2. Meister Eckharts einende Demut

»(...)dieweil ein Selbst haben, ein Selbst sein das grofite, das
unendliche Zugestindnis ist, welches dem Menschen gemacht
ist, zugleich aber der Ewigkeit Forderung auf ihn.«

(Séren Kierkegaard »Krankheit zum Tode«, Abschnitt 1, C,
letzter Satz.)

I.  Anndherungsversuch

Nachdem man bei der Wiederentdeckung Eckharts im 19. Jahrhun-
dert zuerst vermeinte, man habe es mit einer »ganz beziehungslosen
Gestalt zu tun, mit einer Art Meteor, der vom Himmel gefallen ist«?,
ging die Forschung mit Eifer und Fleiss daran, diesen scheinbaren
Himmelskérper zu entmystifizieren und zu erden. Man erkannte,
dass Eckhart als hochst erfolgreicher Ordensmann® und Magister
der Universitdt Paris mitten im Spannungsfeld der geistigen Krafte
stand, die seine Zeit prigten. Triumphierend konnte Heinrich Denifle
eine erste Zasur der Eckhartforschung setzen durch seine These, Eck-
hart sei nichts anderes als ein wirrer Scholastiker®. Als Reaktion de-
ret, die sich trotz Denifles minutids an Thomas von Aquin angelehn-
ter Untersuchung mit seinem Forschungsergebnis nicht zufrieden
gaben, wurde u.a. eine alte — seit Eckharts Lebzeiten bestehende®* —
Perspektive der Betrachtung wieder verdeutlicht: Meister Eckhart,
der Mystiker®. Kite Oltmanns stand in der ersten Hilfte dieses Jahr-

! L. Cognet, 1980, 11.

2 Vgl. etwa K. Ruh, 1989, Kapitel 2: »Eine steile Gelehrten- und Amterlaufbahn.

> Vgl. H. Denifle, 1886, 417-652. 672—682.

* Vgl. A. M. Haas, 1989, 185.

* Vgl. hierfiir exemplarisch z. B. H. Ebeling: »Meister Eckharts Mystik«, 1941. Ebeling
versucht, wenn auch noch in expliziter Anerkennung von Denifles Ansatz, {iber diesen
hinauszugehen. Fiir die Gewinnung eines »Gesamtbild(es)« von Eckhart scheint es ihm
notwendig seine mystischen Motive zu kristallisieren im Riickgang auf neuplatonische
Wourzeln eines Plotin, Proklus und Eriugena. Zur Entwicklung der Positionswechsel in
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hunderts mehr oder minder allein, Meister Eckhart jenseits der
Kategorisierungen als Denker zu begegnen und thn in seinem geisti-
gen Umfeld als hochst originellen Philosophen zu identifizieren®.
Heute ist der vielfiltige Humus, aus dem heraus Eckhart wirkte und
dachte, weiter umgegraben’. Je mehr man weiss, desto mehr jedoch
fille die Moglichkeit der Kategorisierbarkeit Eckharts wieder dahin:
ihre scheinbar letzte ungestiirmte Bastion, namlich dass Eckhart ein
Mystiker sei, wurde in den letzten Jahren von der sogenannten Bo-
chumer Schule um Kurt Flasch heftig und diskussionsanregend in
Frage gestellt®. Die kontroversen Forschungsansitze um Eckhart bie-

der Eckhartforschung vgl.: K. Oltmanns, 1957, 15-56; I. Degenhardt, 1967; E. v. Brak-
ken, 1972, 33—40; E. Waldschiitz, 1978, 248-277; W. Malte Fues, 1981, 60£f.

¢ K. Oltmanns, 1957 (1. Auflage 1937).

