Mystik in der Alten Kirche

Andreas Miiller

1. Einleitung

Beschiéftigen wir uns mit »Mystik« in der Alten Kirche, so stellt sich zunéchst das
Problem, dass das Phinomen - gerade auch nach der im vorliegenden Band
dokumentierten Sommeruniversitit - als solches gar nicht klar zu definieren ist.
Wir haben dariiber eingangs ja schon generell durch Kollegen Markschies gehort.
Im Blick auf die Antike und Spétantike konnte ich die Problematik leicht noch
Zuspitzen:

Der Terminus Mystik fehlt in der griechischen wie in der lateinischen Tra-
dition der Antike vollstdndig. Im Griechischen wird bis heute im theologischen
Umfeld oft der Begriff vnrtuci Oeohoyia bevorzugt, was wortlich iibersetzt so viel
wie »niichterne Theologie« bedeutet.'

Bevor wir uns der »Mystik« in der Alten Kirche zuwenden, muss ich zunédchst
definieren, was ich im Folgenden darunter verstehe. Ich halte es auch angesichts
von Aufforderungen zur Abstinzenz vom Mystik-Begriff fiir sinnvoll, einen sol-
chen fiir ein konkretes religiéses Phanomen weiterhin zu verwenden.

Vgl. zu dem Terminus ynrrikds: Teydmoviog Gutpdkng: EMnvicd AeEd: Opboypagio,
EPUNVELTIKO, ETVHOMOYIKS, cuvIeOVipeY aviiBétov Kvpiov ovopdtwv, hg. v. Maria
Mandala, Athen 1994, 500, wonach der Terminus insbesondere fiir die hesychastische
Tradition von Bedeutung ist.
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2. Was ist Mystik?*

»M[ystik] kann als das Streben definiert werden, mit Hilfe von physiologischen
Methoden (z. B. ekstatischem Tanz, Drogenrausch usw.) oder Versenkung iiber den
normalen Bewusstseinszustand hinauszugelangen und damit eine subjektiv emp-
fundene >unmittelbare Verbindung zu Gott zu kniipfen.«?

Mit diesen Worten definiert in der vierten Auflage des Lexikons Religion in Ge-
schichte und Gegenwart Richard L. Gordon die Mystik in seinem einleitenden
Artikel {iber dieselbe in der griechisch-romischen Antike. Die Definition ist ein
Versuch, ein Phanomen zu beschreiben, das sich vor allem angesichts seiner
individuellen Vielfalt und Verschiedenheit kaum definitorisch umreiBen lasst.!
Handelt es sich bei Mystik wirklich und immer um eine methodische Anndhe-
rung an Gott? Ist Mystik mehr eine literarische Gattung mystischer Literatur oder
ist es ein Phdnomen der Praxis? Ist Mystik religios oder konfessionell gebunden
oder ist sie ein transkonfessioneller und transreligidser Weg der Anndherung an
Gott? Das Phianomen Mystik genau festzulegen, ist also sehr schwer, wenn nicht
gar unmoglich.

Grundsitzlich wiirde ich Mystik so weit wie moglich fassen. Der Terminus
selbst ist ein Kunstbegriff. Das Substantiv tauchte erstmals im 17. Jahrhundert in
franzosischer Sprache auf und setzte sich im 18. Jahrhundert schlieBlich als
terminus technicus durch.’ Lediglich das Adjektiv mystisch gab es bereits in der
Antike. Dabei existiert es im auBerbiblischen Hellenismus generell ebenso wenig
wie als rituelles Fachwort in den paganen Mysterienkulten. Zumindest be-

Der folgende Abschnitt stellt eine iiberarbeitete Fassung eines Kapitels aus folgendem
Beitrag dar: Andreas Miiller, Evangelische Spiritualitdt und Mystik, in: Handbuch
Evangelische Spiritualitit Bd. 2: Theologie, hg.v. Peter Zimmerling, Gottingen 2018,
703-720: 703-705.

®  Richard L. Gordon, Mystik III. Geschichtlich. 1. Griechisch-rémische Antike, in: RGG* 5,
1655-1656: 1655.

Vgl. u. a. Markus Wriedt, Mystik und Protestantismus - ein Widerspruch?, in: Mystik,
Religion der Zukunft - Zukunft der Religion, hg. v. Johannes Schilling, Leipzig 2003, 67 -
87, bes. 70-72.

Vgl. grundsitzlich zur Begrifflichkeit Louis Bouyer, »Mystisch« - Zur Geschichte eines
Wortes, in: Das Mysterium und die Mystik. Beitrdge zu einer Theologie der christlichen
Gotteserfahrung, hg. v. Josef Sudbrack, Wiirzburg 1974, 57-75; Alois Haas, Was ist
Mystik?, in: Abendldndische Mystik im Mittelalter. Symposium Kloster Engelberg 1984,
hg. v. Kurt Ruh, Stuttgart 1984, 319-346. Zusammenfassend vgl. auch Volker Leppin,
Die Christliche Mystik, Miinchen 2007, 7.
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zeichnet es dort keine Lehre oder religiose Erfahrung.® Von besonderer Bedeu-
tung war es im Umfeld der Bibelexegese. Auf der Suche nach dem tieferen,
jenseits der wortlich-realen Auslegung zu verortenden Schriftsinn sprachen
Autoren wie Origenes jedenfalls von einer mystischen Ausdeutung insbesondere
des Alten Testaments auf Christus hin.” Die moderne Exegese spricht hier von
Typologie oder Allegorese.? Mit solch einer Verwendung entspricht die Semantik
des Wortes mystisch allerdings noch nicht der heutigen. Ahnliches gilt fiir eine
Anwendung des Begriffes, die sich seit Kyrill von Alexandrien beobachten lésst.
Er weitete pvotixkog auf die verborgene Gegenwart Christi in den Sakramenten
aus: Mystisch sei in diesen Christus zugegen.” Zunehmend wurden so auch er-
lebnishafte, subjektive Zuginge zu Gott als mystisch bezeichnet. Damit ist al-
lerdings noch nicht geklart, woher das Wort in der heute geldufigen Bedeutung
kommt.

Etymologisch ist Mystik wohl am ehesten von griechisch pvew, d. h. sich
schlieBen, abzuleiten. Gemeint wire damit das SchlieBen von Augen und Mund.'®
Dadurch erschlieBt sich gleichsam ein tieferer Sinn. Wenn auch keineswegs klar
ist, was dies bedeutet, so wird diese Ableitung in der gegenwirtigen Diskussion
doch der Ableitung von griechisch uvotipiov vorgezogen, was so viel wie Ge-
heimnis bedeutet."' Wenn auch die sprachlichen Wurzeln von Mystik stirker im
Bereich des piewv verankert sind, so hat in der spateren Tradition sicher auch
immer die geheimnisvolle, sakramentale Konnotation eine Rolle gespielt, wie sie
sich bereits bei Origenes und vor allem auch bei Kyrill von Alexandrien andeutet.
Mystik konnte dementsprechend nicht nur als die Konzentration durch das
SchlieBen der Augen, sondern auch als das Geheimnisvolle, als der sakra-
mentsdhnliche Weg zu Gott interpretiert werden.

Angesichts der nur schwer zu erhebenden Bedeutung des Wortes Mystik hat
der Literaturwissenschaftler Kurt Ruh diese nicht inhaltlich zu definieren ver-

Vgl. Christliche Mystik. Texte aus zwei Jahrtausenden, hg. v. Gerhard Ruhbach und Josef
Sudbrack, Miinchen 1989, 29,

7 Vgl. Ruhbach/Sudbrack (Hg.), Mystik (wie Anm. 6), 29.

Vgl. hierzu die nach wie vor gute Zusammenfassung von Henry Chadwick, Pagane und
christliche Allegorese, in: Antike Schriftauslegung (Hans-Lietzmann-Vorlesungen 3),
Berlin 1998, 1-24; ferner Gerhard Kurz, Metapher, Allegorie, Symbol (KRVR 4032),
Gottingen °2009; als Forschungsiiberblick: Bernd Miihlenberg, Griechische Patristik, 2.
Bibelauslegung, in: ThR 61 (1996), 275-310.

Vgl. Bouyer, Mystisch (wie Anm. 5), 64, unter Verweis auf Kyrills Jesajakommentar, PG
70, 96C.

0 vgl. Leppin, Mystik (wie Anm. 5), 8. Auch bei den folgenden Ausfithrungen bin ich
Leppin fiir zahlreiche Anregungen dankbar.

Vgl. zur Wortbedeutung von mysterion Wilhelm Gemoll, Griechisch-Deutsches Schul- und
Handwbrterbuch, Miinchen/Wien *1954 [ND 1985}, 514.
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sucht. Er hat den Terminus vielmehr im Blick auf die Schriften bestimmt, die
unzweifelhaft als mystische anerkannt werden. Eine ganze Reihe solcher
Schriften tragen ja tatsdchlich das Attribut mystisch im Titel. So ist hdufiger in
mittelalterlichen Texten von der Theologia mystica die Rede."?

Volker Leppin erarbeitete aus einem solchen Kanon mystischer Schriften als
gemeinsamen Grundzug »eine religiose Haltung, die eine Transzendenz Gottes
gegeniiber dem glaubenden Menschen als gemeinsame Erfahrungstatsache
voraussetzt und diese Transzendenz schon im Diesseits punktuell zu tiberwinden
trachtet.«'> So wird zumindest voriibergehend das Transzendente immanent.
Dies geschieht keineswegs durch das Schauen gen Himmel, sondern durch In-
trospektion, d. h. Innenschau. Durch das Versenken in sich selbst begegnet der
Mystiker bzw. die Mystikerin - in Vorwegnahme der eschatologischen Erlésung -
Gott. Uberwindung der Differenz von Transzendenz und Immanenz in einer meist
starken zeitlichen Begrenzung wére somit ein Grundcharakteristikum von
Mystik. Es geht - nach Leppin - um die punktuelle Erfahrung des Jenseits im
Diesseits. Die Vorstellung von der proleptischen Vorwegnahme des Eschatons
machte aus theologischer Sicht eine solche punktuelle Erfahrung des Jenseits
liberhaupt erst legitim.

Mystik wurde in dem neuesten Uberblick von Wolf-Friedrich Schéufele mit
Erfahrung noch deutlicher in Verbindung gebracht. Er umreift sie jedenfalls - in
Anlehnung an Bernard McGinn'* - als »eine besondere Form christlicher Reli-
giositate, »die auf die unmittelbare Erfahrung einer Begegnung und Vereinigung
des Gliubigen mit Gott zielt«.'> Dabei geht es nicht um die Erfahrung an sich,
sondern vielmehr um einen »Frommigkeitsstil¢.'® Die in Schéiufeles Buch ange-
botene Mystik-Definition 1asst sich diskutieren. Fraglich ist z. B., ob wirklich jede
Form von Mystik auf » Vereinigung mit Gott« zielt - Schaufele selbst bemerkt dies
einschrinkend auch.!” Dabei beriicksichtigt er allerdings noch zu wenig, dass
nicht nur moderne Ansatze in der Mystik oft ginzlich auf ein (personales)
gottliches Gegeniiber verzichten.

Das Element der Erfahrung wurde jedenfalls in der mittelalterlichen Theo-
logie im Blick auf die Mystik besonders hervorgehoben. Sie wurde gleichsam als

12 ygl. Leppin, Mystik (wie Anm. 5), 9. Vgl. auch Kurt Ruh, Geschichte der abendlandischen

Mystik, Bd. 1: Die Grundlegung durch die Kirchenviter und die Monchstheologie des

12. Jahrhunderts, Miinchen 1990, 13-27, bes. 14.

Leppin, Mystik (wie Anm. 5), 9.

14 ygl. Bernard McGinn, Die Mystik im Abendland. 5 Bde., Freiburg 1994-2016, hier bes.
Bd. 1, 19.

5 Vgl. Wolf-Friedrich Schiufele, Christliche Mystik {Theologische Bibliothek 4), Géttingen
2017, 23-24.

1 vgl. Schaufele, Mystik (wie Anm. 15), 24.

7 vgl. Schiufele, Mystik {(wie Anm. 15), 25.
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cognitio Dei experimentalis definiert, als Erkenntnis Gottes, die auf Erfahrung be-
ruht.'® Erfahrung wird dabei der theologischen Spekulation bzw. der rationalen
Reflexion entgegengesetzt, wenn diese auch keineswegs im Bereich der Mystik
vollkommen ausgespart werden. Mystische Texte - soviel ldsst sich in jedem Fall
festhalten - reflektieren mogliche Erfahrungen.

Vermittelt werden gegebenenfalls sogar tatsdchliche Transzendenz-Erfah-
rungen, allerdings immer nur im medialen Reflex.'"” Erfahrung ist gar nicht
unbedingt Voraussetzung fiir jegliche Form mystischer Literatur - vielmehr ist
bei einigen Texten eben nur von einer »religidsen Haltung« auszugehen, die auch
unabhéngig von Erfahrungen von Bedeutung sein kann.

Ich mochte fiir die folgenden Ausfiihrungen trotz aller auch im vorliegenden
Band geduBerten Bedenken dennoch eine Definition von Mystik an den Beginn
meines Beitrags stellen. Dabei sollen auch die philosophischen Wurzeln benannt
werden, die zumindest in Antike und Spatantike eindeutig fiir die Mystik fest-
zuhalten sind. Mystik ist demnach eine auf platonische Ontologie griindende,
Raume fiir Transzendenz-Erfahrungen prinzipiell 6ffnende Form von Theologie
oder religioser Haltung. Solche Erfahrungen sind dabei keineswegs zwingend
Voraussetzung von Mystik.

Ein erstes Beispiel aus der Antike macht deutlich, dass Wege zur Mystik nicht
notwendig {iber die Erfahrung fiihren mussten. Origenes jedenfalls ist bei seiner
Theologie weniger durch die Erfahrung als mehr durch die platonische Philo-
sophie geprigt. Er kann als eine Art graue Eminenz der christlichen Mystik
gelten.

