "Wiederholung" virulent ist
(103), auf die mystisch-paradoxe Formel "Der Ubergang muB fir
mich klar trennend und ineinander sein" [73]. Im "Chinesen des
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Schmerzes" findet die Reflexion der Schwelle als Bild des Ubergangs,
das wie in der "Lehre" [74], so auch in der "Wiederholung" (43, 119,
185) auf das wesentliche Moment von Handkes Entwurf des Zusam-
menhangs verweist, in der Mitte des Textes - als Mitte des Textes -

. die breiteste Ausfaltung [75]. Die Schwelle, Ort des Ubergangs von

einem Bereich zum andern, der Trennung und Verbindung, gebietet
innehaltendes Zoégern - Besinnung - und erweist sich bisweilen als
uniiberwindlich. Vor allem aber stellt sie die Frage nach dem Ort des
Ichs, das sich in der Schwelle spiegelt. Und sie zeigt dieses Ich als
gzwischen Siindenfall und Erlosung angesiedeltes, dessen Position im
Neuen Testament, in der "Schrift”, von Christus eingenommen wird:
"Ich bin die Tur" [76]. Das Vakuum des Dazwischen ist Nichts und
Alles, denn es stelit die Produktionskraft dar: "Die Schwelle ist die
Quelle" [77]. SchlieBlich wird die Schwelle explizit als Erzihlung, ja,
als der Erzihler selbst [78] qualifiziert. Der Nicht-Ort der Schwelle ist
der Nicht-Ort des Subjekts sowie der Nicht-Ort der Textkonstitution,
das Gesetz der Schrift.

Die zentrale Funktion von Handkes mystischer Schriftkonzep-
tion ist die ideale Subjektkonstitution, d.h. die Schrift ist nicht nur
Quelle im Hinblick auf den Text der Erzihlung, sondern soll als sol-
che zugleich das sie produzierende Subjekt hervorbringen [79]. In
diesem Sinne kann der Erzihler der "Wiederholung”, die ja auch eine
Familiengeschichte erzihlt, behaupten, der einzige wirksame Vorfahr
sei der Satz, welcher dem, an dem er gerade schreibe, vorausgegangen
sei (190). Eine solche Textkonzeption entzieht den Erzihler der
Herrschaft des Ichs (16) und macht die Erz#hlung zur "Herrin" (333).
Sie ist
"die Anwesenheit eines Fremden, wie er fremder nicht sein konnte, welcher Ich war. Es
war Ich, und dieses Ich schrieb sich gro8, weil es nicht irgendwer war, sondern riesenhaft
und raumbeherrschend iiber ihm stand, ihm die Zunge und die Glieder léste und sein
Schreibname war. Aus dem Grauen wurde ein Staunen..., aus dem bdsen ein guter Geist,
und aus dem Auswuchs ein Geschspf, auf das in meiner Vorstellung... eine ganze Segens-

hand weist - war es doch bei dem Erscheinen des Ich, als wiirde man gerade erschaffen...”
(2411.).

Vom Grauen des Entwerdens, das die unio mystica ist, berichten auch
die Mystiker. Bei Handke ist die Schrift Medium einer mystischen
creatio continua, versinnbildlicht in dem von der Hasel geschnittenen
Stock, den Filip Kobal zur Stele der Familie (221) mit "fortlaufende[r]
Inschrift" (275) erklirt und den die Abbildung am Ende des Textes
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auf dem Tisch des Warteraums liegend (316) als Bleistift auf einem
beschriebenen bzw. noch zu beschreibenden Papier zeigt (334; Abb.
21) [80].

b) Zahlen und Erzihlen

Die oftmals hermetische Abgeschlossenheit von Handkes Tex-
ten verweist die Kritik an eine tiefere Bedeutungsschicht. Henrichs
schreibt tiber die "Wiederholung™ "Wahrscheinlich mite man mit
diesem Buch so umgehen wie Filip Kobal, der Erzihler, mit dem slo-
wenischen Worterbuch seines Bruders: es andichtig entziffern, Wort
fiir Wort" [81]. Hansen schligt eine allegorisch-typologische Deutung
fir Handkes Texte vor [82], und Laemmle ist gar der Meinung, "ein
eigenes Dechiffrier-Syndikat" [83] miiBte ans Werk. Die Arbeit der
Entzifferung ist indes so gut wie iiberhaupt nicht in Angriff genom-
men worden; die Vielzahl der Beziige 14Bt freilich kaum eine totale
Aufldsung erhoffen. Die Titigkeit des Entzifferns spielt auch in der
"Wiederholung" eine eminente Rolle, sei es, daB Filip Kobals Vater
andéchtig "Buchstaben um Buchstaben" der Kirchenzeitung erforscht
(79), oder aber Filip Kobal selbst die Schrift der Natur entziffert
(115, 296). Handkes Neigung zu Goethes "Wahlverwandtschaften" [84]
ist in diesem Zusammenhang zu sehen:

"Ich brauche ethss, das ich Wort fiir Wort lesen kénnte - und nicht diese Sitze, die man
auf c.len erst.en Blick erkennt und iiberspringt, wie in Zeitungen fast immer und leider auch
fast immer in Biichern! Sehnsucht nach den ‘Wahlverwandtschaften’™ [85].

Das in der "Wiederholung® mehr beschworene als formulierte
Erzihiprogramm ist denn auch ein an Wértern und Buchstaben orien-
tiertes. Mit einem geradezu kabbalistischen Schriftglauben versenkt
sich Filip Kobal in das Worterbuch des Bruders und die einzelnen
Vokabeln (216). Wie auch die Kabbala, die jiidische Myétik, in jeder
Buchstabenkonfiguration der Tora eine lebendige Verkérperung der
gottlichen Weisheit sieht [86], so 148t sich Filip Kobal auf das Spiel
mit Buchstaben ein, das in ‘Letterntausch’ und "Lautverschiebung” je
neuen Sinn findet und damit einen verborgenen Sinnzusammenhang
aufzudecken meint (217f.). Dieser universale Sinn offenbart sich frei-
lich nur bruchstiickhaft, etwa wenn aus der ‘Wahnsinnigen’ "durch
eine kleine Lautverschiebung ‘die Selige™ wird (218). Wie das letzte
Geheimnis der Tora jeder Deutung verborgen bleibt [87], so ver-
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schlieBt sich in Handkes Verstindnis das Gesetz des sikularen Textes,
der somit wieder sakrale Dimensionen annimmt, dem diskursiven Zu-
griff. Gleich der mystischen Wahrheit soll das transzendente Gesetz
der Schrift in die Erfahrung kommen; dieser Akt bedeutet nichts an-
deres als die Konstitution des schreibenden Subjekts, das im Erlebnis
des gottlichen Schriftgeheimnisses selbst zu schreiben beginnt.
Handke, der seinem Roman u.a. ein Motto aus dem Sohar, dem mit
"Lichtglanz" {ibersetzbaren Hauptwerk der Kabbala vorausstelit, 148t
den Erzihler am SchluB des Romans die "Erzihlung" beschworen; da-
mit wird deutlich, daB der Erzihler ‘die Erzihlung als iber ihm ste-
hend und von ihm nicht beherrschbar betrachtet:

"Ergihlung, wiirfle dis Lettern frisch, durchwehe die Wortfolgen, fiig dich gur Schrift und
gib, in deinem besonderen, unser gemeinsames Muster” (333).

Die durch Zitate, Anspielungen und Mottos [88] in Handkes Werk zu-
nehmend hergestellte Intertextualitit intendiert einen Text, der ei-
nerseits traditionsgeheiligte Texte zu Zeugen seiner Autoritit anruft,
sich andererseits als ein Produkt, eine "Wiederholung" bereits vorhan-
dener Texte begreift. SelbstbewuBtsein und Selbstaufgabe sind nur
durch einen Wechsel der Perspektive, den berithmten mystischen
"Sprung", voneinander getrennt. Das Fortschreiben bereits geschriebe-
ner Texte bzw. das Geschriebenwerden durch sie ist, vergleichbar der
kabbalistischen Kommentarpraxis, die auch von Hamanns "Kabbali-
stischer Prose” [89] imitiert wird, um eine verlorene Urschrift zen-
triert, deren man nur in der fortschreibenden Nachschrift habhaft
werden kann, im stindigen ‘Bestiirmen’ eines ‘verschlossenen Him-
mels’ (196). Die nachfolgenden Texte, Kommentare des unzu-
ginglichen Urtexts, aber beziehen ihre Autoritit aus eben ihrem
negativen Zentrum, das als Text der Texte seinen Abglanz auf das
spiter Geschriebene wirft.

Der Text der "Wiederholung" versucht selbst, vielleicht
tatsichlich in Anlehnung an Goethes "Wahlverwandtschaften”, eine
Art kabbalistischen Buchstabenspiels. Eine Reihe von Schliisselwortern
wird im Verlauf des Texts durch GroBschrift kenntlich gemacht. Da-
mit heben sie sich aus dem iibrigen Text heraus und bilden, wie der
Erzihler programmatisch postuliert, "einen Hof™ (188, 205). Die visu-
ell-visionire Vermittlung zwischen Subjekt und Landschaft wie-
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derholt sich auf diese Weise zwischen Subjekt und Schrift [90]. Das
erste dieser Schliisselworter ist "E-O-A-E" (115f.), lateinisch fiir "Des
Morgens", als nur aus Vokalen gebildeter Lautkérper Materialisation
der von Filip Kobal zum Ideal erhobenen "Luftschrift” (115) [91]. Den
Vokalen kommt die Aufgabe zu, die Gegenwart der Dinge zu ver-
mitteln: Sie sollen sich in die Dinge rickiibersetzen (116), die Dinge
aufwecken (132). Gerade die Zeichen fiir die fliichtigsten Laute wer-
den zu Vermittlern der sinnlichen Wahrnehmung, sie sind die Garan-
ten des Zusammenhangs: Im Alptraum dagegen nimmt Filip Kobal
nur zusammenhanglose Bilder wahr und bringt "nur noch Worter ein-
zig aus Mitlauten" hervor (109). Das hebriische Alphabet besteht ja
gleichfalls nur aus Konsonanten, die im Sprechen durch Einfiigen von
Vokalen, den "Schwellen" sozusagen, verbunden werden. Der "Luf tig-
keit" von EOAE steht die "Erdenschwere" von "PETROL", wahrge-
nommen auf einem Tankstellenschild (135), gegenitber, die sich
sowohl sprachlich iiber die Etymologie - "Stein"/"OI" - als auch in-
haltlich iber den aus der Erde geférderten Treibstoff herstellt. Das
Wort erscheint Filip Kobal vieldeutig, traumhaft und poetisch, han-
delt es sich doch um eine ideale Verbindung von Vokalen und Kon-
sonanten. EOAE und PETROL stehen fiir ein ehrgeiziges, auf die
Vereinigung von Himmel und Erde sinnendes poetisches Programm.
Das Monogramm "IHS" (Jesus Hominus Salvator/In hoc signo vinces),
das Filip Kobal an den Hiuserportalen im Karst auffallt (277, 280),
ist das nichstfolgende der gewissermaBen unterstrichenen Schrift-
zeichen, das sich, h#lt man an der klassischen Elementenrose der
Alchemie fest, miihelos in das Schema fugt: Christus als das Licht der
Welt (Joh. 8,12) 1iBt sich dem Feuer zuordnen, das auch der Kon-
Text des IHS-Monogramms in der "Wiederholung" zitiert: "wie einge-
brannt in das verwitterte, lichtgraue Plankendreieck”, "von der sidli-
chen Sonne geschmickt" (280; meine Hervorhebungen). "BUNDES-
LADE" (298) schlieBlich ist der vierte, etwas unvermittelt auftretende
Schlisselbegriff. Im Elementenquartett wire noch die Stelle des Was-
sers zu besetzen, und in der Tat beschlieBt die Nennung der BUN-
DESLADE einen Abschnitt, der prophetisch-visionir den Blick auf
das Meer eroffnet. Die letzte GroBschrift der "Wiederholung" stellt
der Name des verschollenen Bruders dar, "GREGOR KOBAL", den
Filip Kobal bezeichnenderweise an der AuBenfassade einer Kapelle
liest (321). Die vier Positionen der Elemente sind besetzt, bleibt fir
den geheimnisvollen Bruder, den Filip Kobal auf seiner Reise natiir-
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lich nicht findet, aber als Grund der Erzihlung erkennt (317), d%e
leere Stelle in der Mitte, der Schnittpunkt simtlicher Bezlige, die
Quintessenz oder der Ather sozusagen, der als fiinftes Element in der
alchimistischen Tradition das Elementenquartett erginzt [92]. Der
Bruder, nurmehr als Schriftzug greifbar, erscheint gleichermaflen als
Produkt und Produzent eines universalen Textes. Dabei ist daran zu
erinnern, daB am Beginn des hermetisch-mystischen Traditionsstron‘as
der hellenistische Gott Hermes Trismegistos steht, in den der #gypti-
sche Thoth, der Gott der Schreibkunst, eingeht [93]. Derrida fithrt
aus, dafB Toth, das Analogon zu Hermes, in der Tradition auch .als
Schreiber vor dem Jungsten Gericht fungiert und zudem die Funktfon
des Stellvertreters einnimmt, der sich der héchsten Stelle bem’%ichtlgt:
des Konigs, des Vaters, der Sonne und ihres Auges [94] .Dle my-
stische Signifikantenreihe Gott - Vater - Schau [95] - Schreiben sefzt
sich einmal mehr fort. Der Name des Bruders steht nicht nur im
Schnittpunkt der Elemente, sondern auch zwischen Bundeslade und
Christus, Altem und Neuem Testament, Judentum und Christentum,
wobei die Bundeslade, in der nach der Uberlieferung die Gesetze.zs—
tafeln aufbewahrt werden (2. Mose 25,10-22) und die im Allerheihg—
sten der Stiftshiitte hinter dem Vorhang, also in der Verborgenheit,
zu stehen kommt (2. Mose 26,33), Stimme (4. Mose 7,89) und Schrift
der gottlichen Offenbarung reprisentiert. Wie Luft/Himmel und Erde
in einer coincidentia oppositorum, deren Ort/Nicht-Ort der Bruder
ist, zusammengeschmolzen werden (gerade die Vokale weisen darauf
hin: EOAE - PETROL - GREGOR KOBAL), so erlaubt der Ele-
mentenkreis auch eine Kontamination des verborgenen Gottes des
Alten Testaments mit dem "Menschensohn" des Neuen [96]. Sﬁndenfa.ll
und Erlosung fallen im mystischen Kreis der Schrift in eins. U.m die
beiden anderen Positionen erweitert, schiieBt der religidse Kreis ne-
ben jiidischer und christlicher Religion mit Eos, der Gottin der Mo.r—
genrdte, auch die heidnisch-antike wie den durch das Pe?trol-S‘cl'nld
vertretenen modernen Atheismus zusammen. Damit ist die re11g165e
Haltung des Erzihlers sowie der Erzdhlung bezeichnet:. ur.ldogx.nans.ch,
synkretistisch, auch unverbindlich, ein gottliches Prmmp.bxswel.len
bejahend, bisweilen verneinend, dem Subjekt allenfalls, wie gezeigt,
Moglichkeiten des Bezugs bietend [97]. . ‘

Die Position des Bruders, GREGOR KOBAL, in der Ml.tFe,
stelit die Frage nach den anderen Mitgliedern der Kobal-Familie,
deren Mythos der Roman erzihlt:
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"In einer... Nacht triumte ich, wir gingen alle in der ausgerfumten dunkien Wohnstube
des Hauses auf und nieder, wo in der Mitte der Bruder stand, mit Trinen der Dankbarkeit
dariiber, da8 er von.den Umhergehenden geliebt wurde. Als ich in den Kreis blickte, sah
ich die andern in #hnlicher Weise, und in &hnlicher Weise dann auch in einer Ecke den
Vater: weinend dariiber, endlich entdeckt worden su sein, als einer, der seine Angehérigen
liebte und nur sie. Und auch nur so, unter Trinen, im leeren Zimmer kreuz und quer ir-
rend, ohne sich einander nihern, ohne einander berithren zu diirfen, mit hingenden Ar-
men, konnten wir Kobals eine Familie sein® (90).

Erst uber den verschollenen Bruder, den "Mittemenschfen]" (235),
kann sich die Familie treffen und konnen die Attraktionskrifte
wirksam werden; so ist z.B. die Rede vom Zusammenfinden der El-
tern "in der Klage um den herzallerliebsten Sohn" (185). Legt man
nun den Familienzirkel iiber die Elementenrose bzw. den Kreis der
Religionen, ergeben sich die folgenden Zuordnungen: Unschwer 148t
sich der ewig zornige, unter der Knechtschaft des Exils leidende Va-
ter, der auch "Wildbacharbeiter" ist (59), der Position der durch die
BUNDESLADE vertretenen jidischen Religion bzw. des Wassers
identifizieren. Die Mutter, "entschieden gottlos" (73), besetzt die Stelle
des modernen Atheismus (PETROL), die zugleich die der Erde ist:
Die Konsistenz dieser Signifikantenreihe belegt die Bezeichnung jener
in die Erde versenkten typischen Landschaftsform des Karstes als
"Mutter Doline" und die gleich darauffolgende Erkldrung "wie ja auch
die holzerne mittelalterliche Madonna in jener Kirche den ent-
sprechend sich vorwélbenden Bauch hatte" (278). Das Bild der
Schwester pafit zu EOAE, zur Luft, wird sie doch auch als "Luftge-
stalt” (56) bezeichnet; auBerdem erscheint sie in ihrem sich zwischen
Verwirrung, Begeisterung und Vernunft bewegenden Geisteszustand
(52, 54, 84, 187) als eine Seherin, wie sie der antike Religionskult
kennt (84); Fragmente frithgriechischer Wahrheitssucher bezeichnen
sie: "Tinzerin Klageweib" (330; vgl. 188). Bleibt fir die Erzihlerfigur
Filip Kobal selbst die THS-Position [98]; auch die Yokalgemeinschaft I
(Filip - IHS) weist darauf hin. Die Christus-Position ist zugleich die
des Feuers, wie ja auch die Somne christliches und alchimistisches
Symbol fiir Christus und den Schdpfergott ist [99]. "Filip Kobal hat es
mit dem Schein" (187). Die Identitit dieser Familie, und das ist die
Identitit des Erzihlers, griindet auf einer "Wahlverwandtschaft™ Wie
der Bruder Gregor Kobal den Bauernfithrer Gregor Kobal zum "Ahn-
herrn" der Familie ‘bestimmt’ (181), so ‘bestimmt’ Filip Kobal den
Bruder Georg zu seinem "Ahnherrn", zu seinem "Wahl-Ahp" (190).
Letzter Grund der Subjektkonstitution ist also eine Erzéhlung, die
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Legende vom Volkshelden Gregor Kobal, die sich als Legende fifas
verschollenen Bruders und schlieBlich in der Heiligengeschichte Filip
Kobals, des Erzihlers, fortsetzi. Die Zusammenschau der “Schrif-tex-
egese”, die sich an die vom Text der "Wiederholung" praktlzu'arte
"Buchstablichkeit" anschlieBt (vgl. Abb. 23), zeigt ein mehrstufiges
Schriftsinn-Modell [100]. Dieses verweist, von auflen beginnend, sensu
literalis auf Konkretes, die Elemente namlich (Natur/Landschaft)
[101], fithrt dann weiter iiber allegorische Glaubensv.vahrheiter{ (Reli-
gionen) und moralische Beziige (Familie), um anagogisch-mystisch a.m
transzendenten, eschatologischen Ort, hier der durch die Schrift
(GREGOR KOBAL) bedeuteten Erzihlung, anzulangen (vgl. Abb.
24). Die genannten Funktionen der Schrift (Besinnung, B’ewahrung,
Wiederholung, Erneuerung, sinnliche Erfahrung, ‘ovaywyq, Zusam-
menhang und Subjektkonstitution) [102] integrieren die Themenbe-
reiche Religion und Natur/Landschaft - die Familiengeschichte un.d
Filip Kobals gleichfalls mystisch ausdeutbares Kindschaftsverhiltnis
werden nebenbei miterzihit - dem poetologischen Skopus der Erzdh-
lung. Der durch angestrebten "Tief(en)-Sinn" begriindete Heilig—
keitsanspruch des Textes schreibt jedem Wort seinen Hof, und das ist
seine Geschichte, sein "Mirchen", zu (207ff.), das erst die Erzihlung
ermoglicht.

So wie Handkes "Texttheorie", "Theorie" im Sinne anschauen-
der fewpiar, ein auf das "Zahlen" von Buchstaben gegriindetes Erzdhlen
vorsieht, so spielen auch Zahlen eine Rolle im Text der "Wiederho-
lung" (vgl. 26, 159, 198, 261, 280). Der Erzihler verweist selbst .auf
die in der Erzihlung hiufig erwihnten Zahlen - "Jahreszahlen, Kilo-
meterzahlen, Menschen- und Dingzahlen" (331) - und widerlegt ihre
vermeintliche Unvereinbarkeit mit dem "Geist der Erzihlung" durch
eine Erzihlung von den Gewohnheiten seines alten Lehrers. D%e
Mautter dieses Lehrers verstindigt sich mit ihrem Sohn nicht mehr wie
frither durch Worte, sondern durch Klopfzeichen, die der Sohn zih-
lend entschliisselt. Der Lehrer, der frither Mirchen verfaBite, ist itber-
haupt zum Zahlen iibergegangen: Die Flut der 6ffentlichen Schlagzei-
fen 14Bt ihn zu den ‘miBigenden’, ‘verlangsamenden’, ‘ordnenden’ und
‘umsorgenden’ Zahlen seine Zuflucht nehmen und sein Leben gach
den heiligen Zahlen der Maya, der Neun und der Dreizehn, ausrich-
ten, wobei die Neun in verschiedenen Religionssystemen die Zahl des
Heils, der geistigen Wiedergeburt und hochsten Vollkommenheit dar-
stellt [103], wahrend die Dreizehn zwar landldufig als Ungliickszahl,
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bei vielen Volkern aber als Gliickszahl gilt [104]. Die Zahl also stellt
die Urform des in der "Wiederholung" vorgestellten Konzepts der
"Buchstiblichkeit" dar, das, im Gegensatz zur iiblichen, nur
oberflichliches Zurkenntnisnehmen erlaubenden Uberflutung mit Ge-
schriebenem auf andichtiges und eindringendes "Ent-Ziffern" zielt. In
diesem Sinne behilt die Wahrsagerin recht, die Filip Kobal eine Zu-
kunft als "Buchhalter” voraussagt, "wo es um nichts als um Zahlen"
(147) geht. Im #ibrigen waren die Buchstabenzeichen schon bei den
Pythagoreern zugleich die Zeichen fiir die Zahlen (und die Musikno-
ten), und auch die hebraische Bibel kennt wie die alchimistische Tra-
dition den Gebrauch von Buchstaben fiirr Zahlen [105]. Welcher Inter-

pretationswert sich aus den in den Text eingearbeiteten Zahlen- .

mustern lesen 148t [106], zeigen exemplarisch die Altersangaben der
Romanfiguren:

"Ein Vierteljahrhundert oder ein Tag ist vergangen, seit ich, auf der Spur meines ver-
schollenen Bruders, in Jesenice ankam. Ich war noch nicht gwanzig und hatte in der
Schule gerade die letste Priifung hinter mir" (9).

Der Erzihler ist also zwanzig, als er die in der "Wiederholung" be-
schriebene Reise nach Jugoslawien unternimmt, Mitte vierzig zum
Zeitpunkt der Niederschrift. Diese beiden Altersmarkierungen bleiben
wichtig; von der Ortschaft Bistrica heifit es:

"Ein Kind bestaunt sie, ein Zwansigjshriger beschaut sie, ein Fiinfundvierzigjihriger
iiberblickt sie, und alle drei sind sie in diesem Augenblick eins und alterslos" (152).

Das letzte Photo des Bruders, aufgenommen im Jahr 1938, zeigt ihn
als Zwanzigjahrigen (178) - und als Zwanzigjihriger macht sich Filip
Kobal auf die Suche nach ihm. Er tritt seine Reise im Sommer 1960
an (11), der Bruder ist zu dieser Zeit zweiundvierzig, also ungefihr so
alt wie der Erzihler Filip Kobal, als er seine Reise nach Jugoslawien
beschreibt. Bruder und Erzihler stehen also in einem wechselseitigen
Spiegelverhiltnis, und der Erzihler meint immer auch sich selbst,
wenn er vom Bruder als dem Grund der Erzdhlung spricht (vgl. 190),
ein Zusammenhang, auf den ja bereits die Signifikantenreihe Filip
Kobal - Christus - Gregor Kobal [107] aufmerksam macht. Uber-
flissig zu sagen, daB diese Beziehungen auch den Autor Peter Handke
einschlieBen: Wie Filip Kobal von der noch in die Schulzeit fallenden
Veroffentlichung seiner ersten Geschichte in einer Zeitung berichtet
(143ff.), so hat auch Peter Handke mit dem Verlassen der Schule
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schon die ersten Publikationen in der "Volkszeitung” hinter sich [108].
Handkes literarische Anfange fallen also in das Alter seiner fiktiven
Figur Filip Kobal. Und in der Zeit der Arbeit an der "Wiederholung"
ist Peter Handke wie sein Erzdhler iiber vierzig - wie auch der ver-
schollene Bruder, als sich Filip Kobal auf die Suche nach ihm macht.
Zahlen und Buchstaben stellen sich als Materialisation eines verborge-
nen Sinnzusammenhangs dar, den sie sowohl schaffen als auch repri-
sentieren. In dieser doppelten Funktion ist das Buchstaben- und Zah-
lenspiel, die Schrift als "irdische Erfiilllung" (317), ein mystischer
Schopfungsakt, gewinnt das "Mirchen von der [!] ‘S, der Acht und
dem Notenschliissel’™ (112) seine Zeichenkraft.

4 Die Mystik der Wiederholung

Handkes "Wiederholung" hat einen Vorginger, "Die Wiederho-
lung" von Soren Kierkegaard. Kierkegaards Buch erschien 1843,
gleichzeitig mit "Furcht und Zittern" und "Drei erbauliche Reden"; die
drei Texte sind als inhaltliche Einheit anzusehen [109]. Kierkegaard
stellt in seiner "Wiederholung" die Frage nach der Méglichkeit von
Wiederholung, die er als philosophische Kategorie begriinden méchte.
"Wiederholung" ist nach Kierkegaard fir die neuere Philosophie das,
was den Griechen "Erinnerung” war, hat also Erkenntnisfunktion.
Wiederholung und Erinnerung sieht Kierkegaard als gleiche Bewe-
gung, nur in entgegengesetzter Richtung: Die Erinnerung wiederholt
Gewesenes "riicklings", die Wiederholung, so heifit es in den Worten
Kierkegaards, erinnert sich einer Sache "vorlings"; wihrend Erinne-
rung den Menschen wegen des unwiederbringlich Zuriickliegenden
ungliicklich macht, ist die Wiederholung begliickend [110]. Das andere
der Wiederholung entsprechende philosophische Theorem ist das der
Vermittlung [111], das die Hegelsche Versbhnungslehre bezeichnet.
Ironisch fuhrt Kierkegaard am Beispiel einer wiederholten Reise vor,
daBl Wiederholung im realen Sinne nicht moglich ist [112], und ent-
wirft dann seinen existentialen Begriff der Wiederholung als Sprung
ins Paradox, in die Transzendenz [113], und das ist die im Zusam-
menbruch menschlicher GewifBheiten und Wahrscheinlichkeiten be-
griindete Selbstfindung [114]. "Hier ist allein des Geistes Wiederholung
moglich, ob sie gleich in der Zeitlichkeit nie so vollkommen wird wie
in der Ewigkeit, welche die wahre Wiederholung ist" [115]. Da Wie-




202 Handke, "Die Wiederholung"

derholung in der Wirklichkeit nicht méglich, in der Idealitit, die im-
mer dieselbe bleibt, nicht nétig ist, versteht sich Kierkegaards Kon-
zeption der Wiederholung als Ineinssetzung von Realitdt und Idealitit
im BewuBtsein [116]. Als Grundprinzip menschlicher Selbstverwirkli-
chung ist sie der Versuch, den Dualismus zu iiberwinden.

DaB Handke Kierkegaard, namentlich "Entweder-Oder",
kennt, belegt die "Geschichte des Bleistifts”, in der sich eine ganze
Reihe von Kierkegaard-Zitaten findet [117]. Und nicht nur das: Auch
die "Wiederholung" enthilt einen Hinweis auf Kierkegaard: Filip Ko-
bal erzihlt, wie er in seiner Jugend einen Platz zum Lesen gesucht
hat, und das Buch, das er in diesem Zusammenhang erwihnt, ist
"Furcht und Zittern" (155), jenes Werk also, das Kierkegaard 1843
gleichzeitig mit der "Wiederholung" publizierte.

Handkes "Wiederholung” kann als Antwort auf Kierkegaards
"Wiederholung" verstanden werden. Das Verhiltnis Filip Kobals zur
“Freundin" beispielsweise wiederholt die Beziehung des bei Kierke-
gaard auftretenden jungen Mannes, der seine "Geliebte" nicht in der
Wirklichkeit lieben kann, weil er sie gleich poetisch erhéht. So ge-
winnt auch die Freundin fiir Filip Kobal erst Bedeutung, wenn er sie
nicht mehr als reales Wesen vor Augen hat (67). Handkes Antwort auf
Kierkegaards Frage nach der Moglichkeit einer Wiederholung ver-
weist auf das Schreiben, die Erzihlung: Nur "im Nachziehen und
Umreiflen" (239) ist Wiederholung moglich; die “Phantasien der Wie-
derholung" stellen daher die Gleichung "Licht der Erzihlung, Licht
der Wiederholung" [118] auf. Erzihlen, und damit verbindet sich fir
Handke das Konzept der Schriftlichkeit, also Schreiben wird zum
transzendenten Akt sinnstiftender Vergegenwirtigung, transzendent,
weil der Schrift lefztlich unbegriindete und unbegriindbare visionére
Autoritit zukommt. In dieser Hinsicht steht die Wiederholung iiber
dem originalen Erlebnis:

*Und Erinnerung hieB nicht: Was gewesen war, kehrte wieder; sondern: Was gewesen war,
geigte, indem es wiederkehrte, seinen Plats. Wenn ich mich erinnerte, erfuhr ich: So war
das Erlebnis, genau so!, und damit wurde mir dieses erst bewuBt, benennbar, stimmhaft
und spruchreif, und deshalb ist mir die Erinnerung kein beliebiges Zurtickdenken, sondern
ein Am-Werk-Sein, und das Werk der Erinnerung schreibt dem Erlebten seinen Platz zu,
in der es am Leben haltenden Folge, der Ergihlung" (101f.; vgl. 131).

Die erzihlende Wiederholung ist "stiirker, gewaltsamer, gefihrlicher"
(112) als das urspriingliche Eriebnis. "Schreibend schaffen” nennt
Handke "wiederholen”, und wenn er feststellt, fiir Goethe habe der
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Raum, in den er hineinschreiben konnte, frei dagestanden, wihrend
er ihn sich erst schreibend schaffen miisse [119], so ist damit das Zu-
vor vereinbarter Bedeutung in der Goethezeit angesprochen, die etwa
dem Zeichen "Gott" einen definierten Sinn gibt, wihrend die durch
kein verbindliches Wertsystem gekennzeichnete Moderne auf die
Sinnproduktion des Zeichens im jeweiligen Kontext angewiesen ist
und unter "Gott" auch etwas ganz anderes verstehen kann, die schdp-
ferische Kraft des Schreibens zum Beispiel.

Die Versinnlichung der Wiederholung als sich optisch-visionir
mitteilende Schrift bestimmt die Grundstruktur von Handkes Roman.
Dies beginnt bei den Selbstzitaten, die frithere Texte Handkes im
Text der "Wiederholung” wiederholen; Triger dieser Wiederholung
sind Bilder wie die "Hornisse" und der "Seesack" des heimatlosen
Wanderers oder auch Namen - "Gregor" -, Schrift also. Dabei be-
schreibt die Form des differenten Zitats [120] Wiederholung nicht als
Wiederholung eines Immergleichen, sondern als in der Wiederholung
begriindeten qualitativen Sprung. Auch die Wahrnehmung der Land-
schaft als Wiederholung (Doline - Berg, blinde Fenster - leere Vieh-
steige, immer und iiberall Kirchen und Kapellen und Bildstécke, sich
wiederholende Farben etc.) triigt zur Konstitution eines koh#renten
Weltbilds bei, dessen kosmische Ordnung [121] sich in das Subjekt
fortsetzt: Wie die bevorzugten Werkzeuge der Karstleute die Form der
Doline wiederholen, so auch die Madonna "in jener Kirche" (278).
Filip Kobal wiederholt die Geste des Vaters (153), und so ist die
"Freude des Wiederholens” [122] die Freude an einer stabilen Welt,
deren Geschlossenheit scheinbar durch Buchstaben und Zahlen mar-
kiert wird. Die sich wiederholenden Zahlen simulieren eine heile Welt
(das "Bediirfnis nach Heil" kennzeichnet auch bereits Sorger, die
Hauptfigur in "Langsame Heimkehr" [123]), die allein darin besteht,
dal das Netz wechselseitiger Beziiglichkeit ein Zeichen eine ganze
Reihe weiterer Zeichen zitieren 1iBt, ohne auf ein begriindendes Si-
gnifikat zu verweisen. Die Zeichen beziehen sich ausschlieBlich auf
sich selbst. Handke praktiziert also die mystisch so wirksame Technik
des universalen Verweisens [124], die aber nicht im christlichen Gott
ihren transzendenten Grund hat. Allenfalls selbst als Signifikant tritt
dieser in den Horizont der "Wiederholung", deren absolutes Signifikat
die Erzihlung ist.