7 Es ist vor allem das Verdienst von Studien jiingerer Zeit, in sorgfaltiger Ausfiihrlich-
keit der philosophischen Frbschaft Eckharts nachzugehen. Besonders hervorzuheben ist
das grosse Buch von Rainer Manstetten, der iiber Thomas von Aquin hinaus eine direk-
te Gegeniiberstellung des eckhartschen und aristotelischen Menschenbilds leistet, auch
die Spuren eines der Hauptbegriffe Eckharts —die Abgeschiedenheit — iiber Paulus bis zu
Aristoteles verfolgt (vgl. 1993, 470ff. und 5401f.). Auch die im gleichen Jahr versffent-
lichte Eckhart Monographie von Peter Reiter versucht im weiten Ausgriff die Denkriu-
me Eckharts auszuleuchten mit einem starken Akzent auf den platonischen und neupla-
tonischen Einfluss (vgl. Teil 2, 1993). Uber Eckharts enge Verbundenheit mit dieser
Tradition vgl. auch J. Koch » Augustinischer und Dionysischer Neuplatonismus im Mit-
telalter« (in: W. Beierwalters, 1969). L. Cognet bietet seinerseits einen breit geficherten
und biindigen Uberblick, indem auch die Beginen-Mystik als Einflussfaktor nicht uner-
wihnt bleibt (»Meister Eckhart und seine Vorliufer«, 1980, 11ff.). Kurt Flasch hat eine
weitere Liicke geschlossen, indem er auf die enge Beziehungen zwischen Meister Fck-
hart und seinen Zeitgenossen Meister Dietrich hingewiesen hat (vgl. K. Flasch, 1984).

® Vgl. K. Flasch, 1988, »Meister Eckhart — Versuch, ihn aus dem mystischen Strom zu
retten<, 94-111. In dem Uberblicksartikel »Was ist Mystik« von Alois Haas (in: K. Ruh
(Hg.), 1986, 319-342) wird deutlich, wie problematisch wiederum das pauschale Spre-
chen von einem »mystischen Strom« ist, dass es eine weitgespannte und nicht zu ing-
norierende Diskussion mit unterschiedlichen Schulen vor allem auch im amerikani-
schen Raum dazu zu beachten gilt (etwa die Perennialisten und Konstruktivisten, vgl.
hierzu auch A. M. Haas’ systematische Auslegungen in »Mystik als Aussage« 1996,
insbesondere 29 ff.). Ohne eine hinreichend abgesicherte Position in dieser Auseinander-
setzung beziehen zu konnen, soll zur Debatte um Eckharts »Mystik« dennoch ein Ge-
danke beigesteuert sein. Warum sich Meister Eckhart selbst nie explizit auf mystische
Erfahrung bezieht — hier namlich setzt Flasch an, die Dimension des Mystischen bei ihm
in Frage zu stellen — hingt m. E. mit einer Haltung zusammen, die seiner Grundiiber-
zeugung entspricht: nimlich die mystische Unio nicht als Sonderzustand, sondern als
Kern des Menschseins zu begreifen. Diese Haltung artikuliert sich — indirekt aber deut-
lich — im Traktat {iber die Abgeschiedenheit. Dort bemerkt er, dass die Authentizitit von
Marias Abgeschiedenheit gerade darin bestand, dass sie diese nie von sich aussagte (vgl.
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ten jedoch — durch thre kenntnisreiche Positionierung des Meisters
und der gleichzeitig betriebenen Relativierung dieser Positionierung
— den Vorteil, dass man sich wieder mit gewisser Gelassenheit nur
auf Meister Eckhart selbst konzentrieren darf. Die neuen Unschir-
fen, die sich aufgrund der immer vermehrenden Forschung um Eck-
hart ergeben, lassen den gezielten Blick auf das Phanomen Eckhart —
vielleicht sogar wie auf einen vom Himmel gefallenen »Meteor« —
wieder fruchtbar erscheinen.

Damit ist die Vorgehensweise dieser Untersuchung angedeutet.
In ihr ist das Augenmerk ausschliesslich auf Eckharts Lehre konzen-
triert, wie sie sich im deutschen und lateinischen Werk niederschligt,
um so in einer systematischen Durchdringung seinem Demutsbegriff
naherzukommen®.