3. Origenes und die Inkarnation des Wortes Gottes
im Menschen

Der bedeutende antike Philosoph Plotin ging bei Ammonios Sakkas (ca. 180~
242) in Alexandreia in die Schule. Ein anderer wichtiger Schiiler dieses mit-
telplatonischen Philosophen diirfte der Philologe und Theologe Origenes

Vgl. zur mystischen Theologie als cognitio Dei experimentalis u. a. den Uberblick von Ralf
Stolina, Erfahrungserkenntnis Gottes. Kriterien christlicher Mystik, in: Mystik, Religion
der Zukunft - Zukunft der Religion, hg. v. Johannes Schilling, Leipzig, 2003, 89-115:92-
93; vgl. noch Luther, der die mystische Theologie in seinen Randbemerkungen zu Taulers
Predigten als »sapientia experimentalis et non doctrinalis« definierte (WA 9, 98,21).
Vgl. u. a. Berndt Hamm, »Gott beriihren«; Mystische Erfahrung im ausgehenden Mit-
telalter, Zugleich ein Beitrag zur Klarung des Mystikbegriffs, in: Berndt Hamm, Reli-
giositat im spédten Mittelalter. Spannungspole, Neuaufbriiche, Normierungen, hg. v.
Reinhold Friedrich und Wolfgang Simon, Tiibingen 2011, 449-473: 471.
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(ca. 185-ca. 254) gewesen sein.”’ Er kann als ein bedeutender freier Lehrer in
einem dichten intellektuellen Milieu in Alexandreia gelten.’ Andere bedeu-
tende Denker wie Clemens von Alexandreia hatten sich hier bereits darum
bemiiht, eine Art von christlicher Gnosis zu entwickeln, die in einem engen
Dialog mit der paganen Philosophie stand.” Bei Origenes finden sich dem-
entsprechend zahlreiche Versatzstiicke aus dem Platonismus, ohne dass er
selbst ein philosophisches System entworfen hatte.

Origenes war insbesondere bei seiner Bibelexegese von paganen Methoden
gepragt. Wie in der Homerexegese lasst sich auch bei ihm nun ein mehrfacher
Schriftsinn beobachten, der u. a. den allegorischen, geistlichen Schriftsinn um-
fasst. Entsprechend der menschlichen Trichotomie von Kérper, Seele und Geist
wiirde dieser dem Geist entsprechen. Dieser tiefere Sinn verweist sozusagen auch
auf das gottliche Geheimnis selber.??

Fiir die spétere Geschichte der christlichen Mystik wegweisend wurde die
Auslegung des Hohenliedes im Alten Testament in diesem Sinne.?* Die dort ge-

20

Vgl. zu Origenes im Uberblick Christoph Markschies, Origenes: Leben - Werk - Theo-
logie - Wirkung, in: Klassiker der Theologie, Bd. 1: Von Tertullian bis Calvin, hg.v.
Friedrich Wilhelm Graf, Miinchen 2005, 43-60, wieder abgedruckt in: Ders., Origenes
und sein Erbe. Gesammelte Studien, Berlin 2007, 1-14. Zum Verhéltnis des Origenes
zum Platonismus vgl. zuletzt den Sammelband: Origenes der Christ und Origenes der
Platoniker, hg. v. Balbina Babler und Heinz-Giinther Nesselrath (Studies in education and
religion in ancient and pre-modern history in the Mediterranean and its environs 2),
Tiibingen 2018.

Vgl. Christoph Markschies, Kaiserzeitliche christliche Theologie und ihre Institutionen.
Prolegomena zu einer Geschichte der antiken christlichen Theologie, Tiibingen 2007, 93-
109.

Vgl. zu Clemens zuletzt allgemein Eric Francis Osborn, Clement of Alexandria, Cam-
bridge 2005; Ulrich Schneider, Theologie als christliche Philosophie. Zur Bedeutung der
biblischen Botschaft im Denken des Clemens von Alexandria {AKG 73), Berlin/Boston
1999; ferner die Spezialstudien von Florian Amselgruber, »Ulme stiitzt Weinstocke.
Literalisierung kirchlicher Verkiindigung auf der Basis paganer Formen bei Clemens von
Alexandrien, Miinster 2015; MatyaS Havrada, The so-called eighth »Stromateus« by
Clement of Alexandria. Early Christian Reception of Greek Scientific Methodology
(Philosophia antiqua 144), Leiden 2016.

Zur Bibelhermeneutik des Origenes vgl. zuletzt Markus Zimmermann, Schriftsinn und
theologisches Verstehen. Die heutige hermeneutische Frage im Ausgang von Origenes
(Adamantiana 9), Miinster 2017, Dieter Lau, Origenes’ tropologische Hermeneutik und
die Wahrheit des biblischen Wortes. Ein Beitrag zu den Grundlagen der altchristlichen
Bibelexegese, Frankfurt/M. 2016; ferner: Peter William Martens, Origen and scripture.
The Contours of the Exegetical Life {(OECS), Oxford 2012.

Die Auslegungen des Origenes zum Hohelied sind zusammengestellt in: Die Homilien
und Fragmente zum Hohelied, eingeleitet und iibersetzt v. Alfons Fiirst und Holger

21

22

23

24
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schilderte Begegnung zwischen dem Brautigam und der Braut bezog Origenes auf
Christus und die Kirche. Letztlich ging es in dieser auch um die glaubende Seele,
der Christus persénlich begegnet. Diese Begegnung wird nun erstmals bei Ori-
genes im Sinne einer Liebesbeziehung interpretiert.

Eine solche Liebesbeziehung der Seele mit dem Wort Gottes lasst sich mit
dem folgenden Text des Origenes gut illustrieren:

»Von dieser Liebe also spricht die vorliegende Schrift, in der die selige Seele fiir das
Wort Gottes brennt und entflammt ist und dieses Hochzeitslied durch den Geist singt,
durch den die Kirche mit dem himmlischen Bréutigam innigst verbunden wird in der
Sehnsucht, mit ihm durch das Wort vereinigt zu werden, um von ihm zu empfangen
und durch die unbefleckte Zeugung von SGhnen gerettet werden zu kdnnen, wenn sie
im Glauben und in Heiligkeit und Niichternheit verharren (vgl. 1 Tim. 2,15). Denn aus
dem Samen des Wortes Gottes wurden sie empfangen, geboren hingegen und zur Welt
gebracht werden sie entweder von der unbefleckten Kirche (vgl. Eph. 5,27) oder von
der Seele, die nichts Korperliches, nichts Materielles verlangt, sondern allein in Liebe
zum Wort Gottes brennt.«*®

Bemerkenswert ist an diesem Text zunéchst, dass Origenes den Logos, das Wort
Gottes als Mittler besonders hervorhebt. Durch den Logos vermégen sich Gott-
liches respektive Himmlisches und die menschliche Seele zu vermihlen. Die
Sohne, von denen Origenes spricht, sind also letztlich Zeugungen des Wortes.

Bemerkenswert ist ferner, dass Origenes eine solche Form der Vereinigung
von gottlichem Logos und menschlicher Seele an bestimmte Bedingungen kniipft:
Er setzt sowohl eine bestimmte Gesinnung als auch einen bestimmten Glauben
voraus. Vor einer solchen inneren Vorbereitung, der Trennung von allem Ma-

Strutwolf (Origenes: Werke mit deutscher Ubersetzung 9/2), Berlin 2016. Die lateinische
Ubersetzung des Hoheliedkommentars durch Rufin findet sich in: Der Kommentar zum
Hohelied, eingeleitet und iibersetzt v. Alfons Fiirst und Holger Strutwolf (Origenes.
Werke in deutscher Ubersetzung 9/1), Berlin 2016.

% Qrigenes, Prolog zum Hoheliedkommentar 2,46 zitiert nach Fiirst/Strutwolf, Kommentar
{wie Anm. 24), 86-89; der Text basiert auf der dort ebenfalls abgedruckten lateinischen
Ubersetzung des Rufin: »Hunc ergo amorem loquitur praesens scriptura, quo erga
Verbum Dei anima beata uritur et inflammatur et istud epithalamii carmen per spiritum
canit, quo ecclesia sponso caelesti Christo coniungitur ac sociatur desiderans misceri ei
per Verbum, ut concipiat ex eo et saluari possit per hanc castam filiorum generationem,
cum permanserint in fide et sanctitate cum sobrietate utpote concepti ex semine quidem
Verbi Dei, editi uero genitique uel ab immaculata ecclesia uel ab anima nihil corporeum,
nihil materiale requirente, sed solo Verbi Dei amore flagrante.« Zu dem Gedanken der
mystischen Hochzeit bei Origenes vgl. auch Henri Crouzel, Le théme du marriage
mystique chez Origéne et ses sources, in: StMiss 26 (1977), 35-57.



80 Andreas Mdller

teriellen und Korperlichen, ist aber auch nach 1 Tim 2,15 ein bestimmtes duBeres
Leben in Niichternheit vonndten. Man kann also bei Origenes bereits eine Art
Dreischritt des Weges zur Vereinigung mit dem Gottlichen angelegt sehen: Am
Anfang steht eine bestimmte Lebenspraxis, der eine entsprechende Gesinnung
folgt, um dann letztendlich zur Vereinigung der Seele mit dem géttlichen Logos zu
gelangen. Da es sich um eine grundlegende Struktur auch im spéteren mysti-
schen Denken handelt, zitiere ich beispielhaft aus dem Prolog von Origenes’
Auslegung des Hohenliedes, in dem sich diese Struktur noch deutlicher ab-
zeichnet:

»Wenn also jemand den ersten Stand ausgefiillt hat durch Verbessern von Gewohn-
heiten und durch das den Geboten dienen (, welcher durch die Proverbien angedeutet
wird), danach aber auch, da er die Nichtigkeit der Welt erkannt und sich die Zer-
brechlichkeit der vergénglichen Dinge genau angesehen hat, dazu kam, dass er auf
die Welt verzichtet und alles, was in der Welt ist, wird er konsequenterweise auch
dazu kommen, zu kontemplieren und jene Dinge zu wiinschen, )die nicht gesehen
werden und ewig sind«. Damit wir aber zu jenen zu gelangen vermogen, bediirfen wir
der gottlichen Barmherzigkeit, wenn wir freilich, da die Schénheit des Wortes Gottes
betrachtet worden ist, im Stande sind, die rettende Liebe zu ihm anzuziinden, sodass
auch er selbst es fiir wiirdig hélt, die Seele derartig zu lieben, deren Wunsch, ihn zu
haben, er genau wahrgenommen hat.«*

Damit ist bei Origenes eine Struktur des Prozesses der Anndherung an das
Gottliche entwickelt, die in der zukiinftigen mystischen Theologie eine wichtige
Rolle spielen wird. Deutlich betont er in seiner Auslegung, dass durch solch eine
Vorbereitung eine Vereinigung mit Gott in der Seele stattfinden konne - die
Menschen miissen jedenfalls wiirdig geworden sein. Dabei fithrt der Alexan-
driner selbst Maria als Vorbild an:

% Der Text von Prolog 3,22f. ist noch in der lateinischen Ubersetzung Rufins erhalten. In

dieser lautet er: »Si qui ergo primum locum in emendandis moribus mandatisque se-
ruandis, qui per Prouerbia designatur, impleuit, post haec autem etiam deprehensa
uanitate mundi et rerum caducarum fragilitate perspecta uenit in hoc, ut renuntiet
mundo et omnibus, quae in mundo sunt, consequenter ueniet etiam ad contemplanda et
desideranda ea, quae non uidentur et aeterna sunt«. Ad quae tamen ut peruenire pos-
simus, indigemus diuina misericordia, si forte ualeamus, perspecta pulchritudine Verbi
Dei, salutari in eum amore succendi, ut et ipse dignetur huiusmodi animam diligere,
quam desiderium sui habere perspexerit.« Fiirst/Strutwolf, Kommentar (wie Anm. 24),
102,6-15.
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»Die Geburt Christi nahm ihren Anfang beim Schatten. Aber nicht nur in Maria be-
ginnt seine Geburt beim Schatten, sondern auch in dir wird, wenn du wiirdig ge-
worden bist, das Wort Gottes geboren.«*’

Mystische Prozesse, die die Frucht der intensiven Gottesliebe sind, stellen also
zugleich neue Inkarnationen des Wortes Gottes im Menschen dar. Die Uber-
windung des Unterschiedes zwischen Transzendenz und Immanenz wird hier
also zumindest in Ansitzen erneut geboten. Uber die Logos-Christologie des
Origenes ist in der Folgezeit sehr stark gestritten worden - letztendlich ist die
richtige Auslegung derselben der zentrale Inhalt des trinitdtstheologischen
Streites und damit auch der Dogmenbildung gewesen.”® Wenn man die Folgen
von Origenes’ Logos-Spekulation fiir die mystische Spiritualitit beachtet, diirfte
deutlicher werden, dass es bei den Trinitats- und Christologie-Debatten des 5. und
6. Jahrhunderts immer auch um spirituelle Fragen ging.?”’ Letztlich stand die
Frage im Vordergrund, ob und wie sich Géttliches und Menschliches iiberhaupt
begegnen konnen, ob das Wort wirklich Fleisch zu werden vermag.

Auf dem Hdéhepunkt der trinititstheologischen Debatten haben einige
Theologen auch explizit spirituelle Anliegen bzw. eine mystische Theologie
verfolgt. Einem solchen Vertreter wollen wir uns im Folgenden besonders zu-
wenden. Es handelt sich um den Bruder Basileios’ des GroBen, Gregor, Bischof im
kleinasiatischen Nyssa.