Unter den Begriff der "Wiederholung" 148t sich gerade die
prinzipielle Doppeltheit der Zeichen und Bilder fassen, die nach dem
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Vorbild der mystischen coincidentia oppositorum den transzendenten
Ort der Wiederholung als Uberwindung des ontologischen Risses ent-
wirft. Blindheit und Leuchten [125] etwa bezeichnen das Bezie-
hungsverhiltnis des Subjekts zur AuBlenwelt, das Verhiltnis zwischen
Innen und Aufen:

"‘Innerlichkeit - AuBerlichkeit’: Gestern las ich den Satz (von Goethe): ‘Auf ihrem
héchsten Gipfel wird die Poesie ganz #uBerlich sein’ [sic!] - und der war wie eine freund-
schaftliche Erleuchtung einer Schreibhaltung, die auch mir fiir das, was ich schreibe, als
die Herrlichkeit auf Erden vorschwebt. Um diese allumfassende AuSerlichkeit zu erreichen,
muB der jeweilige Schriftsteller oder Poet ohne Maskierungsrest innerlich geworden sein
[...]. Der langen Rede Sinn: der Schriftsteller, der innerlich bis zur Schwerelosigkeit gewor-
den ist {...], wird das Blatt an einem Baum beschreiben kénnen oder den Rauch in einer
Dachrinne und so eine Beschreibung wird vielleicht sukunftweisend sein.” [126)

Weitere Gegensatzpaare, die in sich negative Wiederholungen darstel-
len, durchziehen den Text: Wind und Gegenwind (272ff.), weinender
und lachender Erzihler (78), der Erzihler als Konig und Zwangsar-
beiter (109), Sicherheit und Irre (244, 255), etc. So sucht auch Hand-
kes Poetologie das Epische, d.i. fiir ihn das Zusammenhdingende, mit
dem Disparaten, dem Augenblickshaften zur Einheit des groBen Epos
zu verbinden [127]. DaB Handke dabei die grundiegende mystische
Denkfigur der unihnlichen Ahnlichkeit [128] im BewuBtsein hat,
darauf macht die folgende Notiz in der "Geschichte des Bleistifts"
aufmerksam:

"Das Laterankonzil von 1215 verkiindete: Zwischen Schépfer und Geschdpf kann keine
Ahnlichkeit festgestelli werden, ohne daB die Unshnlichkeit jeweils immer noch weit
groBer ist" [129]

Der mystische Umschlag von der Unihnlichkeit in die Ahniichkeit
und vice versa zielt auf eine Einheit, die eigentlich nicht zu haben
ist. Handke, der ""mystisch" in der Bedeutung von "vereinigend" ver-
steht [130], sucht die Einheit zu inszenieren, indem er die Gegensitze
als im Grunde identisch darstellt: So ist fiir Filip Kobal im Land-
straBenbus “alles Tempo und zugleich Gemichlichkeit" (254f.); das
Gesicht der Schwester bietet sich in so reiner Verzweiflung dar, daf3
Filip Kobal sie zunichst fir Seligkeit hilt (330); in seinen Ge-
schichten ist der Held immer einer, der sich fiir Gott ausgibt, oder
ein Idiot (66). Er mochte "immer ein Schiiler bleiben, zum Beispiel
eines solchen Lehrers, der zugleich der Schiiler des Schiilers war" (36).
Der Lehrer wird zum Schiiler, und der Schiiler wird zum Lehrer, d.h.
der Schiller lernt vom Lehrer, was dieser immer schon von seinem
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Schiller gelernt hat. Die paradoxe Figur konstituiert ein unendliches,
jede Ursache-Wirkung-Beziehung aufhebendes Verhilinis von schein-
barer Gleichzeitigkeit und tatsichlicher dauernder Nachtriglichkeit,
das allein den Austausch zum Signifikat permanent ausgetauschter Si-
gnifikanten werden 1iBt. Eine vergleichbare Bewegung beschreiben
die folgenden Sitze: "Und wieder der Ruck, der zugleich die Besin-
nung war. MuBte ich ihn mir selber geben, oder geschah er? Er ge-
schah, und der ihn dem Irrenden gab, das war ich" (241) [131]. Es
zeigt sich eine Subjektstruktur stindiger Bewegung zwischen Innen
und AuBlen, BewuBtsein und UnbewuBtsein, Aktivitit und Passivitit,
jedenfalls eine Bewegung ohne Grund. Die Wiederholung also ist ein
Formprinzip, eine Bewegung, die sich selbst zum Inhalt wird. Ort der
Wiederholung ist die "Schwelle"; auch das Subjekt als Wiederholung
des Bruders, der wiederum eine Wiederholung des Freiheitskimpfers
Gregor Kobal darstellt, ist in diesem Sinn eine Schwelle, 143t sich der
Name Kobal doch auch als "Grenznatur" tibersetzen (235). Die Dyna-
mik des immer wieder beschworenen Umspringens der Bilder (259,
261), auch als "Wende", "Umschwung”, "Umsprung" (24) bezeichnet,
ist der eigentliche und einzige Gegenstand der Wiederholung, der
Grund der Erzidhlung, des Textes, der Schrift. Der in der Mystik wie
bei Kierkegaard vorausgesetzte "Sprung" realisiert sich in Handkes
Texten als "CHANGEMENT DE DIRECTION: TOUT EST BON"
[132], auch als "Sprung” [133], als "Schwenk des Blicks um drei-
hundertsechzig Grad" [134], als Ausdrucksinderung "von einem Au-
genblick zum andern" [135], und schlieBlich in der "Wiederholung" in
der schlichten Aufforderung "Spring!" (16).

Die transzendente Einheit der Mystik, deren Erfahrung posi-
tive Glaubenswerte voraussetzt, wird, wenn an ihre Stelle der Glaube
an das Zeichen tritt, zum uneinholbaren Ort einer idealen, immer
offenen, weil jede Bestimmung transzendierenden Einheit. Und er
wird zum "verlorenen Ort", wie der Paradiesgarten des Bruders: "Der
Traum war aus, die Triume muflten einspringen, grofle und Kkieine,
des Tages und der Nacht" (57). Ganz strukturalistisch kann dieser Ort
nur bestimmt werden durch seine Nebenorte, wie Filip Kobal den Ort
mit dem bezeichnenden Namen "Sankta Luzia", in dessen Kirche die
Eltern geheiratet haben (1), nicht tatsdchlich betritt, sondern nur seine
Nachbarschaften erforscht (312f.). Das ‘heilige Licht’ ist unzuging-
lich, und der in es hineingeschriebene Privatmythos verlegt auch den
Grund des Subjekts an diesen "jenseitigen" Ort des Aufschubs:
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"Erzihlung, wiederhole, das heiBt, erneuere; immer neu hinausschiebend eine Entschei-
dung, welche nicht sein darf” (333)

heiBt es am SchluB der "Wiederholung”. Die hinausgeschobene
Entscheidung, die nicht sein darf, wire das Wiederfinden des verlore-
nen Orts, mithin die Aufhebung der Erzihlung, das Ende des Schrei-
bens. Wie die mystische Sprache eine Sprache der Erwartung ist und
Mystik tberhaupt die Differenz voraussetzt, so bleibt die Erzihlung
eine Beschworung dessen, was sie zu sein vorgibt. Auch das vom
Bruder bevorzugte Tempus der "Vorzukunft" - "Wir werden auf dem
Griinen Weg gegangen sein” (188), "sonst werden wir nicht fiir die
Ernte, sondern fiir den Schatten gearbeitet haben" (163) - ist Aus-
druck jener die Gegenwart aussparenden Konzeption einer zukiinfti-
gen Vergangenheit oder vergangenen Zukunft, die aber, sub specie
aeternitatis oder bei einem "Schwenk des Blicks um dreihundertsech-
zig Grad", Vergangenheit und Zukunft verbindend, ein Modell von
Gegenwirtigkeit konstituieren. Im Rahmen dieses Modells kann die
mystische "Seligkeit,... aufgenommen zu werden in das Nichts" (292f.),
die sich freilich, wie der Erzihler der "Wiederholung" feststellt, nie
ereignet, zur textproduzierenden “lustmachende[n] Leere" [136] wer-
den. Das mystische Abenteuer des Schreibens, wie Handke selbst sein
Projekt bezeichnet [137], sieht den Schreibenden als ‘untergehendes
Selbst’ im Sinne des Tao-Te-King [138] vor und soll eine sich selbst
erzihlende Erzihlung, einen sich selbst schreibenden Text hervorbrin-
gen: "So erzihlen sich die damaligen Stunden" (94). Und dieser Text
wiederum schreibt das Selbst des Schreibenden, den ‘inneren Gott’
[139] und Erzdhler: "Und dieser stille Erzdhler, in meinem Innersten,
war etwas, das mehr war als ich” (16). Ich, Text und Gott stehen in
einem dem mystischen Koordinatensystem, das Seele und Gott in der
unio mystica identifiziert, nachgebildeten Verhaltnis zueinander. Der
Text nimmt die systematische Position der Selbstverlust und
Selbstkonstitution [140] im Perspektivenwechsel des Sprungs vereini-
genden unio mystica ein. Der Augenblick, in dem, nach einer Zeit
des Suchens, etwas aufgeschrieben werden kann, ist denn auch far
Handke "der Moment der himmlischen Ruhe" [141].

Calvin N. Jones hat Handke "avant-garde in a reactionary
way" [142] genannt, eine Qualifizierung, die genau die zur Diskussion
stehende onto-poetologische Position im innersten, und das ist in ih-
rem mystischen Kern, trifft. Der Primat des Zeichens markiert einen
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aufgeklirten Standpunkt, der, konsequent weitergedacht, das Zeichen
fiir das Eigentliche nimmt; von hier aus ist es nur ein kleiner Schritt
zur Ontologisierung des Zeichens [143]. Die urspriinglich sprach- und
wahrnehmungskritisch entworfene Schriftlichkeit der Natur wird in
dieser Perspektive zur an neuplatonisch-christliche Traditionen an-
schlieBenden Auffassung von Natur und Welt als Schrift bzw. Buch
Gottes. Andererseits kann der sich geltend machende Anspruch eines
naturhaften Schreibens, die reklamierte Natirlichkeit der Schrift,
immer in das BewuBtsein der sprachlichen Vermitteltheit von Natur
zuriickgeholt werden. Wunsch und Reflexion lassen sich auf einen
stindig die Bezugsebenen wechselnden und auf diese Weise um eine
leere Mitte kreisenden Dialog ein. Der Kritikervorwurf der "Hohlheit"
hat hier seine konzeptionelle Grundlage, deren Ambitionen freilich
wahrgenommen werden wollen. Die Technik des mystischen Per-
spektivenwechsels 148t die Artikulation von Einheitswiinschen zu,
ohne sich ihnen kritisch stellen zu miissen, weil diese sich immer als
sub specie scripturae aufgebrochen darstellen kénnen. Handkes
‘asthetische Ontologie’ [144] verbindet, indem sie der Schrift die
Funktion von Religion, Natur und Unmittelbarkeit iibertrigt, eine re-
gressive und eine progressive Perspektive. Regressiv ist die naive
Hoffnung, Schrift konne Natur sein, progressiv das gleichzeitige Be-
wuBltsein, dafl diese "Natur" qua Schrift entsteht und immer Schrift
bleibt. Die mystische Einheit der beiden Perspektiven wire der ideale,
der heilige Text.

Der reale Text muB hinter diesem Anspruch zuriickbleiben,
weil sich ein absoluter Gegenstand nicht in die Endlichkeit von
Sprache und Schrift einholen 14Bt. Die interne Verweisstruktur des
Textes kann die Unendlichkeit des Zusammenhangs immer nur
bruchstiickhaft vermitteln, ihre Richtung auf die Totalitit fiithrt not-
wendig in die UnabschlieBbarkeit der Reflexion, die jede Gegenwir-
tigkeit zerstort. Einheit und Zusammenhang sind beim verlorenen
Urtext, dem allein die Wiederholung des Schreibens Dauer [145] ver-
schafft, aber es ist eine differente, an die Signifikanten veriufBlerte
Dauer, die die eigene Abwesenheit fortschreibt. Das gelegentliche
Pathos kann nicht dariiber hinwegtiuschen, sondern ist gerade Aus-
druck der grundlegenden Differenz.




Vil  SCHLUSSUBERLEGUNG: DIE MYSTIK UND DAS
SCHREIBEN

Uber die Frage, ob Mystik und Dichtung etwas miteinander zu
tun hitten, ist immer wieder nachgedacht worden. Sie stellt sich nicht
nur in philologischer Perspektive, der Mystik notwendig in Gestalt
mystischer Texte, d.h. als Objekt sprach- und literaturwissenschaft-
lichen Interesses, entgegentritt. Der Zusammenhang von Erkenntnis
und Kunst bildet einen der zentralen Markierungspunkte abendlandi-
schen Denkens, identifiziert doch bereits Platon die héchste Er-
kenntnis als Vollendung des menschlichen Lebens mit der Schau der
Schonheit [1], die durch die Kraft des Eros [2] im Akt leiblicher und
seelischer Zeugung die Unsterblichkeit des Sterblichen begriindet [3].
Die gottliche Erfahrung wird zur auBerordentlichen Erfahrung
namentlich des poetischen Kiinstlers, dessen produktive Titigkeit als
Reden eines Anderen, der gottlichen Muse, ihren Ursprung in einem
Zustand des Aufer-sich-Seins hat [4]. Religiése und dichterische
Offenbarung werden aufgrund dieser traditionellen Engfithrung im
Denken Hamanns noch dezidierter zusammengeriickt [5]. Goethe
siedelt die Mystik zwischen Poesie und Philosophie an, als vermit-
telnde Position zwischen Natur und Vernunft, zwischen Bild und
Wort:

"Poesie deutet auf die Geheimnisse der Natur und sucht sie durchs Bild zu lésen;
Philosophie deutet auf die Geheimnisse der Vernunft und sucht sie durchs Wort gu lésen
(Naturphilosophie, Experimentalphilosophie);

Mystik deutet auf die Geheimnisse der Natur und Vernunft und sucht sie durch Wort und
Bild zu lésen." [6]

Mystik ist daher "unreife Poesie" ebenso wie "unreife Philosophie" [7],
unreif, so 1aBt sich Goethe interpretieren, weil die Unmittelbarkeit
des naturhaften Bildes aufgebrochen wird durch die Mittelbarkeit des
verniinftigen Wortes und umgekehrt das unmittelbare Dazwi-
schentreten von Bildern den ReflexionsprozeB des mittelbaren Worts
stort. Mystik ist also doppelt: Natur und Vernunft, Bild und Wort -
der Bruch zwischen den Positionen. In den Augen des Dichters steht
die Mystik unter der Poesie; Natiirlichkeit und Bildhaftigkeit sind die
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verbindenden Faktoren. Die Schau der Erkenntnis bei den Griechen,
die Schonheit ist, wird bei Goethe in einer deutlichen Akzentverla-
gerung zur Schau der Wahrheit im Schénen, im poetischen Erlebnis.
Der Primat der Kunst lebt in der romantischen Kunstreligion weiter,
die, Hamanas Anniherung zur Identifizierung weiterfithrend, der
Kunst religidsen Stellenwert beimifit, wobei vor allem mystische Aus-
prigungen der Religion bestimmend werden [8]. Der franzosische
Symbolismus vermittelt den hohen poetischen Anspruch, den die
deutsche Romantik formulierte, in die mit George, Hofmannsthal und
Rilke beginnende Moderne der deutschen Literatur [9], wobei aller-
dings die Kunst die Religion bereits entthront hat und religionsgleich,
aber aus eigener Kraft ekstatische Zustinde und Visionen fir sich
beansprucht [10].

Dies ist die Situation, die Henri Bremond vor Augen hat, als
er anlaBlich der "modernen Theoretiker der reinen Poesie, Edgar Poe,
Baudelaire, Mallarmé und Herr Paul Valéry" [11] im Oktober 1925
seinen aufsehenerregenden Vortrag uber die "Poésie pure" vor der
franzosischen Akademie hilt. Der “"poetischefn] Gnadenzustand" [12]
ist filr Bremond vergleichbar dem mystischen, ein Zusammenhang,
den er in seinem 1926 erschienenen Werk "Priére et Poésie", deutsch
1929 unter dem Titel "Mystik und Poesie”, niher expliziert. In Dich-
tung und Mystik miisse "die urteilende Vernunft einer hoheren Titig-
keit das Feld" [13] raumen, der sie sich nach anfinglicher Unruhe "in
einem unklaren Vorgefiihl der Erwartung von Wonnen, die man nicht
zu nennen weiB" [13], iiberlasse. Bremond spricht von einem
"Geheimnis in der Poesie" [14] und von Vergleichbarkeit im "psy-
chologischen GrundriB" [15] des Mystikers und des Dichters, da "das
poetische und das mystische Erlebnis durch ihren psychischen
Mechanismus derselben Stufe der Erkenntnis - einer wirklichen, nicht
unmittelbar begrifflichen, einer Erkenntnis durch Vereinigung - an-
gehéren" [16]. Das mystische Erlebnis soll "die wahre Natur des
poetischen" [17] enthiillen; dies kann es einmal, weil es, so Bremond,
von den Mystikern eindringlichere und detailliertere Beschreibungen
ihres Erlebnisses gibt als von den Dichtern, zum anderen, weil das
mystische Erlebnis den héchsten Grad an menschlicher Erkenntnis
darstellt [18]. Bremonds Beitrag hat die Diskussion um Dichtung und
Mystik neu belebt, wenn das Problem auch, wie Haas richtig
feststellt, selten systematisch angegangen wurde [19]. Im folgenden
sollen die Argumente einander gegeniibergestellt werden, um von
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e?.inem gewonnenen Stand der Diskussion aus weiterfithrende
Uberlegungen zu erméglichen.

Es fehlt nicht an Appellen, Dichtung und Mystik zusammen-
zusehen, wobei der Modus des Bezugs allerdings nur vage bestimmt
wird. So schreibt beispielsweise Benz: "Eine genauere Untersuchung
dieser visiondren Sprache wiirde wohl am Ende darauf fithren, auch
die von der modernen Poetik mit Spott und Hohn beiseite gelegten
Fragen nach dem Zusammenhang zwischen Vision und Dichtung aufs
neue zu durchdenken" [20]. Bindschedler spricht von einer "Affinitit"
der Dichtung zur Mystik [21], wihrend Schwietering feststellt, mit
den sprachlichen Formen Mechthilds von Magdeburg "sind wir nicht
nur Grundformen religisser Dichtung, sondern dichterischen
Urspriingen iiberhaupt nahe" {22]. Und Mohr nennt Mechthilds Buch
ganz direkt eine Dichtung, "vielleicht die kithnste erotische Dichtung,
die wir aus dem Mittelalter besitzen" [23]. Auch Haas bezeichnet
Mechthilds Aussageweisen als Dichtung [24]. An konkreten Aspekten,
die Dichtung und Mystik verbinden, werden genannt: das Moment
der Andacht, verbunden mit reinigender Befreiung und dem Aufruf
zur Einheit [25], sprachlich-strukturell auch beschrieben als
Identifikation zwischen Subjekt und Objekt [26]; die Erfahrung der
Unmittelbarkeit [27]; das Bemithen um den Ausdruck eines
Unnennbaren, Namenlosen [28]; das Ergebnis beider, von Mystik und
Dichtung, sind Texte, und zwar Texte, die sich einer bildhaften
Sprache bedienen, um ihren unsagbaren Gegenstand zu benennen [291.
"Une synthése aussi prodigieuse ne fonde et ne confirme-t-elle pas a
la fois lintime parenté si souvent entrevue et si rarement décrite,
entre la connaissance d’amour du Mystique et Iexpérience artistique
du Poéte?" [30] Dichtung und Mystik werden zwar vorsichtig auf ei-
ner Ebene des Vergleichs beschrieben, wenn freilich das mystische
Erlebnis das poetische erkliren soll oder eine ‘Verwandtschaft’
festgestellt wird, ist ein identischer "Kern" beider vorausgesetzt,

Trotz der prinzipiellen Gemeinsamkeiten, die festgehalten
werden, bemithen sich alle Interpreten, mehr oder weniger ange-
strengt, die Unterschiede zwischen Dichtung und Mystik, "We-
sens"unterschiede, herauszuarbeiten. Die grundsitzliche Opposition,

\die sich auftut, ist die von Sprache und Sprachlosigkeit/Schweigen:
Der Dichter miisse notgedrungen reden, vermerkt Bremond, wahrend
der Mystiker weniger das Bediirfnis nach Mitteilung verspiire [31).
Andere Kritiker schliefen sich dieser Zuordnung - Primat des Wortes
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in der Dichtung, Primat der Erfahrung in der Mystik - an [32].
Verbunden mit Sprechen und Schweigen wird ein Machtanspruch des
Ichs auf der einen Seite, Vernichtung des Ichs auf der anderen Seite
[33]. Haas zitiert Jean Leclerq: "Das Kriterium des wirklichen
Mystikers und der Beweis, daB er, selbst wenn er Schriftsteller ist,
den Geist Gottes besitzt, liegt in seiner Losgelostheit. Ist er von sich
selber losgelost? Wenn ja, dann gefillt er sich nicht in dem, was er
schreibt. Wenn wir dagegen fithien, daB der Wunsch, gut zu
schreiben, in ihm iiberwiegt, wenn sein Stil etwas Gesuchtes,
Kiinstliches hat, dann ist er nur Literat" [34]. Sprache, Form, Akti-
vitat [35], Subjektivitit [36] also werden auf das Konto des Poeten
geschrieben, wihrend den Mystiker Schweigen, Orientierung auf
einen Inhalt hin {37], Passivitit [36], Objektivitit der Erfahrung [36]
auszeichnen. Hinzu kommt das ewige Unerfiilltsein des Dichters im
Gegensatz zur Erfillung, die der Mystiker findet [38]. Doch gerit das
Schema leicht durcheinander: Der sprechende Dichter 148t sich vom
schweigenden Mystiker nicht ohne weiteres abgrenzen, treten die
Mystiker doch immer nur als sprechende, d.h. in ihren Texten in Er-
scheinung. Auf das mystische Bediirfnis zu sprechen, wie es sich etwa
in Meister Eckharts Opferstock-Predigt duBert, ist bereits hingewiesen
worden [39] "Wére hie nieman gewesen, ich mileste si [dise predie]
disem stocke geprediet han" [40]. Auch hat ja die neuere Mystik-
forschung die sprachliche Bedingtheit der mystischen Erfahrung auf-
gezeigt [41]. Der mediale Charakter der Sprache im mystischen Prozef3
[42] 1aBt auch die anderen Unterscheidungsmerkmale zwischen
Dichtung und Mystik fragwiirdig erscheinen: Der Mystiker wird
aktiv, wenn er spricht, seine Subjektivitit, die auch eine der Sprache
ist, wird ihm zum Probiem. Und dokumentiert sein immer neues An-
setzen im permanenten Verlust der mystischen Einheit nicht eine
konstitutionelle Unerfiilltheit? Es gibt kein Kriterium, im und am
Text selber, den Unterschied zu bestimmen; deswegen miissen die
Interpreten sich auBertextuellen Gesichtspunkten zuwenden: Wéhrend
sich die Erfahrung des Dichters im Spannungsfeld von Kérper, Seele
und Geist konstituiere, werde in der mystischen Erfahrung der Hei-
lige Geist wirksam [43]. Und als wesentlicher Unterschied zwischen
Dichter und Mystiker wird das titige Leben in praktischer Liebe an-
gesehen, wo der Dichter nur sich selbst und seiner Kunst lebe [44].
Auch die Diskutanten des Engelberg-Symposions zur Mystik nehmen
extratextuelle Motive des mystischen Sprechens an, sei es ein gnaden-
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haftes "Entgegenkommen von jenseits des ... sprachlich FaBSbaren"
[45], sei es ein seinsidentisch verstandenes Sprechen anstelle meta-
phorischen Vergleichens [46].

Es soll nun nicht nach weiteren Gemeinsamkeiten oder Unter-
scheidungsmerkmalen zwischen Dichtung und Mystik gesucht werden,
vielmehr legt der oben nachgezeichnete Stand der Diskussion eine
Verlagerung des Problems auf eine andere Ebene der Argumentation
nahe. Da sich offensichtlich vieles iiber Dichtung und Mystik im all-
gemeinen sagen IaBt, ohne jeweils zwingend zu erscheinen, und jede
Aussage im Grunde am Einzelbeispiel demonstriert und iiberpriift
werden miifite, ohne daB dadurch ihre Allgemeingiiltigkeit bewiesen
wire, sollte das Augenmerk auf die Bedingungen und Modalititen des
Diskurses itber Mystik und Poesie gerichtet werden. Die diskursana-
lytische Betrachtungsweise erhellt, in welchem AusmaB Mystik-Defi-
nitionen vom weltanschaulichen Standpunkt des Interpreten abhingig
sind. Nicht nur fiir die mystische Erfahrung selbst sind Weltbild und
philosophische Einsteliung ausschlaggebende Faktoren [47], sondern:
"Der Kern der Mystik entzieht sich dem objektiv wissenschaftlichen
Zugriff. Der Kern der Mystik verlangt Stellungnahme. Je nachdem,
wo der Forscher steht, wird sich auch sein Urteil iiber dasjenige, was
-er untersucht, bilden" [48]. Nun gilt das sicherlich fiir alle wissen-

‘ schaftliche Arbeit, um so mehr aber da, wo es um Fragen der Reli-
gion und der Asthetik geht. In Haas’ AuBerung "Mit einem tiefen
Recht ist Dichtung in ihrer reinsten Form als eine verborgene Theo-
logie empfunden und verstanden worden, weil die Erméachtigung
dichterischen Redens gewiB letztlich ihre Legitimation in der Erfah-
rung des Gottlichen hat, das als das denkbar Unsagbarste bis heute
Modell fiir die Sprachlosigkeit der Sprache vor sich selber geblieben
ist" [49] stellt sich der Primat der religiosen Erfahrung vor der
sprachlich-literarischen als selbstverstindlich dar. Diese Selbstver-
standlichkeit 148t im @brigen auch Bremond das mystische Erlebnis
das poetische "erkliren" und nicht umgekehrt [50]. Wihrend fur
Bremond also der Dichter "nur der Schatten eines Mystikers, nur ein
verungliickter Mystiker" [51] ist, wird jemand, der nicht religios
gebunden ist, die mystische Erfahrung dem Bereich der Phantasie, der
Fiktion zuordnen [52]. Die wissenschaftliche Aussage fiber Mystik
erfordert also ebenso wie das mystische Sprechen selbst vorgingige
Positionen der Pridikation, die gleichwoh! im Vollzug wieder auf-
gehoben werden miissen. Die Unméglichkeit, den "Kern" der Mystik

Die Mystik und das Schreiben 213

und somit ihr "Wesen" zu bestimmen, ist zum einen bedingt durch den
Charakter der mystischen Erfahrung selbst, die ja von den Mystikern
auch nur negativ beschrieben werden kann: Sie erfahren Gott als den
Unendlichen und Unsagbaren. IThnen schlieBen sich die Mystikfor-
scher an. "Diese Mitte der Mystik liegt anderswo, muf auf anderen
Wegen bestimmt werden” [53] schreibt Sudbrack, und: "Mystik ist ein
Existential-Begriff, der sich einer statisch-ontologischen Definition
widersetzt" [54]. "Weil das Phianomen ‘Mystik’ so schwer zu fassen ist,
weil dariiber so unterschiedliche Aussagen moglich sind, weil es so
viele Schichten in sich birgt..." [55],°weil es, wie Scholem feststellt,
annihernd so viele Definitionen von Mystik wie Mystik-Interpreten
gibt [56], kommt auch Haas zu der Auffassung, das Thema Dichtung
und Mystik sei nur am Gegenstand und nicht in der Theorie
fruchtbar [57]. Die Reprisentanz des mystischen Gegenstands allein
durch seine Signifikanten, also die einzelnen Texte, ist der zweite
Grund, der die Mystik der Definition entzieht.

Es liegt nahe, zumal in einer den Menschen auf Gott hin
entwerfenden Perspektive, die Dichtung, deren "Kern" oder "Grund"
ja ebenso nur als hypothetisches Konstrukt unabsehbarer Faktoren
gedacht werden kann, analog als "Geheimnis" zu begreifen [58], wenn
auch der Theologe an letzten Unterschieden festhalten mufl. Doch
wenn Bremond von der Inspiration als dem "poetische[n] Mysterium"
spricht [59] und ausfithrt: "All dies ist also Geheimnis, das eigene
Geheimnis eines Jeden von uns, das Geheimnis, das wir Niemandem
enthilllen kénnen, aus dem einfachen Grunde, weil wir es selbst nicht
erkennen" [60], wird aus einer tief gliubigen und im eigentlichen
Sinne mystischen identificatio von Mensch und Gott ein Modell, das
auch und gerade fiir ein nichtreligidses Verstindnis attraktiv bleibt.
Der gottliche Primat kann iiber die "Schaltstelle” des unio-mystica-
Gedankens auf das Subjekt ibertragen werden, dessen Un-
ergriindlichkeit in seiner Autonomie eine moderne Heiligung erféhrt,
nicht zuletzt durch die lange Tradition der religidsen Begriindung des
Poetischen. Die Negativitit der gottlichen Erfahrung, ihre
"Andersheit", die der Mystiker berichtet und die der Mystikforscher
festhilt, bietet sich als Chiffre sowohl einer nicht auf ein Referenz-
objekt reduzierbaren und damit autonom gewordenen Dichtung als
auch einer in metaphysischer Hinsicht negativ gewordenen Daseins-
erfahrung an, zwei Positionen, die historisch zusammenfallen. Daf} das
materiale Produkt einer solchen DaseinsiuBerung, der Text als solcher
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ndmlich, dabei eine Aufwertung erfihrt, liegt nahe: Sein unendliches
Pradikat kann nicht mehr durch Vereinbarung eingeholt werden, son-
dern stellt sich nur noch im Text selber, d.h. im Signifikanten dar.

Im Licht der vorstehenden Uberlegungen zu Dichtung und
Mystik milssen die in dieser Untersuchung gewonnenen Ergebnisse
noch einmal reflektiert werden. Die mystische Wahrheit (vgl. Kap. I)
wird erfahren in der unio mystica als "cognitio dei experimentalis"; in
der mystischen Tradition erscheint sie im Modus der Schau, der Vi-
sion [61). Gemeint ist freilich ein hoheres Sehen, das, wie es das
griechische Verbum pvew (die Augen, den Mund schlieBen) zum
Ausdruck bringt, nichts mit vertrauter visueller Wahrnehmung zu tun
hat und eben deshalb auch nicht ausgesprochen werden kann. Die
mystische Schau ist, so berichten die Mystiker, ein Schauen mit allen
Sinnen, es ist Freude und Lust, aber all dies nicht im leiblichen
Sinne, jedenfalls im nicht-nur-leiblichen Sinne; um die "Uber-Sinn-
lichkeit" der mystischen Schau erfahrbar zu machen, wird eine Fille
von Bildern eingesetzt und, weil sie an die mystische Wahrheit nicht
heranreichen, wieder zuriickgenommen. Das Paradox der mystischen
Bildersprache besteht darin, daB die Bilder "das Eigentliche" nicht
sind, dieses sich aber nicht ohne Bilder mitteilen kann. Mystische
Texte entsprechen daher nicht mehr der Abbildpoetik [62]. Die Bil-
der, die der Mystiker gebraucht, verweisen zunichst auf sich selbst,
um sofort wieder von sich abzuweisen. Deshalb "leuchten" sie mehr,
wie Bindschedler festhilt, als sie "malen" [63]. Die auf diese Weise
emphatische Funktion des Bildes ist immer in Gefahr, ihr transzen-
dierendes Potential auf sich seibst zu lenken, und exakt hier ist der
Ort der Begegnung von Mystik und Dichtung. Es ist auch der Ort.
paramystischer Erscheinungen [64] wie Visionen, Stigmata, Eleva-
tionen usw., wie sie etwa in Rilkes "Malte" oder in Kolbenheyers "Das
gottgelobte Herz" eine Rolle spielen. Die Sinnlichkeit des Transzen-
denten in der Mystik, die Fleischwerdung des Logos [65], bedingt als
Pendant der mystischen Unsagbarkeit eine synisthetische Leiblichkeit
des Reprisentanten. So schreibt etwa Mechthild von Magdeburg: "Die
schrift dis buoches ist gesehen, gehoeret unde bevunden an allen
lidern." Und:

"Ich enkan noch mag nit schriben, ich sehe es mit den 8gen miner sele und hoere es mit

defx.oren n.lines ewigen geistes und bevinde es in allen liden mines lichamen die kraft des
heiligen geistes." [66]
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Und daB die Struktur des mystischen Subjekts der mystischen
Bildstruktur entspricht, wird ebenfalls bei Mechthild deutlich. Sie
schreibt:

*Du bist min spiegelberg, ein Sgenweide, ein verlust min selbes, ein sturm mines hertzen,
ein val und ein verzihunge miner gewalt, min hoehste sicherheit.” [67] .