Ein nicht historisierender Zugang zu Eckhart birgt speziell fir
unser Thema einen eigenen Reiz. Der unvorbereitete, zeitgenos-
sische Leser kann namlich in der Begegnung mit Eckharts Demuts-
begriff iiberraschende Erfahrungen machen. Er kann sogar Momente
aufrichtiger Verwirrung erleben. Einmal deshalb, weil dieser De-
mutsbegriff auf nichts Bestimmtes gerichtet ist, weder auf eine Got-
tesfigur noch auf den Mitmenschen, noch auf die nicht menschlichen
Mitgeschopfe. Zum anderen, weil dieser Demutsbegriff einen kon-
tinuierlich in Widerspriichlickeiten zu verwickeln scheint. Verfolgt
man Eckharts Begriff der Demut, so steht man alsbald in einem Netz
von Verhiltnissen, die sich auf ersten Blick gegenseitig ausschliessen.
Dennoch — dies lésst sich eindeutig feststellen — Eckharts Denken der

VA, 439, 181, Mhd. ebenda 438,16 f.) Da man — so Eckhart — in der Abgeschiedenheit
zum »Héchsten gelangt«, wo das »Frkennen erkenntnislos«, die »Liebe liebelos« und
das »Licht finster« wird (vgl. VA, 455, 81, Mhd. ebenda 454, 81.), beinhaltet der Zustand
Abgeschiedenheit fraglos die Merkmale der unio mystica. Wenn nun Marias Authenti-
zitdt in ihrem Vermégen der abgeschiedenen Gottesverbundenheit — in diesem emmi-
nenten Sinne! —nach Eckhart darin besteht, dariiber nicht zu sprechen, so setzte Eckhart
sicherlich den gleichen Masstab auch an sich. Damit wirkt er auch — bewusst oder unbe-
wusst — der Fixierbarkeit seiner selbst und seiner Lehre auf Schlagworte (wie z.B. My-
stiker!) entgegen, geht es ihm doch in erster Linie um nichts anderes als eine radikale
und unverstellte Offenheit — »Empfanglichkeit« des Menschen, wie im folgenden dar-
zustellen sein wird.

° Die einzige, mir bekannte Sonderuntersuchung des Demutsbegriffs bei Meister Fck-
hart findet sich in Joachim Theisens kurzer und konzentrierter Analyse der Pr. 22 des
Deutschen Werks. Darin deutet Theisen auf zehn Seiten den fundamentalen Charakter
von Eckharts Demutsbegriff an mit besonderer Beriicksichtigung der in ihm enthalte-
nen augustinischen Motive (vgl. 1990, 392-402).
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Demut speist sich ausschliesslich aus dem Gottesbezug!®, so wie er
diesen versteht. Diese Feststellung jedoch hilft wenig weiter. Denn
das menschliche Verhiltnis zu Gott ist bei Eckhart in einer Weise
gefasst, die fir heutige — aber auch damalige — Auffassung kaum
unmittelbar einsichtig ist. Es fithrt in unvertraute Zusammenhénge,
in ungewohnte Konzepte des Selbst- und Weltbezugs. Im Kern dieser
Zusammenhinge sitzt die Demut, so dass die Suche danach in Eck-
harts Denken als Ganzes zieht. Gingige Demutsvorstellungen und
Interpretationsraster werden im Laufe dieser Suche recht drastisch
tber den Haufen geworfen. Der Augenblick, an dem man sich einge-
stehen muss, dass man eigentlich keine Ahnung mehr hat, was Eck-
hart unter Demut wohl meinen kann, vermag zur fruchtbaren Krisis
geraten!

Wie unumginglich und zentral Demut fiir den Gottesbezug ist,
dies soll gleich zu Beginn im Eckhartschen Originalton zum Aus-
druck kommen. Und zwar durch ein Zitat, dessen Aussagedichte kei-
ne schonende Einfiithrung bietet, sondern einen eher abrupt auf Zu-
sammenhinge stossen ldsst, die zunichst undurchschaubar wirken.
Eckhart predigt: »Die Sonne entspricht Gott: das hochste Teil seiner
unergrindlichen Tiefe antwortet auf das Allerniedrigste in der Tiefe
der Demut. Ja, der demiitige Mensch braucht darum nicht zu bitten,
sondern er kann wohl gebieten, denn die Hohe der Gottheit kann es