4. Gregor von Nyssa — das Sich-Ausstrecken nach dem
unbegreifbaren Goéttlichen

Wahrend Origenes als die graue Eminenz der christlichen Mystik bezeichnet
werden sollte, weil er noch nicht im engeren Sinne mystische Systeme entwickelt
hat, trifft auf Gregor die Bezeichnung »Vater der christlichen Mystik« tatsdchlich

¥ Origenes, Homilie zum Hohelied 2,6, dt. in: Fiirst/Strutwolf, Homilien 117 (wie Anm. 24),
22-24. Hier finden sich auch Hinweise auf weitere Texte des Origenes, in denen von
einer Geburt des Logos auch in der Seele die Rede ist. Vgl. dazu auch bereits Aloisius
Lieske, Die Theologie der Logosmystik bei Origenes (MBTh 22), Miinster 1938.

% Vgl zuletzt u. a. Mark Edwards, Religions of the Constantinian Empire, Oxford 2015,
268-294.

¥  Vgl. u. a. Andreas Miiller, »... durch treffende Aussagen widerlegt ...«? Theologie, Kir-
chenpolitik und Frémmigkeit beim 3. Okumenischen Konzil von Ephesos, in: Quaerite
faciem eius semper. Studien zu den geistesgeschichtlichen Beziehungen zwischen An-
tike und Christentum, hg.v. Andrea Jordens u. a., Hamburg 2008, 255-271, bes. 2681.
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zu.>® Bei Origenes stellte Mystik allenfalls ein beildufiges Produkt seiner
Schriftexegese dar, Gregor hat hingegen tatsdchlich eine Art mystisches System
ausgearbeitet.

Nur einige wenige Stichworte zu seiner Biographie mégen geniigen.*’ Gregor
wurde ca. 333 n. Chr,, also noch zu Zeiten des Kaisers Konstantin geboren. Er
iiberlebte seinen &lteren Bruder Basileios um knapp 15 Jahre und starb
ca. 394 n. Chr. Er stammte aus einer duBerst frommen pontisch/kleinasiatischen
Familie, die noch weitere Bischiéfe und bedeutende Asketinnen hervorgebracht
hat. Vor allem seine Schwester Makrina hat starke asketische Ambitionen gehabt
und die Familie auch entsprechend beeinflusst.*> Wie die beiden anderen be-
deutenden Kappadokier seiner Zeit, Gregor von Nazianz und eben sein Bruder
Basileios, war auch Gregor von Nyssa stark von Origenes geprigt.”* Daneben
verfiigte er iiber eine griindliche pagane Bildung. Zundchst war er dement-
sprechend als Rhetor tétig. Erst nach dem Tod seines Bruders im Jahr 379 n. Chr.
ist Gregor als Theologe richtig aufgebliiht. Aus dieser Zeit stammen auch seine
bedeutendsten mystischen Schriften, eine {iber das Leben des Moses® und ein
sehr wortgewaltiger Kommentar iiber das Hohelied.*

% ygl. z. B. Ruhbach/Sudbrack (Hg.), Mystik (wie Anm. 6), 62 in Anlehnung an Karl Rahner
und Kardinal Daniélou. Vgl. hierzu allerdings auch Michael Figura, Mystische Gottes-
erkenntnis bei Gregor von Nyssa, in: Grundfragen christlicher Mystik. Wissenschaftliche
Studientagung Theologia Mystica in Weingarten vom 7.-10.11.1985, hg. v. Margot
Schmidt, Stuttgart/Bad Cannstatt 1987, 25-38: 25, der die Bedeutung des Origenes noch
einmal besonders unterstreicht.

Zur Biographie Gregors von Nyssa vgl. als Uberblick: Franz Diinzl, Gregor von Nyssa.
Mystik und Gottesliebe, in: GroBe Theologen, hg. v. Christian Danz, Darmstadt 2006, 33~
45. Zur Mystik Gregors vgl. u. a. auch Thomas Béhm, Theoria - Unendlichkeit - Aufstieg.
Philosophische Implikationen zu »«De vita Moysis« von Gregor von Nyssa, Leiden 1996.
Zu Makrina vgl. u. a. Ruth Albrecht, Das Leben der heiligen Makrina auf dem Hinter-
grund der Thekla-Traditionen. Studien zu den Urspriingen des weiblichen Ménchtums
im 4. Jahrhundert in Kleinasien (FKDG 38), Gottingen 1986; Anna Silvas, Macrina the
Younger, philosopher of God (Medieval Women 22), Turnhout 2008; Katharina Greschat,
Die gelehrte Makrina - die vierte der groBen Kappadokier (um 330-379), in: Dies.,
Gelehrte Frauen des frithen Christentums. Zwolf Portréts (Standorte in Antike und
Christentum 6), Stuttgart 2015, 67-78.

Vgl. zu den Einfliissen des Origenes auf Gregor etwa bei der Exegese des hier interes-
sierenden Hohenlieds Franz Diinzl, Die Canticum-Exegese des Gregor von Nyssa und des
Origenes im Vergleich, in: JAC 36 (1993), 94-109; Tina Dolidze, Einige Aspekte der
allegorischen Sprache in den Auslegungen von Origenes und Gregor von Nyssa zum
Hohenlied, in: Origen and the Alexandrian Tradition. Papers of the 8th International
Origen Congress, Pisa 27-31 August 2001, hg. v. Lorenzo Perrone, Leuven 2003, 1061-
1070.

Vgl. Grégoire de Nysse, Vie de Moise (SChr 1™ Jean Daniélou).
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Eine Kernidee des mystischen Konzepts Gregors ist die bleibende Uner-
kennbarkeit Gottes.> Letztlich ist er allem menschlichen Zugriff daher enthoben.
Gleichwohl sieht Gregor aber Moéglichkeiten fiir den Menschen, sich dem Gétt-
lichen anzunshern. Ansatzpunkt ist dabei die Anthropologie des Kappadokiers.*’

Das Innere des Menschen ist bei ihm ndmlich wie ein stets zu reinigender
Spiegel verstanden. Schon in der friihen Schrift Uber die Jungfriulichkeit hob der
Kappadokier dementsprechend die Gottesebenbildlichkeit des Menschen hervor.
Auch an anderen Stellen seiner Schriften betont er, dass die »seinshafte« Ver-
wandtschaft zwischen Gott und den Menschen Voraussetzung fiir die Gotteser-
kenntnis ist.*® In dem innermenschlichen Spiegel erscheint Gott, allerdings nur
im Symbol, im Abbild gleichsam. Denn die menschliche Sprache und Rationalitat
in ihrer begrifflichen Ausprigung vermdgen Gott genau nicht zu fassen. Die
symbolische Sprache bietet in ihrer Bildhaftigkeit dagegen unausschépfliche
Bedeutungstiefen, »die jedes Mal, wenn die Begriffssprache etwas zu eindeutig
umrissen hat, zu neuem ('Jbersteigen der Verstandesinhalte auffordern.«* Der
Mensch hat sich standig tiefer in Gott hinein auszustrecken, um ihm néher zu
kommen. Das Bild des Ausstreckens ergibt sich aus Phil 3,13f,, wo Paulus das
Jagen nach dem himmlischen Kleinod beschreibt: »Ich vergesse, was dahinten ist,
und strecke mich nach dem aus, was da vorne ist, und jage nach dem vorge-
steckten Ziel, nach dem Kleinod der himmlischen Berufung Gottes in Christus
Jesus.« Das Ausstrecken nach dem Géttlichen, nach dem himmlischen Schmuck,
den auch Paulus noch nicht ergriffen hat, ist jedenfalls eine zentrale Idee Gregors.
Griechisch spricht man hier von »Epektasis«.*” Es handelt sich also um einen
stdndigen Prozess der Anndherung an das Gottliche, das mit Paulus nicht erreicht

% Vgl. Gregor von Nyssa, In Canticum Canticorum Homiliae. Bd. 1-3 (FC 16/1-3 Franz

Diinzl); dazu zuletzt der Sammelband von Giulio Maspero u. a. (Hg.), Gregory of Nyssa. In
Canticum Canticorum. Analytical and supporting Studies. Proceedings of the 13th In-
ternational Colloquium on Gregory of Nyssa, Rome, 17-20 September 2014 (VigChr. S
150), Leiden/Boston 2018.
% vgl. zum Folgenden Ruhbach/Sudbrack (Hg.), Mystik (wie Anm. 6), 63.
37 Zur Anthropologie Gregors vgl. u.a. Ulrich Volp, Die Wiirde des Menschen. Ein Beitrag
zur Anthropologie in der Alten Kirche {(VigChr.S 81), Leiden u. a. 2006, 172-182.
Vgl. Figura, Gotteserkenntnis (wie Anm. 30), 31.
Mariette Canévet, Gregor von Nyssa, in: GroBe Mystiker. Leben und Wirken, hg. v.
Gerhard Ruhbach und Josef Sudbrack, Miinchen 1984, 17-35: 23.
Vgl. zur Epektasis bei Gregor von Nyssa und dem Hintergrund in der plotinischen
Philosophie Theodoros Alexopoulos, Das unendliche Sichausstrecken (Epektasis) zum
Guten bei Gregor von Nyssa und Plotin. Eine vergleichende Untersuchung, in: ZAC 10
(2006), 302-312; ferner grundsétzlicher zu dem Begriff Ilaria Ramelli, Apokatastasis
and Epektasis in Cant and Origen, in: Maspero u. a. (Hg.), Gregory (wie Anm. 35}, 312~
339.
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wird und wohl auch in dieser Weit nicht erreichbar ist. Schon in den friithen
Schriften Gregors entwickelt er - wahrscheinlich in Anlehnung an Origenes - ein
Stufenkonzept der Anndherung an das Géttliche durch konkrete Schritte der
Askese und der Reinigung. Eine unio mystica ist bei ihm allerdings nicht zu
finden.*' Gregor kennt nur die Stufen auf dem Weg zum Gottlichen. Auf dem Weg
der Angleichung zu Gott schreitet der Mensch unendlich voran. Selbst eine Schau
Gottes ist bei ihm nicht vorgesehen.*

Das Leben des Mose wurde 392 n. Chr. auf Bitten eines Monchs verfasst.*’
Mose wird in der allegorischen Exegese des 2. Teils dieses Buches zum Symbol
der Seele beim mystischen Aufstieg. Agypten steht fiir das zu verlassende Ubel,
der Berg Sinai fiir die Erkenntnis Gottes. Moses erfahrt beispielhaft, »daB Gott
zwar irgendwie unerkennbar bleibt, daB aber der unersattliche Durst nach ihm
dennoch ein wahrhaftes Anschauen Gottes sei; es gebe kein Ende des Aufsteigens
hinauf zum Guten, weil das Gute in sich selbst ohne Grenze sei.«* Mose ver-
anschaulicht somit paradigmatisch das Konzept der Epektasis.

Das ebenfalls gegen Lebensende verfasste Werk iiber das Hohelied ist aus
urspriinglich 15 Homilien zusammengesetzt und gilt als Gregors bedeutendstes
geistliches Werk.*® Er betont hier die Notwendigkeit des Kampfes gegen die
Leidenschaften, um letztlich die Einheit zwischen Kdrper und Seele wiederher-
zustellen. Dabei wird in diesem Werk auch die Bedeutung der Sakramente her-
vorgehoben. Gregors Spiritualitdt ist also keineswegs eine individualistische,
sondern eingebunden in den Rahmen der Kirche und ihrer Sakramente. Be-
sonders betont wird neben der Inkarnationstheologie allerdings auch in dieser
Schrift der Gedanke der Epektasis.

Gregor von Nyssa stellt gleichsam ein Bindeglied zwischen den Alexandri-
nern des 3. Jahrhunderts und der spiteren byzantinischen Mystik dar. Bereits
Pseudo-Dionysios Areopagites hat ihn im 5. Jahrhundert stark rezipiert, ebenso
spater Maximos der Bekenner.* Besonders die Lehre von der Unendlichkeit und
Unbegreiflichkeit Gottes ist dabei von ihm neu in den Traditionsstrom einge-
bracht worden.* Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang seine Betonung
der Dunkelheit und Unerreichbarkeit Gottes, die u. a. in der Schrift Uber das
Leben des Mose ihren Niederschlag gefunden hat:

' Vgl. Figura, Gotteserkenntnis (wie Anm. 30), 27 f. unter besonderem Bezug auf Eckhard

Miihlenberg. Die Ausfiihrungen gipfeln in dem Satz: »Nicht Gott wird geschaut, sondern
der ewige Eros zu Christus.« (a.a.0., 28).

Vgl. hierzu auch Figura, Gotteserkenntis (wie Anm. 30), 28.

Vgl. Canévet, Gregor (wie Anm. 39), 25.

Canévet, Gregor (wie Anm. 39), 25.

Vgl. hierzu und zum Folgenden Canévet, Gregor (wie Anm. 39), 25.

Vgl. Canévet, Gregor (wie Anm. 39), 35.

Vgl. Figura, Gotteserkenntnis (wie Anm. 30), 26.
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»Was aber bedeutet es, da Moses in das Dunkel gelangte und darin Gott sah? Was
namlich an dieser Stelle berichtet wird, scheint jener ersten Gotteserscheinung zu
widersprechen. Damals erschien Gott im Licht, nun aber im Dunkel. Doch glauben wir
nicht, daB dies sich nicht in die Reihe unserer Betrachtungen einfiigt. Die Geschichte
lehrt uns hierdurch, daB die religiose Erkenntnis zunachst fiir die, denen sie zuteil
wird, Licht ist. Dagegen ist der Gegensatz zur religiésen Erkenntnis Finsternis. Die
Abwendung der Finsternis geschieht durch die Teilhabe am Licht. Je mehr nun der
Geist voranschreitet, durch immer groBere und vollkommenere Aufmerksamkeit zur
Erkenntnis des Seienden gelangt und der Anschauung immer ndher kommt, um so
mehr sieht er, daB die gottliche Natur unsichtbar ist.