Bild und Bildlosigkeit, Selbstverlust und Selbstsicherheit sind die
Signifikanten ein- und derselben mystischen Struktur. Die Bezeich-
nung "mystisch" beinhaltet fiir Bremond auch eine psychologische
Komponente, eben die, die den Mystfker mit dem Dichter verbindet
[68]. Vollzieht sich in der christlichen Mystik das dynamische Wech-
selverhiltnis zwischen Gott und der Seele, zwischen Einheit und Viel-
heit iiber die Figur Jesus Christus metaphorisch als Vater-Sohn-Ver-
hiltnis [69], so ist damit ein allgemein besetzbares und die Identifika-
tion forderndes psychologisches Grundmuster gegeben. Die unio my-
stica ist die Geburt des Sohnes in der Seele, die damit selbst gottlich
wird. In der scholastischen Tradition ist der Sohn auch Bild (imago)
und Wort (verbum) des géttlichen Vaters und die Gottesgeburt als
creatio continua Schopfungsakt, der sich einer Interpretation der my-
stischen Einswerdung als kiinstlerischer SchaffensprozeB anbietet. Die
‘GGottlichkeit’ des kiinstlerischen Subjekts, wie sie iiber die Christus-
Imago auch Handkes "Wiederholung" betreibt, vereinnahmt und ver-
schiebt die gottliche Position iiber das Modell der unihalichen Ahn-
lichkeit. Die konstitutive Negativitit der Mystik schafft dem Wort
einen Raum, indem sie es zugleich entwertet, damit aber erst eigent-
lich befreit, und legitimiert. Die Poetizitit mystischer Texte ist Er-
gebnis dieser doppelten Funktion der Sprache im mystischen ProzeB,
der Unzulinglichkeit der Sprache gegeniiber dem Erlebnis einerseits
und ihres medialen Charakters im Hinblick auf die unio mystica an-
dererseits [70]. Wie die mystische Tradition die Weisheit Gottes "per
creaturam” und "per doctrinam” vermittelt sieht, fithrt sie beide Modi
auf eine allegorische Grundstruktur zuriick, die auch die Schopfung
als Buch Gottes erscheinen 148t. Mystisches Schreiben ist immer Her-
meneutik, d.h. Auslegung der gottlichen Schrift, und zwar handelt es
sich um eine Auslegung, in der die gottliche Schrift weitergeschrieben
wird [71], weil die Deutung gleichfalls nur allegorisch sein kann. Die
GewiBheit, daB sich hinter dem "Leib” der Schrift ihr "Geist" ver-
birgt, berechtigt zur allegorischen Ausfaltung, die immer neue Quali-
tatsaspekte aufsucht und in den geistigen Sinnhorizont hineinschreibt.
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Das auf diese Weise entstehende Netz universaler Beziiglichkeit pro-
duziert einen Text, in dem sich, vor dem Hintergrund des einen
transzendenten Sinns, Bild und Bedeutung immer im FluB3 befinden.
Dieser Text, der keine festen Signifikationsverhiitnisse etabliert, er-
scheint poetisch und modern zugleich.

Die zusammenfassende Skizze des mystischen Paradigmas
macht deutlich, welche Ankniipfungspunkte die Mystik fiir die Lite-
ratur des zwanzigsten Jahrhunderts in ihrer spezifisch modernen Si-
tuation bietet (vgl. Kap. II). Grundlegend ist der hiretische Aspekt
der Mystik, der fir ein modernes, aufgeklirtes Subjekt
identifikationsbildend wirkt, erlaubt er doch eine Abstandnahme von
der christlichen Religion und ihren Institutionen bei gleichzeitiger
Wahrung metaphysisch-religiéser Bediirfnisse. Diese werden iiber die
Mystik, deren Ausprigungsformen in den verschiedenen Religionen
vergleichbar sind, in die Richtung einer allgemeinen Menschheitsreli-
gion gelenkt. Dabei riickt entsprechend der emanzipierten Position des
Subjekts in der Moderne der Mensch in den Mittelpunkt der Auf-
merksamkeit; nicht mehr Gott, sondern der Mensch ist das Zentrum
des Seins. DaB3 die mystisch orientierten literarischen Texte dennoch
sehr eng mit christlichen Motiven und der christlichen Formensprache
verbunden sind, ist kein Widerspruch zu dem erwihnten Verstindnis
von Mystik als einer Menschheitsreligion, benétigt doch jede Art von
Mystik und ebenso jeder literarische Text konkretes Material, das va-
riiert und ilber seine Bedeutungsgrenzen hinausgefithrt werden kann.
Der Beitrag der Mystik zur Idee des modernen Individuums spricht
Autoren des zwanzigsten Jahrhunderts in doppelter Hinsicht an: Die
individuelle Gotteserfahrung des Mystikers erhebt Anspruch auf
einen personlichen Gefiihls- und Erlebnisbereich des Subjekts im Ge-
gensatz zur in Dogma und kirchlicher Institution aufgehobenen Glau-
benswahrheit; gleichzeitig aber entiuBert sich das eben zu einem
Selbstbewuftsein gelangte Subjekt an ein Anderes, an Gott, die Na-
tur, den Kosmos. In diesem Akt der Hingabe iiberantwortet es alle
UngewiBheit seiner selbst an eine iibergeordnete Instanz. Wenn Kurz
schreibt: "Mystik als Erfahrung ist Identitit, die vielgesuchte" [72]
oder auch Martin Walser: "Gott ist genau jene Identitit, die sich jeder
Mangelhafte, jeder Unterdriickte wiinscht. Also die Zusammenfassung
alles dessen, was dem Unterdriickten fehlt" [73], wird deutlich, daB
die unio mystica immer eine Funktion des Wunsches nach Identitit
und somit Ausdruck erfahrener Nicht-Identitit ist. Das zum BewuBt-
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sein seiner selbst gekommene Subjekt erkennt seine Nicht-Identitit
und trachtet sie in Identitit zu verwandeln, indem es sein Selbstbe-
wuBtsein wieder ausldscht. Diese paradox-mystische Struktur ist bis in
die Gegenwart Thema philosophischer und pseudophilosophischer
Diskussion geblieben [74]. Der Wunsch nach Identitit und Unmittel-
barkeit ist in literarischer Darstellung immer schon seine eigene Apo-
rie. Bereits die platonische Vorstellung, derzufolge sich die Seelen in
der Erinnerung nach der Vollkommenheit zuriicksehnen, spricht diese
Aporie aus; auch Gadamers Konzept von der Konstitution eines Er-
lebnisses erst in der Erinnerung [75] verweist auf dieses Dilemma.
Andererseits aber ist klar, daB ohne Erinnerung, ohnme Reflexion,
ohne SelbstbewuBtsein, und das heif3t auch ohne Literatur der Wunsch
nach Einheit nicht entstehen und sich nicht artikulieren konnte. Nicht
umsonst werden Erinnerung und Lebensgeschichte zu zentralen Kon-
stituenten der literarischen Realisation mystischer Muster. Die mo-
derne Umsetzung des mystischen Paradigmas, wie sie im IL. Kapitel
prisentiert wurde, zeigt, wie eng die mystische Sehnsucht mit Fragen
der Kunstproduktion verkniipft ist; die unio mystica wird zum Modell
der kiinstlerischen Inspiration in einem Augenblick, in dem das auto-
nom gewordene Subjekt seine Selbstbestitigung in der eigenen Lei-
stung finden muf und dabei zum (Kunst-)Werk des eigenen (Kunst-)
Werks wird. Die Verbindung der in den untersuchten literarischen
Texten (Kap. III bis VI) aufgefundenen Selbstreflexivitit mit mysti-
schen Denkstrukturen und Motiven bestiitigt diese These.

DaBl Rilke von der Forschung lange Zeit als Mystiker be-
trachtet worden ist sowie die Tatsache seiner lebenslangen Beschifti-
gung mit mystischen Texten riicken eine #sthetisch orientierte Rezep-
tionsebene des mystischen Paradigmas in den Mittelpunkt der Be-
trachtung. Bereits das "Stunden-Buch" zeigt das mystische Rollenspiel
eines sich als Mdonch darstellenden lyrischen Subjekts, das zugleich
Ikonenmaler ist; den "Stunden-Buch"-Gedichten wird damit gleichsam
ein "Goldgrund" [76] unterlegt, d.h. ein visionir-visueller Modus zu-
gesprochen. Der Text der "Aufzeichnungen des Malte Laurids Brigge"
ist durchsetzt mit mystischen Motiven, Bildern und Formen, die in
einem thematischen Zusammenhang mit dem Thema der kiinstleri-
schen Produktion stehen. Die religidse Bedeutungsdimension klingt
dabei immer mit, ohne daB sie sich als solche tatsichlich festlegen
lieBe: Gott bleibt der Entfernte und Unbestimmte, eine Qualifikation,
die sowohl eine extrem religidse Haltung, eine mystische namlich, als
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auch eine skeptische, von modernem Daseinspessimismus getragene in
sich schlieBen kann. Der bestimmende Grundzug des "Malte" ist das
Thema der Wahrnehmung, des Sehenlernens, das durch eine Vielzahl
realer und imaginierter Bilder im Text umgesetzt wird. Gleichzeitig
wird allenthalben deutlich, daB es auch um Biicher geht und konkret
um die Frage, ob und wie in der Moderne noch erzéhlt werden kann.
Malte fordert ein Erzihlen, das unmittelbar und zwingend ist, "herr-
lich" im eigentlichen Sinne des Worts, ein Erzihlen, das den Erzihler
selbst verindert und konstituiert. DaB damit auch und gerade der
materiale Schreibvorgang angesprochen ist, wird an den zahlreichen
Szenen deutlich, die auf geradezu magische Weise Héinde, speziell die
Hand des jungen Dichters Malte, in den Mittelpunkt stellen. In Hans
Memlings visiondrem Bild des Johannes auf Patmos verbinden sich
die Motive: Es zeigt Johannes, wie er die Offenbarung empféingt und
diese Wahrnehmung unmittelbar in ein Buch tbertrigt. Dieses Buch
ist natiirlich als Teil der Bibel ein heiliges Buch, und Rilkes Rezep-
tion des Memlingschen Gemildes, die Johannes als mit zwei Hinden
schreibend interpretiert, zeigt, daB er an ein ekstatisches, potenziertes
Schreiben denkt. Die Schreibvision dieses Bildes prasentiert einen
Schreibenden, dem eine mystisch-visioniare Erfahrung diktiert, was er
zu schreiben hat, und den - paradoxerweise - eben im Schreiben
diese visionire Wahrnehmung erreicht. Oder anders ausgedriickt: Der
unio-mystica-Gedanke realisiert sich im "Malte" als Wunsch, erzihlen,
und bei Rilke heiflt das ganz konkret schreiben zu kénnen, was dem
Schreibenden erst die gesuchte Identitit verleiht. Das mystische Er-
lebnis wird sozusagen entworfen als der Umschlag, der die gdttliche
Schopfungskraft in die Schopferkraft des Kiinstlers einholt und die
Hand Gottes mit der Hand des Schreibenden eins werden 148t. Eine
christlich fixierte Gottesvorstellung ist in diesem Kontext nicht recht
am Platze, denn, wo Gott nurmehr eine Richtung ist [77], geht es um
einen uneinholbaren Bedeutungshorizont, der die Fiille aller Moglich-
keiten in sich birgt und damit unendliche Produktivitit zu gewéhrlei-
sten scheint. Dieser unendlich produktive Bedeutungshorizont ist der
Text selbst, dessen UnabschlieBbarkeit sowohl einen transzendenten
Sinn als auch ewige Differenz produziert.

Musil, der auf die spezifische Bildstruktur von Rilkes Poesie
aufmerksam macht und ihr mit ‘edelsteinklarer Stille in niemals an-
haltender Bewegung’ [78] eine gleichsam visiondre Textqualitit zu-
spricht, inszeniert im "Mann ohne Eigenschaften" eine Reflexion der
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historischen und zeichentheoretischen Bedingungen einer von ihm als
"anderer Zustand" bezeichneten auferordentlichen Erfahrung. DaB
dies im Rahmen eines fiktionalen Textes geschieht, der essayistische
Passagen integriert, exponiert die poetisch-4sthetischen Qualititen
dessen, was Mystik genannt wird. Die Handlungskreise um die fir
Ulrich, den Mann ohne Eigenschaften, drei zentralen Frauengestalten
Diotima, Agathe und Clarisse zeichnen eine philosophiegeschichtliche
Entwicklung nach. Die Diotima-Handlung zitiert ironisch die plato-
nische Philosophie, speziell Platons "Symposion“ und die dort behan-
delte Schau der Ideen durch die Seele. Die Beteiligten sind ideellen
Einheitsvorstellungen sowie dem Primat des Signifikats verpflichtet;
man unterhilt sich gepflegt iiber die Angelegenheiten des Geistes,
auch iiber die schéne Literatur, aber gleichzeitig wird deutlich, daB es
sich um leeres Gerede handelt und die sogenannte Parallelaktion nie
und nimmer eine begriindende Idee finden wird. Ulrichs Begegnung
mit Clarisse, der Nietzsche-Anhiingerin, hat bereits alile Werte umge-
wertet; Clarisses wahnsinniges, von wilder Bilderflut getragenes Den-
ken, ihr brennendes Interesse fir die Kunst sind eine einzige Hingabe
an den Signifikanten. Wihrend Diotima Leib und Seele strikt aus-
einanderhilt, wobei die korperlichen Bediirfnisse unerfiillt bleiben
und sich schlieBlich auch die Idealitit der Seele erschopft, identifi-
ziert Clarisse Ko6rper und Seele, wobei ihr immer und jederzeit das
Erlebnis der Einheit am einzelnen Vielen méglich ist. Clarisse schreibt
auch, wie besessen und getrieben von den sprachlichen Bildern, den
Signifikanten selbst, aber Ulrich erkennt, daB auch sie nirgends an-
kommt, auBer in der Nacht des Wahnsinns; und ihre Einheitserleb-

_nisse sind gleichfalls nur Wahn und T#uschung - Fiktion. Bleibt noch

die komplexe und am schwierigsten auf den Begriff zu bringende
Beziehung zur Schwester Agathe, die eine vermittelnde Stellung zwi-
schen den Positionen Diotima und Clarisse einnimmt. Auch sie parti-
zipiert noch am platonischen Mythos von der urspriinglichen Einheit,
auf der anderen Seite aber steht bereits die Erfahrung ihrer Aporie.
Ulrich und Agathe wiinschen sich eins zu sein, erfahren aber auf
schmerzliche Weise, daBl sie zwei sind und bleiben. Dieser Einsicht
tragen sie Rechnung durch eine Neuformulierung der Einheitsidee:
Die wahre Einheit liegt in der Erfahrung der Differenz des Doppel-
ten, in der SeAnsucht nach Einheit. Aufgrund dieser Konzeption wird
die Agathe-Ulrich-Geschichte mit der Erfahrung der Mystik ver-
bunden, ist die Identitit in und aus der Differenz doch deren bestim-
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mender und alle Erfiillung in Aussicht stellender Grundzug. Die My-
stik also ist der "Umschlagplatz" der platonischen Idealitit in die mo-
derne und postmoderne Aufwertung des Zeichens. Die mystische Er-
fahrung kommt in Gestalt von Texten, von Aufzeichnungen der My-
stiker, in den Horizont der Geschwister, die ihre Erfahrung vor dem
Hintergrund dieser Texte lesen und gestalten. Ulrich beginnt unter
dem mystischen EinfiuB gleichfalls zu schreiben, in der Hoffnung,
der aufscheinenden Wahrheit schreibend habhaft werden zu koénnen.
Aber ebensowenig wie die Geschwister ihre Einheit verwirklichen
koénnen, gelingt die Einheit von Zeichen und Bedeutung im Schrei-
ben. Die Wahrheit entzieht sich und ist nur in der Ahnung erfahrbar;
was bleibt, sind Texte, die darum so poetisch sind, weil die Fiille ih-
rer Bilder nur die eigene Unerfiilltheit aussagt.

Im Gegensatz zu Musils Konzeption stellt sich der mystische
Diskurs in Kolbenheyers Roman "Das gottgelobte Herz" nicht der
prinzipiellen Aporie des Wunsches nach Einheit, obgleich der Text
selbst die Differenz allenthalben verrit. Kolbenheyers "metaphysischer
Naturalismus”, der auch seine Darstellung des Mystischen prégt, ist
einem radikalen Ahnlichkeitsdenken verpflichtet. Im Roman ist von
der "Seecle” die Rede, doch der Korper tritt in Erscheinung. Xolben-
heyers antimetaphysische Haltung versucht in der visioniren Wahr-
nehmung des Erotischen, darin Batailles "heiligem Eros" vergleichbar,
aus der Emanzipation des Kérperlichen die Natur als neuen, die
Trennung Kérper-Geist aufhebenden Wert abzuleiten. Die Me-
taphorik des FlieBens, Schwebens und Stromens ibernimmt die Ver-
wischung der Grenzen, setzt sozusagen die Einebnung des Abstandes
zwischen Bild und Bedeutung ins Werk. Weil die Bewegung dieser
Metaphorik eine sich immer von positiven Markierungen entfernende
und sie aufldsende ist, verbleibt auch hier die ‘natiirliche’ unio my-
stica im Modus der Negativitit, die der Text nicht zu vermitteln ver-
mag. Die Emphase des Korpers soll, aber kann nicht Garant seines
Sinnanspruchs sein, sie steht vielmehr fir den Ausdruck des Wun-
sches nach inhiirenter Bedeutung. Wie der Korper vertritt die Schrift
den Anspruch auf kérperliche Verwirklichung des erfiillten lebendi-
gen Worts, obwohl auch sie hinter der Prisenz zuriickbleibt; ihre Ma-
terialitdt ist nurmehr Appell an die Verlebendigung des ‘Geistes’, an
seine ‘Fleischwerdung’. Der in die Vorstellung von der mystischen
unio hineingelegte Zeugungsgedanke verbindet die biologistische
Perspektive Kolbenheyers mit seiner Idee des von Naturkriften ge-

' Die Mystik und das Schreiben 221

triebenen kimnstlerischen Schaffens und begriindet die Erotik des Si-
gnifikanten, der Korper ist und Schrift und gleichwohl nur sich selbst
reprisentiert.

Die Identifikation von Kérper und Schrift wird bei Handke,
an die traditionelle Vorstellung von der Welt als Text Gottes an-
schlieBend, zum poetologischen Programm. Am Beispiel seiner Er-
zahlung "Die Wiederholung" 14t sich zeigen, wie Handke das religiose
Zeichensystem als Modell universellen Zusammenhangs und umfas-
sender Beziiglichkeit entsprechend Barthes’ Konzept vom Text als
Gewebe zum Textprinzip erhebt. Das’ heilsgeschichtliche Muster von
Schuld und Erlésung wird auf die Tiatigkeit des Schreibens bezogen,
wodurch der Schreibende in die Position des Siinders und die Christi,
in die des Erlosungsbediirftigen und in die des Erlosers geriit. Auf
diese Weise entsteht eine paradox-mystische Subjektstruktur, die ihre
Identitat und ihr Selbstverstindnis an den SchreibprozeB bindet. Das
Motiv der Wiederholung wird dabei zum einheits- und ganzheitsver-
biirgenden Moment in der Wahrnehmung von Landschaft und Text
und ganz besonders im Verhiltnis beider zueinander, das als eine
ideale Einheit von Natur und Schrift konzipiert ist und das Buch
Gottes in die Erzihlung zu zwingen beabsichtigt. Dieser Anspruch, im
Gegenstidndlichen die Gottlichkeit zu lesen, betont die Zahlen und
Buchstaben des Textes; sie werden mit einer Bedeutung behauptenden
Leuchtkraft umgeben, die auf einen verborgenen Sinnzusammenhang
verweist. Dabei 148t das Netz wechselseitiger Beziiglichkeit einen Si-
gnifikanten eine ganze Reihe weiterer Signifikanten zitieren, ohne ein
begriindendes Signifikat anzusprechen. D.h. das von der gedanklichen
Struktur vorgegebene Gesetz, das die Einheit von Schrift und Natur
begriinden kénnte, bleibt inhaltlich unbesetzt. Die Signifikanten, und
das sind die Formen der Natur ebenso wie die Schrift-Formen der
Sprache, scheinen auf ein Anderes zu verweisen, auf etwas Grofles,
Bedeutungsvolies, Transzendentes, beziehen sich aber in Wirklichkeit
ausschlieBlich auf sich selbst. Sogar wenn vom christlichen Gott die
Rede ist, mufl er als Signifikant eines absoluten Signifikats gelesen
werden, eines Signifikats, das der Text, die Erzihlung selbst ist. "Wie-
derholung” also meint bei Handke eine Bewegung, die sich selbst zum
Inhalt wird und bezeichnet das fiir ihn mystische Abenteuer des
Schreibens, mystisch deswegen, weil dem geschriebenen Text die
Aufgabe zukommt, das Selbst dessen, der ihn schreibt, zu schreiben,
d.h. sein SelbstbewuBtsein zu begriinden. Die Schrift der Natur und
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die Natur der Schrift werden im Erzihler zu einer idealen mystischen
Einheit zusammengefaBt, die freilich nur im Zuriickbleiben hinter
dem Ideal zum realen Text werden kann.

Ein moderner metaphysischer Skeptizismus als deus abscondi-
tus-Erfahrung bildet also den Rezeptionsuntergrund fir das mystische
Paradigma und absorbiert dessen negative Transzendenz als Potentia-
litdt des Subjekts. Sind im Weltbild des mittelalterlichen Mystikers die
teloi seines Begehrens und seiner Rede durch das religidse System
vorgegeben, fehlt den Modernen dieser metaphysische Riickhalt. Der
Bruch zwischen diesseitiger und jenseitiger Welt, der den zwischen
Signifikant und Signifikat bedingt, kann im Glauben des Mystikers
aufgehoben werden, wihrend die Einheit im modernen Diskurs den
Modus des Wunsches bewahrt. Als Text kann sie ohnehin nicht
vollzogen werden, ist vielmehr Motiv dessen, der schreibt. Der Um-
schlag von Aufklirung in Mythologie, der sich in literarischen Texten
des zwanzigsten Jahrhunderts immer wieder feststellen 14Bt, bleibt
darum ein labiler, immer wieder in die Differenz zuriickfallender und
je neu getragen von einer dauernd ihre Sprache dndernden Bewegung
des Suchens.

Texte, die moderne Differenzerfahrung mit mystischem
Einheitsverlangen beantworten, gewinnen eine visionidre Qualitit, in-
dem sie Anwesenheit und Abwesenheit, Position und Negation ne-
beneinanderstellen. Sieht bereits Adornos Begriff des "Kunstschonen"
als "apparition" im allgemeinen die Negativitdt der #dsthetischen Er-
fahrung vor [79], verstirkt sich der Effekt, wenn bewulite Abwe-
senheitserfahrung und dezidierte Sinnsuche aus einer labilen Subjekt-
position heraus den Text selbst als heils-, identitdts- und sinnstiften-
des Konstituens beschwéren. Die Produktionskraft des mystischen
Prinzips der unihnlichen Ahnlichkeit 148t die Differenz als transzen-
denten Modus der Prisenz erscheinen. Dieser prinzipiell allegorische
Gestus, dessen Grundform Friedrich Schlegels Diktum, Gott habe die
Welt hervorgebracht, um sich selbst darzustellen, ausspricht [80], im-
pliziert in seiner willkiirlichen Bedeutungszuweisung zugleich eine
Aufwertung und eine Entwertung der Dinge wie der Sprache [81].
Erhoht werden sie durch das Andere, ihnen Zugesprochene, entwertet
in ihrem eigenen Sein. Dieser doppelte Status der Bildlichkeit enthilt
in nuce die mystische Aporie der Erfilllung. Benjamin betont den
Schriftcharakter der Allegorie, der gerade in der Bedeutungsattribu-
tion besteht [82], und verweist darauf, daB die Schrift da, wo sie sich
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ihres sakralen Charakters versichern wolle, zum Bilde dringe [83]. Zu
erinnern ist an die Gestaltung des Rilkeschen "Stunden-Buchs", die
sich nicht ohne Absicht an mittelalterliche Buchilluminationen an-
lehnt, sowie an die "Illumination" des "Malte"-Textes mit Bildern und
Wahrnehmungen. Zu erinnern ist auch an Musils Gebrauch von Bild-
erscheinungen und Hieroglyphen [84] ebenso wie an das erotisch auf-
geladene Tabu des Korpers in Kolbenheyers Roman. Handke schlieB-
lich 148t gleich die Buchstaben selbst leuchten! Die am Buchstaben
orientierte jiidische Mystik der Kabbala setzt den "Namen Gottes"
nicht nur als "Ursprung der Ursprache und - nach Babylon - aller
Sprachen, sondern - in der unendlichen Kombinatorik seiner Buch-
staben - auch alles Seienden in den Welten. Gleichzeitig aber ist der
‘Name Gottes’,- der die Welten stiftet, zwar unendlich bedeu-
tungsschwanger, hat aber selbst keine feste Bedeutung, ist das Ady-
ton, jenes numinosum ineffabile, das alles hervorbringt, ohne selbst
etwas zu sein" [85]. Die menschliche Schrift als Kommentar zur gott-
lichen wird im jitdisch-mystischen Verstindnis von dieser getrieben
ohne sie jemals einzuholen. So kommt ihr im mystischen Prozef8 die
Funktion zu, die ewige Bewegung der Transzendenz Gottes im Fest-
halten der menschlichen Inkommensurabilitit zu dokumentieren.
Phantasien automatischen Schreibens, wie sie die Mystik und etwa
auch der Surrealismus kennt, sind getragen vom Wunsch nach gréBt-
moglicher Nahe zur wie auch immer zu verstehenden gottlichen Ur-
Schrift, die den SchreibprozeB in die Hand nehmen mdge.

Die vorliegende Interpretation der mystischen Textverfassung
bei Rilke, Musil, Kolbenheyer und Handke nimmt Anregungen der
modernen, aus Frankreich kommenden Texttheorie auf, ohne sich mit
einem bestimmten Ansatz zu identifizieren. Die Aufmerksamkeit auf
die Materialitit des Textes riickt in Rilkes "Malte" die schreibende
Hand als zentralen Bedeutungstriger in den Mittelpunkt der Inter-
pretation [86] oder etwa in Handkes "Wiederholung" das reale Buch-
stabenspiel und die dahinterstehende Konzeption der Buchstiblichkeit
[87]. Das mystische Subjekt wurde in Musils "Mann ohne Eigenschaf-
ten" als ein dezentriertes, d.h. nicht mehr der Metaphysik der Einheit
und Wahrheit verpflichtetes, gesehen [88]. Im Rahmen der Kolben-
heyer-Analyse wurde auf die Nihe zu gewissen poststrukturalistischen
Positionen verwiesen, die, gleichermaBen fragwiirdig wie Kolbenheyer
selbst, im Rausch des Materialen der Banalitit und Beliebigkeit an-
heimfallen [89]. Da gerade auch der grammatologische Ansatz Jacques
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Derridas der Schrift und dem Schreiben gegeniiber einer vorgegebe-
nen Wahrheitsposition verpflichtet ist, liegt es nahe, das mystische
Paradigma, das in dsthetischer Perspektive ebenfalls den Schreibvor-
gang als konstitutiven Faktor des SubjektbewuBtseins ansieht, der
neostrukturalistischen Betrachtungsweise zu vergleichen. Dabei zeigt
sich, daf strukturelle Gemeinsamkeiten zwischen mystischem und
poststrukturalistischem Denken vorliegen, die zum einen die Moder-
nitdt des Mystischen aufweisen und damit die Popularitit der Mystik
in der beginnenden Moderne erkliren, zum anderen die Originalitit
des Poststrukturalismus zumindest in Zweifel ziehen und schlieBlich
drittens die prinzipiell dsthetische Qualitit des mystischen Paradigmas
begriinden. Es wird deutlich, daB der Zusammenhang von Poesie und
Mystik, die ibergreifende Perspektive dieser SchluBiiberlegung wie
des Themas iiberhaupt, iber den realen und d.h. materialen Text zu-
standekommt.

Die Negativitit der negativen Theologie, die in der literari-
schen Anverwandlung des mystischen Paradigmas zum textproduzie-
renden Moment wird, erinnert vehement an das negativ-produktive
Moment der Differenz im poststrukturalistischen Denken. Seine
Theoretiker konstatieren selbst diesen Zusammenhang. Schreibt Der-
rida:

"Wenn Gott deshalb nichts (Bestimmtes) ist, kein Lebendiges, weil er alles ist, heiBt das
nicht, daB er gleichzeitig das Ganze und das Nichts, Leben und Tod ist? Das bedeutet,
daB Gott in der Differensz zwischen Allem und Nichts, Leben und Tod usw. ist, erscheint
oder benannt wird. In der Differeng, und im Grunde als die Differeng selbst. Diese Diffe-
reng ist das, was man Geschichte nennt. Gott ist in ihr eingeschrieben.” [90]

Der metaphysische Gott wird also als Differenz gefaBt. Foucault
nimmt den Ursprung dessen, was er "Denken des DrauBen" nennt -
ein sich auBerhalb jeder Subjektivitit ercignendes und damit wie-
derum goéttliche Objektivitit in Anspruch nehmendes Denken -, in
der negativen Theologie der Mystik an:

"Man wird eines Tages wohl versuchen miissen, die Grundformen und -kategorien dieses
‘Denkens des DrauBien’ zu bestimmen. Man wird auch versuchen miissen, seinem Verlauf
nachgugehen, man wird danach suchen miissen, woher es kommt und wohin es geht. Man
darf wohl annehmen, daB es in jenem mystischen Denken entstanden ist, das von den
Texten des Pseudo-Denys an, an den Grengen des Christentums umherirrte; vielleicht hat
eg auch ein Jahrtausend lang oder fast so lang in den Formen einer negativen Theologie
sich erhalten.” [91]
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Auch Foucauit stellf den Zusammenhang Uber das differente Moment
her, wihrend die Einheitserfahrung des Mystikers, oben mit seiner
Glaubenspositivitit begriindet [92], denn doch die Bereiche trennt:

"... gwar geht es in dieser Erfahrung [der mystischen] darum, ‘aus sich heraus’ zu treten,
aber nur um sich am SchluB wiederzufinden, sich einguhiillen und sich zu sammeln in der
betérenden Innerlichkeit eines Denkens, das mit gutem Recht Sein und Wort ist, also Dis~
kurs, auch wenn es jenseits jedes Sprechens Schweigen und jenseits jedes Seins Nichts ist."
[93] ‘

Die Niahe von Dekonstruktion und Mystik ist mancherorts beobachtet
worden: Zons etwa stellt fest, der psychoanalytische Diskurs habe
"mittlerweile das Niveau der jiidischen Mystik erreicht” [94], und
Vertreter der amerikanischen Textkritik versuchen, Derrida, der
selbst einen jiidischen Hintergrund hat, mit der judischen Tradition
der Mystik zu vermitteln. Bloom bezeichnet die Kabbala als Vision
der Nachtriglichkeit’ [95], gerade weil die jidische Mystik im Ge-
gensatz zur christlichen und auch zur dstlichen die Einheitserfahrung
der unio mystica nicht kennt [96], sondern immer nur den Abstand zu
Gott konstatiert. Damit verabschiedet sich jidisch-mystisches Denken
ebenso wie das grammatologische vom onto-theologischen Modell,
dem vereinbarten Prinzip abendlindischer Metaphysik, das der Welt
der Erscheinungen die eine transzendente Position als Er-
klsrungsmodell und Seinsgrund gegeniberstellt und dem auch die
duale Zeichenstruktur von Signifikat und Signifikant entspringt [97].
Die Kabbala als eine den Unterschied zwischen Schrift und inspirier-
ter Rede leugnende Theorie des Schreibens formuliert fiir Bloom die
wesentlichen Markierungspunkte von Derridas Grammatologie, die
sich ja ebenfalls als Schriftwissenschaft versteht [98]. Das jiidische
Exil ist in dieser Interpretation Stimulus einer Bedeutungsbewegung,
die von Text zu Text wandert, indem jeder geschriebene Text Kom-
mentar des verlorenen gottlichen Urtextes ist; im Hinblick auf die
buchstibliche Bedeutung befindet sich jede literarische Reprisenta-
tion im Exil. Heimkehr freilich wire Tod und Ende aller Reprisenta-
tion und damit auch der Literatur [99]. In dieser Lektire wird Der-
rida zum ‘neuen Hohepriesier einer Religion der Abwesenheit’ [100].
Habermas schliet sich dieser Deutung an, wenn er Derrida vorwirft,
entgegen dem selbstgesetzten Anspruch sein Programm einer Schrift-
wissenschaft aus religidsen Quellen zu schépfen und schlieBlich doch
der Metaphysik und der Subjektphilosophie verhaftet zu bleiben
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[101]. Er faBt das textproduktive Moment des mystischen und des
grammatologischen Diskurses zusammen:

"Derridas grammatologisch eingekreistes Kongept einer Urschrift, deren Spuren nur um so
mehr Interpretationen hervorrufen, je unkenntlicher sie werden, erneuert den mystischen
Begriff der Tradition als eines hinhaltenden Offenbarungsgeschehens. Die religitse Auto-
ritdt behilt nur solange ihre Kraft, wie sie ihr wahres Antlits verhiillt und dadurch die
Entgifferungswut der Interpreten anstachelt. Die instindig betriebene Dekonstruktion ist
die paradoxe Arbeit einer Traditionsfortsetzung, in der sich die Heilsenergie einzig durch
Verausgabung erneuert. Die Arbeit der Dekonstruktion 148t die Schutthalde der Inter-
pretationen, die sie abtragen will, um die verschiitteten Fundamente freizulegen, immer
weiter anwachsen." [102]

Derrida, der "Ellipse" mit "Rabbi Derissa" unterzeichnet [103], ver-
sucht freilich, den Metaphysikvorwurf zuriickzuweisen [104]: Wihrend
der Gottesbegriff der negativen Theologie eine "Supraessentialitit"
herausstelle, meine die "différance" kein unaussprechliches Wesen,
sondern ein nominale Effekte bewirkendes Spiel {105]. Im Grunde ge-
nommen ist die "différance" itberhaupt nichts. Sie entsteht als Be-
deutungsreflex einer sprachlichen Ordnung, die dieser Bedeutungsre-
flex erst hervorbringt, d.h. die "différance" ist nicht zu fassen, sie
geht nicht in ihrer Reprisentation auf, denn sonst konnte sie die
Reihe der Signifikanten ja nicht weiterschreiben. DaB Derrida indes
nicht beabsichtigt, den negativen Gott der Theologen auferstehen zu
lassen, ist keine Frage; zu uiberlegen ist vielmehr, welche Wirkungen
ein Konzept hervorbringt und welche Faktoren die Parallelen zum
mystischen Paradigma bedingen. Es stellt sich die Frage, wieso die
poststrukturalistischen Theoretiker selber in ihren Selbstreflexionen
immer wieder auf die mystische Tradition zu sprechen kommen und
wie das mystische Paradigma in der Feder moderner Autoren zur
Textmystik wird. Zweifellos kann die Negativitit der différance als
"Produzent” [106] der nach Saussure sinnstiftenden Differenzen zwi-
schen den Signifikanten [107] die Position eines abwesenden, aber den
Signifikanten ihre Bedeutung verleihenden Gottes besetzen. Man
denkt dabei an das theologische Modell des negativen Gottes, der sei-
ner Schopfung das Sein und mithin ihre Bedeutung verleiht. Doch
bricht Derridas Denken mit.der Vorstellung eines einmal beginnenden
Ursprungs und setzt ihr die permanent Bedeutung konstruierende und
destruierende - dekonstruierende - Bewegung der différance als Spur
der Signifikanten entgegen [108]. Die Signifikanten empfangen ihre
Bedeutung nicht von einem Signifikat, wie die Schopfung von Gott,
sondern Bedeutung entsteht als Effekt der Signifikantenreihe, die ih-
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rerseits von diesem Bedeutungseffekt in ein- und derselben Bewegung
weitergeschrieben wird. Diese nie zum Stillstand kommende Bewe-
gung hat allerdings eine mystische Struktur; zwar muf die christliche
Mystik einen Ursprung setzen - sie setzt ihn mit Gott -, aber auch
ihr ist der Gedanke vertraut, dafl Gott erst in der Seele des Men-
schen, die er ja geschaffen hat, geboren wird und damit erst enfsteht.
Die mystisch-paradoxe Denkbewegung freilich ist eingebunden in
einen vorgingigen Schopferglauben, der sie abschlieBen kann, als Be-
wegung allerdings, d.h. als Text, der diesen Abschlufl noch nicht ge-
funden hat, entspricht sie der -dezentrierten Textspur der De-
konstruktion. Nicht ohne Grund fibrigens verweigert sich die
grammatologische Idee, die "différance”, ebensosehr dem Begriff wie
die unio mystica! DaB sich Derridas Begriff der Differenz anders
versteht als der onto-theologische der Mystik, daB er sich sozusagen
horizontal definiert, in den Zwischenriumen der Signifikantenkette,
wiahrend die negative Theologie einen vertikalen Abstand zwischen
Gott und Welt entwirft, fallt auf der Ebene des Textes in eins: Wie
die horizontalen Differenzen die quasi-gbdttliche, quasi-transzendente
différance projizieren, setzt die mystische Gottesvorstellung umge-
kehrt die Effekte sprachlicher Differenzen in der auf Uberstieg ge-
richteten mystischen Pradikation [109]. Negativitit kann zwar unter-
schiedlich definiert sein, aber nur in einer Art und Weise wirken. So-
gar Jacques Lacan vermag dem mystischen Gottesbegriff als Pro-
jektion oder Effekt des Begehrens etwas abzugewinnen: "Ces jaculati-
ons mystiques, ce n'est ni du bavardage, ni du verbiage, c’est en
somme ce qu'on peut lire de mieux - tout 4 fait en bas de page, note
- Y ajouter les Ecrits de Jacques Lacan, parce que c’est du méme or-
dre. Moyennant quoi, naturellement, vous allez étre tous convaincus
que je crois en Dieu. Je crois 2 la jouissance de la femme en tant
quelle est en plus, 2 condition que cet en plus, vous y mettiez un
écran avant que je I'aie bien expliqué... Et pourquoi ne pas interpré-
ter une face de I’Autre, la face Dieu, comme supportée par la jouis-
sance féminine?" [110] Ganz 4hnlich verhilt es sich mit Derridas Ar-
gument, die negative Theologie entwerfe Gott als "Supraessentialitit”,
wihrend die différance mitnichten in Seinskategorien zu denken sei:
Dieser Unterscheidung kommt ebenfalls nur definitorische Qualitit
zu, wenn man nicht gar die Supraeessentialitit der absoluten Tran-
szendenz als Sprengung des Seinsdenkens aufzufassen bereit ist und
wenn man auch nicht in Rechnung stellen mochte, daB die Fixierung
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auf Wort, Schrift und Text im sprachlich-literarischen Be-
wuBtseinshorizont gleichwohl den Seinsbezirk abstecken kann [111].

"O du verlorener Gott! Du unendliche Spur!" [112] Gerade am
Beispiel Rilkes wird deutlich, daB die Paradigmen, das mystische und
das dekonstruktionistische, einander auf der Ebene des literarischen
Textes begegnen und ineinander iibergehen. Was in der mystischen
Rolle des frommen, biicherilluminierenden Ménchs seinen Ausgang
nahm, wird zur "Ursprungsschrift" im Verstindnis Derridas, d.h. zur
"Schrift, die den Ursprung nachzeichnet, die die Zeichen seines Ver-
schwindens umzingelt, den Ursprung ersehnende Schrift:

‘Schreiben heit, die Leidenschaft nach dem Ursprung besitzen.™ [113]

Indem sich das Schreiben auf die unendliche Spur des verlorenen
Gottes einldBt, produziert es ein ekstatisches BewuBtsein, das die
unendlichen Mbglichkeiten der Signifikation mit der mystischen
Unendlichkeitserfahrung identifiziert. Die Negativitit verliert damit
ihren negativen Wert, wie auch die différance bei Derrida als
Schliissel seiner Theorie zum positiven Skopus avanciert. Wird der
abwesende Gott als textinduzierendes Moment nicht mehr als Mangel
erfahren, auch wenn die Worte etwas anderes sagen, erhilt seine Ab-
wesenheit den Status hoherer Prisenz. In diesem Sinne wird die von
der modernen Negativitit gezeichnmete Literatur zu einer Art Dreh-
scheibe, die die alte Mystik in Richtung auf eine dezentrierte Text-
theorie (immer auch verstanden als fewpia) verschiebt. Die "langsame
Zeugung des Dichters durch das Gedicht, dessen Vater er ist" [114],
ist der Dreh- und Angelpunkt der modernen Textmystik. Die Frage
nach "Dichtung und Mystik" und ihrer Abgrenzbarkeit, als "We-
sens"frage letztlich nicht zu beantworten, weil der Kern beider in
jenem irreduziblen Moment der Negativitit aufgehoben ist, das die
Situation des Subjekts begriindet, sei es in positiver Glaubensent-
scheidung, sei es in der Unabsehbarkeit zusammenwirkender Faktoren
der Individualitit, mufl auf die "sekundire” Ebene des Textes verla-
gert werden. Hier wirkt die Negativitit des Priméren als iiber sich
hinausweisende Bilderreihe, die Dichtung und Mystik ist. Die ideale
mystische Funktion des Textes, wie sie Barthes entwirft, vereinigt
nach dem Vorbild der unio mystica als Vision Subjekt- und Objekt-
perspektive: Derjenige, der den Text schreibt, wird gleichzeitig von
diesem geschrieben, wer ihn liest, zugleich von ihm gelesen, denn die
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Art und Weise dér Lektire gibt Aufschiufl iiber den Lesenden. So
macht der Text den Schreibenden auch zum Lesenden und den Le-
senden zum Schreibenden:

"Auf der Bithne des Textes keine Rampe: hinter dem Text kein Aktivum (der Schriftstel-
ler) und vor ihm kein Passivum (der Leser); kein Subjekt und Objekt. Der Text macl}t
das grammatikalische Verhalten ungiiltig: er ist das undifferenzierte Auge, von fiem ein
exaltierter Autor spricht (Angelus Silesius): Das Auge, durch das ich Gott sehe, ist das-
selbe Auge, durch das er mich sieht." [115]
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Vgl. Plotin, Ennéades, Texte établi et traduit par Emile Bréhier, 6 vol., Paris 1924ff.,
vol 8.2, 1938, VI, 7, 34, 108 (Die letzte Ziffer begeichnet die Seite.).

Meister Eckhart: Die deutschen und lateinischen Werke, Stuttgart, Berlin 1936ff.,
Abteilung I: Die deutschen Werke, hrsg. und iibers. von Josef Quint, Stuttgart, Bd.
5, 1963, 119, 6f. Wenn Meister Eckhart in diesem Kapitel hiufiger gitiert wird als
andere Mystiker, so hat das seinen Grund in der fundamentalmystischen Position
Eckharts, die das mystische Modell geradegu iiberzeichnet und Meister Eckhart denn
auch in den Augen der Orthodoxie zum Hiretiker gestempelt hat.

Zimmermann, Rolf Christian, Naturmystik: Versuch einer Einleitung, in: Epochen
der Naturmystik: Hermetische Tradition im wissenschaftlichen Fortschritt, hrsg. von
Antoine Faivre und Rolf Christian Zimmermann, Berlin 1979, 9-23, 13f.

Vgl. Meister Eckhart, DW 1, 1958, 11, 5, 430.
Meister Eckhart, DW 1, 11, 5.

Meister Eckhart, DW 1, 193, 1-5.

Meister Eckhart, DW 1, 349, 4-6.

Vgl. 8. 3 dieser Untersuchung.

Vgl. dazu Haas, Alois M., Die Problematik von Sprache und Erfahrung in der deut-
schen Mystik, in: Werner Beierwaltes, Hans Urs von Balthasar, Alois M. Haas,
Grundfragen der Mystik, Einsiedeln 1974, 73-104, 78; ders., Sermo mysticus: Studien
zu Theologie und Sprache der deutschen Mystik, Freiburg/Schweiz 1979, 159, 169.

Vgl. Gadamer, Hans-Georg, Wahrheit und Methode: Grundgiige einer philosophi-
schen Hermeneutik, Tiibingen, 4. Aufl., 1975, 56ff.

Vgl. Dilthey, Wilhelm, Der Aufbau der geschichtlichen Welt in den Geisteswissen-
schaften, Gesammelte Schriften, Bd. 7, Stuttgart, 2. Aufl., 1958, 27f., 230; vgl.
Gadamer, Wahrheit und Methode, 209.

Vgl. Stache, W., Erkennen, in: Die Religion in Geschichte und Gegenwart: Hand-
worterbuch fiir Theologie und Religionswissenschaft, hrsg. von Kurt Galling, Bd. 2,
Tiibingen, 3. Aufl., 1958, 556-559, 557.

Stellvertretend fiir andere Dinzelbacher, Peter, Vision und Visionsliteratur im Mit-
telalter, Stuttgart 1981, 243, 254, 262f.

Vgl. Beng, Ernst, Die Vision: Erfahrungsformen und Bilderwelt, Stuttgart 1969, 89.

Meister Eckhart, hrsg. von Frang Pfeiffer, 1. (einsige) Abteilung: Predigten, Trak-
tate, Leipeig 1857 (Neudruck Aalen 1962), 5, 19f.

Vgl. Haas, Alois M., Nim din selbes war: Studien gur Lehre von der Selbsterkenntnis
bei Meister Eckhart, Johannes Tauler und Heinrich Seuse, Freiburg/Schweiz 1971,
27, 29, 50.
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Die Predigten Taulers, aus der Engelberger und der Freiburger Handschrift sowie aus
Schmidts Abschriften der ehemaligen StraBburger Handschriften, hrsg. von Fer-
dinand Vetter, Berlin 1910, 179, 18f. Zur Intellektualitit des Auges vgl. auch Heing-
Mohr, Gerd, Auge, Lexikon der Symbole: Bilder und Zeichen der christlichen Kunst,
Diisseldorf, Kéln 1971, 40; Schleusener-Eichhols, Gudrun, Die Bedeutung des Auges
bei Jacob BShme, Frithmittelalterliche Studien, 6 (1972), 461-492, 482; Suzuki,
Daisetz Teitaro, Uber Zen-Buddhismus, in: Erich Fromm, Daisetz Teitaro Suguki,
Richard de Martino, Zen-Buddhismus und Psychoanalyse, Frankfurt a. M. 1976, 7-
100, 9. Vgl auch Manthey, Jiirgen, Wenn Blicke zeugen kénnten: Eine psychohisto-
rische Studie iiber das Sehen in Literatur und Philosophie, Miinchen 1983, 66, 3271.,
der auf den engen Zusammenhang von Schautrieb und Wahrheitsbegehren verweist.

Goethe, Johann Wolfgang von, Gedichte und Epen I, Werke, Hamburger Ausgabe in
14 Binden, Bd. 1, textkrit. durchges. und komment. von Erich Trunz, Miinchen, 12.
Aufl., 1981, 367.

Vgl. Heinz-Mohr, Auge, 40.
Vgl. Schleusener-Eichholz, Die Bedeutung des Auges, 363f.

Vgl. Schulze, W. A., Das Auge Gottes, Zeitschrift fiir Kirchengeschichte, 68 (1957),
149-152.

Vgl. Augustinus, Aurelius, Confessiones-Bekenntnisse, lateinisch und deutsch, ein-
gel., tibers. und erl. von Joseph Bernhart, Miinchen 1955, VII, 10, 334.

Vgl. Pseudo-Dionysius Areopagita, Himmlische Hierarchie, in: Des Heiligen Diony-
sius Areopagita angebliche Schriften tiber die beiden Hierarchien, aus dem Griechi-
schen {ibers. von Josef Stiglmayr, Kempten und Miinchen 1911, 1-88, 1v, §7, 157.

Vgl. Haug, Theorie des mystischen Sprechens, 499.

Vgl. Liiers, Grete, Die Sprache der deutschen Mystik des Mittelalters im Werke der
Mechthild von Magdeburg, Darmstadt 1966 (Unverinderter reprografischer Nach-
druck der Ausgabe Miinchen 1926), 93, 129ff.

Vgl. Meister Eckhart, DW 1, 165, 4-8.

Vgl. Meister Eckhart, DW 2, 1971, 137, 1 - 138, 2.
Meister Eckhart, DW 1, 201, 5-8.

Vgl. dazu Abb. 1 und 2.

Meister Eckhart, Pf. 502, 25.

Vgl. Nikolaus von Kues, De visione Dei - Die Gottes-Schau, in: ders., Philosophisch-
theologische Schriften, hrsg. und eingef. von Leo Gabriel, libers. von Dietlind und
Wiihelm Dupré, Bd. 3, Wien 1967, XI-XIII, 93-219, 94-98.

Nikolaus von Kues, De visione Dei, 1V, 104; vgl. ebd., IX, 128.

Vgl. Nikolaus von Kues, De visione Dei, II, 100.
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Vgl. Nikolaus von Kues, De visione Dei, III, 102, X, 132ff.; vgl. Kurz, Gerhard, Me-
tapher, Allegorie, Symbol, Géttingen 1982, 71.

Vgl. Nikolaus von Kues, De visione Dei, XII (Einf. d. Hrsgs.).
Nikolaus von Kues, De visione Dei, X, 134.

Vgl. Beierwaltes, Werner, Erleuchtung, in: Historisches Wdrterbuch der Philosophie,
hrsg. von Joachim Ritter, Bd. 2, Darmstadt 1972, 712-717, 714.

Vgl. Beng, Vision, 90.

Vgl. Celan, Paul, Mohn und Gedéichtnis, Gedichte, Frankfurt a. M., 3. Aufl., 1980,
58, 65.

Vgl. Manthey, Wenn Blicke zeugen kénnten, 22, 24f.
Vgl. Benz, Vision, 293.

Vgl. Dionysios Areopagita, Die Namen Gottes, in: Mystische Theologie und andere
Schriften, mit einer Probe aus der Theologie des Proklus, aus dem Griechischen
dbers., mit Einleitung und Kommentar vers. von Walter Tritsch, Miinchen 1956, 25-
157, VII, 2, 114.

Meister Eckhart: Die deutschen und lateinischen Werke, Stuttgart, Berlin 1936ff.,
Abteilung II: Die lateinischen Werke, Bd. 4, hrsg. und iibers. von Ernst Benz, Bruno
Decker und Joseph Koch, 1956, 437, n. 523, 8f.

Vgl. Meister Eckhart, DW 1, 86, 8f.

Vgl. Meister Eckhart, LW 3, hrsg. von Karl Christ und Joseph Koch, 3. Lieferung
1940, 163, n. 194, if.

Vgl. Manthey, Wenn Blicke zeugen kénnten, 60.

Vgl. Mieth, Dietmar, Die Einheit von vita activa und vita contemplativa in den
deutschen Predigten und Traktaten Meister Eckharts und bei Johannes Tauler: Un-
tersuchungen zur Struktur des christlichen Lebens, Regensburg 1969, 174f., 176f.

Vgl. Ruh, Kurt, Die trinitarische Spekulation in deutscher Mystik und Scholastik,
Zeitschrift fiir deutsche Philologie, 72 (1953), 24-53; Mieth, Vita activa und vita
contemplativa, 126.

Vgl. Nikolaus von Kues, De visione Dei, XVIII, 178.

Vgl. Bens, Vision, 85; Dinzelbacher, Vision und Visionsliteratur, 224; Wentzlaff-Eg-
gebert, Friedrich-Wilhelm, Deutsche Mystik zwischen Mittelalter und Neugeit: Ein-
heit und Wandlung ihrer Erscheinungsformen, Berlin, 3. Aufl., 1969, 183,

Vgl. Gadamer, Wahrheit und Methode, 130ff. Zum Bildbegriff vgl. Otto, Stephan,
Die Funktion des Bildbegriffs in der Theologie des 12. Jahrhunderts, Miinster 1963.
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Meister Eckhart, DW 3, 1976, 244, 1 - 245, 2.

Heinrich Seuse, Deutsche Schriften, im Auftrag der Wiirttembergischen Kommission
fiir Landesgeschichte hrsg. von Karl Bihlmeyer, Stuttgart 1907 (unversnd. Nach-
druck 1961), 168, of.

Beierwaltes, Werner, Negati Affirmatio: Welt als Metapher. Zur Grundlegung einer
mittelalterlichen Asthetik durch Johannes Scotus Eriugena, Philosophisches Jahr-
buch, 83 (1976), 237-265, 246.

Meister Eckhart, DW 1, 305, 3-5.
Vgl. Meister Eckhart, DW 1, 154, 7 - “155, 3, 158, 5-9.

Vgl. Liiers, Sprache der deutschen Mystik, 245-248. Vgl. auch Christiaan L. Hart
Nibbrig, Spiegelschrift: Spekulationen iiber Malerei und Literatur, Frankfurt a.M.
1987, 44ff.

Vgl. Manthey, Wenn Blicke zeugen kénnten, 309.

Vgl. Pépin, Jean, Idées grecques sur I’hnomme et sur Dieu, Paris 1971, 194.
Vgl. Schleusener-Eichholz, Die Bedeutung des Auges, 463ff.

Meister Eckhart, DW 2, 537, 1-3.

Vgl. Mieth, Vita activa und vita contemplativii, 127; vgl. Meister Eckhart, DW 1,
332, 1 - 334, 4.

Vgl. Meister Eckhart, DW 1, 154, 1-5, 265-270, Pf. 180, 34 - 181, 1.

Meister Eckhart, DW 1, 69, 8. Vgl. Koch, Josef, Zur Analogielehre Meister Eckharts,
in: Altdeutsche und altniederlsindische Mystik, hrsg. von Kurt Ruh, Darmstadt 1964,
275-308; Mieth, Vita activa und vita contemplativa, 134ff.; Haug, Walter, Das Wort
und die Sprache bei Meister Eckhart, 25ff.

Zit. n. Otto, Bildbegriff, 1.

Vgl. Haug, Theorie des mystischen Sprechens.

Pseudo-Dionysios Areopagita, Namen Gottes, IX, 1, 129; vgl. ebd., VII, 3, 117f.
Vgl. Pseudo-Dionysios Areopagita, Namen Gottes, IX, 7, 135.
Pseudo-Dionysius Areopagita, Himml. Hierarchie, II, § 3, 11; vgl. ebd,, 10.
Meister Eckhart, DW 1, 187, 3-7; vgl. ebd., 330, 5-9; 347, 1-4.

Vgl. Mieth, Vita activa und vita contemplativa, 126, 131.

Die Predigten Taulers, hrsg. v. F. Vetter, 201, 3; dazu Gnidinger, Louise, Der Ab-
grund ruft dem Abgrund: Taulers Predigt Beati oculi (V 45), in: Das "Einig Ein":
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Studien zu Theorie und Sprache der deutschen Mystik, hrag. von Alois M. Haas und
Heinrich Stirnimann, Freiburg/Schweiz 1980, 167-207.

Seuse, Dt. Schriften, hrsg. v. K. Bihlmeyer, 191, 9.
Vgl. Nikolaus von Kues, De visione Dei, XIII, 146.
Vgl. Meister Eckhart, Pf., 8, 15-19.

Vgl. Meister Eckhart, DW 2, 134, 6 - 135, 5.

Vgl. Pseudo-Dionysius Areopagita, Himml. Hierarchie, III, § 1, 18; vgl. ders., Namen
Gottes, 1, 4, 33.

Meister Eckhart, DW 1, 385, 7-10; vgl. DW 2, 415, 1-3.

Haas, Alois M., Mors mystica: Ein mystologisches Motiv, in: Sermo fnysticus, Studien
zu Theologie und Sprache der deutschen Mystik, Freiburg/Schweiz 1979, 392-480,
419; vgl. ebd., 420f., 439, 443, 469, 477.

Vgl. Seuse, Dt. Schriften, hrsg. v. K. Bihlmeyer, 278-287.

Vgl. Wentglaff-Eggebert, Mystik, 192f., 195f.,

Vgl. Haas, Mors mystica, 458, 471, 480.

Pseudo-Dionysios Areopagita, Die mystische Theologie, in: Mystische Theologie und
andere Schriften, 159-172, 1, 1, 161.

Vgl. Haug, Theorie des mystischen Sprechens, 496ff.

Vgl. Haas, Alois M., Die Struktur der mystischen Erfahrung nach Mechthild von
Magdeburg, Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie, 22 (1975), §-34,
12ff.; Haug, Walter, Das Gesprich mit dem unvergleichlichen Partner: Der mystlsche
Dialog bei Mechthild von Magdeburg als Paradigma fiir eine personale Gj-esprachs—
struktur, in: Das Gespriich, hrsg. von Karlheinz Stierle und Rainer Warning, Miin-
chen 1984, 251-279, 258, 277.

Zit. n. Haug, Theorie des mystischen Sprechens, 497.
Meister Eckhart, DW 5, 293, 5 - 294, 3.

Die Predigten Taulers, h‘rsg. v. F. Vetter, 162, 18.
Vgl. Scholem, Die jiidische Mystik, 13.

Vgl. Quint, Josef, Mystik und Sprache: Ihr Verhiltnis zueinander, insbesondgre in
der spekulativen Mystik Meister Eckeharts, Deutsche Vierteljahrsschrift fiir Litera-
turwi haft und Geistesgeschichte, 27 (1953), 48-76, 63; auch in: Altdeutsche
und altniederlindische Mystik, hrsg. von Kurt Ruh, Darmstadt 1964, 113-151, 133.

Vgl. Liters, Sprache der deutschen Mystik, 1; Haas, Sermo mysticus, 185, 440.
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Meister Eckhart, DW 1, 308, 5-7.
Meister Eckhart, Pf., 181, 19f.

Vgl. Haas, Sprache und Erfahrung, 86, 96; ders., Sermo mysticus, 15, 21f., 141, 160f.,
185; Haug, Theorie des mystischen Sprechens, 494ff. Vgl. auch Morris, Charles,
Mysticism and its Language, in: ders., Writings on the General Theory of Signs,
Paris 1971, 456-463, der mystisches Sprechen mit dem Gebrauch von "post-language
signs" identifiziert, welcher "language signs" voraussetzt.

Vgl. Origen, The Song of Songs: Commentary and Homilies, transl. and annot. by R.
P. Lawson, London 1957, 21-263, 313-358, 218f.

E
Vgl. JauB, Hans Robert, Alteritit und Modernitit der mittelalterlichen Literatur,
Gesammelte Aufsitze 1956-1976, Miinchen 1977, 29.

Vgl. Brinkmann, Hennig, Mittelalterliche Hermeneutik, Tiibingen 1980, 24f., 34, 46,
74, 85, 125, 260ff.; Meier, Christel, Uberlegungen zum gegenwirtigen Stand der Alle-
gorie-Forschung mit besonderer Beriicksichtigung der Mischformen, Friithmittelal-
terliche Studien, 10 (1976), 1-69, 44.

Vgl. Jantsch, Heinz G., Studien zum Symbolischen in frithmittelhochdeutscher Lite-
ratur, Tiibingen 1959, XIIff., 330, 332f., 345f.

Vgl. Goethe, Johann Wolfgang von, Maximen und Reflexionen, textkrit. durchges.
und komment. von Hans Joachim Schrimpf, Werke, Hamburger Ausgabe in 14 B&n-
den, Bd. 12, Miinchen, 9. Aufl,, 1981, 365-547, Nr. 749-752, 470f. Vgl. S¢rensen,
Bengt Algot, Symbol und Symbolismus in den #sthetischen Theorien des 18. Jahr-
hunderts und der deutschen Romantik, Kopenhagen 1963, 86ff.

Vgl. Quintilianus, Marcus Fabius, Ausbildung des Redners, Zwdlf Biicher, hrsg. und
iibers. von Helmut Rahn, 2 Teile, Darmstadt 1975, VIII, 6, 44, 2. T., 236:
"AMAnyopia, quam inversionem interpretantur, au$ aliud verbis aliud sensu ostendit,
aut etiam interim contrarium. prius fit genus plerumque continuatis translationi-
bus...".

Vgl. Kurz, Metapher, Allegorie, Symbol, 31.

Vgl. dazu Walter Benjamins Konzeption der Allegorie. Im "Trauerspiel-Buch"
spricht Benjamin von der "kontemplative[n] Ruhe", mit der die Allegorie "in den Ab-
grund zwischen bildlichem Sein und Bedeuten sich versenkt" und die der Grund fiir
ihre universelle Bedeutungshaftigkeit ist. Die Allegorie erhdht und entwertet die
profane Welt. Der konventionelle Charakter der Allegorie macht sie zum Bruchstiick,
zur Ruine, die nur der Zwang, immer neu und iiberraschend gzu sein, vor dem Un-
tergang rettet. Vgl. Benjamin, Walter, Ursprung des deutschen Trauerspiels, hrsg.
von Rolf Tiedemann, Frankfurt a. M. 1978, 144, 152ff., 161. Vgl. auch Steinhagen,
Harald, Zu Walter Benjamins Begriff der Allegorie, in: Formen und Funktionen der
Allegorie, hrsg. von Walter Haug, Stuttgart 1979, 666-685, 669, 672.

Vgl. Scholem, Die jiidische Mystik, 28f.; vgl. Gadamer, Wahrheit und Methode, 76.

Vgl. de Lubac, Henri, Exégése médiévale: Les quatre sens de V’écriture, 2 p., Paris
1959-1964, 2.2, 1964, 173f. Die Geschichte des metaphorologischen Bezugs von Natur
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und Schrift zeichnet Blumenberg nach. Vgl. Blumenberg, Hans, Die Lesbarkeit der
Welt, Frankfurt a. M. 1981.

Vgl. de Lubac, Christliche Mystik, 95; Brinkmann, Mittelalterliche Hermeneutik,
183; Bouyer, Louis, "Mystisch": Zur Geschichte eines Wortes, in: Das Mysterium und
die Mystik, hrsg. v. J. Sudbrack, 67-75, 64.

De Lubac, Exégése médiévale, 1.2, 1959, 594; vgl. ebd., 592f.; vgl. Bouyer, "My-
stisch", 69.

Vgl. Gadamer, Wahrheit und Methode, 369, 371, 373.

Vgl. Origenes, Vier Biicher von den Pringzipien, hrsg., tibers., mit krit. und erldutern-
den Anmerkungen vers. von Herwig Gdrgemanns und Heinrich Karpp, Darmstadt
1976, IV, 1,7, 692f., 2,6, T16ff., 2,9, 726f., 3,3, 738ff.

Zit. n. de Lubac, Exégése médiévale, 1.1, 1959, 23.
Vgl. de Lubac, Exégése médiévale, 1.2, 650.

Vgl. Origenes, Prinzipien, IV, 3,15, 780f.; 2,4, 708f.; The Song of Songs, Comment., I,
73.

Vgl. Origenes, Pringipien, IV, 2,7, 720ff.; 3,11, 764f.; de Lubac, Exégése médiévale,
1.1, 207,

Vgl. Origenes, Pringipien, 709, 747 (Anm. d. Hrsg.).
Vgl. Jantsch, Studien zum Symbolischen, 315, 319, 322ff., 345f.
Vgl. Kurz, Metapher, Allegorie, Symbol, 22f.

Vgl. Jiingel, Eberhard, Metaphorische Wahrheit: Erwigungen zur theologischen Re-
levanz der Metapher als Beitrag zur Hermeneutik einer narrativen Theologie, in:
Paul Ricoeur, Eberhard Jiingel, Metapher: Zur Hermeneutik religidser Sprache,
Miinchen 1974, 71-122, 112.

Vgl. Jantsch, Studien gum Symbolischen, 282f., 285, 302, 311, 324.

Das St. Trudperter Hohe Lied, krit. Ausgabe von H. Menhardt, Halle 1934, 27, 21ff.,
152f.