Denn wenn er alle Erscheinung verlassen hat, nicht nur, was die sinnliche Wahr-
nehmung faBt, sondern auch, was der Geist zu sehen glaubt, dringt er immer tiefer ins
Innere vor, bis er unter groBer geistiger Anstrengung zum Unsichtbaren, UnfaBbaren
gelangt und dort dann Gott sieht. Denn darin liegt die eigentliche Erkenntnis des
Gesuchten, das Sehen im Nicht-Sehen, daB der Gesuchte alle Erkenntnis iibersteigt,
wie durch Finsternis durch seine Unbegreiflichkeit auf allen Seiten abgeschlossen.
Deshalb sagt der erhabene Johannes, der in diese lichte Finsternis eindrang: »Nie-
mand hat Gott je gesehen« (Joh 1,18); mit dieser Verneinung stellte er fest, daB nicht
nur fiir die Menschen, sondern fiir jede geistige Natur die Erkenntnis des Wesens
Gottes unerreichbar sei.«*®

Bevor wir aber zu dem erwadhnten Pseudo-Dionysios kommen, der viele dieser
Gedanken aufgenommen hat, ist noch eine andere Persdnlichkeit des ausge-
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Gregorii Nysseni, De Vita Moysis (GNO VII/1, 86,11-87,13 Herbertus Musurillo); dt.
Gregor von Nyssa, Der Aufstieg des Moses (Sophia 4, 91-92; iibers. v. Manfred Blum). Im
griechischen Original lautet der Text folgendermaBen: Ti (sic!) 8¢ BovAetor 10 £vtodg
yevésBaun To0 Yvopov 10V Moiota kal olitwg &v autd TOv Oedv ideilv; Evavtiov pdv yap
Soxel g elvon 1fj TpdTy Beopaveig 6 viv icTopoduevoy TOTE Yap &v @i, viv 8¢ év
Yoo 10 Belov dpdrar unde Todro tod ippod Tdv Kata avayeynv Huiv Bewpndiviov
angdev vopiocopev. didaokel yap St Tovtev 6 Adyog 8t Tiig sVcEPeng N YVAGIS PdG
yiveton apd Thv pdV olg 8v Eyyévntar. S1611 10 &€ évavtiov Tfi eboePeig voovuevov
ox6tog éotiv 8¢ anootpoet Tod okdTOVS Tf} HETOLGIE TOD PMTOG YiveTal. Tpoidv 3& O
volc kal St peilovog ael kol TEA10TEPAS TPOGOYTiG £V TEPIVOIQ YIVOUEVOG Tiig TdV Svieov
Katavonocewg, Soov npooeyyilel udiiov i Bewpig Tocovtov Thelov Opg 1O Tiig Beiog
oUoEWG dBedpntov. Kataldy Yap ndv 10 eawvduevov, ob pdvov doa katorapPaver i
afobnoig Al kar Goa 1) Sidvora dokel PAEmerv, del tpdc 1O EvBoTepOV TETON Eg BV Saduf)
Kai Tf) ToAvapaypoovvy Tiig Savoiag tpdg O ABatov T Kal dkatdAnmrov Kikel tov 0oV
6. &v ToUT Yap N dAnyg éotv eidnoig tod Intoduevoy kal év TovTE T0 i8elv €V T@ un
ideiv, 6T Omépkertar mhomg eidficemg 10 nTovpévov olbv Tvi Yvoew Tf) Gxotainyig
ravray6fev Sienupévov. 516 pnot xal 6 Yyniog Todvvng, 6 év T Aapmpd Yvoed Tovtw
yevopevog, 611 Ocdv ovdelg Ebpaxe TAOROTE, OV Pdvov Toig GvBpdmolg dAMY Kai ndoy T
vontfi pvoe tiic feiag ovoiag Ty yv@dowv avépikTov elvat Tf) amogact; TadTi Stopridpevog.
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henden 4. Jahrhunderts zu wiirdigen, die ein Schiiler des Gregor befreundeten
Gregors von Nazianz darstellte.

5. Evagrios Pontikos — die systematische Verbindung
von Askese und Mystik"

Evagrios Pontikos kann als der erste bedeutende systematisierende Mystiker im
Moénchtum gelten. Die Mystik ist ndmlich keineswegs i Kontext des Monchtums
entstanden, wohl aber von diesem enorm rezipiert worden. Eben dafiir steht auch
Evagrios.

Der in der dgyptischen Sketis lebende Einsiedler gilt als »groBer Theologe der
Askese«®®. Auf ihn geht die Lehre von den acht Lastern zuriick, die er u. a. in
seinem Praktikos®' und in dem sogenannten Antirrhetikos®? dargelegt hat. Dariiber
hinaus wurde durch ihn massiv das Ideal der Reinigung und der dadurch zu
erwirkenden vollkommenen Leidenschaftslosigkeit angestrebt.>® Letztlich hat er

4  Die folgenden Ausfiihrungen stellen eine iiberarbeitete Fassung eines Kapitels aus

meinem folgenden Beitrag dar: Andreas Miiller, Kleider machen Monche. Zur allegori-
schen Deutung des monastischen Gewandes bei Evagrios Pontikos, in: Begegnungen in
Vergangenheit und Gegenwart. Beitrdge dialogischer Existenz. FS Martin Tamcke, hg.v.
Claudia Rammelt u. a., Miinster 2015, 110-122: 111-114.

50 Ulrich K6pf, Mystik. 3. Christliche Mystik a) Alte Kirche und Byzanz, in: RGG* 5: 1659-

1663: 1661.

Vgl. Evagre le Pontique, Traité Pratique ou le Moine II (SChr 171 Antoine Guillaumont

und Claire Guillaumont); dt. Ubersetzung: [Evagrios Pontikos,] Praktikos oder der

Ménch. Hundert Kapitel iiber das geistliche Leben (Schriftenreihe des Zentrums Pa-

tristischer Spiritualitdt Koinonia - Oriens im Erzbistum Ké&ln 32), tibers. v. Gabriel

Bunge, K6Iln 1989. Vgl. zur Achtlasterlehre u. a. Rainer Jehl, Die Geschichte des Las-

terschemas und seiner Funktion. Von der Vaterzeit bis zur karolingischen Erneuerung

(Franziskanische Studien 64,3/4), Werl/Westf. 1982, 261-359, bes. 265-287.

Vgl. Evagrius of Pontus. Talking back. A Monastic Handbook of Combating Demons (CS

228; iibers. v. David Brakke); eine deutsche Ubersetzung hat Leo Trunk angefertigt:

Evagrios Pontikos, Die groBe Widerrede. Antirrhetikos (hg. v. Anselm Griin; {ibers. v. Leo

Trunk u. a.). Vgl. dazu auch David Brakke, Mystery and Secrecy in the Egyptian Desert:

Esotericism and Evagrius of Pontus, in: Mystery and Secrecy in the Nag Hammadi

Collection and other Ancient Literature. FS Einar Thomassen, hg. v. Christian H. Bullu. a,,

Leiden 2012, 205-219.

53 vgl. zur Apatheia bei Evagrios u. a.: Barbara Maier, Apatheia bei den Stoikern und Akedia
bei Evagrios Pontikos - ein Ideal und die Kehrseite seiner Realitét, in: OrChr 78 (1994),
230-248; Joseph H. Nguyen, Apatheia in the Christian Tradition. An Ancient Spirituality
and its Contemporary Relevance, Eugene, Oregon 2018; Robert Somos, Origen, Evagrius
Ponticus and the Ideal of Impassibilty, in: Origenes in den Auseinandersetzungen des
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so auch stoisches Gedankengut in starkem MaB christlich rezipiert. Einen Nie-
derschlag dessen findet sich in seinen Schriften Gnostikos, Kephalaia Gnostika/
Problemata Gnostika®* und Uber das Gebet™. Ziel der Apathie ist bei ihm die Schau
des gottlichen Lichts.>® Auch als Verfasser von Schriften fiir das Ménchtum, u. a.
eines Ménchs- und eines Nonnenspiegels® zeichnete sich Evagrios aus. Erst im
20. Jahrhundert wurde der Monchstheologe nahezu wiederentdeckt.’® Aufgrund
der Auseinandersetzungen um Origenes und dessen Verurteilung im Jahr 553
verfiel auch dessen bedeutender Schiiler der damnatio memoriae. Evagrios’
Schriften wurden entweder unter anderem Namen oder in Sprachen, die auBer-
halb des rémisch-byzantinischen Reiches gepflegt wurden, weiter tradiert.>

4, Jahrhunderts, hg. v. Wolfgang Bienert (EThL 137}, Leuven 1999, 365-373; Christoph
Joest, The Significance of »acedia« and »apatheia« in Evagrius Ponticus 1+2, in: The
American Benedictine Review 55 (2004}, 121-150, 273-307.

Vgl. zuletzt Evagrius. Kephalaia gnostika. Gnosticus. A new Translation of the unre-
formed Text from the Syriac, translated with an introduction and commentary by Illaria
L. E. Ramelli (WGRW 38), Atlanta 2015; ferner: Evagre le Pontique, Traité (Guillaume
und Guillaume [wie Anm. 51]) ; Evagre le Pontique, Le gnostique ou celui qui est devenu
digne de la science (SChr 356; iibers. v. Antoine Guillaumont).

Evagre le Pontique, Chapitres sur la priere (SChr 589, Paul Géhin); dazu u. a. Doris
Sperber-Hartmann, Das Gebet als Aufstieg zu Gott. Untersuchungen zur Schrift »de
Oratione« des Evagrius Ponticus (ECCA 10), Frankfurt/M. 2011.

Vgl. u. a. Heinrich Bacht, Euagrios Pontikos (ca. 345-ca. 399), in: GroBe Mystiker. Leben
und Wirken, hg. v. Gerhard Ruhbach und Josef Sudbrack, Miinchen 1984, 36-50: 46.
Vgl. Evagrios Pontikos, Ad monachos. Ad virginem. Institutio ad monachos (FC 51; iibers.
v. Christoph Joest).

Vgl. vor allem die Arbeiten von Antoine Guillaumont: Evagre le Pontique, Traité (Guil-
laume und Guillaume [wie Anm. 51}), und Gabriel Bunge. Die Arbeiten von Letzterem
sind u. a. zusammengefasst in einer Aufsatzsammlung zu seinem 70. Geburtstag: Gabriel
Bunge, »Die Lehren der heiligen Vater« (RB 73,2). Aufsédtze zu Evagrios Pontikos aus drei
Jahrzehnten (Weisungen der Viter 11), hg. v. Jakobus Kaffanke, Beuron 2011. Antoine
Guillaumont verdffentlichte neben zahlreichen weiteren Beitrdgen u. a. den Artikel iber
Evagrius in: DSp 4 (1960), 1731-1744, RAC 6 (1966), 1088-1107 und TRE 10 (1982),
565-570. Beachtenswert ist u. a. auch seine Monographie: Antoine Guillaumont, Un
philosophe au désert: Evagre le Pontique, Paris 2004.

Vgl. als Uberblick K[laus| Fitschen, Evagrius Ponticus, in; Lexikon der Antiken Christ-
lichen Literatur, hg.v. Siegmar Dopp und Wilhelm Geerlings, Freiburg/Br. 1998, 224f.,
hier 224. Zum Verhéltnis des Evagrios zum Origenismus vgl. u. a. Gabriel Bunge, Ori-
genismus - Gnostizismus. Zum geistesgeschichtlichen Standort des Evagrios Pontikosg,
in: VigChr 40 (1986), 24-54.
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Evagrios wurde um 345 n. Chr. in Ibora am Pontos geboren.”’ Unter Basileios
von Kaisareia wurde er zum Lektor, unter Gregor von Nazianz zum Diakon ge-
weiht. Besonders von diesem wurde er in seiner Theologie stark beeinflusst.
Nicht nur durch den Dienst in Konstantinopel bei Gregor von Nazianz, sondern
auch durch den Aufenthalt bei Rufin und Melania der Alteren auf dem Jerusa-
lemer Olberg diirfte Evagrios mit origenistischem Denken in Berithrung ge-
kommen sein. In der Agyptischen Wiiste hat sich spéter sogar ein Kreis von
intellektuell veranlagten Monchen um Evagrios und seinen Freund Ammonios
geschart, der sich mit der Lektiire des Origenes beschiftigte.®’ Der Hang zu
spekulativ-mystischem Denken einerseits, zu asketischen Tendenzen anderer-
seits war bei Evagrios somit auf seinem Weg in die Wiiste bereits ausgeprégt. In
der Wiiste vereinigte er beides zu einem eindrucksvollen und in dieser Form
neuen System. Die asketische Lehre des Origenes wurde somit also gleichsam an
die Wiistenexistenz adaptiert. Ob Evagrios der Erste gewesen ist, der eine solche
Adaption durchgefiihrt hat, ist den heute noch existenten Quellen nicht mehr
eindeutig zu entnehmen. Moglicherweise hat auch schon der zum Vater des
Wiisteneremitentums stilisierte Antonios origenistisch gedacht und geschrie-
ben - die unter seinem Namen tradierten, aber lange Zeit als unecht angesehenen
Briefe zeugen zumindest von solch einem Geist.”2

Das System des Evagrios ist vor allem in den bereits genannten Schriften
Adyoc mpoxtikog und Adyog yvootwkog noch zu erheben. Das komplizierte
System soll hier nicht vollstandig referiert werden. Zumindest den geistlichen
Weg des Monches nach dem Adyog mpaxtikég machte ich aber kurz skizzieren.
Grundsitzlich gliedert sich dieser Weg in drei Schritte, die wir im Groben bereits
in der Hoheliedauslegung des Origenes kennengelernt haben. Die erste Stufe ist
bei Evagrios diejenige der - durchaus stoisch zu verstehenden - dndBewa, der
inneren Ruhe.®® Der Ménch hat dabei an einem einsamen Ort, an dem er sich

60

Zur Biographie des Evagrios vgl. im Uberblick u. a. Evagrios, Ad monachos (FC 51, Joest
[wie Anm. 57]), 9-61.