Eine Ann#herung von Bild- und Bedeutungsebene konstatiert auch Kemper, der die
Struktur der Bildlichkeit mystischer Literatur am Beispiel von Mechthild von Mag-
deburg und Angelus Silesius untersucht hat. Vgl. Kemper, Hans-Georg, Allegorische
Allegorese: Zur Bildlichkeit und Struktur mystischer Literatur (Mechthild von Mag-
deburg und Angelus Silesius), in: Allegorie, hrsg. v. W. Haug, 90-125. Das Verfahren
dieser Anniherung nennt Kemper "allegorische Allegorese”: Mechthilds Visionen, von
denen gesagt worden ist, sie interpretierten das Hohelied nicht mehr, sondern expe-
rimentierten es (vgl. Haas, Die Struktur der mystischen Erfahrung, 9), stellen gegen-
iiber dem Litteralsinn der Schrift eine spirituale Sinnebene dar, deren Bildwelt und
Motivik aber als sensus historicus der Vision aufgefaBt werden muB. Subjektiv er-
lebte und gestaltete Minne wird Medium objektiver Exegese von Heilswahrheiten,
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worin sich, so Kemper, die Spannung der Epoche spiegelt, in der sich die exegetische
Tradition subjektiver Aneignung und Umformung ausgesetzt sieht.
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IT Das mystische Subjekt der Moderne

1 Vgl. Schmidt, Hermann Josef, Friedrich Nietzsche: Philosophie als Tragtdie, in:
Grundprobleme der groBen Philosophen, hrsg. von Josef Speck, Philosophie der Neu-
zeit, Bd. 3: Schleiermacher, Bolzano, Schopenhauer, Kierkegaard, Brentano, Nietzsche,
Gottingen 1983, 198-241, 201.

2 Vgl. Schmidt, Nietzsche, 213.

3 Heinrich Seuse, Deutsche Schriften, im Auftrag der Wiirttembergischen Kommission
fiir Landesgeschichte hrsg. von Karl Bihlmeyer, Stuttgart 1907 (unver#inderter
Nachdruck 1961).

4 Die Predigten Taulers, aus der Engelberger und der Freiburger Handschrift sowie aus
Schmidts Abschriften der ehemaligen Stra8burger Handschriften hrsg. von Ferdinand
Vetter, Berlin 1910.

5 Vgl. Seuse, Dt. Schriften, hrsg. v. K. Bihlmeyer, 141ff.
6 Vgl. Degenhardt, Wandel des Eckhartbildes, 226ff.

7 Meister Eckhart, hrsg. von Frans Pfeiffer, 1. (einzige) Abteilung: Predigten, Trak-
tate, Leipzig 1857 (Neudruck Aalen 1962).

8 Ohne Vollstindigkeit anzustreben seien die folgenden genannt: Meister Eckhart und
seine Jiinger: Ungedruckte Texte zur Geschichte der deutschen Mystik, hrsg. von
Franz Jostes, Freiburg 1895; Meister Eckehart: Das System seiner religidsen Lehre
und Lebensweisheit, Textbuch aus den gedruckten und ungedruckten Quellen mit
Einfithrung von Otto Karrer, Miinchen 1926; Meister Eckhart: Ausgew&hlte Predig-
ten und verwandte Schriftstiicke, hrsg. von Wilhelm Schopff, Leipzig 1889; Meister
Eckharts mystische Schriften in unsere Sprache iibertr. von Gustav Landauer, Berlin
1903 (neu bearb. und hrsg. von Martin Buber, Berlin 1920); Meister Eckharts "Buch
der gottlichen Tréstung” und "Von dem edlen Menschen”, hrsg. von Philipp Strauch,
Bonn 1910; Meister Eckharts "Reden der Unterscheidung", hrsg. von Ernst Diede-
richs, Bonn 1913; Meister Eckhart, ausgew. und iibers. von Joseph Bernhart, Kemp-
ten und Miinchen 1914; Meister Eckhart: "Reden der Unterweisung”, iibertr. von
Joseph Bernhart, Miinchen 1922; Meister Eckhart: Schau und Werk, Ausspriiche,
ausgelesen und in heutigem Deutsch wiedergeg. von Wilhelm Willige, Rudolstadt
1923; Meister Eckharts deutsche Predigten und Traktate, ausgew., iibertr. und ein-
gel. von Friedrich Schulze-Maizier, Leipzig 1927; Meister Eckeharts Rechtferti-
gungsschrift vom Jahre 1326, Einl., Ubers. und Anm. von Otto Karrer und Herma
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Biittner, Eckeharts Schriften, IV.
Bitttner, Eckeharts Schriften, Bd. 1, XXXVI.

Biittners "Eckehart” erschien im Diederichs Verlag in Jena, der zusammen mit dem
Leipziger Insel Verlag den Biichermarkt mit Texten der Mystiker versorgte, daneben
aber auch Biicher mythischen, magischen, pansophischen und astrologischen Inhalts
herausbrachte. Der Inhaber Eugen Diederichs nannte sein Unternehmen den "Verlag
des modernen Gottsuchers” und sah in Meister Eckhart den tragenden Grund seines
persénlichen religitsen Denkens. Vgl. Degenhardt, Wandel des Eckhartbildes, 234f.

Hier nur eine kleine Auswahl aus der reichen Forschungsliteratur der Zeit: Kramm,
E., Meister Eckeharts Terminologie in ihren Grundsiigen dargestellt, Zeitschrift fiir
deutsche Philologie, 16 (1884), 1-47; Rattke, Robert, Abstrakibildungen auf -heit
bei Meister Eckhart und seinen Jiingern: Ein Beitrag sur Geschichte der deutschen
wissenschaftlichen Prosa, Diss. Jena 1906; Uhl, Willo, Beitrige zur stilistischen
Kunst der Theologia deutsch, Diss. Greifswald 1912; Zirker, Otto, Die Bereicherung
des deutschen Wortschatzes durch die spitmittelalterliche Mystik, Jena 1923;
Schneider, Theophora, Der intellektuelle Wortschatz Meister Eckharts, Diss. Miin-
ster 1926/27; Fahrner, Rudolf, Wortsinn und Wortschépfung bei Meister Eckehart,
Marburg 1929; Kunisch, Hermann, Das Wort "Grund" in der Sprache der deutschen
Mystik, Diss. Miinster 1929; Brethauer, Karl, Die Sprache Meister Eckharts im
"Buch der géttlichen Tréstung", Diss. Géttingen 1931; Berger, Kurt, Die Ausdriicke
der Unio mystica im Mittelhochdeutschen, Berlin 1935; Dehnhardt, Ernst, Die Meta-
phorik der Mystiker M. Eckhart und Tauler in den Schriften des Rulman Merswin,
Diss. Marburg 1940.

Quint, Josef, Die Sprache Meister Eckeharts als Ausdruck seiner mystischen Gei-
steswelt, Deutsche Vierteljahrsschrift fiir Literaturwissenschaft und Geistesge-
schichte, 6 (1928), 871-701, 671; vgl. auch die Neuauflage dieses Aufsatzes: ders.,
Mystik und Sprache: Ihr Verhiltnis zueinander, insbesondere in der spekulativen
Mystik Meister Eckeharts, DVjs, 27 (1953), 48-76; auch in: Altdeutsche und altnie-
derlindische Mystik, hrsg. v. K. Ruh, 113-151.

Vgl. zum folgenden Quint, Sprache Meister Eckeharts, 683ff.

Die moderne Interpretation des Verhiltnisses von mystischer Erfahrung und Sprache
wurde bereits vorgestellt; vgl. S. 20.

Liiers, Die Sprache der deutschen Mystik, 92.

. 21 Wittgenstein, Ludwig, Tractatus logico-philosophicus: Logisch-philosophische Ab-
Piesch, Erfurt 1927. handlung, Schriften, Bd. 1, Frankfurt a. M. 1969, 7-83, Satz 5.6.
9 Meister Eckhart: Die deutschen und lateinischen Werke, Stuttgart, Berlin 1936ff., : i

Abteilung I: Die deutschen Werke, hrsg. und tibers. von Josef Quint. ' 22 Vgl. Wittgenstein, Tractatus, 5.632, 5.633, 5.6331, 6.4312.

10 Meister Eckeharts Schriften und Predigten, aus dem Mittelhochdeutschen iibers. und 28 Vgl. Spaemann, Robert, Mystik und Aufklarung, Concilium, 9 (1978), 349-355, 353.
hrsg. von Hermann Biittner, 2 Bde., 1. Bd., Jena 1903 (2. Aufl. 1912), 2. Bd., Jena
1909. 24 Vgl. Wittgenstein, Tractatus, 6.3.

11 Vgl. Biittner, Eckeharts Schriften, Bd. 1, IVff. ; 25 Vgl. Wittgenstein, Tractatus, 4.466, 4.4661.

12 Biittner, Eckeharts Schriften, X. : 26 Vgl. Wittgenstein, Tractatus, 6.41.
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27 Wittgenstein, Tractatus, 6.522.
28 Wittgenstein, Tractatus, 7; vgl. auch Wittgensteins Vorbemerkung, o. S.
29 Vgl. Wittgenstein, Tractatus, 6.4312, 6.5, 6.52, 6.521.
30 Wittgenstein, Tractatus, 6.54.

31 ;’vgl.kNiigzschel,m Friedrich, Ueber Wahrheit und Liige im aussermoralischen Sinne,
erke, Kritische Gesamtausgabe, hrsg. von Giorgio Colli und Magzzi inari
Abt., 2. Bd., Berlin 1073, 367-384. azsino Montinarl, 3.

32 Vgl. Mauthner, Fritz, Beitrige zu einer Kritik der S
) b2, 2 prache, Bd. 1: Zur Sprach d
zur Psycht?log'xe, Hildesheim 1969 (Reprografischer Nachéruck der 3. ger:n:h:;n
Auflage Leipzig 1923), X1, XIV, 1, 11, 117f., 671f.

33 Vgl. Mauthner, Kritik der Sprache, 668f.

34 Vgl. Mauthner, Kritik der Sprache, Bd. 1, 91ff., 116, 128f.
35 Mauthner, Kritik der Sprache, Bd. 1, 115.

36 Mauthner, Kritik der Sprache, Bd. 1, 229f.

37 Vgl. Mauthner, Fritz, Der Friede in ik, i i
g ner, Fritz, gottloser Mystik, in: ders., Der Atheismus und
seine Geschichte im Abendlande, Bd. 4, Stuttgart und Berlin 1923, 372-447. w

38 Mauthner, Gottlose Mystik, 387.

39 Mauthner, Gottlose Mystik, 387.

40 Vgl. Mauthner, Gottlose Mystik, 419, 425, 442f.
41 Vgl. Mauthner, Gottlose Mystik, 388, 417.

42 Mauthner, Gottlose Mystik, 437; vgl. ebd. 435,
43 Vgl. Mauthner, Gottlose Mystik, 423, 434.

44 Vgl. Mauthner, Gottlose Mystik, 424f.

45 Vgl. Mauthner, Gottlose Mystik, 427.

46 Mauthner, Gottlose Mystik, 427f.; vgl. auch ebd., 443.
47 Vgl. Mauthner, Gottlose Mystik, 446.

48 Mauthner, Gottlose Mystik, 447.

49 Landauer, Gustav, Skepsis und Mystik: Versuche im A
) , : nschluff
Sprachkritik, Kéln, 2. Aufl., 1923, 7; vgl. ebd., 3, 5, 25, 49, 66, 70, 73. »n Mouthners
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50 Vgl. Landauer, Skepsis und Mysiik, 41ff., 65, 69f., 71.

51 Landauer, Skepsis und Mystik, 6.

52 Meister Eckharts mystische Schriften in unsere Sprache iibertr. von Gustav Land-
auer, Berlin 1903 (neu bearb. und hrsg. von Martin Buber, Berlin 1920).

53 Landauer, Skepsis und Mystik, 47f.
54 Landauer, Skepsis und Mystik, 48.
55 Vgl. Landauer, Skepsis und Mystik, 7, 14f., 17, 21, 55.

56 Vgl. Landauer, Skepsis und Mystik, 7, 12, 17, 45, 47.

57 Vgl. Fues, Wolfram Malte, Unio inquantum spes: Meister Eckhart bei Ernst Bloch,
in: Das "einig Ein", hrsg. v. A. M. Haas u. H. Stirnimann, 109-166; Martin, Gerhard
Marcel, Mystik im Werk von Ernst Bloch, Anstt8e, 26 (1979}, 50-56; Miinster, Arno,
Utopie, Messianisrnus und Apokalypse im Friihwerk von Ernst Bloch, Frankfurt a.
M. 1982.

58 Vgl. Bloch, Ernst, Geist der Utopie, ‘Gesamtausgabe, Bd. 16, Frankfurt a. M. 1971
(Faksimile der Ausgabe von 1918), 237f., 241f., 247, 345, 377.

59 Vgl. Spengler, Oswald, Der Untergang des Abendlandes: Umrisse einer Morphologie
der Weltgeschichte, Miinchen, 8. Aufl., 1986, 917f.

60 Vgl. Fues, Unio inquantum spes, 140.

61 Vgl. Bloch, Geist der Utopie, 26, 32ff., 40, 304, 307, 3151,
62 Bloch, Geist der Utopie, 41f.

63 Vgl. Bloch, Geist der Utopie, 43.

64 Bloch, Geist der Utopie, 345.

65 Vgl. Bloch, Geist der Utopie, 49f.

66 Bloch, Geist der Utopie, 43; vgl. auch ebd., 47.
67 Vgl. Bloch, Geist der Utopie, 369.

68 Vgl. Bloch, Geist der Utopie, 345, 358.

69 Bloch, Geist der Utopie, 47.

70 Vgl. Bloch, Geist der Utopie, 38, 47, 49, 50f., 52.

71 Vgl. Klages, Ludwig, Yom kosmogonischen Eros, S#mtliche Werke, hrasg. von Ernst
Frauchinger u.a., Philosophie, Bd. 3, Bonn 1974, 353-497, 470. Robert Musil
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beniitzte Klages’ Schrift fiir seine Beschreibung des anderen Zustandes im "Mann

ohne Eigenschaften". Vgl. Musil, Robert i
Bd. 1, Roinbok 1076, 61 oo , Robert, Tagebiicher, hrsg. von Adolf Frisé, 2 Bde.,

72 Vgl. Klages, Kosmogon. Eros, 383, 416, 428, 757.

73 Vgl. Klages, Kosmogon. Eros, 380ff., 394, 469.

74 Vgl. Klages, Kosmogon. Eros, 386f.

75 Vgl. Klages, Kosmogon. Eros, 411.

76 Klages, Kosmogon. Eros, 482.

77 Vgl. dazu die cusanische Kongeption der visio Dei, S. 12f. dieser Untersuchung.
78 Vgl. Klages, Kosmogon. Eros, 431f., 447f.

79 Klages, Kosmogon. Eros, 415, 478f.

80 Vgl. Rosenberg, Alfred, Der M
v sen ) N ythus des 20. Jahrhunderts: Ei
lisch-geistigen Gestaltkimpfe unserer Zeit, Miinchen ;19:;, s1, ?l ne Wertung der see-

81 Vgl. Rosenberg, Mythus, 1, 14f,

82 Vgl. Rosenberg, Mythus, 218, 221. A i i
/ ‘ / , , - Auch Wilhelm Worringer, Formprobl ~
tik, Miinchen, 4. Aufl., 1918, 124, bezeichnet die Mystik als “nordisfhes ;:Zj::"GO

83 Rosenberg, Mythus, 218.
84 Vgl. etwa Meister Eckhart, DW 1, 25f.

85 Vgl. Rosenberg, Mythus, 235, 258: "
Mooy ;_l-t yih , ) ; vgl. auch ebd., 2, wo "Seele” als "Rasse von innen

86 Vgl. Rosenberg, Mythus, 11, 222f., 225, 273.

87 Vgl. S. 16 dieser Untersuchung.

88 Vgl. Rosenberg, Mythus, 245ff., 235.

89 Vgl. Rosenberg, Mythus, 448.

90 Rosenberg, Mythus, 257; vgl. ebd., 5.

91 Vgl. Rosenberg, Mythus, 3171., 348, 351¢., 358, 371, 426, 4331f.

92 Vgl. Rosenberg, Mythus, 270, 386, 434.

i
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93 Zit. n. Rosenberg, Mythus, 424. Vgl. Nietzsche, Friedrich, Ecce homo, Werke, Kriti-
sche Gesamtausgabe, hrsg. von Giorgio Colli und Mazzino Montinari, 6. Abt., 8. Bd,,
Berlin 1969, 253-372, 337f.

94 Auch die deutsche Jugendbewegung, besonders ihr vélkischer Teil, entdeckte Meister
Eckhart fiir sich. Es gab sogar Versuche, mit Meister Eckhart eine genuin deutsche
Religion zu begriinden. Vgl. Degenhardt, Ingeborg, Studien zum Wandel des Eck-
hartbildes, Leiden 1967, 260ff.

95 Heisenberg, Werner, Physik und Philosophie, Stuttgart 1959, 160; vgl. ebd., 193.
96 Vgl. Heisenberg, Physik und Philosophie, 197.

#
97 Vgl. auch die populdrwissenschaftliche Variante bei Capra, Fritjof, Der kosmische
Reigen: Physik und &stliche Mystik - ein geitgemiBes Weltbild, Bern, Miinchen,
Wien, 6. Aufl., 1983.

98 Vgl. Heisenberg, Physik und Philosophie, 160; vgl. Bohr, Niels, Atomphysik und
menschliche Erkenntnis, Braunschweig 1958, 12.

99 Vgl. S. 20 dieser Untersuchung.

100 Vgl. Bohr, Niels, Essays 1958-1962 on Atomic Physics and Human Knowledge, New
York, London 1963, 4.

101 Bohr, Atomphysik, 5.

102 Vgl. Bohr, Atomic Physics, 6; vgl. ders., Atomphysik, 10.

103 Vgl. Bohr, Atomphysik, 11, 21f.

104 Vgl. Heisenberg, Physik und Philosophie, 173.

105 Vgl. Bohr, Atomic Physics, 14.

106 Vgl. Heisenberg, Physik und Philosophie, 175.

107 Vgl. Schrédinger, Erwin, Meine Weltansicht, Hamburg, Wien 1961, 40.
108 Vgl. Schrédinger, Weltansicht, 43f., 63.

109 Schrédinger, Weltansicht, 45.

110 Vgl. Kohn, Hans, Martin Buber: Sein Werk und seine Zeit. Ein Beitrag zur Geistes-
geschichte Mitteleuropas 1880-1930, Wiesbaden 1979, 77.

111 Vgl. Ekstatische Konfessionen, gesammelt von Martin Buber, Jena 1909, Vf., XX.
112 Ekstatische Konfessionen, XV; vgl. ebd., XIV.

113 Vgl. Ekstatische Konfessionen, XVIIIff.
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Vgl. Ekstatische Konfessionen, XXIV.

Vgl. dazu Bergmann, Hugo, Martin Buber und die Mystik, in: Martin Buber, hrsg.

_ von Paul Arthur Schilpp und Maurice Friedman, Stuttgart 1963, 265-274.

116

117

118

119

120

121

122

123

124

125

126

127

128

129

130

131

132

133

134

135

Vgl. Otto, Rudolf, Das Heilige: Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen und
sein Verhilinis sum Rationalen, Breslau 1923, 1ff., 33, 106.

Otto, Das Heilige, 10.

Vgl. Otto, Das Heilige, 360; vgl. ders., West-ostliche Mystik: Vergleich und Unter-
suchung zur Wesensdeutung, Gotha 1926, 132, 187f., 2551f., 327.

Vgl. Otto, Das Heilige, 179; vgl. ders., West-8stliche Mystik, 149.
Otto, West-8stliche Mystik, 194; vgl. ebd., 193f.

Vgl. Otto, Das Heilige, 264ff.

Vgl. Otto, West-&stliche Mystik, 288.

Otto, West-8stliche Mystik, 2; vgl. auch ebd., V1., 108, 231f.

Steiner, Budolf, Die Mystik im Aufgange des neuseitlichen Geisteslebens und ihr
Verhiltnis gur modernen Weltanschauung, Dornach/Schweiz 1960, 8.

Steiner, Die Mystik, 9; vgl. ebd., 145.
Steiner, Die Mystik, 101.

Vgl. Steiner, Die Mystik, 26.

Vgl. Steiner, Die Mystik, 17, 27, 30, 36, 96.

Vgl. Steiner, Rudolf, Was ist Mystik? in: ders., Pfade der Seelenerlebnisse, hrsg. von
Ruth Moering, Dornach/Schweiz. 1957, 182-213, 207.

Vgl. Steiner, Die Mystik, 36, 140.
Steiner, Was ist Mystik?, 191.

Vgl. Steiner, Rudolf, Anthroposophie und Kunst, Anthroposophie und Dichtung,
hrsg. von Marie Steiner, Dornach/Schweiz 1934, 54f.

Steiner,. Rudolf, Der Hiiter der Schwelle: Seelenvorgiinge in sgzenischen Bildern, in:
ders., Vier Mysteriendramen, Dornach/Schweiz 1956, 269-388, 310.

Vgl. Steiner, Die Mystik, 50, 55.

Vgl. dazu Kugler, Walter, Rudolf Steiner und die Anthroposophie: Wege zu einem
neuen Menschenbild, Koln 1978, 73ff.

136

187

138

139

140

141

142

143

144

145

146

147

148

149

150

151

152

153

154

155
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Vgl. Steiner, Die Mystik, 98, 122f.
Vgl. Steiner, Was ist Mystik? 198.

Vgl. Silberer, Herbert, Probleme der Mystik und ihrer Symbolik, Darmstadt 1961
(unverinderter photomechanischer Nachdruck der 1. Auflage Wien 1914), 105, 110,
134, 138, 162.

Vgl. Silberer, Probleme der Mystik, 137f., 149ff., 160ff., 203.
Vgl. Silberer, Probleme der Mystik, 28, 155, 172ff.

Silberer, Probleme der Mystik, 131; vgl! ebd., 218.

Vgl. Silberer, Probleme der Mystik, 94, 100, 116, 211.
Silberer, Probieme der Mystik, 235.

Freud, Sigmund, Das UnBehagen in der Kultur, Studienausgabe, hrsg. von Alexander
Mitscherlich, Angela Richards, James Strachey, Bd. 9, Frankfurt a. M. 1974, 191-
270, 197.

*Vgl. Freud, Das Unbehagen, 198ff.

Vgl. Jung, Carl Gustav, Psychologische Typen, Gesammelte Werke, hrsg. von Lilly
Jung-Merker und Elisabeth Riif, 6. Bd., Olten, Freiburg i. B., 12. Aufl., 1976, 258ff.
(meine Hervorhebung).

Jung, Carl Gustav, Psychologie und Alchemie, Gesammelte Werke, hrsg. von Lilly
Jung-Merker und Elisabeth Riif, 12. Bd., Olten, Freiburg i. B. 1972, 23.

Vgl. Jung, Psychologie und Alchimie, 38, 406.
Vgl. Jung, Psychologie und Alchimie, 18f., 24ff., 51f.

In dieser Funktion taucht das Christussymbol etwa bei Handke wieder auf. Vgl. S.
1791f.

Vgl. Jung, Psychologie und Alchemie, 31ff., 43, 59, 407.
Vgl. S. 23ff.

Fischer, Friedhelm W., Zur Symbolik des Spirituellen und der Transzendenz in der
modernen Malerei, in: Zeichen des Glaubens, Geist der Avantgarde: Religitse Ten-
dengen in der Kunst des 20. Jahrhunderts, hrsg. von Wieland Schmied, Berlin,
Stuttgart 1980, 44-58, 49.

Vgl. Kandinsky, Wassily, Uber das Geistige in der Kunst, Bern, 10. Aufl., 1973, 79,
135f.

Zit. n. Holsten, Siegmar, Kosmische Bilder: Text- und Bildteil, in: Kosmische Bilder
in der Kunst des 20. Jahrhunderts, 48-187, 88.
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160

161
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164

165

166
167

168

169
170

171

172

173

Anmerkungen
S. Abb. 2.
Vgl. Holsten, Kosmische Bilder, 59, 183.
Kandisky, Uber das Geistige, 92.
Zit. n. Holsten, Kosmische Bilder, 183.

Vgl. Holsten, Kosmische Bilder, 62, 87; vgl. Kandinsky, Uber das Geistige, 42; vgl.
Fischer, Friedhelm W., Geheimlehren und moderne Kunst: Zur hermetischen Kunst-
auffassung von Baudelaire bis Malewitsch, in: Fin de siécle: Zu Literatur und Kunst
der Jahrhundertwende, hrsg. von Roger Bauer u. a., Frankfurt a. M. 1977, 344-377,
356ff.

Kandinsky, Uber das Geistige, 132.

Vgl. Kandinsky, Uber das Geistige, 133, 137.
Vgl. Kandinsky, Uber das Geistige, 80ff.
Vgl. Kandinsky, Uber das Geistige, 127.

Vgl. Kern, Hermann, Mystik und abstrakte Kunst, in: Zeichen des Glaubens, hrag. v.
W. Schmied, 127-131, 130.

Vgl. Fischer, Symbolik des Spirituellen, 57.
Vgl. Kern, Mystik und abstrakte Kunst, 128, 130.

Vgl. Schénberg, Arnold, Wassily Kandinsky: Briefe, Bilder und Dokumente einer
auBergewthnlichen Begegnung, hrsg. von Jelena Hahl-Koch, Miinchen 1983, 21ff.

Vgl. Schénberg/Kandinsky, Dokumente, 69.
Schénberg/Kandinsky, Dokumente, 72.

Vgl. Waissenberger, Robert, Arnold Schonbergs Malerei, in: Traum und Wirklichkeit
Wien 1870-1930, 93. Sonderausstellung des Historischen Museums der Stadt Wien,
Wien 1985, 280-291, 287.

Vgl. Abb. 5-8.

Zit. n. Degenhardt, Wandel des Eckhartbildes, 236.
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IIT Rilke, "Malte Laurids Brigge”

1

'S

=2

10

MeBleny, Richard, Uber die Mystik Rainer Maria Rilkes, Die Tat, 11, 2 {1919/20),
661-669, 661.

Frank, Simon, Die Mystik von Rainer Maria Rilke, Neophilologus, 20 (1934/35), 97-
113, 97.

Vgl. auch Faust, August, Der dichterische Ausdruck mystischer Religiosit4t bei Rai-
ner Maria Rilke, Logos, 11 (1922), 224-255; Kaubisch, Martin, Mystik und Kiinst-
lertum: Zum Gedé4chtnis Rilkes, Neue Jahrbiicher fiir Wissenschaft und Jugendbil-
dung, 3 (1927), 423-430; Koch, Franz, Rilke und die Mystik, Witiko, 2 (1929), 83~
88; Leschnitzer, Adolf, Romantik und Mystik in der Dichtung Rilkes, in: Festgabe
fiir Friedrich Panger zum 60. Geburtstag, hrsg. von Eugen Fehrle, Biihl 1930, 64-68;
Bollnow, Otto Friedrich, Rilke, Stuttgart, 2. Aufl., 1965, 53.

Frank, Mystik von Rilke, 98.

Vgl. Koch, Rilke u. die Mystik, 83, 86; Kaubisch, Mystik u. Kunstlertum, 424; ders.,
Rainer Maria Rilke: Mystik und Kiinstlertum, Dresden 1936, 24ff ; Dehn, Fritg, Rai-
ner Maria Rilke: Der positive und der negative Mystiker, Die Furche, 16 (1930), 66~
79, 166-175, 73; Miiller, Hans-Rudolf, Rainer Maria Rilke als Mystiker: Beitrag zu
einem existentiellen Verstindnis der Mystik, Diss. Tiibingen 1935, 96f.; Schmidt,
Ernst Walter, Rainer Maria Rilke und die Tragddie des mystischen BewuBtseins,
Protestantenblatt, 68 (1935), 530-533, 548-552, 565-569, 578-583; Hessen, Johan-
nes, Der Dichter und Mystiker Rilke, K5ln. Volkszeitung, 29. Nov. 1936, 9.

Vgl. Steppuhn, Feodor, Die Tragtdie des mystischen BewuBtseins, Logos, 3 (1912),
164-191, 191; Rehm, Walther, Wirklichkeitsdemut und Dingmystik, Logos, 19
(1930}, 297-358; Schoenemann, Joh. B., Mittelalterliche Mystik in Rainer Maria Ril-
kes Stundenbuch? in: 75 Jahre Stella Matutina, Festschrift, Feldkirch 1931, Bd. 2,
348-353; Becher, Hubert, Die Religiositit und ‘Mystik’ Rainer Maria Rilkes, Zeit-
schrift fiir Aszese und Mystik, 19 (1944), 95-107, 104f., 107; Giinther, Werner,
Weltinnenraum: Die Dichtung Rainer Maria Rilkes, Berlin, Bielefeld, 2. Aufl., 1952,
59f.

Vgl. Schoenemann, Mittelalterl. Mystik in Rilkes Stundenbuch? 352; Sievers, Ma-
rianne, Die biblischen Motive in der Dichtung Rainer Maria Rilkes, Diss. Berlin
1938, 28; auch Kunisch, Hermann, Das Problem der Mystik beim spiten Rilke, in:
Die andere Welt: Aspekte der sterreichischen Literatur des 19. und 20. Jahrhun-
derts, Festschrift fiir Hellmuth Himmel zum 60. Geburtstag, hrsg. von Kurt Bartsch
u.a., Bern, Miinchen 1979, 187-214, 187, 190.

Vgl. Héhler, Gertrud, Niemandes Sohn: Zur Poetologie Rainer Maria Rilkes, Miin~
chen 1979, 123.

Vgl. Adamy, Bernhard, Rilke und das Mittelalter, Symposium, 30 (1976), 185-202,
189, 197.

Vgl. Kohlschmidt, Werner, Die groBe Sikularisierung: Zu Rilkes Umgang mit dem
Worte "Gott", in: Sprache und Bekenntnis: Hermann Kunisch zum 70. Geburtstag,
hrsg. von Wolfgang Frithwald und Giinter Niggl, Berlin 1971, 335-347 , 343f.
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11

12

13

14

15

16

17

18

19

20

21

2

35

23

24

25

Anmerkungen

Rilke, Rainer Maria, Briefe aus den Jahren 1914 bis 1921, hrsg. von Ruth Sieber-
Rilke und Carl Sieber, Leipzig 1937, 241; Rilke, Rainer Maria et Merline, Correspon-
dance 1920-1926, réd. Dieter Bagsermann, Zurich 1954, 25.

Vgl. Rilke, Rainer Maria, Briefe aus den Jahren 1907 bis 1914, hrsg. von Ruth Sie-
ber-Rilke und Carl Sieber, Leipzig 1939, 113f. Rilke, Rainer Maria und Marie von
Thurn und Taxis, Briefwechsel, besorgt durch Ernst Zinn, 2 Bde., Ziirich, Wiesbaden
1951, Bd. 1, 20, 438.

Rilke, Rainer Maria, Briefe an Axel Juncker, hrsg. von Renate Scharffenberg,
Frankfurt a. M. 1979, 90.

Vgl. Drei unverdffentlichte Briefe Rilkes, mitgeteilt von Hermann Pongs, Buphorion,
N.F., 37 (1936), 100-115, 107.

Vgl. Rilke, Rainer Maria, Briefe aus den Jahren 1902 bis 1906, hrsg. von Ruth Sie-
ber-Rilke und Carl Sieber, Leipzig 1930, 86f.; Rilke, Rainer Maria, Das Stunden-
Buch: Enthaltend die drei Biicher: Vom mdnchischen Leben/Von der Pilger-
schaft/Von der Armut und vom Tode, Simtliche Werke in zwolf Binden, hrsg. vom
Rilke-Archiv, in Verbindung mit Ruth Sieber-Rilke besorgt durch Ernst Zinn,
Frankfurt a. M. 1976, Bd. 1, 249-366, 364ff.; Schnack, Ingeborg, Rainer Maria Rilke:
Chronik seines Lebens und seines Werkes, 2 Bde., Frankfurt a. M. 1975, Bd. 1, 162,
258, 350, Bd. 2, 681; Lucques, Claire, La dette de Rilke & I’égard de saint Frangois
d’Assise, Rilke Blitter, H. 10 (1983), 80-93.

Vgl. Rilke, Rainer Maria, Briefe aus den Jahren 1904 bis 1907, hrsg. von Ruth Sie-
ber-Rilke und Carl Sieber, Leipzig 1939, 72ff. Vgl. S. 28f. dieser Untersuchung.

Vgl. Schnack, Rilke-Chronik, Bd. 1, 223; Rilke, Briefe 1902-1906, 290.

Vgl. Morse, Benjamin Joseph, Rainer Maria Rilke and Martin Buber, in: Alles Le-
bendige meinet den Menschen: Gedenkbuch fiir Max Niehans, hrsg. von Irmgard
Buck und Georg Kurt Schauer, Bern 1972, 102-128, 105.

Vgl. Schnack, Rilke-Chronik, Bd. 1, 312.

Vgl. dagu Thum, Bernd, Rilke und die selige Angela von Foligno (1248-1309): Zwei
bisher unbekannte Briefe Rilkes aus dem Jahre 1908 an Gustav Noll, Jahrbuch der
deutschen Schillergesellschaft, 20 {1976}, 87-102.

Vgl. Schnack, Rilke-Chronik, Bd. 1, 344f.
Vgl. Rilke, Briefe 1907-1914 (1939), 95f.

Vgl. Mandel, Siegfried, Rilke’s readings and impressions from Buber to Alfred Schu-
ler, Modern Austrian Literature, 15, 3/4 (1982}, 255-275, 263. S. S. 47f. dieser Ar-
beit.

Rilke, Rainer Maria, Briefe an seinen Verleger 1906 bis 1926, hrsg. von Ruth Sieber-
Rilke und Carl Sieber, Leipzig 1934, 108.

Vgl. Sievers, Die biblischen Motive, 30.
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Vgl. Schnack, Rilke-Chronik, Bd. 1, 583.

Vgl Rilke, Rainer Maria, Lettres Milanaises, 1921-1926, introduction et textes de
liaison par Renée Lang, Paris 1956, 109.

Vgl. Rilke, Briefe 1907-1914 (1939), 103, 177.
Vgl. Schnack, Rilke-Chronik, Bd. 1, 127; s. 8. 103f. dieser Arbeit.

Rilke, Rainer Maria und Lou Andreas Saloms, Briefwechsel, hrsg. von Ernst Pfeiffer
Frankfurt a. M. 1975, 271. !

Rilke, Briefe 1904-1907, 73.
Brief an Gustav Noll v. 10. 9. 1908, in: Thum, Rilke und Angela v. Foligno, 89.

Rilke, Rainer Maria, Briefe, hrsg. vom Rilke-Archiv in Weimar, in Verbindung mit
Ruth Sieber-Rilke besorgt durch Karl Altheim, Wiesbaden 1980, 226.

Vgl. Hohler, Niemandes Sohn, 167.
Schnack, Rilke-Chronik, Bd. 2, 1099.
Schnack, Rilke-Chronik, Bd. 1, 510.

ll\gggda von Hattingberg, Rilke und Benvenuta: Ein Buch des Dankes, Wien 1947,

Vgl. von Hattingberg, Rilke u. Benvenuta, 304.

Rilke, Stunden-Buch, 253.

Vgl. Rilke, Stunden-Buch, 254, 260, 268, 283, 286f., 289, 315, 351, 358.
Rilke, Stunden-Buch, 295.

.Rilke, Stunden-Buch, 289f. Das Bauen als weitere Form des Kunstschaffens taucht
im "Stunden-Buch” immer wieder auf, wobei vor allem an den Kathedralenbau ge-
d'acht ist; vgl. ebd., 268: "Werkleute sind wir...". Kirchen, Kléster und Kathedralen
zxghen sich als motivische Konstanten durch Rilkes Lyrik (vgl. "Larenopfer" und den
Kathedralenzyklus in den "Neuen Gedichten"); sie stehen fiir den sakralen Raum des
Gesamtkunstwerks. Vgl. Leppmann, Wolfgang, Rilke: Sein Leben, seine Welt, sein
Werk, Bern, Miinchen 1981, 212; Adamy, Rilke und das Mittelalter, 199f.

Offenb?rungen der Schwester Mechthild von Magdeburg oder Das flieBende Licht der
Gottheit, aus der einzigen Handschrift des Stiftes Einsiedeln hrsg. von P. Gall Morel
Darmstadt 1980, 52. ’

Vgl. Rilke, Stunden-Buch, 283.

Rilke, Stunden-Buch, 297.
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62
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Vgl. Mandel, Rilke’s readings, 263.
Rilke, Stunden-Buch, 296.

Vgl. die auffallend hiufige Verwendung der Kreisfigur im "Stunden-Buch", z.B. 253,
258, 263, 264, 272, 275.

Leschnitzer, Romantik u. Mystik, 67.

Rilke, Stunden-Buch, 276.

Rilke, Stunden-Buch, 288.
Rilke, Stunden-Buch, 288.
Rilke, Stunden-Buch, 260.

Vgl. Zweig, Stefan, Die Welt von Gestern: Erinnerungen eines Européers, Frankfurt
a. M. 1975, 112,

Vgl. Webb, Karl E., The icon and Jugendstil monks: The influence of Russia upon
the young Rilke, Modern Austrian Literature, 15, 3/4 (1982), 239-254, 240f.

Rilke, Geschichten vom lieben Gott, Werke, Bd. 7, 283-399, 355.
Vgl. Webb, The icon, 247.

Rilke, Stunden-Buch, 255f.

Rilke, Stunden-Buch, 254.

Rilke, Stunden-Buch, 258.
Rilke, Stunden-Buch, 269.

Rilke, Stunden-Buch, 286.

Rilke, Stunden-Buch, 295.
Rilke, Stunden-Buch, 296. Vgl. ebd., 298, 310, 343.
Rilke, Stunden-Buch, 283.
Rilke, Stunden-Buch, 318.
Rilke, Stunden-Buch, 343.
Rilke, Stunden-Buch, 339.

Vgl. etwa Rilke, Stunden-Buch, 293, 355ff., 362f.
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72

73

74

75
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Rilke, Stunden-Buch, 366.
Vgl. z.B. Rilke, Stunden-Buch, 256, 263, 264, 268, 279, 283, 301, 308, 327, 328, 333.
Rilke, Stunden-Buch, 259.
Rilke, Stunden-Buch, 306.
Rilke, Stunden-Buch, 332.
Rilke, Stunden-Buch, 264.
Vgl. S. 14 dieser Untersuchung.
Rilke, Stunden-Buch, 310f.; vgl. ebd., 311ff.
Vgl. S. 18.

Vgl. Hohler, Niemandes Sohn, 130; Ryan, Judith, Horti Conclusi: Metaphern des
Mittelalters bei Rilke, in: Das Weiterleben des Mittelalters in der deutschen Litera-
tur, hrsg. von James F. Poag und Gerhild Scholg-Williams, Kénigstein/Ts. 1983,
157-167, 158.

Angelus Silesius (Johannes Scheffler), Cherubinischer Wandersmann, kritische Aus-
gabe, hrsg. von Louise Gn4dinger, Stuttgart 1984, I, 8, 28.

Rilke, Bd. 1, 275.

Angelus Silesius, Cherub. Wandersmann, I, 256, 64.

Vgl. Hshler, Niemandes Sohn, 73.

Von Scholz, Wilhelm, Neue Mystik, Der Tag, Berlin, 2. 8. 1906, o. S.
Ehrenberg, Hans, Rilkes Mystik, Die christliche Welt, 36 (1922), 601-603, 601f.
Vgl. 8. 64.

Rilke und M. v. Thurn u. Taxis, Briefwechsel, Bd. 1, 20.

Vgl. Ryan, Judith, Rainer Maria Rilke: Die Aufzeichnungen des Malte Laurids
Brigge (1910), in: Deutsche Romane des 20. Jahrhunderts: Neue Interpretationen,
hrsg. von Paul Michael Liitzeler, K&nigstein/Ts. 1983, 63-77, 64.

Vgl. Merz, Veronika, Die Gottesidee in Rilkes "Aufzeichnungen des Malte Laurids
Brigge", Schiller Jahrbuch, 26 (1982), 262-295, 265,

Rilke, Rainer Maria, Die Aufgeichnungen des Malte Laurids Brigge, Simtliche
Werke, Bd. 11, 705-946, 731 (Zitate aus dem "Malte" kiinftig im Text).
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96

97
98
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103

104

105

106
107

108

Anmerkungen

Rilke, Rainer Maria, Tagebiicher aus der Frithzeit, hrsg. von Ruth Sieber-Rilke und
Carl Sieber, Frankfurt a. M. 1973, 177.

Vgl. Bengz, Die Vision, 478.

Vgl. Rilke, Rainer Maria, Die Briefe an Grifin Sizzo, 1921-1926, hrsg. von Ingeborg
Schnack, Frankfurt a. M. 1977, 67f.

Vgl. Der Physiologus, iibertr. und erl. von Otto Seel, Ziirich und Miinchen, 3. Aufl,,
1976, 21.

Vgl. auch Sokel, Walter H., Zwischen Existenz und Weltinnenraum: Zum ProzeB der
Ent-Ichung im Malte Laurids Brigge, in: Rilke heute: Beziehungen und Wirkungen,
hrsg. von Ingeborg H. Solbrig und Joachim W. Storck, 2 Bde., Frankfurt 1975-786,
Bd. 1, 105-129, 107.

Vgl. Simenauer, Erich, Rainer Maria Rilke: Legende und Mythos, Frankfurt a. M.
1953, 340ff.; vgl. auch Imhof, Heinrich, Rilkes "Gott": R. M. Rilkes Gottesbild als
Spiegelung des UnbewuBten, Heidelberg 1983, 19.

Rilke, Briefe 1902-1906, 267f.

Rilke, Briefe 1902-1906, 257.

Rilke, Briefe 1902-1906, 55.

Vgl. Simenauer, Rilke, 372.

Vgl. auch Sokel, Zwischen Existenz und Weltinnenraum, 107f.

Vgl. Leppmann, Rilke, 208.

Vgl. Ziolkowski, Theodore, Strukturen des modernen Romans: Deutsche Beispiele
und européische Zusammenhinge, Miinchen 1972, 310.

Vgl. Rilke, Rainer Maria, Briefe aus den Jahren 1906-1907, hrsg. von Ruth Sieber-
Rilke und Carl Sieber, Leipzig 1930, 374.

Z.B. "... s0 bin ich; so war ich, da ich meinen Herrn noch nicht erkannt hatte. Nun
wend’ ich mich wie die Sonnenblume nach meinem Gott und kann ihm mit dem von
seinen Strahlen glithenden Angesicht beweisen, daB er mich durchdringt. O Gott!"
Oder: "Ein Purpurhimmel mein Gemiit, ein warmer Liebestau meine Rede, die Seele
miiBte wie eine Braut aus ihrer Kammer treten ohne Schleier und sich bekennen: ‘O
Herr, in Zukunft will ich Dich oft sehen und lang am Tage, und oft soll ihn ein sol-
cher Abend schlieBen.’”™ Arnim, Bettine von, Goethes Briefwechsel mit einem Kinde,
hrsg. und eingel. von Waldemar Oehlke, Frankfurt a.M. 1984, 106 und 109.

Vgl. S. 79.
Vgl. Benz, Die Vision, 371ff.

Lucques, Claire, La poétique de "Malte Laurids Brigge", Blatter der Rilke-Gesell-
schaft, 9 (1982), 22-32, 27.

109

110

111
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113

114

115

116

117

118

119

120

121
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126
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Vgl. dazu Wagner-Egelhaaf, Martina, Kultbuch und Buchkult: Die Asthetik des Ichs
in Rilkes "Cornet", Zeitschrift fiir deutsche Philologie, 107, H. 4 (1988).

"SiiBigkeit" begeichnet im mystischen Wortgebrauch die genieBende Unmittelbarkeit
der Gotteserfahrung.

Vgl. 8. 53f.
vgl. S. 75.
vgl. S. 87.

Wihrend seines Florentiner Aufenthaltes im Jahr 1898 hatte Rilke die Mdglichkeit,
in der Kirche Santa Croce Giottos Fresko der Stigmatisation des heiligen Franziskus,
seiner groBen Identifikationsfigur {vgl. S. 64 dieser Untersuchung), zu sehen. Ein
ganz ihnliches Gemi#lde mit demselben Motiv, ebenfalls von Giotto, konnte Rilke
wihrend seiner Pariser Zeit im Louvre besichtigen. Die erneute Begegnung mit dem
Motiv muB fiir Rilke ein signifikantes Wiedererkennen gewesen sein (vgl. Abb. 10
und 11).

Vgl. Ziolkowski, Strukturen des modernen Romans, 18.
Vgl. Parry, 1dris, Malte’s Hand, German Life & Letters, N.S., 11, 1 (1957), 1-12.

"W3 vindet man ruowe unde rast? Dag tuot man wérliche in der verworfenheit und
in der wiiestenunge und in der verellendekeit aller créatiiren." Meister Eckhart, Pf.,
26f.

Vgl. S. 83f.

"Kénig und Kénigin zusammen verkdrpern die vollkommene Vereinigung, die beiden
Hilften des vollkommenen Gangzen; die Vollstindigkeit, den Androgyn; sie werden
symbolisiert durch Sonne und Mond, Himmel und Erde, Gold und Silber, Tag und
Nacht und - in der Alchimie - Schwefel und Quecksilber.” Cooper, J. C., Hlustriertes
Lexikon der traditionellen Symbole, Wiesbaden 1986, 93.

Vgl. Rilkes Aufsatz "Russische Kunst”, Rilke, Bd. 10, 493-505, 496.
Vgl. 8. 67f.

Vgl. S. 31.

Vgl. Beng, Vision, 174f., 618.

Rilke, Briefe 1907-1914, 54.

Rilke, Briefe 1906-1907, 393.

Rilke, Briefe 1906-1907, 394.

Rilke, Briefe 1006-1907, 395.
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128 Vgl. Stahl, August, Rilke Kommentar: Zu den Aufszeichnungen des Malte Laurids
Brigge, zur erzihlerischen Prosa, gu den essayistischen Schriften und zum dramati-
schen Werk, Miinchen 1979, 156f.

129 Vgl. Rilke, Briefe, 891.
130 Rilke, Briefe, 1906-1907, 376.
131 Vgl. S. 24ff.

132 Zum modernen Allegoriegebrauch bei Baudelaire vgl. JauB, Hans Robert, Baudelaires
Riickgriff auf die Allegorie, in: Allegorie, hrsg. v. W. Haug, 686-700. Jau8 zeigt, wie
Baudelaire mittels der Allegorie die moderne Entfremdung von Ich und Welt sum
Ausdruck bringt und in der Abkehr vom Subjektivismus einen rauschartigen Zu-
stand "suBerster Objektivitat" (688) zu erreichen sucht.

133 Rilke, Briefe 1907-1914, 95.
134 Rilke, Rainer Maria, Das Testament, hrsg. von Ernst Zinn, Frankfurt a. M. 1976, 52.
135 Rilke, Briefe 1906-1907, 394f.

136 Vgl. Steppuhn, Die Tragddie des mystischen BewuBtseins; Schmidt, Rilke und die
Tragtdie des mystischen BewuBtseins.

1387 Stahl, Rilke Kommentar, 221.

138 Vgl. Ornamenta Ecclesiae: Kunst und Kiinstler in der Romanik, Katalog zur Aus-
stellung des Schniitgen-Museums in der Josef-Haubrich-Kunsthalle, 3 Bde., hrsg.
von Anton Legner, Kéln 1985, Bd. 1, 285; vgl. auch die zahlreichen Schreiberdar—
stellungen ebd.

139 Rilke, Werke, Bd. 3, 108; vgl. auch ebd., 440ff.
140 Rilke und M. v. Thurn und Taxis, Briefwechsel, Bd. 1, 92.

141 Underhill, Evelyn, Mystik: Eine Studie tiber die Natur und Entwicklung des religis-
sen BewuBtseins im Menschen, aus dem Englischen iibertragen von Helene Meyer
Franck und Heinrich Meyer-Benfey, mit einem Geleitwort von Friedrich Heiler,
Miinchen 1928, 381ff.

142 Buber, Ekstatische Konfessionen, 173.

143 Vgl. Walser, Heimatlob, 75: "Der Brunnen ist... Heinrich Seuse gewidmet. Das auf-
geschlagene Buch in der einen, die Schreibfeder in der anderen Hand haltend, um
den Kopf den Kranz mit Rosen, den er in einem seiner Gesichte beschreibt...".

144 Vgl. Ornamenta Ecclesiae, Bd. 1, 285.

145 Vgl. Rilke, Stunden-Buch, 288.
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146 Vgl. Hall, James, John the Evangelist, in: ders., Dictionary of Subjects and Symbols
in Art, London 1974, 174f.; vgl. ebd., 129.

¥ i in: i tir Theologie und
147 Vgl. Parry, Malte’s Hand, 6. Dingermann, F., Hand, in L.ex1kon fi
Kirche, hrsg. von Josef Héfer und Karl Rahner, 4. Bd., Freiburg, 2. Aufl., 1960, 1342;
Jursch, H., Hand Gottes, in: Die Religion in Geschichte und Gegenwart, hrsg. von
Kurt Galling, 3. Bd., Tiibingen, 3. Aufl., 1959, 52.

148 Vgl. Rilke, Werke, Bd. 7, 287-297. Wenig ergiebig in diesem Zusa'mmenhax'lg Zgile,
Edith, Die Hand Gottes: Gedanken zu einem Gedicht von Rainer Maria Rilke
"Herbst", Literatur filr Leser, 1 (1986}, 45-52.

149 Vgl. Focillon, Henri, Lob der Hand, §em 1958, 25.

150 Zit. n. Maurice Maeterlinck und die deutschsprachige Literatur: Eine Dokumenta-
tion, hrsg. von Stefan Gross, Mindelheim 1985, 408.

151 Rilke, Briefe, 849.

152 Rilke, Tagebiicher aus der Friihzeit, 164.

153 Vgl. 8. 12f.

154 Angelus Silesius, Cherubinischer Wandersmann, VI, 263, 285.

155 Zum Motiv des "Umschlags" vgl. Ryan, Judith, Umschlag und Vervyandlung:.Poeti-
sche Struktur und Dichtungstheorie in Rainer Maria Rilkes Lyrik der mittleren
Periode (1907-1914), Miinchen 1972.

156 Rilke und Lou Andreas-Salomé, Briefwechsel, 255. Vgl. Thum, Rilke und Angela von
Foligno, 95.

157 Vgl. Rilke, Testament, 39.

158 Vgl. Rilke, Briefe, 891.

159 Vgl. Stahl, Rilke Kommentar, 208.
160 Rilke, Briefe 1902-1906, 91.

161 Vgl 8. 71,

162 Vgl. Rilke, Stunden-Buch, 344.

163 Vgl. Rilke und M. v. Thurn und Taxis, Briefwechsel, Bd. 1, 10; Rilke, Briefe, 1907-
1914, 95.

164 Vgl. Rilke, Briefe an Grifin Sizeo, 67.

165 Vgl. Kassner, Rudolf, Die Mystik, die Kiinstler und das Leben: Uber engl.ische D?ch-
ter und Maler im 19. Jahrhundert/Accorde [1920 unter dem Titel "Englische Dich-
ter"], Simtliche Werke, hrsg. von Ernst Zinn, Bd. 1, Pfullingen 1969, 5-313.
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166 Vgl. Schnack, Rilke-Chronik, Bd. 1, 127.
167 Vgl. Kassner, Die Mystik, 13f.

168 Kassner, Die Mystik, 17.

169 Kassner, Die Mystik, 18.

170 Vgl. Kassner, Die Mystik, 20.

171 Kassner, Die Mystik, 40.

172 Vgl. Leppmann, Rilke, 330.

173 Vgl. Derrida, Jacques, Grammatologie, iibers. von Hans-Jérg Rheinberger und
Hanns Zischler, Frankfurt a. M. 1983, 107. Vgl. auch ders., Die Struktur, das Zeichen
und das Spiel im Diskurs der Wissenschaften vom Menschen, in: ders., Die Schrift
und die Differens, iibers. von Rudolphe Gasché, Frankfurt a. M. 1976, 422-442, 430.
Zum Begriff des "Durchstreichens" vgl. Kap. VII, Anm. 106.

174 Vgl. dazu auch die Rede "Uber die Gegenliebe Gotties", Rilke, Werke, Bd. 11, 1042-
1045.

175 Vgl. Rilke, Briefe 1904-1907, 73.

176 Rilke, Stunden-Buch, 259.

177 Rilke, Stunden-Buch, 306.

178 Vgl. Rilke, Briefe 1904-1907, 74.

179 Vgl. Biittner, Eckeharts Schriften, Bd. 1, 145, 147.

180 Hohler faBt die Geschichte der theologischen und kiinstlerischen Rezeption des
Gleichnisses vom verlorenen Sohn prignant gusammen; vgl. Héhler, Niemandes
Sohn, off.

181 8. 8. 14.

182 Die Erkundigung seines polnischen Ubersetzers nach dem Ursprung des Zitats "sa
patience de supporter une dme" beantwortet Rilke mit "Ich glaube, von der heiligen
Theresa (von Avila)." Materialien zu Rainer Maria Rilke "Die Aufzeichnungen des
Malte Laurids Brigge”, hrsg. von Hartmut Engelhardt, Frankfurt a. M. 1074, 138.

183 Vgl. Nikolaus von Kues, De visione Dei, XVII, 169.

184 Vgl. Ruh, Kurt, ‘Le miroir des simples &mes’ der Marguerite Porete, in: Verbum et
Signum, 2. Bd., Beitrige sur medisvistischen Bedeutungsforschung, Studien zu Se-
mantik und Sinntradition im Mittelalter, Friedrich Ohly zum 60. Geburtstag, hrsg.
von Hans Fromm, Wolfgang Harms, Uwe Ruberg, Miinchen 1975, 365-387, 379f.;
ders., Beginenmystik: Hadewijch, Mechthild von Magdeburg, Marguerite Porete,
Zeitschrift fiir deutsches Altertum, 106 (1977), 265-277, 277.
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185 Rilke, Briefe, 262 (i’neine Hervorhebungen); vgl. Ziolkowski, Strukturen des moder-
nen Romans, 311.

186 Vgl. S. 53.. Vgl. auch Augustinus: "Du wiirdest mich nicht suchen, wenn du mich
nicht schon gefunden hittest." Zit. n. Kaubisch, Rilke: Mystik und Kiinstlertum, 67.
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IV Musil, "Der Mann ohne Eigenschaften”

1 iv;léslil,llg.:sbert, Der Mann ohne Eigenschaften, hrsg. von Adolf Frisé, 2 Bde., Reinbek

2 \B/gl.lel:sil, Robert, Rede zur Rilke-Feier, Gesammelte Werke, hrsg. von Adolf Frisé,
. 2: Prosa und Stiicke, Kleine Prosa, Aphorismen, Autobiographisch
Reden, Kritik, Reinbek 1978, 1220-1242. ' graphisches, Hesays und

3 Heyd hilt fest, "daB Musil die Gedichte Rilkes als eine Projektionsleinwand be-
nutzte, auf der der spitere Kritiker nicht nur Rilke, sondern vornehmlich Musil sel-
ber ent.decken kann." Heyd, Dieter, Musil-Lektiire: Der Text, das UnbewuBte Psgy-
chosemiologische Studien zu Robert Musils theoretischem Werk und zum Iioman
"Der Mann ohne Eigenschaften", Frankfurt, Bern, Cirencester 1980, 124.

4 Musil, Rilke-Feier, 1231.
5 Musil, Rilke-Feier, 1235,
6 Musil, Rilke-Feier, 1237.
7 Musil, Rilke-Feier, 1237.
8 Musil, Rilke-Feier, 1237.
9 Musil, Rilke-Feier, 1238.

10 Vgl. auch das Bild vom Text als Gewebe bei Roland Bart i
Pkt & M 1984 oland Barthes, Die Lust am Text,

11 Mousil, Rilke-Feier, 1238f.
12 Musil, Rilke-Feier, 1240.
13 Musil, Rilke-Feier, 1241.
14 Musil; Rilke-Feier, 1237.
15 Musil, Der Mann ohne Eigenschaften, 148 (Stellennachweise kiinftig im Text).

16 Vgl. Frank, Manfred Erkenntniskritische #gthetische und my thologische Aspe e
] » 3 gt ket
der "Elgenschaftslomgkelt" in Musils Roman, Revue de Théologle et de Plulosophxe,
113 (1981)) 241-257, 243ff.

17 Vgl. Frank, Aspekte der "Eigenschaftslosigkeit”, 246.

18 8. 8. 8.
19 Vgl. Schmidt, Ohne Eigenschaften, 46ff.

20 Frank, Aspekte der "Eigenschaftslosigkeit”, 250.

1
i
i
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21 Diesen Zusammenhang betont auch Heyd, Musil-Lektiire, 294: "Es ist auch die Idee
der Eigenschaftslosigkeit selber, welche sich grammatologisch, d.h. als Effekt der
Schrift, in ihrer Pluridimensionalitit und jhrem Nihilismus als Dissemination be-
schreiben 138t." Vgl. ebd., 152; Heyds Arbeit verrit allerdings keine Kenntnis der
mystischen Denktradition, so da8 die Zusammenh#nge unklar bleiben.

22 Vvgl. 8. 756f.

23 Vgl. Heyd, Musil-Lektiire, 30, 216ff.; Pott, Hans-Georg, Robert Musil, Miinchen
1984, 117. )

24 Vgl S. 14.
25 Vgl. S. 14ff.
26 Vgl. S. 105ff.

27 Vgl. Eisele, Ulf, Ulrichs Mutter ist doch ein TintenfaB: Zur Literaturproblematik in
Musils "Mann ohne Eigenschaften", in: Robert Musil, hrsg. von Renate von Heyde-
brand, Darmstadt 1982, 160-203, 160.

28 Vgl. Berghahn, Wilfried, Robert Musil, mit Selbstzeugnissen und Bilddokumenten
dargestellt, Reinbek 1973, 90ff.; Corino, Karl, Odipus oder Orest: Robert Musil und
die Psychoanalyse, in: Vom "Térle8" zum "Mann ohne Eigenschaften": Grazer Musil-
Symposion 1972, hrsg. von Uwe Bauer und Dietmar Goltschnigg, Miinchen, Salsburg
1973, 123-235, 193ff.; Heftrich, Eckhard, Musil: Eine Einfiithrung, Miinchen, Ziirich
1086, 76f., 82f.; 5. auch S. 145f. dieser Untersuchung.

29 Goltschnigg, Dietmar, Mystische Tradition im Roman Robert Musils: Martin Bubers
"Ekstatische Konfessionen" im "Mann ohne Eigenschaften", Heidelberg 1974, 163,
vgl. ebd., 118; vgl. ders., Die Bedeutung der mystischen Tradition in Robert Musils
Roman "Der Mann ohne Eigenschaften", Osterreich in Geschichte und Literatur, 14
(1970), 528-548, 545; Albertsen, Elisabeth, Ratio und Mystik im Werk Robert Mu-
sils, Miinchen 1968, 56.

3

o

Vgl. auch Heftrich, Musil, 92.

31 Albertsen, Ratio und Mystik, 74. Deutlicher sieht Goltschnigg: "Nach diesem
Grundsatz verwandelt Musil Ulrichs Anlagen gleichsam in ein Strahlenbiindel, dessen
eingelne Strahlen auf alle Romanpersonen aufgefichert und von diesen reflektiert
werden..." (Goltschnigg, Myst. Tradition, 156), obwohl er an der Scheidung Mystik-
Pseudomystik festhilt.

32 Vgl. Hiippauf, Bernd-Riidiger, Von sogialer Utopie sur Mystik: Zu Robert Musils
"Der Mann ohne Eigenschaften”, Miinchen 1971, 168.

33 Zit. n. Goltschnigg, Myst. Tradition, 32.

34 Der gesamte Textbestand des "Mann ohne Eigenschaften”, also nicht nur die 1930
und 1933 publizierten endgiiltigen Teile des Romans, sondern dariiber hinaus auch
die sog. "Druckfahnen-Kapitel", ihre Varianten sowie simtliche Entwilrfe und Noti-
zen, wie sie Adolf Frisé bereitstellt, sind Grundlage der vorliegenden Interpretation.
Jenseits aller Uberlegungen und Spekulationen iiber den Fortgang des Romans, die
Reihenfolge der Kapitel und die Gewichtung der einzelnen Aufrzeichnungen werden
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entsprechend der Einsicht, daB kein Ende des Romans "abzusehen war das es h
der gesamten Anlage auch wohl trotz der Intention des Autors nie ge’ eben h'l}:;c"
EeAx:"?tzLedX'l" fi:zlmu;ésl\zdu;iliKommentar zu dem Roman "Der Mann ohnegEigensca;xa:-

» Miinchen 1982, 1), alle schriftlichen AuBerungen gum " igen-
:il:;ft:n" alg Beitrag und Aussage gur Problematik ges Romanﬁd:::s:};z:los:rﬁr;
ek e;:nbslle als vorlhuflge Ubejrlegungen nur eine verborgene Textdimension zun'l

8 ruck bringen. Auf diese Weise kommen die Genese der Romankonstituti

verschiittete Textzusammenhiinge in den Blick. ution und

35 Vgl. Albertsen, Ratio und Mystik, 107.

36 Vgl. Albertsen, Ratio und Mystik, 112.

37 Vgl. S. 109ff.

38 Rathenau, Walther, Zur Mechanik des Geistes, Berlin 1913, 16, 18.
39 Rathenau, Mechanik des Geistes, 81f.

40 Rathenau, Mechanik des Geistes, 19.

41 Vgl. auch die Bilder des gottlichen Diktats bei Rilke, die sowohl als Selbstbeschei-

dung als auch al 5 ere1s "
sind. S. S. ggﬁ'a s Selbsterhhung, Vergsttlichung des Schreibenden, interpretierbar

42 Vgl. Musil, Robert s .
1015-1030. 10178;;., Anmerkung zu einer Metapsychik, in: Gesammelte Werke, Bd. 2,

43 Vgl. S, 122,

44 Vgl. Platon, Symposion, Ssmtliche Werk i
; ) ; e, Bd. 2, in der Ubersetzung von Friedri
gchlel.ermacher mit der Stephanus-Numerierung ,hrsg. von Walter I"g O:?o E:d!‘l:h
rassi, Gert Plambdck, Hamburg 1957, 203-250, 206b, S. 235. ’ » rmesto

45 Vgl. 8. 121,

46 Vgl. 8. 98f.

47 Vgl. Arntgen, Musil-Kommentar, 36, 38.

48 Vgl. S. 13ff.

49 Vgl. Kap. II, Anm. 71.

50 Vgl. Musil, Tagebiicher, Bd. 1, 615-623, 619.
51 Vgl. 8. 127,

52 Vgl. 8. 47f.

53 Vgl. dazu die Arbeit von Goltschnigg, Myst. Tradition (Anm. 29).
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54 Vgl. Ekstatische Konfessionen, XIV. Vgl. 8. 47f. dieser Untersuchung.

55 Vgl. Ekstatische Konfessionen, V.

56 Vgl. Willemsen, Roger, Das Existenzrecht der Dichtung: Zur Rekonstruktion einer
systematischen Literaturtheorie im Werk Robert Musils, Miinchen 1984, 38.

57 Val. . 76f.
58 Vgl. Corino, Karl, Odipus oder Orest, 171, Anm. 80.
59 Rilke, Malte, 937.

60 Musil, Robert, Die Schwirmer, in: Gesammelte Werke, Bd. 2, 309-407, 355.

61 Vgl. S. 13ff.

62 Vgl. Haug, Das Gesprich mit dem unvergleichlichen Partner, 258, 268.

63 Heftrich, Musil, 151f., bemerkt zu Recht, daB das Operieren mit mystischen Texten
noch keinen anderen Zustand realisiert und aus den geplanten heiligen Gesprichen

allzu hiufig bloBe Mystik-Diskurse macht.

64 Vgl. Albertsen, Ratio und Mystik, 107.

65 Haug bezeichnet den mystischen Dialog als Ort starkster sprachlich noch darstellba-
rer Prasenz. Vgl. Haug, Das Gesprich, 266, 268.

66 Vgl. S. 128,
67 Vgl. S. 114f.

68 Vgl. S. 116.

69 Es handelt sich um ein kontaminiertes Zitat aus dem Lebensbericht Hemme Hayens
und eines Eckhart-Textes (vgl. Ekstatische Konfessionen, 199, XVII).

70 Vorlage: Farid-ed-din Attar, "Gesprich der Vogel" (vgl. Ekstatische Konfessionen,
251.).

71 Nach: Heinrich Seuse (vgl. Ekstatische Konfessionen, 85).

72 Vgl. S. 87f.

73 Eva Meyer sprichi analog vom "immer doppelte[n] Spiel der Wortergreifung und der
Wortergriffenheit”, in: Meyer, Eva, Schreiben aus Liebeswut: Mystik und Hysterie,
Akten des VII. Internationalen Germanisten-Kongresses Gottingen 1985, Bd. 6,
Frauensprache - Frauenliteratur? Fiir und Wider einer Psychoanalyse literarischer

Werke, hrsg. von Inge Stephan, Tiibingen 1986, 11-17, 16.

74 Vgl. Frank, Aspekte der "Eigenschaftslosigkeit”, 252.
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80

81

82
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Vgl. S. 135.
Vgl. 8. 132.