Zu den sogenannten »Langen Briidern« vgl. Andreas Heiser, Die Paulusinszenierung des
Johannes Chrysostomus (STAC 70), Tiibingen 2012, 511f.

Vgl. Peter Gemeinhardt, Antonius. Der erste Ménch. Leben ~ Lehre - Legende, Miinchen
2013, 93-99. Grundlegend ist die Untersuchung der Antonios-Briefe von Samuel Ru-
benson, The Letters of St. Antony. Monasticism and the Making of a Saint (Studies in
Antiquity and Christianity), Minneapolis 1997.

Vgl. Evagre le Pontique, Traité 64 {648, Guillaumont und Guillaumont [wie Anm. 51]). In
diesem Zustand ist auch davon die Rede, dass der vodg fiovyog gegeniiber bestimmten
oaopara der Nacht erreicht ist, also eine Art iouyia. Nach Evagre le Pontique, Traité 67
(652 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm. 51]) reicht allerdings die Abschirmung
von den Tatsachen (rp&ypata) noch nicht zur Apatheia aus, vielmehr muss auch die
Erinnerung an diese bekdmpft werden.
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moglichst ununterbrochen aufhilt und Nahrungs- und Kleideraskese betreibt, zu
jener Ruhe zu kommen. Hier kann er sich von den npéypara, den Dingen der
Welt, abschirmen, die auf ihn eindringen.** Diese erste Stufe bildet die Grund-
voraussetzung des Mdnches, steckt seinen Lebensraum und seine Lebensart ab.
Besonders diese Stufe spiegelt das wider, was man allgemein unter Askese
versteht. Insofern hat die Mystik bei Evagrios ganz klar eine asketische Vor-
aussetzung. Ohne die Ubung im Verzicht und in der stabilitas loci® ist der weitere
mystische Weg jedenfalls kaum zu beschreiten.

Die zweite Stufe ist dagegen allgemeiner gehalten. Sie ist die Stufe der so-
genannten mpakTiky, Zu erginzen 684, also des praktischen Weges.®® Auf ihr
kdampft der Monch nicht mehr gegen sachliche Anfechtungen, sondern gegen
diejenigen, die sich in seinem Innern abspielen. Sie treten in Form der acht
Moyopoi, der acht Gedanken oder Uberlegungen auf.*” Zu diesen zéhlt Evagrios
die Fresssucht (yaotpwapyia), die Hurerei (ropveia), die Liebe zum Mammon
(prhapyvpia), die Traurigkeit (AOmm), den Zorn (0pyn}), die sogenannte Akedia
(dxndio), vielleicht am besten mit innerer Unruhe zu iibersetzen,’® die eitle
Ruhmsucht (kevodotia) und die Uberheblichkeit (bnepneaveia). Gegen diese
richtet sich der Weg des Geistes, ein Weg der Tugenden.*® Er wird durch Wei-

Vgl. Evagre le Pontique, Traité 48 (608 Guillaumont und Guillaumont {wie Anm. 51]) und
Evagre le Pontique, Traité 64 (648 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm. 51]). Nach
Praktikos 48 stellen die npdypoata die Anfechtungen fiir die xoopuxoi dar, wahrend die
Ménche insbesondere von den Aoyiopoi angefochten werden. Dementsprechend hilt sich
der Ménch auch von Sinneswahrnehmungen fern, um frei von Leidenschaft zu werden,
vgl. Praktikos 4. Die np&ypata liegen nach Evagre le Pontique, Traité 43 (598 Guillau-
mont und Guillaumont [wie Anm. 51]) den Aoywspoi zugrunde.

Vgl. zur stabilitas loci bei Evagrios u. a. Evagre le Pontique, Traité 28 (564 Guillaumont
und Guillaumont [wie Anm. 51]). Auf die notwendige stabilitas gerade auch in Zeiten der
Anfechtung geht Evagrios auch in Evagre le Pontique, Traité 12 ein (522; 525 Guillau-
mont und Guillaumont [wie Anm. 51]).

Vgl. zu der Unterscheidung von praktischem und gnostischem Leben im Praktikos:
Evagre le Pontique, Traité Prol 9 (492 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm. 51}).
Vgl. Evagre le Pontique, Traité 6-14 (506-535 Guillaumont und Guillaumont {wie Anm.
51]), einleitend Evagre le Pontique, Traité 6 (506-508 Guillaumont und Guillaumont [wie
Anm. 51]).

Vgl. Evagre le Pontique, Traité 12 (520-527 Guilaumont und Guillaumont [wie Anm.
51]). Zur Akedia vgl. u. a. Gabriel Bunge, Akedia. Die geistliche Lehre des Evagrios
Pontikos vom Uberdruss, Beuron ’2017; ferner: Riidiger Augst, Lebensverwirklichung
und christlicher Glaube. Acedia - Religitse Gleichgiiltigkeit als Problem der Spiritualitat
bei Evagrius Ponticus (Saarbriicker theologische Forschungen 3}, Frankfurt/M. 1990.
Vgl. Evagre le Pontique, Traité 62 (644 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm. 51]);
Evagre le Pontique, Traité 71 (658 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm. 51)); ferner
Evagre le Pontique, Traité 70 (656 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm. 51)); Evagre
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sungen der Viter und auch die natiirliche Betrachtung der Dinge gespeist, die den
Glauben erwirken. Von da aus steigt der Monch bestandig auf: zur Furcht Gottes,
die zur Beachtung der gottlichen Gebote fiihrt.”® Ferner pragen den Monch nun
Klugheit, Enthaltsamkeit, Geduld und Hoffnung.”' Die Hoffnung stellt die Vor-
stufe vor dem Hohepunkt des praktischen Weges dar, der an&dew.”? Hat der
Monch einmal die Leidenschaftslosigkeit erreicht, steht ihm auch der Weg zur
dritten und letzten Stufe in dem gesamten System offen, nidmlich zur yvaog.”?
Diese bezeichnet Evagrios als Nahrung der Seele.”* Die Gnosis vereint mit den von
ihm so genannten heiligen Méchten (taig dyioig duvapeowv), denen der Mensch
nun selber nahezu gleich geworden ist.”* Immerhin ist er leidenschaftslos, frei
von samtlichen Vorstellungen und Uberlegungen.”® Auf dieser Stufe lassen sich
die einzelnen Schritte nach oben nicht mehr genau differenzieren. Von der Lei-
denschaftslosigkeit gelangt man zur Liebe, die die wesentliche Erkenntnis,
ndmlich die Erkenntnis Gottes ermdglicht. Diese wird von Evagrios Bewpia oder
gar OeoAoyio genannt.”’

Zusammenfassend ldsst sich festhalten, dass bei Evagrios Mystik und As-
kese, Askese und Mystik eng miteinander verkniipft sind.”® Askese ist die

le Pontique, Traité 44 (600 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm. 51}); Evagre le
Pontique, Traité 77 (664 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm. 51]). In Evagre le
Pontique, Traité 89 (680-689 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm. 51]) werden die
Tugenden weiter ausdifferenziert und auf die einzelnen Seelenteile verteilt.

7 vgl. Evagre le Pontique, Traité 81 (670 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm. 51]).
Vgl. zu dem Prozess des Aufstiegs bei Evagrios auch Julia Konstantinovsky, Evagrius
Ponticus. The Making of a Gnostic (Ashgate New Critical Thinking in Religion, Theology
and Biblical Studies), Farnham 2009.

7' Vgl. u. a. Evagre le Pontique, Traité 89 (682 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm.
51]).

72 ygl. u. a. Evagre le Pontique, Traité Prol 8 {492 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm.
51]); ferner Evagre le Pontique, Traité 87 (678 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm.
51]).

7 Vgl. u. a. Evagre le Pontique, Traité Prol 8 (492 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm.
51]); Evagre le Pontique, Traité 84 (674 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm. 51]).

7 ygl. Evagre le Pontique, Traité 56 (630-632 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm.
51}).

5 ygl. Evagre le Pontique, Traité 56 (632 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm. 51]), wo
schlieBlich die enge Verbindung zwischen Mensch und den Unkérperlichen beschrieben
wird: [...] 1) 1@V dcopdtev cuvdgew &k ThHg opolag Siibeceng yivesBal népukev.

76 Vgl. u. a. Evagre le Pontique, Traité 64 (648 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm.
51]); Evagre le Pontique, Traité 67 {652 Guillaumont und Guillaumont {wie Anm. 51]).

77 Vgl. u. a. Evagre le Pontique, Traité 84 (674 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm.
51]).

8 Vgl. auch Schaufele, Mystik (wie Anm. 15), 57.
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Grundvoraussetzung fiir den Mystiker. Selbst die einzelnen Schritte der zweiten
Stufe der npaxtikn| sind stark vom asketischen Rahmen her bestimmt.

Als Beispiel fiir die sehr tiefschiirfenden, psychologisch genauen Beobach-

tungen des Evagrios’’ mag ein Textbeispiel aus dem Praktikos iiber die Leiden-
schaftslosigkeit dienen. Ich zitiere die Kapitel 63-70 in der Ubersetzung von
Gabriel Bunge:

79

80

»63. Wenn der Intellekt anfangt, seine Gebete ohne Zerstreuung zu verrichten, dann
spielt sich der ganze Kampf bei Nacht und bei Tag um den jahzornigen Teil der Seele
ab. [..}

64. Ein Merkmal der Leidenschaftslosigkeit ist, daB der Intellekt angefangen hat,
seinen eigenen Lichtschein zu schauen, angesichts der néchtlichen Erscheinungen
ruhig zu bleiben und die Dinge unberiihrt zu betrachten. [...]

65. Der Intellekt befindet sich im Vollbesitz seiner Kraft, wenn er sich zur Zeit des
Gebetes nichts von den Dingen dieser Welt vorstellt. [...}

66. Der Intellekt, der mit Gottes Hilfe die Praktike vollbracht und sich der Erkenntnis
genahert hat, nimmt den irrationalen Teil der Seele kaum oder iiberhaupt nicht mehr
wabhr, da ihn die Erkenntnis in die Hohe hinwegreifit und von den sinnlichen Dingen
trennt. ...}

67. Die Leidenschaftslosigkeit besitzt nicht die Seele, die den Dingen gegeniiber keine
Leidenschaft empfindet, sondern jene, die auch ihren Erinnerungen gegeniiber un-
erschiitterlich verharrt. [...]

68. Der Vollkommene {ibt keine Enthaltsamkeit (mehr) und der Leidenschaftslose
keine Geduld, insofern die Geduld Sache des (noch) den Leidenschaften Unterwor-
fenen ist und die Enthaltsamkeit Sache des (noch von ihnen Beldstigten). [...]

69. Es ist ein groBes Ding, ohne Zerstreuung zu beten, ein gréBeres aber, ohne
Zerstreuung zu psalmodieren. [...}

70. Wer die Tugenden in sich selbst fest eingegriindet und sich ganz mit ihnen
vermischt hat, der gedenkt nicht mehr des Gesetzes noch der Gebote oder der Strafe,
sondern er sagt und tut das, was ihm seine vorziigliche Verfassung diktiert.«*

Vgl. zu der Beobachtungsgabe des Evagrios u. a. auch Kevin Corrigan, Evagrius and
Gregory. Mind, Soul and Body in the 4th Century (Ashgate Studies in Philosophy and
Theology in Late Antiquity), Farnham 2009.

Evagrios Pontikos, Der Praktikos {(Der Ménch). Hundert Kapitel iiber das geistliche
Leben, eingeleitet und ibers. v. Gabriel Bunge (Weisungen der Viter 6), Beuron 72008,
225-242. Zum Thema Intellekt und Leidenschaften u. a. bei Evagrius vgl. Columba
Stewart, Evagrius Ponticus and the Eastern Monastic Tradition on the Intellect and the
Passions, in: Modern Theology 27 (2011), 263-275. Der Text findet sich auf Griechisch
bei Evagre le Pontique, Traité (646-657 Guillaumont und Guillaumont [wie Anm. 51]):
63 ‘Otav ¢ voig arepondotog dpéntar moeicbon 1dg Tpooevyds, T0Te mepi 1O BupkdY
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6. Dionysios Areopagites — »mystische Kirchlichkeit«
im Kontext neuplatonischen Denkens

Die unter dem Namen eines Dionysios tradierten Schriften sind von zentraler
Bedeutung fiir die gesamte weitere Entwicklung der spateren Mystik. Gleichwohl
ist es angesichts der bisherigen Ausfiihrungen schwierig, bei diesem Autor des
5. Jahrhunderts den )eigentlichen Anfang christlicher Mystik« zu verorten, wie
dies Volker Leppin tut.®’ Man muss wohl eher von einer weiteren Systemati-
sierung bisheriger Gedanken und deren Einfiigung in ein groBes, vom Neupla-
tonismus her gepragtes Weltbild sprechen, die von groBer Wirkung war. So in-
tensiv wie nie zuvor gehen griechische Philosophie und christlicher Glaube hier
eine gegenseitige Befruchtung ein, fiir die sich der Autor explizit verteidigt hat. Er
sah ndmlich in seinem Werk die Einordnung des griechischen Denkens in seinen
rechten, eigentlichen Zusammenhang gegeben.*

Dionysios ist moglicherweise der korrekte Name des Verfassers, seine At-
tribuierung als Areopagite hingegen sekundidr - man konnte ihn daher noch

HEPOC TiiG wuxfic vOKTwp kal ped’ Nuépav O mhe cuvictatar mOAeuoc. 64 "Amabeiag
Texunplov, vodg apédpevog o oikelov @éyyog 0pdv, kot apdg T¢ Kab' Havov pacpata
Sapévav fiovyog, kai Aelog fAenmv Ta npdypata. 65 "Eppwtar vodg pndév tdv tod xdopov
100TOoV TApd TOV Kapdv Tiig Tpocevyiic pavtalouevos. 66 Nodg obv Bed TPAKTIKTV
Katopbhoag kal tpocnelicas Ti YvooeL OAiyov 1} 0ud’ Shmg Tod aidyov pépovug Tiig Yoy
gnaroBaveral, Thg Yvaoeng adtov apralodoTg LETapolov Kal yopllodong tdv aicntdv.
67 "AnaBetav Exer yoyn, oy 1) Ui TAoYoVoa TPOG T TPAYRATA, GAL' 1) Kol IPOC TOG UVIUOG
avT@v atapayog dwpévovon. 68 'O Téheiog 00k ykpateeTal, Kai O anabng ovy dropévey,
grep 100 TACYOVTOG | LIopovr, Kai Toh OyAovpévou 1 £ykpatela. 69 Méya pév o ane-
ploTacTOG Tposevyecstar, uellov 6 10 kal wahrewy anepiondotoe. 70 O tag dpetag &v
gavt® kabidpvoag, kel Tavtag Shog avoxpabeig, ovk En pguviTor vopov fi Evioladv 1
KoMioEWS, AAMY TaDTO AfYEL Kol TparTel Omoon Ty aplom E&ig Umayopevel.

Vgl. Leppin, Mystik (wie Anm. 5), 25. Im Folgenden orientiere ich mich ansonsten stark
an Leppins Darstellung (a.a.0., 25-39). Beachtenswert ist auch der den Forschungsstand
hervorragend zusammenfassende Band von Adolf Martin Ritter, Dionys vom Areopag.
Beitrage zu Werk und Wirkung eines philosophierenden Christen der Spatantike (Tria
Corda 10), Tiibingen 2018. Eine pragnante Einfilhrung in Dionysios bietet auch Beate
Regina Suchla, Dionysius Areopagita. Das iiberflieBend Eine, in: Theologen der christ-
lichen Antike. Eine Einfithrung, hg. v. Wilhelm Geerlings, Darmstadt 2002, 202-220.
Vgl. Pseudo-Dionysius Areopagita, ep. 7 Ad Polycarpum, in: Corpus Dionysiacum II, De
coelesti Hierarchia u. a., hg. v. Giinter Heil und Adolf Martin Ritter (PTS 36), Berlin 1991,
165-170. Vgl. ferner auch die Einschdtzung des Johannes von Skythopolis, vgl. Ritter,
Dionys (wie Anm. 81), 22. Ritter spricht von einer »Verchristlichung« »platonischen
Denkens« bei Dionysios (a.a.0., 144) bzw. einer apologetisch motivierten »Synthese von
Platonismus und Christentum« (a.a.0., 149).
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etwas korrekter als Dionysios Pseudo-Areopagites bezeichnen.®* Durch die Be-
tonung der Unnennbarkeit und Unerkennbarkeit Gottes wurde dieser Dionysios
in der kirchlichen Tradition »gleichsam im Handumdrehen« jedenfalls mit Dio-
nysios vom Areopag gleichgesetzt.** Der Areopagite hat nach Apg 17,34 neben
einer Frau namens Damaris und anderen die legendére Predigt des Paulus auf
dem Athener Areopag gehort. In den vorliegenden Texten tauchen immer wieder
Hinweise auf Lebensstationen und Personen aus dem Umfeld des Paulus auf: So
richtet sich der Autor an den Paulusschiiler Timotheus und spielt auf das
Apostelkonzil in Jerusalem an.? In der Tradition wurde Dionysios zum ersten
Bischof Athens stilisiert. Moglicherweise legte dieser Bezug zu einem Ort, der
noch in der Spitantike eng mit der Akademie Platons verbunden wurde,
ebenfalls die Verwendung des Namens fiir das Schriftencorpus nahe. Durch die
Pseudonymitét erhielt es obendrein nahezu apostolischen Charakter. Allerdings
ist diese Apostolizitat bereits im Mittelalter hinterfragt und im 19. Jahrhundert
endgiiltig widerlegt worden.” Dafiir spricht zunichst die Bezeugung der
Schriften. Das Corpus wurde namlich erstmals von Severos von Antiochien um
520 n. Chr. erwahnt.®® Auch die Quellenkritik unterstiitzt eine spitere Datierung.
Pseudo-Dionysios greift zum Teil explizit auf die Schriften des Neuplatonikers
Proklos zuriick, der erst 485 n. Chr. verstorben ist.* Daher datiert man das
Corpus Dionysiacum in der Regel in das ausgehende 5. Jahrhundert. Wahr-
scheinlich kannte Pseudo-Dionysios auch die Schriften des Damaskios und wére
8 Erwihnt wird der Name Dionysios in dem Corpus selbst in ep. 7,3, vgl. Heil und Ritter
(Hg.), Corpus II (wie Anm. 82), 170.

Vgl. Ritter, Dionys (wie Anm. 81), 3. Ritter geht davon aus, dass die Heimat des Corpus
Areopagiticum in (West)syrien-Paldstina zu suchen ist.

Vgl. Pseudo-Dionysius Areopagita, De divinis nominibus I, 141, in: Corpus Dionysiacum I
(111,2, hg. v. Beate Regina Suchla [PTS 33], Berlin 1990), 141.

Vgl. zur platonischen Akademie in der Spétantike u. a. Edward Watts, Justinian, Malalas,
and the End of the Athenian Philosophical Teaching in A.D. 529, in; JRS 94 (2004), 168-
182; weitere Literatur auch bei Ritter, Dionys (wie Anm. 81}), 151.

Vgl. Leppin, Mystik (wie Anm. 5), 26. Schéufele, Mystik (wie Anm. 15), 59 verweist
darauf, dass bereits Lorenzo Valla und Erasmus von Rotterdam die Autorenschaft des
Dionysios vom Areopag angezweifelt hatten. Erst 1895 sei die Abhdngigkeit des Corpus
von dem Neuplatoniker Proklos erwiesen worden.

Vgl. Ritter, Dionys (wie Anm. 81), 5, unter Verweis auf Severos’ ep. 3 ad loan. Higum. u. a.
Vgl. Leppin, Mystik (wie Anm. 5), 26. Zur Verhdltnisbestimmung von Proklos und Ps-
Dionysios vgl. zuletzt Adolf Martin Ritter, Neuplatonismus und Christentum am Beispiel
des Verstiandnisses von Gebet und Gottesverehrung bei Proklos und Dionys, in: Dionys
vom Areopag. Beitrage zu Werk und Wirkung eines philosophierenden Christen der
Spitantike, hg.v. Adolf Martin Ritter (Tria Corda 10), Tiibingen 2018, 123-148. Vgl.
ferner Proclus and his legacy, hg. v. David D. Butorac and Danielle A. Layne (Millenium
Studien 65), Berlin 2017, 161-288.
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daher sogar erst in die erste Hilfte des 6. Jahrhunderts zu datieren - so verwendet
er fiir Gott ahnlich wie dieser auch das Attribut vnepdyvootog.”

Es besteht in der heutigen Uberlieferung aus zehn Briefen und vier Trakta-
ten.”! Die Titel machen bereits deutlich, dass es dem Autor keineswegs nur um
spirituelle Praxis, sondern um eine ganze Kosmologie und auch Ekklesiologie
ging. Es sind ndmlich die folgenden Schriften erhalten und inzwischen auch
hervorragend ediert: Die himmlische Hierarchie, Die kirchliche Hierarchie, Die
gottlichen Namen und Die mystische Theologie.

Wie ist nun aber der Ansatz des Pseudo-Dionysios inhaltlich gestaltet?
Ausgangspunkt ist bei ihm das neuplatonische Gegeniiber von der Welt der
Vielfalt, wie sie sich auch in der Vielfalt menschlicher Begriffe niederschlagt, und
dem »Eineng, aus dem diese Welt letztlich emaniert ist.”? Nach Dionysios ist die
begrifflich-differenzierende und somit Vielfalt schaffende Redeweise der Men-
schen immer unzureichend, wenn das »Ureine« erfasst werden soll.”® Denn dieser
Grund aller Existenz, die Wahrheit selbst, entzieht sich der differenzierenden
Benennung. Trotz dieses grundsatzlichen Unterschieds auf erkenntnistheoreti-
scher Ebene stehen das Ureine und die ganze Welt aber durch die Emanation nach
neuplatonischem Denken in einem innersten Zusammenhang.”* Das Ureine hat
durch die Emanation sozusagen die Begriffe zumindest vermittels des Nous
selber verursacht.”® Dieser Prozess lasst sich durch das Kontemplieren gleichsam
umkehren.’® Der Weg des Kontemplierens ist nun aber notwendigerweise ein
geistiger.”” Dionysios kann dabei dhnlich wie Gregor von Nyssa von einem
Aufstieg reden. Dieser hatte einen solchen Vorgang des Kontemplierens - nach
dem Vorbild des Mose am Dornbusch - auch mit der Metapher vom Licht in

% vygl. Ritter, Dionys (wie Anm. 81), 6.

' Die Texte liegen in einer kritischen Edition vor. Sie werden seit 1990 als Corpus Dio-

nysiacum in den PTS (Bd. 33; 36; 62) kritisch herausgegeben.

Vgl. Leppin, Mystik (wie Anm. 5), 27; zum neuplatonischen Ansatz u. a. Jens Halfwassen,

Plotin und der Neuplatonismus, Miinchen 2004.

% vgl. Leppin, Mystik (wie Anm. 5), 27.

% Vgl. u. a. Plotin, Enneade II 9,13 u. a. (hg. v. Paul Henry und Hans-Rudolf Schwyzer,
Plotini Opera I [Museum Lessianum Series philosophica 33], Paris 1951, 243).

% Vgl. zu dem Konzept der Emanation bei Plotin v. a. die Enneade V 1,6 (hg. v. Paul Henry
und Hans-Rudolf Schwyzer, Plotini Opera II [Museum Lessianum Series philosophica 34;
Paris, 1959], 272-277), Plotin, Enneade VI 4 und V15 (hg. v. Paul Henry und Hans-Rudolf
Schwyzer, Plotini Opera III [Museum Lessianum Series philosophica 35], Paris 1973,
135-176); dazu auch ausfiihrlich Evangelia Varessis, Die Andersheit bei Plotin, Stuttgart
1996.

%  Der kontemplierende Aufstieg der Seele wird u. a. beschrieben in Plotin, Enneade I 6,6f.

(hg. v. Henry und Schwyzer, Plotini Opera I [wie Anm. 94], 112-115).

Vgl. Leppin, Mystik (wie Anm. 5), 27.
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Verbindung gebracht. Gregor ging demnach davon aus, dass sich Gott den
Menschen zuniéchst im Licht zuwendet.” Letztlich muss der Mensch aber iiber
das Licht emporsteigen, um die »Vielgeschiftigkeit« des Denkens hinter sich zu
lassen und zum »Unschaubaren und Unbegreiflichen« zu gelangen. So sieht der
Mensch Gott - bereits nach Gregor von Nyssa - letztlich im »Nicht-Sehen«.”
Diesen Gedanken nun nahm Pseudo-Dionysios auf und baute ihn in ein umfas-
senderes System des mystischen Weges ein, in dem selbst die kirchliche Hier-
archie ihren Platz fand.

Nach Dionysios ist Gott dementsprechend schlichtweg das »iiberlichte
Dunkel«.!® In dieser Metapher kommt zum Ausdruck, dass die Wirklichkeit
Gottes durch differenzierendes menschliches Begriffsvermégen nicht zu errei-
chen ist. Gott ist ndmlich selbst mit der Grundunterscheidung zwischen Licht und
Finsternis nicht zu fassen. Deswegen muss jene in paradoxer Weise verwendet
werden, wenn man sie auf Gott appliziert. Durch die Verwendung der gegen-
satzlichen Begrifflichkeiten »iiberlichtes Dunkel« werden die Gegensitze zu-
mindest sprachlich gleichsam aufgehoben. Ein Begriff fiir Gott steht damit al-
lerdings nicht zur Verfiigung. Mystik fiihrt dementsprechend bei Pseudo-
Dionysios nun wirklich zum Mysterion, zum begrifflich unfassbaren Geheimnis.
Die Mysteria, und das heift insbesondere die kirchlichen Sakramente, ermog-
lichen genau das, was Sprache und Begrifflichkeit letztlich nicht zu erreichen
vermdgen: Sie heben die Vielfalt auf.'”'

Dionysios behauptet damit keineswegs schlicht die Notwendigkeit, Gott als
Geheimnis der Welt zu fassen. Dem widerspricht ja bereits die Fiille der Namen,
die ihm in der Bibel beigelegt sind.'” Sie helfen dem Menschen in seiner Be-
grenztheit, sich dem Unbegrenzten anzundhern. Die biblischen Namen Gottes
sind gleichsam der Lichtstrahl aus dem »iiberlichten Dunkel«, mit dem Gott den
Menschen zunichst zu sich hin bewegt.'® Dionysios raumt somit der biblischen
Offenbarung Gottes durchaus einen wichtigen Platz auf dem Weg zu Gott ein,
bleibt aber nicht dabei stehen. Er betont, dass die Selbst-Offenbarung Gottes, wie
sie sich in der Bibel findet, notwendig ist, da derselbe begrifflich durch die
Eigentitigkeit des Verstandes eben nicht zu erreichen ist.'® Pseudo-Dionysios
begriindet also gleichsam auch philosophisch die Notwendigkeit eines biblisch-

% Vgl a.a.0, 28.

#  Vgl. Gregor von Nyssa, De Vita Moysis I (GNO V1I/1, 87,1-7 hg. v. Herbertus Musurillo),
bes. Z. 7: ©0 18€iv év 10 pr| i8€iv).