Derrida, Jacques, La double séance, in: ders., La dissémination, Paris 1972, 100-318,
283, 285; vgl. auch Frank, Was ist Neostrukturalismus? Frankfurt a.M. 1984, 592,
601f.

"Anders", eine frithere Namensstufe fiir Ulrich, entfaltet hier ihre Wortbedeutung im
eigentlichen Sinn.

Magris, Claudio, Musil und die N4hte der Zeichen, in: Philologie und Kritik: Kla-
genfurter Vortrége zur Musilforschung, hrsg. und eingel. von Wolfgang Freese, Mu-
sil-Studien, Bd. 7, Miinchen, Salzburg 1981, 177-193, 188.

Ekstatische Konfessionen, 197,
Vgl. Goltschnigg, Myst. Tradition, 110f.

Vgl. dazu auch den Abschnitt iiber die Hieroglyphe bei Paulson, Ronald M., Robert
Musil and the Ineffable: Hieroglyph, Myth, Fairy Tale and Sign, Stuttgart 1982, 31ff.

Der Name "Clarisse” scheint im tibrigen eine direkte Anspielung auf den weiblichen
Franziskanerorden der Clarissen (Ordo Sanctae Clarissae) zu sein, den Franz von

" Assisi 1212 gemeinsam mit Clara von Assisi griindete und der fiir die religitse Frau-

84

85

86

87

88

89

90

91

92

93

enbewegung des Mittelalters wichtig wurde.

Vgl. 8. 24ff.

Vgl. 8. 104 u. Kap. VII, Anm. 106 dieser Untersuchung.
Vgl. Pott, Musil, 106.

Die alchemistische Metaphorik im Zusammenhang mit dem Schreiben begegnet be-
reits bei Rilke; vgl. S. 74f., 107. In Clarisse ist Dichtung auch Magie (1774). Musil
verglich seine Arbeit einem Schmelz- und Brennofen, dessen Tiir nicht jederszeit ge-
6ffnet werden darf; vgl. Schréder, Jiirgen, Am Grenswert der Sprache: Zu Robert
Musils "Vereinigungen”, in: Robert Musil, hrsg. von Renate von Heydebrand, Darm-
stadt 1982, 380-411, 382f.

S. S. 141.

Vgl. Musil, Robert, Vereinigungen, in: Gesammelte Werke, Bd. 2, 156-223.
S. S. 128.

Vegl. 8. 108ff.

Vgl. S. 108.

Vgl. S. 88.

94

95

96

97

08

99

100

101

102

103
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S. S. 115f.

Musil, Robert, Briefe, 1901-1942, 2 Bde., hrsg. von Adolf Fris¢, Reinbek 1981, Bd. 1,
498.

Vgl. Corino, Odipus oder Orest, 193. Pott spricht vom ‘Ausfransen’ des Romans (vgl.
Pott, Musil, 162), und Musil selbst betont, da8 die stindige Umarbeitung des Textes
einen "geistige[n] Proze8” darstelle (Musil, Briefe, Bd. 1, 1225), welcher oben als
‘Differenzierung’, Zerlegung fiktiver Identititen mit dem Blick auf eine hohere Ein-
heit, gefaBt worden ist. Vgl. auch Arntzen, Musil-Kommentar, 50.

Vgl. Berghahn, Musil, 109.
¥
Musil, Tagebiicher, Bd. 1, 214. Vgl. Heyd, Musil-Lektiire, 61.

Musil, Robert, Skizze der Erkenntnis des Dichters, in: Gesammelte Werke, Bd. 2,
1025-1030, 1029.

Musil, Robert, [Uber den Essay], in: Gesammelte Werke, Bd. 2, 1334-1337; vgl. auch
Roth, Marie-Louise, Essay und Essayismus bei Robert Musil, in: Probleme der Mo-
derne: Studien zur deutschen Literatur von Nietzsche bis Brecht, Festschrift fiir
Walter Sokel, hrsg. von Benjamin Bennett u.a., Tiibingen 1983, 117-131.

Musil, [Essay], 13361.
Vgl. Musil, [Essay], 1334.
S. S. 142, insbes. Anm. 87.

Vgl. Albertsen, Ratio und Mystik, 126.
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V Kolbenheyer, "Das gottgelobte Herz"

1

[

-

o

10

11

12

13

14

15

16

17

18

Vgl. Wandrey, Conrad, Kolbenheyer: Der Dichter und der Philosoph, Miinchen 1934,
138.

Kolbenheyer, Erwin Guido, Fiir den Geist, wider den "Geist", in: ders., Stimme: Eine
Sammlung von Aufsitzen, Miinchen 1932, 47-57, 47. Ich zitiere Kolbenheyer nicht
nach der von der Kolbenheyer-Gesellschaft veranstalteten "Gesamtausgabe der
Werke letzter Hand", Darmstadt 1958ff., sondern nach zeitgendssischen Ausgaben.
Es kann nicht darum gehen, einen bereinigten und iiberarbeiteten Kolbenheyer zu
prisentieren; seine Texte sind gerade mit allen reitgendesischen Implikationen zu le-
sen.

Vgl. Kolbenheyer, Fiir den Geist, 54ff.

Kolbenheyer, Erwin Guido, Die Bauhiitte: Grundsiige einer Metaphysik der Gegen-
wart, Gesammelte Werke in acht Bénden, Bd. 7, Miinchen 1925, 64.

Vgl. Kolbenheyer, Bauhiitte, 8, 12.

Vgl. Kolbenheyer, Bauhiitie, 66. Vgl. auch Kénig, Robert, Der Metaphysische Na-
turalismus E. G. Kolbenheyers, Darmstadt 1971, 7f., 12.

Kolbenheyer, Bauhiitte, 76.
Vgl. Wandrey, Kolbenheyer, 143.
Wandrey, Kolbenheyer, 143.

Vgl. Kolbenheyer, Bauhiltte, 162, 240, 444f. Vgl. Koch, Frang, Kolbenheyer, G&ttin-
gen 1953, 45, 93f.; Kénig, Der Metaphysische Naturalismus Kolbenheyers, 13.

Vgl. Koch, Kolbenheyer, 108f.

Vgl. auch die gentrale Rolle, die der Begriff der "Schwelle” bei Peter Handke spielt.

S. 193.

Vgl. Kolbenheyer, Bauhiitte, 136. Exakt dieselbe Beschreibung der Ausgangsbedin-
gungen fiir eine neue Mystik findet sich bei Alfred Rosenberg; s. S. 42.

Vgl. Kolbenheyer, Bauhiitte, 7; Koch, Kolbenheyer, 139.

Kolbenheyer, Erwin Guido, Das gottgelobte Herz: Roman aus der Zeit der deutschen
Mystik, Miinchen 1938, 15 (zitiert wird kiinftig im Text).

Vgl. Graevenitz, Gerhart von, Eduard Mérike: Die Kunst der Stinde. Zur Geschichte
des literarischen Individuums, Tiibingen 1978, 18ff.

Vgl. Graevenitz, Morike, 19.

Vgl. Graevenits, Mérike, 22f., 39.
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Vgl. S. 150.

Vgl. Praz, Mario, Liebe, Tod und Teufel: Die schwarze Romantik, 2 Bde., Miinchen
1970, Bd. 1, 99; Graevenitz, Morike, 34, 42.

S. 8. 151f.

Vgl. dazu auch Bataille, Georges, Der heilige Eros, Neuwied, Berlin 1963, 201.
Kolbenheyer, Fiir den Geist, 48.

Vgl. S. 20ff. ¥

Vgl. S. 152.

Vgl. 8. 76, 104ff.

Vgl. Beng, Vision, 478.

Auf die Mittlerfunktion, die auch die historische Margarethe Ebner fiir Heinrich von
Nérdlingen einnimmt - er sieht sie als Vermittlerin zwischen ihm und Gott -, ver-
weist Philipp Strauch, Margaretha Ebner und Heinrich von Nordlingen: Ein Beitrag
gur Geschichte der deutschen Mystik, Freiburg und Tiibingen 1882, LXIX.

S. 8. 153.
Kolbenheyer, Erwin Guido, Die Kindheit des Paracelsus, Miinchen 1939, 159.
Kolbenheyer, Kindheit des Paracelsus, 160.

Vgl. Kolbenheyer, Kindheit des Paracelsus, 223ff.; Kolbenheyer, Erwin Guido, Das
Gestirn des Paracelsus, Miinchen 1939, 187, 193f.

Die Herzwunde Christi steht in der mystischen Tradition immer in einer erotischen
Perspektive; vgl. z.B. Friedrich Spee von Langenfeld.

Vgl. Strauch, Margaretha Ebner u. Heinrich v. Nérdlingen, XXXI, 1, 13ff,

Vgl. Zoepf, Ludwig, Die Mystikerin Margaretha Ebner, Leipzig, Berlin 1914, 25; Pfi-
ster, Oskar, Hysterie und Mystik bei Margaretha Ebner (1291-1351), Zentralblatt fiir
Psychoanalyse, 1, 10/11 (1911), 468-485.

Theweleit verweist auf die Signalfunktion der weiBen Schwesterntracht: "‘WeiB’ ist
das unbetretene Gebiet", Theweleit, Klaus, Ménnerphantasien, 2 Bde., Reinbek 1980,
Bd. 1: Frauen, Fluten, Kérper, Geschichte, 142,

Vgl. Theweleit, Minnerphantasien, Bd. 1, 98ff.
Vgl. Theweleit, Ménnerphantasien, Bd. 1, 114ff., 107.

Theweleit, Minnerphantasien, Bd. 1, 114.
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Vgl. Theweleit, Minnerphantasien, Bd. 1, 102ff., 106, 118.

Vgl. Theweleit, Mannerphantasien, Bd. 1, 131.

Die Madonnenfigur in Gustave Moreaus Gemilde "Die mystische Blume" (vgl. Abb.
17) reprisentiert gleichfalls diesen Frauentyp: Femme fatale mit zugleich ménnlichen
Ziigen thront die himmlische Jungfrau in den Bliiten einer iiberdimensionierten Lilie,
dem christlichen Symbol der Reinheit; auf Moreaus Gemilde wird die Lilie vom Blut
der Heiligen und Mirtyrer gen#hrt.

Vgl. S. 45.

Hervorhebungen hier und im folgenden von mir.
Vgl. 8. 150f.

Vegl. 8. 156.

Freud, Sigmund, Uber den psychischen Mechanismus hysterischer Phinomene, in:
ders., Hysterie und Angst, Studienausgabe, hrsg. von Alexander Mitscherlich, Angela
Richards, James-Strachey, Bd. 6, Frankfurt a. M. 1971, 9-24, 24.

Freud, Sigmund, Hysterische Phantasien und ihre Begiehungen zur Bisexualitit, in:
Hysterie und Angst, 187-195, 193.

Vgl. Freud, Hysterische Phantasien, 193; Pfister, Hysterie und Mystik, 482.

Vgl. die gahlreichen Schilderungen des Blutigen bei Kolbenheyer, 2.B. 1562, 292, 333.
Héren und Sehen vergeht Kolbenheyers Margarete im eigentlichen Wortsinn (371ff.)!
Theweleit, Mannerphantasien, Bd. 1, 210f.

Vgl. Theweleit, Ménnerphantasien, Bd. 1, 243.

Vgl. auch Freud, Sigmund, Allgemeines iiber den hysterischen Anfall, in: Hysterie
und Angst, 197-203, 200.

Vgl. die Funktion der Aggression im mystischen Diskurs, S. 162.
Vgl. S. 1491,

Kolbenheyer, Bauhtitte, 514.

S. S. 162!

5. 8. 162.

Vgl. Deleuge, Guattari, Anti-Odipus, Bd. 1, 7ff. Vgl. Theweleit, Minnerphantasien,
Bd. 1, 217, 261, 264, 279f.
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Vgl. Deleuge, Guéttari, Anti-Odipus, 20.
Vgl. 8. 13ff.
Vgl. Derrida, Grammatologie, 23ff.

Das Bild des Schwertes in der Brust riickt Margarete einmal mehr an die Seite der
Maria als Schmerzensmutter. Vgl. Sachs, Hannelore, Ernst Badstiibner, Helga Neu-
mann, Erklirendes Worterbuch zur Christlichen Kunst, Leipzig, Berlin o0.J., 309.

Vgl. Cooper, Lexikon der traditionellen Symbole, 171.

Kolbenheyer, Das Gestirn des Paracelsus, 306. Vgl. Abb. 18 und 19. Abb. 18 zeigt
eine Darstellung der Apokalypse des Johannes aus der von Matthias Gerung illumi-
nierten Ottheinrichs-Bibel (2. Viertel d. 15. Jhdts.): Gottvater mit dem visioniren
Feuerblick (vgl. 8. 10ff., 59 dieser Untersuchung) und dem aus seinem Mund gehen-
den Schwert als géttliches Wort. Abb. 19: Ein Kupferstich von Friedrich Brentel aus
dem Jahr 1609 stellt Kurfiirst Johann Friedrich von Sachsen als Leitfigur des
Protestantismus dar, der Kurfiirst als "miles christianus™ hilt das Kurschwert mit
der Devise "V{erbum) D(omini) M(anet) I(n) AE(ternum)".

Vgl. Lurker, Manfred, Worterbuch biblischer Bilder und Symbole, Miinchen 1973,
281-284, 282.

Vgl. Lurker, Wérterbuch bibl. Bilder, 282f.

Kolbenheyer, Erwin Guido, Uber die Lehrbarkeit des Prosastils, in: Stimme, 138-147,
142.

Vgl. Strauch, Margaretha Ebner u. Heinrich v. Nérdlingen, XXXV; Pfister, Hysterie
und Mystik, 471; Zoepf, Die Mystikerin Margaretha Ebner, 51.

Vgl. Pfister, Hysterie und Mystik, 472.

Vgl. Zoepf, Die Mystikerin Margartha Ebner, 47.

Vgl. 8. 165f.

8. S. 167.

Vgl. 8. 98ff., 122ff., 145ff.

Meine Hervorhebung.

Vgl. 8. 157.

Vgl. 8. 166f.

Strauch, Margaretha Ebner u. Heinrich v. Nérdlingen, LXXII.

Kolbenheyer, Erwin Guido, Das dritte Reich des Paracelsus, Miinchen 1925, 61.
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VI Handke, "Die Wiederholung”

1

[

w

-

-

10

11

12

Arnold, Heing Ludwig, Gesprich mit Peter Handke, Peter Handke, Text+Kritik, Nr.
24/24a, Miinchen, 4. Aufl., 1978, 22-44, 26.

Handke, Peter, Die Wiederholung, Frankfurt a. M. 1986, 289 (Zitate kiinftig im
Text).

Vgl. Pseudo-Dionysius Areopagita, Himml. Hierarchie, III, §§ 2,3, 18ff.

Vgl. Pseudo-Dionysius Areopagita, Himml. Hierarchie, I, § 1, 1f.: "Aber jedes Her-
vortreten der vom Vater erregten Lichtausstrahlung, welche giitig verliechen zu uns
dringt, fiihrt uns auch hinwieder als eine in Eins gestaltende Kraft aufwirts und
vereinfacht uns und wendet uns wieder zur Einheit des Vaters, der vereinigt, und zu
seiner vergottenden Einfachheit suriick".

Vgl. dazu S. 14ff. Das Gleichnis vom verlorenen Sohn ist das zugrundeliegende Re-
flexionsmuster, das Handke mit dem heimkehrenden (Filip Kobal) und dem wirklich
verlorenen Sohn (Gregor Kobal) doppelt zitiert.

Vgl. Bartmann, Christoph, Suche nach Zusammenhang: Handkes Werk als ProzeB,
Wien 1984, 144.

"Der Evangelimann” iiberschreibt Benjamin Henrichs in der "Zeit" seine Regension
der "Wiederholung” (Vgl. Henrichs, Benjamin, Der Evangelimann. Gliicksmérchen,
Wanderpredigt, Lesefolter: "Die Wiederholung" - Peter Handkes neues Buch, Die
Zeit, Nr. 41, 3. Oktober 1986, Zeit Literatur, 4f.). Da ist die Rede von Handkes "fa-
tale[r] Neigung zu einem gravititischen Landpfarrerdeutsch”, von "Orgel- und
Weihwasser-Prosa"; einer gelungenen Passage allerdings wird das Attribut "biblisch"
verliechen. Auf den Vorwurf der AnmaSung religidsen SendungsbewuBtseins zielende
Kritik ist bei den Interpreten Handkes keine Seltenheit: Vgl. Anz, Thomas, Der l&-
cherliche Prophet: Peter Handkes Notizenband "Phantasien der Wiederholung®,
Frankfurter Allgemeine Zeitung, 22. Oktober 1983, 26; Michaelis, Rolf, Himmelwirts,
Die Zeit, Nr. 33, 13. August 1982, 31; Gortz, Franz Josef, Wallfahrt eines Propheten:
Peter Handkes "Die Lehre der Sainte-Victoire", Frankfurter Allgemeine Zeitung, 16.
Dezember 1980, 24; Liidke, W. Martin, Der heilige Handke? Peter Handkes erzih-
lende Poetik: "Die Lehre der Sainte-Victoire", Frankfurter Rundschau, 25. Oktober
1980, IV; Jenny, Urs, Ein Messias der Natur, Der Spiegel, Nr. 41, 8. Oktober 1979,
247-249; Reich-Ranicki, Marcel, Peter Handke und der liebe Gott, Frankfurter All-
gemeine Zeitung, 17. November 1979, Bilder und Zeiten. Die Reihe kénnte fortge-
setet werden.

Handke, Peter, Der kurze Brief zum langen Abschied, Frankfurt a. M. 1972, 165.

Vgl. Geier, Manfred, Die Schrift und die Tradition: Studien zur Intertextualitit,
Miinchen 1985, 13.

Handke, Peter, Phantasien der Wiederholung, Frankfurt a. M. 1983, 73.
Vgl. Meister Eckharts Predigt "Beati pauperes spiritu”, DW 2, 478ff., zu Matth. 5,3.

Vgl. Matth. 19, 13-15; Mark. 10, 13-16; Luk. 18, 15-17.
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Vgl. Handke, Phantasien der Wiederholung, 42: "‘Kindschafts-Gefiihl’, das ist, nach
Rudolf Otto, Religiositt”.

Schon "Der Chinese des Schmerzes" (1983) ist eine Erlosungsgeschichte, in der es um
die Uberwindung von Schuld geht. Vgl. Liidke, W. Martin, "Am Ursprung liegt das
Ziel": Uber die Echternacher Springprozession, das Gliick, die Moderne, Handke und
Heraklit, in: Die Arbeit am Gliick: Peter Handke, hrsg. von Gerhard Melzer und Jale
Tiikel, Konigstein/Ts. 1985, 82-96, 90.

Vgl. etwa Scholem, Die jiidische Mystik, 270-274, 286f., passim.
Vgl. etwa Handke, Peter, Langsame Heimkehr, Ergdhlung, Frankfurt a. M. 1979, 195.

Vgl. Handke, Die Lehre der Sainte—VFictoire, 83. Vgl. Graf, Volker, "Verwandlung
und Bergung der Dinge in Gefahr": Peter Handkes Kunstutopie, in: Peter Handke,
hrsg. von Raimund Fellinger, Frankfurt a. M. 1985, 276-314, 305.

Vgl. Handke, Peter, Der Chinese des Schmerzes, Frankfurt a. M. 1983, 192f.; vgl.
Hamm, Peter, Die (wieder) einleuchtende Welt: Peter Handkes Buch "Der Chinese
des Schmergzes", in: Die Arbeit am Gliick, hrsg. von Melger/Tiikel, 102-110, 107.

Vgl. Handke, Chinese des Schmerzes, 240.
Handke, Phantasien der Wiederholung, 24.

Die "Phantasien der Wiederholung" belegen, daB sich Handkes Begriff des "Heiligen"
an Rudolf Otto, Das Heilige (1917) (vgl. S. 48ff. dieser Untersuchung) anlehnt. Ottos
Religionsbegriff ist ein mystisch geprigter. Vgl. Phantasien der Wiederholung, 38,
42.

Handke, Phantasien der Wiederholung, 29.
Handke, Phantasien der Wiederholung, 97.
Vgl. 8. 176.

Der Seesack, den Filip Kobal auf seiner Reise bei sich hat (11) und auf den immer
wieder die Aufmerksamkeit gelenkt wird (91, 116, 122, 238, 329, passim), verbindet
das Subjekt der "Wiederholung" mit dem verschollenen Bruder in den "Hornissen",
dem "Mann mit dem Seesack”, und mithin auch mit dem Bruder Filip Kobals. Vgl.
Handke, Peter, Die Hornissen, Frankfurt a. M. 1977, 104.

Handke, Peter, Die Geschichte des Bleistifts, Frankfurt a. M. 1985, 263.

Vgl. Ritter, Joachim, Landschaft: Zur Funktion des Asthetischen in der modernen
Gesellschaft, in: ders., Subjektivitit: Sechs Aufsitze, Frankfurt a. M. 1974, 141-163,
172-190, 150, 159.

Vgl. Handke, Geschichte des Bleistifts, 313.
Vgl. S. 13ff.

Vgl. Beierwaltes, Negati Affirmatio: Welt als Metapher.
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31 Handke, Geschichte des Bleistifts, 232.

32 Handke, Peter, Das Gewicht der Welt: Ein Journal (November 1975-Mirs 1977),
Salzburg 1977, 115f.

33 Vgl. Dinter, Ellen, Gefundene und erfundene Heimat: Zu Peter Handkes zyklischer
Dichtung "Langsame Heimkehr" 1979-1981, K&ln 1986, 101.

34 Vgl. Stifter, Adalbert, Vorrede zu "Bunte Steine”, in: Gesammelte Werke in vierzehn
Bénden, hrsg. von Konrad Steffen, Basel und Stuttgart 1962ff., Bd. 4, 1963, 7-15, 8.

356 Vgl. Stifter, Vorrede, of.
36 Vgl. S. 21.

37 Spinogza ist der von Handke in der "Lehre der Sainte-Victoire" beschworene Philo-
soph. Vgl. Handke, Lehre der Sainte-Victoire, 51. :

38 Das Motiv des Obstbaus stellt auch eine Verbindung zu Stifters Erzihlung "Kalk-
stein” in "Bunte Steine" her, die in der "Wiederholung" in mehrfacher Hinsicht
durchscheint. Der Obstgarten des Pfarrers von Schauendorf sowie die Obstbiume im
Elternhaus des Pfarrers im Kar stehen fiir den paradiesischen Zustand der Gebor-
genheit und des Beheimatetseins, der in der "Wiederholung" fast gewaltsam wieder-
hergestellt werden soll.

39 Auch das "Mangelgebiet" des Karsts (293) schlieBt an die unwirtliche Gegend des
Kars in Stifters "Kalkstein" an - eine Reverenz Handkes an den Pfarrer im Kar, mit
dem Filip Kobal verschiedene Gemeinsamkeiten hat: die Neigung gur Betrachtung
der Dinge, die Liebe zu Kindern, die Ungeschicktheit bei kérperlicher Arbeit und vor
allem die Schwierigkeiten mit der Schrift (vgl. S. 192f.).

40 Vgl. Handke, Geschichte des Bleistifts, 344.

41 Z.B. Handke, Lehre der Sainte-Victoire, 12; ders., Phantasien der Wiederholung, 13:
"Inbild und Andacht sind das gleiche". Vgl. Bartmann, Suche nach Zusammenhang,
195¢.

42 Bartmann, Suche nach Zusammenhang, 157.
43 Handke, Chinese des Schmerzes, 179.

44 Vgl. Laemmle, Peter, Gelassenheit zu den Dingen: Peter Handke auf den Spuren
Martin Heideggers, Merkur, 35 (1981), 426-428, 427.

45 Vgl. 8. 181.
46 Vgl. Beierwaltes, Negati Affirmatio: Welt als Metapher, 241, 249.

47 Handke notiert in der "Geschichte des Bleistifts”, 275, Wittgensteins Satz aus dem
"Tractatus": "‘Das Unaussprechliche’: 'Es zeigt sich’ (Wittgenstein)"; S. 31 dieser
Untersuchung.

48 Vgl. Beierwaltes, Negati Affirmatio: Welt als Metapher, 250f.

Kap. VI 273

49 Vgl. Beierwaltes, Negati Affirmatio: Welt als Metapher, 263f.

50 Hamann, Johann Georg, Aesthetica in nuce, in: Sokratische Denkwiirdigkeiten.
Aesthetica in nuce, mit einem Kommentar hrsg. von Sven Aage Jérgensen, Stuttgart
1983, 756-147, 83.

51 Handke, Peter, Die Hornissen, Frankfurt a. M. 1977, 274.

52 Vgl. 8. 185.

53 Vgl. S. 178.

54 Vgl. S. 13ff. s

55 Vgl. Beierwaltes, Negati Affirmatio: Welt als Metapher, 250.

56 Vgl. Handke, Phantasien der Wiederholung, 40.

57 Vgl. S.12.

58 Handke, Phantasien der Wiederholung, 28 {Hervorhebung von mir).

59 "Verwandlung und Bergung der Dinge in Gefahr" ist schlieBlich auch poetologisches
Telos in Handkes "Lehre der Sainte-Victoire", 84.

60 Vgl. S. 170.

61 "Wiederholen" ist im Slowenischen gleichbedeutend mit "erneuern". Vgl. Handke,
Peter, Aber ich lebe nur von den Zwischenriumen: Ein Gesprich, gefithrt von Her-
bert Gamper, Ziirich 1987, 112.

62 Handke, Geschichte des Bleistifts, 177.

63 Vgl. Handke, Lehre der Sainte-Victoire, 9, 89.

64 Handke, Geschichte des Bleistifts, 226.

65 Vgl. Handke, Lehre der Sainte-Victoire, 95.

66 "Und was ergshlte ich der Mutter? Meine Wiinsche® (87f.).

67 Handke, Lehre der Sainte-Victoire, 17. Ritter, Landschaft, 147f.§ "Himmel ist in der
Tradition der philosophischen Theorie immer die Sichtbarkeit des Kosmos als
‘Weltordnung’ und seine scheinende Gegenwart."

68 Vgl. Handke, Geschichte des Bleistifts, 347.
69 Vgl. Miers, Horst E., Lexikon des Geheimwissens, Freiburg 1970, 75.

70 Auch Stifters Pfarrer im Kar hat Schwierigkeiten mit der Schrift: "Der Bl:uder war
viel geschickter als ich, er konnte sich die Buchstaben merken, er konnte sie zu Sil-
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ben verbinden, er konnte deutlich und in Abs#tzen lesen, ihm kam in der Rechnung
immer die rechte Zahl, und seine Buchstaben standen in der Schrift gleich und auf
der nimlichen Linie. Bei mir war das anders. Die Buchstabennamen wollten mir
nicht einfallen, dann konnte ich die Silbe nicht sagen, die sie mir vorstellten, und
beim Lesen waren die groBen Wérter sehr schwer, und es war eine Pein, wenn sehr
lange kein Beistrich erschien... Bei dem Schreiben hielt ich die Feder sehr genau, sah
fest auf die Linie, fuhr gleichm#8ig auf und nieder, und doch standen die Buchstaben
nicht gleich, sie senkten sich unter die Linie, sie sahen nach verschiedenen Richtun-
gen, und die Feder konnte keinen Haarstrich machen." Stifter, Kalkstein, Ge-
sammelte Werke, 4. Bd., 60-133, 102. Wie Handkes Helden (vgl. etwa "Wiederho-
lung”, 61f.; Handke, Peter, Kindergeschichte, Frankfurt a. M. 1981, 21) ist auch
Stifters Pfarrer einer derjenigen, die in Gesellschaft nicht zu reden wissen. Vgl. Stif-
ter, Kalkstein, 62.

71 Vgl. Handke, Lehre der Sainte-Victoire, 19.

72 Auch Hamann, dessen Texte auf der Tiefe des Wortsinns insistieren und eine inspi-
rierte Lektiire verlangen, galt als der "schwersprechendste Mann"; er litt unter seiner
"stotternde[n] Zunge und Hand". Vgl. Geier, Die Schrift und die Tradition, 57.

73 Handke, Lehre der Sainte-Victoire, 119 (Hervorhebung im Text).
74 Vgl. Handke, Lehre der Sainte-Victoire, 127.

75 Vgl. Handke, Chinese des Schmerzes, 122ff.

76 Handke, Chinese des Schmerzes, 126; vgl. Joh. 10,9.

77 Handke, Chinese des Schmerzes, 127.

78 Vgl. Handke, Chinese des Schmerzes, 242.

79 Vgl. auch Pfeiffer, Joachim, "Ich zittere vor Begierde nach dem Zusammenhange":
Einheitsphantasien in Peter Handkes "Die Lehre der Sainte- Victoire", in: Phantasie
und Deutung: Psychologisches Verstehen von Literatur und Film, Frederick Wyatt
gum 75. Geburtstag, hrsg. von Wolfram Mauser, Ursula Renner, Walter Schénau,
Wiirgburg 1986, 266-276, 276. Die ichkonstitutive Funktion des Schreibens bei
Handke sieht Pfeiffer in der Entstehung eines koharenten Selbstbildes in der schrei-
benden und phantasierenden Erinnerung im Unterschied zu der hier vertretenen
Auffassung von der materialen Autoritit der Schrift, die ein sofort wieder in seine
Negation umschlagendes Ich "konstituiert”.

80 "Der Bleistift wurde sum Haselstock." Handke, Geschichte des Bleistifts, 356.
81 Henrichs, Der Evangelimann, 4.

82 Vgl. Hansen, Olaf, Die Muse Atropos: Uberlegungen zu Peter Handke als schwie-
rigem Erzihler, in: Peter Handke, hrsg. von R. Fellinger, 196-226, 215.

83 Laemmle, Gelassenheit, 427.

84 Vgl. auch das den "Wahlverwandtschaften” entnommene Motto zu Handkes Erzih-
lung "Die linkshindige Frau" (Frankfurt a. M. 1981, 133).

-87 Vgl. Scholem, Jiidische Mystik, 15.
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ich ; " dtschaften”

85 Handke, Gewicht der Welt, 85; vgl. ebd,, 112. Zu den "Wahlverwan 7}
grundlegend, gerade auch fiir d;a Folgende, Wietholter, Waltr.aud, 'Legendex}: Zt.{r |
Mythologie von Goethes "Wahlverwandtschaften”, Deutsche Vierteljahrsschrift fir .
Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte, 56, 1 (1982), 1-64.

86 Vgl. Scholem, Jiidische Mystik, 15.

. . R 0 Satz

88 AuBer dem Motto aus dem Sohar schickt Handke der "Wiederholung’ einen Sat
Epicharms, des griechischen Dramatikers aus dem 6. Jahrhl.mdert v. Chr., sowie ein
Zitat Columellas voraus, der im 1. Jahrhundert n. Chr. eine u.a. Baumgzucht und
Gartenbau behandelnde Schrift "De re rustica” verfafite.

¥

89 Hamann, Aesthetica in nuce, 77.

90 "Ich hab manchmal so eine Zwangsvorstellung fast geh.abt mit jedem. Buf.hstaben,
daB der gang riesig auf einer Filmleinwand steht szugleich... Es war richtig ‘monu-
mental, es war wie so ein Bibelfilm." Handke, Aber ich lebe nur von den Zwischen-
riumen, 63. ’

91 Vgl. S. 190.
92 Vgl. Miers, Lexikon des Geheimwissens, 126. Siehe Abb. 23.

. . 22, die eine FuBbodenintarsia aus dem Sieneser Dom mit Hermes T_risme-
% Zif'l:o: :l‘: l\ierkur und Zeitgenossen Moses’ zeigt. Er iibergibt Moae.s ein Buch, in dem
zu lesen steht: ‘O, empfangt die Weisheit [eigl. Buchstaben‘, Schriften!] und die Ge-.
setze Agyptens’. Seine linke Hand ruht auf einer Inschrift folgenden W?rtlauts.
‘Gott, der All-Schopfer, schuf mit sich einen sichtbaren Gott' und er schuf dlesex_x als
den Ersten und Eingigen; an ihm hatte er sein Gefallen und liebte ihn sehr als seinen
eigenen Sohn, der ‘das heilige Wort’ genannt wird’ [meine Ubersetzungen]. Auch der
biblische Gott ist seit den Tafeln von Sinai ein schreibender Gott! Vgl. Blumenberg,
Lesbarkeit der Welt, 31.

94 Vgl. Derrida, Grammatologie, 120.
95 8. 8. 8ff., 14f.

96 Vgl. dasu die sowohl auf Gregor als auch auf Filip Kobal bezogenen Christus-Konfi-
gurationen. 8. 179ff.

97 Vgl. 8. 174.
98 Vgl. S. 179ff.

90 "Das Buch ist fiir mich immer noch die Verkérperung der Sonne...". Handke, Aber
ich lebe nur von den Zwischenriumen, 42. Vgl. ebd., 44f.