Vgl. Pseudo-Dionysios, Mystische Theologie 1,1, in: Corpus Dionysiacum II (hg. v. Heil
und Ritter [wie Anm. 82]), 142,1f. - Dionysios erwahnt hier tov \népowtov [...] yvopov.
100 ygl, Leppin, Mystik (wie Anm. 5), 29, 36.

192 ygl. a.a.0., 29.

18 vgl. a.a.0,, 29.

1% ygl. a.a.0., 30.

100
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christlichen Zugangs zum Gottlichen. Ein neuplatonisch-unpersénlicher Got-
tesbegriff reicht ihm jedenfalls auch erkenntnistheoretisch nicht aus.'” Das
bedeutet allerdings nicht, dass er bei dem personalen Gott der Bibel stehen
bleiben wiirde. In seinem Denken ist auch dieses Gottesbild letztlich zu iiber-
steigen - der biblisch bekundete Gott verweist ndmlich auf eine iiber allem
Personalen stehende Gottheit. Die biblischen Bilder von Gott werden gleichsam
als Abbilder verstanden, die von dem Abgebildeten allerdings nicht getrennt
werden diirfen, sondern dieses durchaus - wenn auch in unzureichender Form -
in sich enthalten.!®® Dieser Weg zu Gott wird in der Regel als via analogiae im
Unterschied zur via positiva bezeichnet.'”’ Gott ist letztlich in Analogien durchaus
zuginglich, die ihn aber nicht definiert fassbar machen. Dionysios betont dem-
entsprechend auch einen dritten Zugang zu Gott, die sogenannte via eminentiae,
den Weg der Ubersteigerung der irdischen Begriffe. Gott ist allenfalls so fassbar,
dass man alle Begriffe von ihm {ibersteigt und so von Gott als dem Uberguten,
dem Ubergéttlichen usw. redet.'® Zwar verwendet man so die biblisch tradierten
Begriffe fiir Gott, {ibersteigt sie aber zugleich auch wieder und vermag sich so
dem Gottlichen anzunéhern. Dies gelingt allerdings weniger in der Sprache eines
theologischen Traktates als vielmehr z. B. in Form des liturgischen Hymnus.'” In
ihm ist die via eminentiae durchaus angemessen, in einem um begriffliche Pra-
zision bemiihten theoretischen Traktat hingegen nicht. Die Traktate des Diony-
sios haben deswegen durchaus auch eine Art gebetshaften Charakter. Sie stellen
somit gleichsam eine Riickbewegung zu Gott dar.'"° Das Geriist stellte Gott selber
mit den Begriffen in der Bibel zur Verfiigung, die der Betende auf der via emi-
nentiae iibersteigt.

Vollstindig gelingt aber eine kontemplierende Riickbewegung zum Ureinen
in kataphatischer Weise nicht. Weder die via positiva noch die via analogiae und
auch nicht die via eminentiae vermogen die begriffliche Differenzierung, die von
der Einheit Gottes trennt, zu iiberwinden. Gott ist vielmehr wesenhaft unnennbar
das Eine.!!! Er lisst sich dementsprechend mit menschlicher Begrifflichkeit nicht
erfassen. Vielmehr ist im Sinne eines weiteren Weges von Gott respektive vom
Gottlichen zu sprechen, namlich der via negativa. Gerade diese ist charakteris-
tisch fiir Pseudo-Dionysios. Sie wird in der mystischen Theologie genauer be-
schrieben:

%5 Vegl. a.a.0., 30.

106 ygl. Pseudo-Dionysios, Div. nom. L4 (hg. v. Suchla [wie Anm. 85]) 114,4; 115,6.
97 ygl. Leppin, Mystik (wie Anm. 5), 30f.

1% ygl, Pseudo-Dionysios, Div. nom. 11,3 (hg. v. Suchla [wie Anm. 85]) 125,14-126,2.
199 ygl. Leppin, Mystik (wie Anm. 5), 31.

% vygl. a.a.0, 31

" yel. a.a.0., 32.
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»Noch hoher steigend, sagen wir von ihr (der Allursache) aus, dass sie weder Seele ist
noch Geist; ihr ist auch weder Einbildungskraft, Meinung, Vernunft oder Denken
zuzuschreiben, noch ist sie mit Vernunft und Denken gleichzusetzen, noch wird sie
ausgesagt, noch gedacht. Sie ist weder Zahl noch Ordnung, weder Gréfe noch
Kleinheit, weder Gleichheit noch Ungleichheit, weder Ahnlichkeit noch Unihnlich-
keit. Sie hat weder einen festen Stand, noch bewegt sie sich, noch rastet sie [...]. Sie
entzieht sich jeder (Wesens-)Bestimmung, Benennung und Erkenntnis.«''?

Uber Gott lisst sich dementsprechend eigentlich nur sagen, was er nicht ist.
Gerade durch solch eine negative Redeweise, durch den Verzicht auf jegliche Form
positiver Aussagen iiber das Goéttliche, vermag sich der Mensch nach Pseudo-
Dionysios dem Gottlichen anzundhern und sogar seine Seele mit Gott zu ver-
binden.'"® Dabei geht es ihm nicht einfach um die Negation positiver Begriff-
lichkeiten. Die via negativa begniigt sich nicht damit, Gott anstelle als Licht als
Dunkel zu umschreiben. Die Rede von Gott als »iiberlichtem Licht« oder gar
»Nicht-Licht« lehnt vielmehr den Begriff des Lichtes als solchen fiir Gott ab,
verzichtet also letztlich auf jede Form von Begrifflichkeit.''* In der vollkommenen
Form der via negativa lasst der Mensch somit von samtlichen Instrumenten einer
begrifflich unterscheidenden Welt ab. Wenn er auf begriffliches Verstehen dem-
entsprechend vollstindig verzichtet, wird die mystische Gottesbegegnung mdg-
lich.'"® So fordert Dionysios den Paulus-Schiiler Timotheus charakteristisch auf:

»[S}panne Dich auf nicht-erkenntnisméaBigem Wege, soweit es irgend maglich ist, zur
Einung mit dem empor, der alles Sein und Erkennen iibersteigt. Denn nur wenn Du
Dich bedingungslos und uneingeschrankt Deiner selbst wie aller Dinge entduflerst,
wirst Du in Reinheit zum iiberseienden Strahl des gottlichen Dunkels emporgetragen,
alles loslassend und von allem losgeldst.«!'®

12 pseudo-Dionysios, Myst. theol. V, in: Corpus Dionysiacum II (hg. v. Heil und Ritter [wie

Anm. 82)), 149,1-5; 150,3f, deutsche Ubersetzung zitiert nach Leppin, Mystik (wie
Anm. 5), 32. Der griechische Text lautet: AU81g 8¢ dvidvree, ig ofte wuy éonv olite vois,
otite pavraciav fi §6&av fi Adyov i vonao &xer 008 Adyog €otiv obte vonog, obte Aéyetar
ofite voeitar obte dpBpuog éotv obre Tdéig, ovte péyeBog olite opkpdg, obte icdg
ofite aviedg, obte dpotdTng fi dvoporwmg otite Eotnrev odte kiveitar obte Novyiav &yer
[...] obte Abyog avdtiig éotiv obite Svopa ovte YvdoLS.

13 ygl. Pseudo-Dionysios, Div. nom. XIII,3 {hg. v. Suchla [wie Anm. 85]) 230,4f.

4 ygl. Leppin, Mystik (wie Anm. 5), 33.

% vgl. a.a.0., 33.

116 pseudo-Dionysios, Myst. theol. 1,1, in: Corpus Dionysiacum II (hg. v. Heil und Ritter [wie
Anm. 82]), 142, 8-11. Die deutsche Ubersetzung ist zitiert bei Ritter, Dionys (wie
Anm. 81), 137. Das griechische Original lautet: kai 7pdg v Evoowy, dg épiktdy, dyver
otwg avatddnti 1od Vatp nicav ovoiov kal yvdoy: Tfj Yép €avtod kai tdvrev doyét Kai
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Diesen Prozess stellt sich Dionysios allerdings keineswegs jenseits aller Ratio-
nalitét als emotionalen Vorgang vor. Auch die Affekte und Emotionen sind bei
einer solchen Form des Einswerdens mit Gott vielmehr iiberschritten. Dieses
vollkommene AuBer-sich-Sein bezeichnet Pseudo-Dionysios wie bereits schon
Plotin als Ekstase bzw. als ekstatischen Vorgang.'” Schon Plotin hatte betont,
dass eine solche Ekstase allenfalls ein plétzlicher, kurzer Moment sein kann.!*® In
ihr ist das Gegeniiber von menschlichem Subjekt und géttlichen Gegeniiber
notwendigerweise vollkommen aufgehoben, denn Gott kann nicht Objekt, Ge-
genstand unserer Wahrnehmung sein. Vielmehr gilt nun die paulinische Fest-
stellung nach Gal 2,20: »Ich lebe, doch nun nicht ich, sondern Christus lebt in
mir.«''’ Die bei Paulus sicher eher eschatologisch zu interpretierende Aussage
wird bei Pseudo-Dionysios mystisch iiberformt. In der Ekstase ist der Mensch
zumindest momenthaft aufgehoben in seinen Urgrund.

Die Rede von der Ekstase bedeutet bei Dionysios keineswegs einen Verzicht
auf die Vernunft.'”® Gerade indem er seine Aussagen in ein zu seiner Zeit voll-
kommen akzeptiertes philosophisches System einbettet, bedient er sich der
Mittel der Vernunft. Er beschreibt also mit seinem System rational die Grenzen
der Gotteserkenntnis. Er ist zumindest insofern kein Mystagoge,'?! als er die
Rationalitat iiberschreitende Erfahrung nicht naher zu umschreiben versucht. Er
ist allerdings durchaus auch ein Mystagoge, indem er auf rationale Weise
iiberhaupt erst auf die Moglichkeit der Ekstase hinweist und somit einen
transrationalen Weg der Gotteserkenntnis auf rationale Weise erdffnet. Dieser
Weg wird wiederum als Dreischritt von Reinigung (xa8epoic), Erleuchtung
(pwtiopog) und Voliendung (tereimorg) respektive Vereinigung (Evooic) be-
schrieben.'? Auf diesem Weg durchschreitet der Mensch die in Triaden gedachte
himmlische Welt wie auf einer Stufenleiter. Vermittelt wird der Weg durch die
irdische Kirche, die - als Abbild der himmlischen Hierarchien - ebenfalls tria-
disch gegliedert ist. Mystische Einung wird - wie bereits beobachtet - insbe-
sondere iiber den sakramentalen Weg in die kirchliche Wirklichkeit vollstindig

anolte xabapdg ékotdoel mpdg TOV Vmepovoiov Tod Belov oxbdtovg dkrtiva, mavta
agpeldv Kai €k Tavtav droiubeic, dvaybrion.

"7 vgl. Pseudo-Dionysios, Div. nom. IV,13 (hg. v. Suchla, Corpus 1,1 [wie Anm. 85]), 158,19.

18 ygl. Plotin, Enneade IV 8,1; VI 9,11 (hg. v. Henry und Schwyzer, Plotini Opera 111 [wie
Anm. 95]), 326-328; hier ist 328,2f. von einem éxnintewv ™ Béag die Rede. Dazu im
Uberblick Halfwassen, Plotin (wie Anm. 92), 49-58, bes. 57f.

"% Vgl. Pseudo-Dionysios, Div. nom. IV,13 (hg. v. Suchla [wie Anm. 85]) 159,5f.

120 ygl. Leppin, Mystik (wie Anm. 5}, 34.

121 Besonders Leppin (a.a.0., 34) betont, dass Dionysios kein Mystagoge sei.

22 vgl. a.a.0,, 35.
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eingebunden.'? In der Liturgie und vor allem in den Sakramenten wird der Weg
zur himmlischen, jenseitigen Wirklichkeit jedenfalls erdffnet. Dies gilt insbe-
sondere deswegen, weil die irdische Liturgie von Dionysios als Abbild der
himmlischen verstanden wurde - eine Vorstellung, die noch heute die orthodo-
xen Ostkirchen prigt. Die ausgeprégte Einheit zwischen philosophischem Sys-
tem, den kirchlichen Sakramenten und der Bibel zugunsten der Erdffnung
mystischer Gottesbegegnung machen die Besonderheit dieses Denkers des
5. Jahrhunderts aus. Volker Leppin hat dementsprechend zu Recht betont, dass
man bei Pseudo-Dionysios nicht nur von einer »kirchlichen Mystik«, sondern
vielmehr auch von einer »mystischen Kirchlichkeit« sprechen kénne.'*

7. Johannes Sinaites - die Wiedergewinnung der
Ebenbildlichkeit des Menschen

Bereits bei Pseudo-Dionysios haben wir ein ausgeprigtes Stufendenken in der
Mystik kennengelernt. Dieses Konzept wird - in ganz anderer Weise - wiederum
bei einem Monch verfolgt, der insbesondere fiir die weitere dstliche Theologie im
6. Jahrhundert das Bild von der Leiter des Aufstiegs zu Gott in extremer Weise
ausgedeutet hat: Johannes Sinaites, der auch oft nach der Leiter Johannes Kli-
makos genannt wird.'?

Biographisch zuverldssige Daten {iber den Sinaiten existieren nicht mehr.
Eine historisch auswertbare Vita ist von Johannes nicht iiberliefert.'?® Die Le-
bensbeschreibung durch Daniel von Raithu illustriert vielmehr - allerdings in

'3 vgl. a.a.0., 36f. Vgl. zur Bindung der Anniiherung an Gott iiber die priesterliche Sa-
kramentsspendung bei Dionysios auch Ritter, Dionys (wie Anm. 81), 86f.; ferner a.a.0.,
140.

'2¢ vgl. Leppin, Mystik (wie Anm. 5), 37.

15 ygl. grundlegend fiir die weiteren Ausfiihrungen meine Habilitationsschrift: Andreas

Miiller, Das Konzept des geistlichen Gehorsams bei Johannes Sinaites. Zur Entwick-

lungsgeschichte eines Elements orthodoxer Konfessionskultur (STAC 37), Tiibingen

2006; ein kiirzerer Uberblick: Andreas Miiller, Johannes Sinaites - Monch, Abt und

Lehrer, in: Bedeutende Lehrerfiguren. Von Platon bis Hasan al-Banna, hg.v. Tobias

Georges u. a., Tiibingen 2015, 215-234; zum Mystiker Johannes vgl. auch mein abge-

drucktes Vortragsmanuskript: Johannes Sinaites, genannt Klimakos. Konzepte zum

Aufstieg ins Paradies im 6. Jahrhundert, in: Profile gelebter Theologie im Orient. FS

Sidney Harrison Griffith, hg. v. Martin Tamcke (Gottinger Orientforschungen Syriaca 55),

Wiesbaden 2018, 65-74.

Vgl. zur Biographie des Sinaiten Andreas Miiller, Die Vita Johannes des Sinaiten von

Daniel von Raithu. Ein Beitrag zur byzantinischen Hagiographie, in: ByzZ 95 (2002),

585-601.

126
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beeindruckender Weise - vermittels einer konstruierten Biographie die Um-
setzbarkeit des in der Klimax gezeichneten idealen (Monchs-)Lebens. Sie er-
mdoglicht dariiber hinaus allenfalls eine relative Chronologie. Die Diegemata des
Anastasios Sinaites, Berichte iiber das Ménchsleben auf dem Sinai, in denen
Johannes erwahnt wird, konnen nicht einmal fiir die Erhebung der Lebensdaten
des Sinaiten verwendet werden, wie dies Frangois Nau versucht hat.'”’ Die Die-
gemata sind mehrmals literarisch liberarbeitet worden - nur die letzte Redak-
tionsschicht lasst sich eindeutig chronologisch festlegen. Datierbar ist der Sinaite
allein aufgrund von Monchsnamen, die sowohl in der Klimax als auch in zeit-
gendssischen Schriften wie dem Leimonarion des Johannes Moschos und den
Diegemata des Anastasios belegt sind. Ich habe in meiner Habilitationsschrift'?
die Namen ausfiihrlich ausgewertet und bin zu folgendem Schluss gekommen:

Wahrscheinlich lebte Johannes Sinaites von ca. 525 bis ca. 603 n. Chr.
Mithilfe der relativen Chronologie des Daniel von Raithu, die allerdings mit
Vorsicht zu behandeln ist, lieBe sich Johannes’ Aufenthalt bei seinem Altvater
und Lehrer Martyrios ca. 540 bis ca. 559 datieren. Er begann seine monastische
Karriere also in einer Art Lehrer-Schiiler-Verhaltnis, das man als semianacho-
retische Lebensform bezeichnen kann. Eine solche war zu seiner Zeit auf der
Sinai-Halbinsel iiblich. Die Jahre zwischen ca. 559 und 599 verbrachte Johannes
als Einsiedler in Thola im zentralen Sinai-Massiv. AnschlieBend wurde er
fiyobuevog (= Abt) im nahe gelegenen Dornbusch-Kloster, dem heutigen Katha-
rinen-Kloster. Dieses war erst kiirzlich von dem 565 verstorbenen Kaiser Justi-
nian gegriindet worden. Sein Abt-Amt versah Johannes mdglicherweise nur vier
Jahre. Wahrend seiner Zeit als ffyobuevog konnte die Klimax entstanden sein.
Nach einer historisch nicht mehr sicher zu belegenden Tradition soll der Sinaite
noch einmal in die Einsamkeit zuriickgekehrt sein.

Johannes Sinaites hdtte nach der vorgeschlagenen Datierung sowohl die
Gesetzgebung fiir das Monchtum durch Kaiser Justinian'?’ als auch dessen
Klostergriindung miterlebt. Die Klimax kann dementsprechend als ein Dokument
gelten, das in einer Zeit starken Wachstums und starker Umstrukturierungen des
Sinai-Mdonchtums geschrieben worden ist. Dies war zugleich eine Zeit konkur-

1277 Vgl. u. a. Frangois Nau, Note sur la date de la mort de Jean Climaque, in: ByzZ 11 (1902),
35-37.

128 ygl. Miiller, Konzept (wie Anm. 125), 33-47.

122 vgl. zu der Gesetzgebung Justinians fiir das Monchtum Andreas Miiller, EIZ. ZYNEP-
T'EIAN TQN ZYM®EPONTQN. Zur Klosterpolitik Kaiser Justinians, in: Christentum
und Politik in der Alten Kirche, hg. v. Johannes van Oort und Otmar Hesse, Leuven 2009,
35-59; Alexandra Hasse-Ungeheuer, Das Monchtum in der Religionspolitik Kaiser
Justinians 1. Die Engel des Himmels und der Stellvertreter Gottes auf Erden (Millenium-
Studien 59), Berlin 2016.
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rierender Autorititskonzepte, des hierarchisch-koinobitischen und des charis-
matisch-semianachoretischen.

Die genaue Datierung des Sinaiten bzw. seiner Klimax ist durchaus von
Bedeutung. Wéhrend wir bisher mystische Konzepte und Ideen und Stufen des
Aufstiegs eher im Umfeld von Einsiediern bzw. Semianachoreten wie Evagrios
kennengelernt haben, baut der Sinaite nun ein entsprechendes System fiir
Monche aller Art auf. Mystik wird unabhédngig von konkreten Sozialformen
lebbar. Dementsprechend ist die Klimax sogar in nicht-mdnchischen Kreisen
stark rezipiert worden. Selbst die Rolle des Mystagogen, der urspriinglich vor
allem den Anachoreten auf seinem mystischen Weg begleitet hat, ist nun allge-
mein in alle Lebensformen integriert worden. Dadurch ist die Klimax zu dem am
meisten verbreiteten Erbauungsbuch neben den Spriichen der Wiistenviter in
der ostkirchlichen Tradition geworden.

Letztlich geht es dem Sinaiten bei seinem Aufstieg auf der Leiter um eine
Riickkehr zur urspriinglichen Ebenbildlichkeit des Menschen. Der Mensch soll
eben wieder genauso werden, wie er urspriinglich geschaffen war: Abbild bzw.
Ebenbild Gottes.'*® Daher spielt bei Johannes der Gehorsam eine zentrale Rolle,
der als ein Element des inneren Verzichts dem duBeren Verzicht folgt: Wie der
Mensch aufgrund seines Ungehorsams aus dem Paradies vertrieben wurde, so
kommt er durch Gehorsam wieder in die Nihe Gottes."! Gehorsam ist dabei
keineswegs nur Gott selber, sondern auch mittelbar dem Geistlichen Vater zu
leisten. Insofern spielt der Mystagoge eine wesentliche Rolle beim Sinaiten - die
vierte, sehr ausfiihrliche Stufe der Leiter ist dem Gehorsam gewidmet.

Auch Johannes Sinaites hat als Ziel mystischer Praxis die Apathie/anéfgia.'*
Diese miindet letztlich in der Liebe zu Gott.'"*® Sie besteht nach dem philoso-
phischen Begriff der Vollkommenheit in der Verdhnlichung mit Gott. Jedenfalls
wohnt Gott in der liehenden Seele und lenkt ihr Reden, Denken und Handeln.'**
Diese wird neben den beiden anderen christlichen Kardinaltugenden Glaube und
Hoffnung auf der hochsten, der 30. Stufe der Leiter erreicht. Vereinigung mit Gott

130 ygl. Johannes Sinaites gr. 15,33 u. a. (hg. v. Archimandrites Ignatios, Tod éciov ITatpdg

Nuév Todvvov tod Zivaitov KAipaé. Eicaywyn - Kelpevov - Metdopacig - Zyoha ~
Hivaxeg, 1. [Mone Parakletou; Oropos Attikes, 71997], 201f.).

131 yegl. Miiller, Konzept (wie Anm. 125), 251-254.

132 ygl. im Uberblick Walther Vélker, Scala Paradisi. Eine Studie zu Johannes Climacus und
zugleich elne Vorstudie zu Symeon dem Neuen Theologen, Wiesbaden 1968, 247-254.

133 vgl. Vélker, Scala (wie Anm. 132), 255-277.

134 ygl. die prignante Darstellung bei: Marcel Viller/Karl Rahner, Aszese und Mystik in der
Viterzeit, Freiburg 1939, 160. Der Gedanke der Verdhnlichung, der auf Platons Philo-
sophie aufbaut, findet sich bereits auch bei Ps-Dionysios, vgl. Ritter, Dionys (wie Anm.
81), 141.
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geschieht fiir ihn gerade auch im Gebet. In ihm ist der Mensch ganz bei Gott.'*
Johannes entwickelt somit erste Anséitze zu einer Gebetspraxis der inneren Ruhe,
der Hesychia/Movyia,'*® die u. a. in Stufe 28 dem ostkirchlichen Herzensgebet
bereits sehr nahekommt:

»Der Anfang beim Gebet ist, Anfechtungen noch im Keim mit einem Wort (povoio-
viotog) zu vertreiben. Die Mitte hingegen ist, seinen Sinn im Gesagten und Gedachten
zu haben. Die Vollkommenheit wiederum ist die Entriickung zum Herrn.«'*

Die Aufforderung zum Aufstieg hin zur Liebe Gottes wird im Anschluss an die
30. Stufe am Ende der Leiter kurz zusammengefasst. Die Zahl 30 ergibt sich aus
den Lebensjahren Jesu vor seinem offentlichen Auftreten. Seine Leiter zusam-
menfassend schreibt also der Sinaite:

»Steigt auf, steigt auf, Briider, indem ihr euch bereitwillig in eurem Herzen zum
Aufsteigen entschlieBt und den vernehmt, der sprach: »LaBt uns auf den Berg des
Herrn steigen und ins Haus unseres Herrn« (Jes 2,3), welcher unsere FiiBle leitet wie
die eines Hirsches und uns auf die Anhohe stellt, um mit Seinem Lied zu siegen! Lauft,
flehe ich euch an, mit jenem, der sagte: »Bis wir alle zur Einheit des Glaubens und zur
Gotteserkenntnis gelangen, zum vollendeten Menschen, zum MaBe des Vollalters
Christil« (Eph 4,13), der dem sichtbaren Alter nach als DreiBigjahriger getauft wurde
und den dreifigsten Grad der geistigen Leiter innehatte - wenn Gott wirklich Liebe
ist. Thm gehoren das Lob, die Macht, die Kraft; in Thm liegt und lag die Ursache alles
Guten und wird in unbegrenzten Ewigkeiten liegen. Amen.«'*

135 ygl. Johannes Sinaites gr. 28,1 (hg. v. Archimandrites Ignatios, Tod dciov [wie Anm,

130], 355).

Vgl. Johannes Sinaites gr. 28,21 (hg. v. Archimandrites Ignatios, Tod 0ciov [wie Anm.
130}, 359).

Johannes Sinaites gr. 28,20 (hg. v. Archimandrites Ignatios, Tod 6ciov [wie Anm. 130},
359), dt. nach Georgios Makedos: Heiliger Johannes vom Sinai, Klimax oder Die Him-
melsleiter, {ibers. v. Georgios Makedos, Athen 2000, 330. Der griechische Text lautet:
"Apyny pev mpocevyfic, RpocPBoial ovoloyioTwg Siwkdpevat €k Tpoottiov avtdv’ HecdTg
B¢, 10 &v 10ic Aeyouévolg kol vooupévorg elvar Thv Sidvotay: T 8& tavtng téketov, dpmom

136

137

apog Koprov.

Johannes Sinaites, Protrope (hg. v. Archimandrites Ignatios, Tod o0ciov [wie Anm. 130],
380); dt. nach Makedos (Ubers.), Johannes, Klimax (wie Anm. 137}, 351. Der griechische
Text lautet: ‘Avofaivers, avafaivete, ddehpoi, avafaoe mpobinwg év kapdig Swt-

138

O¢pevor, Tod phokovrog akovovieg Aesbte, avaPdpev eic 10 pog Kupiov, kai eig tov olkov
100 Oeod Hudv: oD KoTaptiloviog Tovg n6dag NUdV woel EMdpov, kai €ni ta dymia
{iot®vrog, ToD vikijoar €v Ti] ®6fj avtol. Apapete, Svownd, uet’ éxeivov Tod Afyoviog
ZNoLdacmpeY E0¢ 00 KATAVTACOUEY 01 TEVTES Eig THV EvOTTa TAVTES THC RicTEWE KO Thg
Emyvaoeng tol Ocod, eig Gvipa Téketov, gig pETpov NAlkiag Tod TAnpadpatog 1od Xpiotod-
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Mit dem spirituellen Handbuch des Johannes Sinaites ist ein mystisches Konzept
mystagogisch umgesetzt worden. Der Sinaite erméglichte es somit einer breiten
Gruppe von Rezipienten, den Weg hin zu mystischen Erfahrungen auch praktisch
zu beschreiten. Damit kam es gewissermaBen zum Abschluss einer theologischen
Entwicklung, die mit den exegetischen Uberlegungen des Origenes begann, in
der Systematisierung bei Gregor von Nyssa erstmals zu einem geschlossenen
Konzept ausgearbeitet wurde, bei Evagrios Pontikos bereits auf einem stark
theoretischen Niveau mit Askese in Verbindung gebracht wurde und schlieBlich
bei Pseudo-Dionysios eine ganz starke philosophische wie kirchliche Einbindung
erfuhr. Theologen wie Johannes Sinaites sorgten schlieBlich dafiir, dass sowohl
die eigenen als auch die mystischen Ansatze ihrer Vorganger im groBen Umfang
populdr geworden sind.
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