100 Vgl. S. 23 dieser Arbeit.

101 Filip Kobals mystische "Hochzeit® findet denn auch unter "Karstsonne"
(Erde/Feuer) und "Meerwind" (Wasser/Luft) statt (312).
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102 Vgl. S. 189ff.

103 Vgl. Miers, Lexikon des Geheimwissens, 294.
104 Vgl. Miers, Lexikon des Geheimwissens, 448.

105 23‘2]5 Ii(;x;r;seiff, Frang, Das Alphabet in Mystik und Magie, Leipzig, Berlin, 2. Aufl.,
3 . )

106 QM Lese.n d‘er Zahlen, das hier nur ansatzweise vorgefiihrt werden kann, ergibe mit
Sicherheit ein Netz neuer Beziige und Verweisungen.

107 Vvgl. 8. 180.
108 Vgl. Peter Handke, hrsg. v. R. Fellinger, 389.

109 ;/95810 K‘i;;;kegaard, Soren, Die Wiederholung. Drei erbauliche Reden 1843, Giitersloh
, VIL

110 Vgl. Kierkegaard, Wiederholung, 3.
111 Vgl. Kierkegaard, Wiederholung, 21.

112 M?n erinnert sich an den von Handke beschriebenen Versuch, eine in der Kindheit
gutl 8dgefm Vater unternommene Wanderung zu wiederholen, der gleichfalls miBlingt. S.

113 Vgl. Kierkegaard, Wiederholung, 59.
114 Vgl Kierkegaard, Wiederholung, 82, 89.
115 Kierkegaard, Wiederholung, 89f.

116 Vg.I. Gua}'da, Victor, Die Wiederholung: Analysen zur Grundstruktur menschlicher
Existenz im Verstindnis Séren Kierkegaards, Kénigstein/Ts. 1980, 53, 100.

117 Vgl. Handke, Geschichte des Bleistifts, 50, 59, 95, 97, 99, 112.
118 Handke, Phantasien der Wiederholung, 24.
119 Vgl. Handke, Phantasien der Wiederholung, 75.

120 "Aber grafl difese leicht ver&nderte Form, das ist eigentlich das Kunstwerk: das Wie-
derholen in einer leicht verénderten, in der Regel ja nur ganz wenig verinderten
Form." Handke, Aber ich lebe nur von den Zwischenriumen, 190.

121 S. 328. der "Wiederholung" schildert eine kosmische Vision: "Die Sterne waren 80
z?hlrelch, de}ltlich sogar die Spiralnebel, daB die einzelnen Bilder ineinander {iber-
gingen und insgesamt eine die Erde iiberspannende Weltall-Stadt vorstellten. Die
MilchstraBe erschien als deren Hauptverkehrsader, und die Sterne an der Peripherie
siumten die Landebahn des zugeh&rigen Flughafens; die ganze Stadt bereit zum

i
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f
o
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Empfang. Ich dachte an jenen Berg auf dem Mars, fast doppelt so hoch wie der
Mount Everest, mit den Ausliufern der Himmelssiedlung an seinen Héngen."

122 Handke, Phantasien der Wiederholung, 42.
123 Vgl. Handke, Langsame Heimkehr, 9.

124 Vgl. S. 24ff.

1256 Vgl. S. 185ff.

126 Zit. n. Bartmann, Suche nach Zusammenhang, 48. Bartmann verweist auf H. Vin-
gons Uberlegung, da8 wohl Meister*Eckhart in deutscher Sprache als erster zwischen
innerer und #uBerer Welt unterschieden habe. Vgl. ebd., 75.

127 Vgl. Handke, Aber ich lebe nur von den Zwischenrfumen, 96.

128 Vgl. 8. 13ff.

129 Handke, Geschichte des Bleistifts, 155.

130 Vgl. Handke, Geschichte des Bleistifts, 352.

131 Vgl. auch Handke, Geschichte des Bleistifts, 69: "iiberwiltigter Uberwiltiger".
132 Handke, Peter, Die Stunde der wahren Empfindung, Frankfurt a. M. 1978, 153.

133 Handke, Langsame Heimkehr, 110; ders., Lehre der Sainte-Victoire, 36; ders., Uber
die Dorfer. Dramatisches Gedicht, Frankfurt a. M. 1981, 104.

134 Handke, Geschichte des Bleistifts, 125.

135 Handke, Phantasien der Wiederholung, 15.

136 Handke, Phantasien der Wiederholung, 65.

137 Vgl. Handke, Phantasien der Wiederholung, 90.

138 Vgl. Handke, Phantasien der Wiederholung, 30. Vgl. Handke, Geschichte des Blei-
stifts, 29: "Selbstlos beschreiben".

139 Vgl. Handke, Geschichte des Bleistifts, 321.

140 Das freie Phantasieren hat nicht nur, wie Pfeiffer behauptet (Pfeiffer, Begierde nach
dem Zusammenhang, 273}, ichkonstitutive, sondern im selben Moment ichauflésende
Funktion. Der Vorwurf der Unentschlossenheit zwischen Destruktion und Ikonisie~
rung des Ichs in Handkes Epiphanien (vgl. Durzak, Manfred, Peter Handke und die
deutsche Gegenwartsliteratur: Narzi auf Abwegen, Stuttgart, Berlin, Kéln, Mainz
1982, 149) verkennt die mystische Grundstruktur und ihre Dynamik zwischen Nega-
tion und Position.

141 Vgl. Handke, Aber ich lebe nur von den Zwischenriumen, 64.
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142 Jones, Calvin N., Learning to See, to Experience, to Write: Peter Handke’s "Die

Lehre der Sainte-Victoire" as Narrative, The Germanic Review, 59 (1984), 149-155,
154.

143 Schreiben sei, so Handke im Gesprich mit H. Gamper, fiir einen Schriftsteller mit
dem Leben identisch. Vgl. Handke, Aber ich lebe nur von den Zwischenriumen, 27.

144 Vgl.. vom Hofe, Gerhard, Peter Pfaff, Das Elend des Polyphem: Zum Thema der
Subjektivitit bei Thomas Bernhard, Peter Handke, Wolfgang Koeppen und Botho
StrauB, Konigstein/Ts. 1980, 26.

145 Vgl. Handke, Peter, Gedicht an die Dauer, Frankfurt a. M. 1986.
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VII Schlufiiberlegung

1

10

11

12

13

14

15

16

17

18

19

20

Vgl. Platon, Symposion, 211a - 212a.
Vgl. Platon, Symposion, 212b.
Vgl. Platon, Symposion, 206b - 206e.

Vgl. Gigon, Olof, Einleitung, in: Aristoteles, Poetik, Ubersetzung, Einleitung und
Anmerkungen von Olof Gigon, Stuttgart 1978, 3-22, 3.

Vgl. Brinkmann, Richard, Zum Verhiltnis und szur "Logik" literarischer und
religidser Sprache, in: Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Enzyklop#dische
Bibliothek in 30 Teilbénden, hrsg. von Franz Bockle u.a., Teilbd. 2, Freiburg, Basel,
Wien 1981, 106-122, 116.

Goethe, Maximen und Reflexionen, Nr. 904, 493.
Vgl. Goethe, Maximén und Reflexionen, Nr. 905, 493.

Vgl. dazu Brinkmann, Richard, Dichtung als Vollzug: AnlédBlich der "Hymnen an die
Nacht" des Novalis, in: Anspruch der Wirklichkeit und christlicher Glaube: Probleme
und Wege theologischer Ethik heute, hrsg. von Helmut Weber und Dietmar Mieth,
Diisseldorf 1980, 331-352.

Vgl. Hoffmann, Paul, Symbolismus, Mtinchen 1987, 7ff.
Vgl. dagu etwa Hoffmann, Symbolismus, 69, zu Baudelaire.

Bremond, Henri, Die reine Poesie: Rede des Abbé Henri Bremond, Mitglieds der
franzdsischen Akademie, in der 6ffentlichen Sitzung der fiinf Akademien vom 24.
Oktober 1925, in: ders., Mystik und Poesie, Freiburg i. B. 1929, 12-24, 12.

Bremond, Die reine Poesie, 14.

Bremond, Mystik und Poesie, 25.

Bremond, Mystik und Poesie, 26.

Bremond, Mystik und Poesie, 109.

Bremond, Mystik und Poesie, 212.

Bremond, Mystik und Poesie, 108; vgl. ebd., 212.
Vgl. Bremond, Mystik und Poesie, 109, 213.

Vgl. Haas, Sermo mysticus, 67.

Beng, Vision, 652.
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21

22

23

24
25
26
27

28

29
30
31

32

33
34
35
36

37

38
39

40
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Vgl. Bindschedler, Maria, Dichtung und Mystik, in: Mystik und Wissenschaftlichkeit,
hrsg. von André Mercier, Bern und Frankfurt a. M. 1972, 63-80, 63.

‘Schwietering, Julius, Die deutsche Dichtung des Mittelalters, Darmstadt 1957
(unversnderter Nachdruck der 1. Aufl. 1932), 304.

Mohr, Wolfgang, Darbietungsformen der Mystik bei Mechthild von Magdeburg, in:
Mirchen, Mythos, Dichtung: Festschrift zum 90. Geburtstag Friedrich von der
Leyens am 19. August 1983, hrag. von Hugo Kuhn und Kurt Schier, Miinchen 1963,
375-399, 393.

Vgl. Haas, Sermo mysticus, 79, 87.

Vgl. Gihoul, Poésie et mystique, Revue d’ésthétique, 9 (1956), 117-154, 118f.
Vgl. Bindschedler, Dichtung und Mystik, 63.

Vgl. Gihoul, Poésie et mystique, 120.

Vgl. Gihoul, Poésie et mystique, 122; Bindschedler, Dichtung und Mystik, 63; Haas,
Was ist Mystik? 331.

Vgl. Gihoul, Poésie et mystique, 122f.; Haas, Sermo mysticus, 99.
Gihoul, Poésie et mystique, 124.
Vgl. Bremond, Mystik und Poesie, 213f.

Vgl. Gihoul, Poésie et mystique, 132; Kurs, Paul Konrad, Die andere Erfahrung:
Mystische Spuren in der seitgendssischen Literatur, in: Mystik ohne Gott?
Tendenzen des 20. Jahrhunderts, hrsg. von Wolfgang Béhme, Karlsruhe 1982, 59-71,
65.

Vgl. Bindschedler, Dichtung und Mystik, 75.
Zit. n. Haas, Nim din selbes war, 66.

Vgl. Gihoul, Poésie et mystique, 130.

Vgl. Gihoul, Poésie et mystique, 130f.

"Mystik ist nur in ihrer #sthetischen Erscheinung der Dichtung verschwistert. Die
mystischen Autoren wollen etwas (‘Etwas’) mitteilen." Steer, Georg, 5. Tag: Sprache
und Formen der Mystik. Einfithrung, in: Abendlindische Mystik im Mittelalter, hrsg.
v. K. Ruh, 478-480, 479.

Vgl. Gihoul, Poésie et mystique, 125f.
8. 8. 20.

Meister Eckhart, Pf., 181, 19f.
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43
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52

53

54
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56
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S. 8. 20, bes. Anm. 94.
Vgl. Haug, Theorie des mystischen Sprechens, 495.
Vgl. Gihoul, Poésie et mystique, 126,

Vgl. Mieth, Dietmar, Der schauende Mensch: Ein Vergleich mystischer Erfahrung im
Mittelalter und heute, in: Mystik ohne Gott? hrsg. v. W. Bshme, 71-85, 83f.;
Sudbrack, Josef, Mystik-Paramystik-Pseudomystik: Problem = und Fragen der
Mystikforschung, in: Kartiusermystik und -mystiker: Dritter internationaler
KongreB iiber die Kartiusergeschichte und -spiritualitst, Bd. 2, Salgburg 1981, 1-19,
8.

Kiiper, Barbara, Diskussionsbericht zum 5. Tag, in: Abendlindische Mystik im
Mittelalter, hrsg. v. K. Ruh, 527-536, 532; vgl. ebd. 533f.

Vgl. Kiiper, Diskussionsbericht, 533.

Vgl. Sudbrack, Mystik-Paramystik-Pseudomystik, 17.
Sudbrack, Mystik- Paramystik-Pseudomystik, 17f.
Haas, Sermo mysticus, 30.

S. S. 209. Vgl. Bremond, Mystik und Poesie, 108, 212f.
Bremond, Mystik und Poesie, 213.

Vgl. auch Goethes Unterordnung der Mystik unter die Poesie. S. 208.
Sudbrack, Mystik-Paramystik-Pseudomystik, 10.
Sudbrack, Mystik-Paramystik-Pseudomystik, 15.
Sudbrack, Mystik-Paramystik-Pseudomystik, 17.

S. 8. 2; vgl. Scholem, Die jiidische Mystik, 4.

Vgl. Haas, Sermo mysticus, 100.

Vgl. Bremond, Mystik und Poesie, 26; vgl. ebd., 106.
Vgl. Bremond, Mystik und Poesie, 124.

Bremond, Mystik und Poesie, 125.

Vgl. S. 7ff.

Vgl. Kurg, Die andere Erfahrung, 66.

Vgl. Bindschedler, Dichtung und Mystik, 75.
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64

65

66

67
68
69
70

71

72

73

74

75
76
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78

79
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Unter "Paramystik" versteht Sudbrack die Umsetzung des innersten gottlichen
AnstoBes in seelische und leibliche Voraussetzungen; "Pseudomystik" ist die
Verwechslung der paramystischen Erscheinungen mit der "Mitte der Mystik", deren
Kern im Nicht-Begreifen und Nicht-Festhalten liegt. Vgl. Sudbrack, Mystik-Para-
mystik-Pseudomystik, 5ff.

Haas, Sermo mysticus, 101.

Offenbarungen der Schwester Mechthild von Magdeburg, IV,13, 107. Vgl. Haas,
Sermo mysticus, 96.

Offenbarungen der Schwester Mechthild von Magdeburg, 1,20, 10.

Vgl. Bremond, Mystik und Poesie, 108.

Vgl. 8. 13ff.

S. S. 20ff.

Vgl. Haas’ Hinweis auf Mechthilds von Magdeburg Identifikation ihres eigenen

Wortes mit dem géttlichen. Haas, Sermo mysticus, 100.
Kurz, Die andere Erfahrung, 64.

Walser, Martin, Wer ist ein Schriftsteller? in: ders., Wer ist ein Schriftsteller?
Aufsitze und Reden, Frankfurt a. M. 1979, 36-46, 39.

Vgl. etwa Bergfleth, Gerd, Kritik der Emanszipation, Konkursbuch: Zeitschrift fiir
Vernunftkritik, 1 (1978), 13-35, 33f.: "Das Selbst, das sich so umwendet, erblickt
eine neue Welt, das geheimnisvolle Lichtreich der inneren Nacht, das sein eigner
Untergrund, sein Ursprung und seine fremde Heimat ist. Es erblickt, wenn es sich auf
diese seine Tiefe zuriickbeugt, genaugenommen gum erstenmal: sich selbst, und dies
ist nun ein Selbstbezug, den kein SelbstbewuBtsein je erreicht. Sich selbst findet es
gerade dann, wenn es sich losldft...". Bis in die Wortwahl gehen die mystischen
Reminiszenzen.

Vgl. 8. 9.

S. S. 67; Rilke, Stunden-Buch, 253.

S. S. 104; Rilke, Malte, 937.

S. 8. 108; vgl. Musil, Rilke-Feier, 1235.

Vgl. Adorno, Theodor W., Asthetische Theorie, Frankfurt a. M. 1973, bes. 122ff.;
dazu: JauB, Hans Robert, Negativitdt und #sthetische Erfahrung: Adornos
#sthetische Theorie in der Retrospektive, in: Materialien gur #sthetischen Theorie
Theodor W. Adornos: Konstruktion der Moderne, hrsg. von Burkhardt Lindner und
W. Martin Liidke, Frankfurt a. M. 1980, 138-168, bes. JauB’ Gegeniiberstellung von
Adornos Konzept der Negativitit und des poststrukturalistischen Ansatzes, 151ff.

Vgl. Blumenberg, Lesbarkeit der Welt, 273.
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Vgl. auch Steinhagen, Benjamins Begriff der Allegorie, 677.
Vgl. Benjamin, Ursprung des deutschen Trauerspiels, 161.
Vgl. Benjamin, Ursprung des deutschen Trauerspiels, 153.
Vgl. Paulson, Musil and the Ineffable, 31ff.

Zons, Raimar Stefan, Messias im Text: Ein Gedanke Walter Benjamins und ein
Kommentar zu einem Gedicht Celans, in: Urszenen: Literaturwissenschaft als
Diskursanalyse und Diskurskritik, hrsg. von Friedrich A. Kittler und Horst Turk,
Frankfurt 1977, 223-261, 235.

Vagl. S. 90ff., 98ff.
Vgl. S. 188, 104ff.
Vgl. S. 110ff.
Vgl. 8. 150, 165.

Derrida, Jacques, Gewalt und Metaphysik: Essay iiber das Denken Emmanuel
Levinas’, in: ders., Die Schrift und die Differeng, 121-235, 176.

Foucault, Michel, Das Denken des DrauBen, in: ders., Schriften sur Literatur,
Frankfurt a. M., Berlin, Wien 1979, 130-156, 133.

vgl. S. 222.

Foucault, Das Denken des DrauBen, 134; vgl. ebd., 152f.

Zons, Messias im Text, 231.

Vgl. Bloom, Kabbalah and Criticism, 17 (meine Hervorhebung).
Vgl. Bloom, Kabbalah and Criticism, 47.

Vgl. Handelman, Susan, Jacques Derrida and the Heretic Hermeneutic, in:
Displacement: Derrida and After, ed. by Mark Krupnick, Bloomington 1983, 93-129,
103, 110f.

Vgl. Bloom, Kabbalah and Criticism, 52.

Vgl. Bloom, Kabbalah and Criticism, 82f., 89.

Vgl. Handelman, Derrida and the Heretic Hermeneutic, 116.

Vgl. Habermas, Der philosophische Diskurs der Moderne, 195, 197, 214.

Habermas, Der philosophische Diskurs der Moderne, 216.
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Anmerkungen
Vgl. Derrida, Jacques, Ellipse, in: ders., Die Schrift und die Differenz, 443-450, 450.

Vgl. auch Philosophien: Gespriche mit Michel Foucault, Kostas Axelos, Jacques
Derrida, Vincent Descombes, André Glucksmann, Emmanuel Lévinas, Jean-Frangois
Lyotard, Jacques Ranciére, Paul Ricoeur und Michel Serres, hrsg. von Peter
Engelmann, Grag, Wien 1985, 54f.

Vgl. Derrida, Die différance, 10, 35. Vgl. ders., Grammatologie, 82, 124f., 133, 486.

Dieser Ausdruck mu8 bereits "durchgestrichen” werden, weil er ein Ursprungsdenken
im Sinne eines punktuellen Schépfungsaktes impligiert. Zu Derridas Begriff der
"Durchstreichung” vgl. Grammatologie, 43, 107. "Durchgestrichen" werden im
metaphysischen Denken verhaftete Ausdriicke nach vorgingiger Exponierung ihrer
Notwendigkeit und ihres Stellenwertes im onto-theologischen Weltbild, indem sie
uneigentlich, d.h. vor dem Hintergrund der Verabschiedung eben dieses Weltbildes
gebraucht werden.

Vgl. Derrida, Grammatologie, 49ff.; ders., Die différance, 15{f.
Vegl. Derrida, Grammatologie, 105ff.

Vgl. auch Graevenitz, Gerhart von, Mythos: Zur Geschichte einer Denkgewohnheit,
Stuttgart 1987, 113ff.

Lacan, Jacques, Dieu et la jouissance de de femme, in: Le séminaire de Jacques
Lacan, texte établi par Jacques-Alain Miller, Livre 20: Encore, 1972-1973, Paris
1975, 61-71, 71.

S. dazu die Bemerkungen zum mystischen Objekt in der Einleitung, S. 2f. Kurz weist
darauf hin, daB im Strukturalismus und im Poststrukturalismus die Literatur als
ontologisch kongipierte reflexive Allegorie des Schreibens und Lesens definiert wiirde.
Vgl. Kurz, Metapher, Allegorie, Symbol, 55.

Rilke, Rainer Maria, Die Sonette an Orpheus, Simtliche Werke, Bd. 2, 727-773, 748.
Derrida, Ellipse, 444.

Derrida, Jacques, Edmond Jabés und die Frage nach dem Buch, in: ders., Die Schrift
und die Differenz, 102-120, 103; vgl. auch Biurle, Margret und Luzia Braun, "Ich
bin heiser in der Kehle meiner Keuschheit": Uber das Schreiben der Mystikerinnen,
in: Frauen Literatur Geschichte: Schreibende Frauen vom Mittelalter bis zur
Gegenwart, hrsg. von Hiltrud Gniig und Renate Mohrmann, Stuttgart 1985, 1-15,
509-510, 9.

Barthes, Die Lust am Text, 25.
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Abb. 1 und 2: Die Etymologie des Wortes "Mystik" fiihrt zuriick auf
das griechische Verbum "ut%w" (die Augen, den Mund schlieBen) und
verweist damit auf eine spezifische Wahrnehmungs- und
Pridikationsweise: Der Mystiker schlieBt die Augen und 16st sich da-
mit von den Bindungen an die #uBere Welt, um einer inneren und
h8heren Wahrnehmung teilhaftig zu werden, die freilich nicht mit
den gewohnlichen Begriffen der Sprache mitgeteilt werden kann, son-
dern eines den alltiglichen Sprachgebrauch transzendierenden Dis-
kurses bedarf.

Der symbolistische Maler Odilon Redon stellt die mystische Wahrneh-
mung dar. Les Yeux clos (1890) (Abb. 1) zeigt eine Figur, in der man
sowohl eine Frauengestalt als auch eine Christusfigur sehen kann. Sie
befindet sich im Wasser. Bereits Thales von Milet bezeichnet das
Wasser als Ursprung aller Dinge. "Meer" ist eine verbreitete mystische
Metapher fiir die Unendlichkeitserfahrung, und Sigmund Freud
spricht vom mystischen auch als vom ozeanischen Gefiihl (44 x 36
cm, Musée d’Orsay, Paris, aus: Painting in the Musée d’Orsay, ed. by
Michel Laclotte et al., Paris 1986, 109). Vision (1879) stellt einen vi-
siondren Blick in die kosmische Unendlichkeit dar (Lithographie, 27,4
cm x 19,8 cm, Stidtische Galerie im Stidelschen Kunstinstitut,
Frankfurt a. M., Inv.-Nr. SG 3253, aus: Kosmische Bilder in der
Kunst des 20. Jahrhunderts, Staatliche Kunsthalle Baden-Baden, Ba-
den-Baden 1983, 56).
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Abb. 3 und 4: Mystikerinnen als inspiriert Schreibende. Abb. 3 ist
eine Darstellung Hildegards von Bingen mit ihren Mitarbeitern (Co-
dex Latinus 1942 in der Biblioteca Governativa di Lucca, aus: Hilde-
gard von Bingen, Welt und Mensch: Das Buch "De operatione dei",
aus dem Genter Kodex iibers. und erl. von Heinrich Schipperges,
Salzburg 1965, zw. S. 16 u. S. 17). Abb. 4 zeigt Teresa von Avila auf
einem Gemilde von Peter Paul Rubens (Wien, Kunsthistorisches Mu-
seum). Vgl. dazu Martin Walser iiber die Brunnenfigur auf der Hof-
statt in Uberlingen: "Der Brunnen ist... Heinrich Seuse gewidmet. Das
aufgeschlagene Buch in der einen, die Schreibfeder in der anderen
Hand haltend..." (Walser, Heimatlob, 75).
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Abb.5

! Abb.6

Abb. 5 bis 8: Die vier Bilder von Arnold Schonberg formieren iiber
das identische Bildmuster eine Reihe, die im Medium visiondrer -
Wahrnehmung eine erlosungsbediirftige sowie die Erldserposition an- :
strebende Selbstsuche zum Ausdruck bringt (Abb. 5: Griines Selbst-
portrédt [1910], Ol auf Holz, 33 x 24 cm, Arnold Schoenberg Institute,
Los Angeles, aus: Traum und Wirklichkeit Wien 1870-1930, 284; Abb.
6: Vision [1910}, Ol auf Leinwand, 32 x 20 cm, Library of Congress,
Washington, D.C., aus: Schénberg/Kandinsky, Dokumente, 161; Abb.
7: Roter Blick [1910}, Ol auf Pappe, 32 x 25 cm, Stidtische Galerie im
Lenbachhaus, Mimnchen, aus: Schonberg/Kandinsky, Dokumente, 165;
Abb. 8: Christusvision, O auf Pappe, 50 x 37 cm, Arnold Schoenberg
Institute, Los Angeles, aus: Traum und Wirklichkeit Wien 1870-1930,
286).

Abb. 8
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Abb. 9: Am Beispiel der 1931 im Insel-Verlag erschienenen Ausgabe
des Stunden-Buchs wird deutlich, wie sehr Rilke dieses Werk an das
Vorbild mittelalterlicher illuminierter Handschriften angelehnt wissen
wollte.
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Abb. 10 und 11: Wihrend seines Florentiner Aufenthalts und seiner
Pariser Zeit konnte Rilke Giottos Darstellungen der Stigmatisation des
heiligen Franzsikus von Assisi, der fiir Rilke eine Identifikationsfigur
war, sehen. Die Stigmatisation, die im "Malte" am Beispiel Abelones
die Zeichen in der Hand mit den Schriftzeichen eines Buches in eins
setzt, erscheinen bei Giotto in ihrer unmittelbaren Christusbezogen-
heit (Abb. 10: S. Francesco riceve le stimmate, Wandfresko, Firenze,
Basilica di S. Croce; Abb. 11: Saint Frangois d’Assise recevant les
stigmates, panneau et prédelle, Louvre, Paris, INV 309).
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Abb. 12: Hans Memlings Altarbild zeigt Johannes auf Patmos, wie er
gerade die Offenbarung empfingt. Fir Rilke, der das Gemilde auf
seiner Flandernreise 1906 sah, wird der schreibende Johannes auf
Patmos zur Chiffre eines potenzierten, ekstatischen Schreibens: Irr-
tiimlich interpretiert er das Federmesser, das Johannes in der einen
Hand hilt, ebenfalls als Feder, so dafl ihm Johannes als ein mit bei-
den Handen Schreibender erscheint (Triptych of St. John the Baptist
and the Evangelist [1479], rechter Fliigel, Sint-Janshospitaal, Brugge).
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Abb. 13: Dafl Johannes, der Evangelist, in der Offenbarung (10,8{f.)
das Buch des Engels verschlingen muf}, das im Bauch bitter, im Mund
aber sl wie Honig ist, verweist auf die materiale Kraft des im Buch
enthaltenen gottlichen Worts. Peter Handke beschwort ebenfalls die
Materialitat des Buches und der Schrift, indem er sie mit dem tigli-
chen Brot assoziiert: "Nach Europa zuriickgekehrt, brauchte ich die
tigliche Schrift und las vieles neu." Handke, Peter, Die Lehre der
Sainte-Victoire, Frankfurt a. M. 1980, 9; vgl. ebd. 89 (Abb. 13:
Matthias Gerung, Johannes verschlingt das Buch [1546], Holzschnitt,
23,3 x 16,2 cm, Berlin, Staatliche Museen Preuflischer Kulturbesitz,
Kupferstichkabinett, Inv. Nr. H. 24, aus: Die Renaissance im deut-
schen Siidwesten zwischen Reformation und Dreifligjahrigem Krieg,
Eine Ausstellung des Landes Baden-Wirrttemberg, veranstaltet vom
Badischen Landesmuseum Karlsruhe, 2 Bde., Karlsruhe 1986, Bd. 1,
387).
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Abb. 14 und 15: Zwei Hand-Skulpturen Rodins, zeitweise Rilkes
Lehrer in Kunstdingen, verdeutlichen, wie die schaffende Hand des
Kiinstlers der Schopferhand Gottes nachempfunden ist (Abb. 14:
Hand of God [1898], Plaster, 28 3/4 x 25 x 26 in., B. Gerald Cantor
Collections, aus: Rodin, The B. Gerald Cantor Collection, by Joan
Vita Miller and Gary Marotta, The Metropolitan Museum of Art,
New York, New York 1986, 147; Abb. 15: Hand of Rodin with Torso
[1917], Bronze, 8 7/8 x 7 1/16 x 3 3/4 in., The Brooklyn Museum,
Gift of B. Gerald Cantor Art Foundation, 84.210.7, aus: Rodin, by J.
V. Miller and G. Marotta, 151).
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Abb. 16: Die Androgynen-Darstellung (Codex Ms. Rh. 172,
Zentralbibliothek Zirich) veranschaulicht, wie Ulrich und Agathe
ihre spezifische, in der Zweiheit begriindete Einheitserfahrung als
siamesisches Zwillingspaar in den platonischen Mythos vom ur-
spritnglich ungeteilten Menschen projizieren.



Abb. 17: Die Madonna in Moreaus Bild Die mystische Blume (um
1880) ist der Typus einer femme fatale und - ebenso wie Kolben-
heyers Margarete Ebner - umso attraktiver je deutlicher das sexuelle
Tabu ins BewuBtsein riickt (Ol auf Leinwand, 253 x 137 c¢cm, Musée
Gustave Moreau, Paris, aus: Symmetrie in Kunst, Natur und Wissen-
schaft, 3 Bde., Mathildenhéhe Darmstadt, Darmstadt 1986, Bd. 2,
301).

.
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Abb. 18: Das gottliche Wort als Schwert (Matthias Gerung, Vision des
Johannes aus der Ottheinrichs-Bibel [2. Viertel 15. Jhdt. und
1530/32], Pergamenthandschrift, 53,5 x 37,5 cm, Bd. 8, Heidelberg,
Kurpfilzisches Museum, Hs. 28, fol. 284Y/285, aus: Die Renaissance
im deutschen Stidwesten, Bd. 1, 431).




330 Abbildungsteil ' ' Abbildungsteil 331

Abb. 20: Den Zusammenhang von SelbstbewufBtsein und Ki‘xgstlerhand
Abb. 19: Die Verbindung von géttlichem Wort und Schwert demon- behauptet die Tuschzeichnung Edward Hoppers, emnes n<lj§r
striert auch der Kupferstich Friedrich Brentels von 1609: Er zeigt ; Malervorbilder Handkes (aus: Edward Hc.)pper"1882-1967. Gemilde
Kurfirst Johann Friedrich von Sachsen mit dem Kurschwert, das die L und Zeichnungen, bearbeitet von Gail Levin, Miinchen 1981, 82).
Aufschrift "V(erbum) D(omini) M(anet) K(n) AE(ternum)" trigt 42,9 .
x 36,3 cm, Coburg, Kunstsammlungen der Veste Coburg, Kupfer-
stichkabinett, Inv. Nr. I, 447, 1, aus: Die Renaissance im deutschen
Suidwesten, Bd. 1, 407).
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Ab'b. 21: Har}dkes Erzihlung "Die Wiederholung" schlieBt mit einer
Zexc}%nun'g, die einmal mehr die visionire Qualitit des Textes betont
Auf ihr ist der "Tisch des Warteraums samt meinem daraufliegenden.
Stock" (316) abgebildet, bezeichnenderweise mit einer Inschrift verse-
hen und arrangiert wie ein Buch mit dariibergelegtem Bleistift.
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Abb. 22: Der Hermes Trismegistos auf der Sieneser FuBbodenintarsia
prasentiert sich als Gott der Schrift, indem er Moses ein Buch mit der
Weisheit und den Gesetzen Agyptens iibergibt und gleichzeitig auf
Christus als das heilige Wort verweist. Der verschollene Gregor Kobal
der "Wiederholung" von Peter Handke ist als Christusfigur ein herme-
neutisch zu gewinnender Gott der Schrift, des Wortes, der Erzihlung
und die Erzahlung selbst (Siena, Cattedrale, Pavimento, Giovanni di
Stefano, Ermete Trismegisto).
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Abb. 23: Der Elementenkreis der Handkeschen "Wiederholung”, der
die "Elemente" der Erzihlung aufeinander bezieht Die visiondre
Schrift der Erzihlung, die Elemente der Natur, Bilder der Religionen
und die Mitglieder der Familie konstituieren das mythische Ziel der
Erzihlung, fiir das die Schrift des Bruders "GREGOR KOBAL" steht.
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Abb. 24: Auch der als Christusfigur entworfene Bruder Gre'gor Kobal
in Handkes "Wiederholung" ist ein "Mittemensch” (2_35) zwxschen‘Qen
Elementen und Kriften (Abb. 24 aus: Cooper, Lexikon der traditio-

nellen Symbole, 120).
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