1 Um das Wort Gott fiir die Weise, wie Eckhart es denkt, offenzuhalten, sollte man
versuchen, es wie in Anfithrungszeichen gesetzt aufzunehmen. Diese Distanzierung
scheint im Sinne Eckharts deshalb angebracht, weil der Ausdruck Gott mit soviel Vor-
stellungen behaftet ist, die sich eben vor das Einlassen darauf, was Gott bei Eckhart
meint, stellen. Eckhart prigt diesbeziiglich sogar ausdriicklich den Begriff der »Entbil-
dung« als Reinigungsprozess der von Gott trennenden (Gottes-)Bilder (vgl. hierzu die
einlasslichen Ausfithrungen von W. Wackernagel, 1991, oder eine Kurzfassung des The-
mas vom selben Autor in Diogenes, Nt. 162, 1993, 77-99). In diesem Kontext lisst sich
auch die viel zitierte Aussage des Meisters plazieren, dass der Mensch Gott bitten sollte,
»dass er mich >Gottesc quitt mache.« (DW, Pr. 52, 561, 19f,, »daz er mich ledic mache
gotes« Ebenda, 560, 161.))

" Auch zu seiner Zeit war, Eckhart zu verstehen, keineswegs Selbstverstiandlichkeit. So
bezeugt nicht nur der von seinem Schiiler Tauler gemachte Hinweis auf den »liebens-
werten Meister«, der nicht verstanden wird: »Er sprach aus dem Blickwinkel der Ewig-
keit, ihr aber fasst es der Zeitlichkeit nach auf.« (J. Tauler, 1978, Pr. 15, 103) Auch Ge-
dichte von Nonnen, denen Meister Eckhart predigte, driicken bewunderndes
Unverstindnis aus: »Ich wil iu sagen maere, sprach eine nonne guot, Uns kumment
predigaere, das frowet sich min muot, Der wise meister Eckhart wil uns von nihte sagen,
Der daz nicht enverstat, der mac ez gote klagen.« (Zitiert bei K. Ruh, 1989, 121, vgl.
hierfiir auch ders., 1984, 192.)
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auf nichts anderes absehen als auf die Tiefe der Demut; denn der
demiitige Mensch und Gott sind Eins und nicht Zwei. Dieser demditi-
ge Mensch ist Gottes so gewaltig, wie er seiner selbst gewaltig ist;
und alles das Gute, das in allen Engeln und in allen Heiligen ist, das
ist alles sein Eigen, so wie es Gottes Eigen ist. Gott und dieser
demiitige Mensch sind ganz Eins und nicht Zwei; denn, was Gott
wirkt, das wirkt auch er, und was Gott will, das will auch er, und was
Gott ist, das ist auch er: ein Leben und ein Sein. Ja, bei Gott! wiire
dieser Mensch in der Hoélle, Gott miifite zu ihm in die Holle, und die
Hélle miifite fiir thn ein Himmelreich sein. Er (Gott) muss dies not-
wendig tun, er wiirde gezwungen dazu, es tun zu missen; denn da ist
dieser Mensch das gottliche Sein, und das gottliche Sein ist dieser
Mensch. Denn hier geschieht in der Einheit Gottes und des demditi-
gen Menschen der Kuf3, denn die Tugend, die da Demut heisst, die ist
eine Wurzel im Grunde der Gottheit, darein sie gepflanzt ist, auf dass
sie ihr Sein allein in dem ewigen Einen hat und nirgends anderswo.
Ich sagte zu Paris in der Schule, dass alle Dinge vollendet werden
wiirden im recht demiitigen Menschen. Und darum sage ich, dass
dem recht demiitigen Menschen nichts schaden noch ihn beirren
kann«'2.

Worte wie diese machen ohne viele weitere Worte klar, wie un-
beholfen ein zeitgendssischer Leser dem Demutsbegriff Meister Eck-
harts gegeniiber steht und wie wenig spontan das angesprochene Ver-
hiltnis zu verstehen ist, welches in der Demut gegeben erscheint.

2 DW, Pr. 15, 175, 11£. (»Die sine antwurtend got nach sinem hcechsten tail in siner
grundlosen tieffi in siner tieffen der demuetikait. Ja, der demuetig mentsch bedarf dar
umb nit bitten, sunder er mag im wol gebieten. wan die hoehi der gothait kan es anders
nit an gesehen denn in der tieffen der demuetikait; wan der demuetig mentsch vnd got
sind ain vnd nit zwai. Dirre demuetig mentsch ist gottes also gewaltig, als er sin selbs
gewaltig ist; vnd alles das guot, das in allen engeln vnd in allen hailgen ist, das ist alles
sin aigen, als es gottes aigen ist. Got vnd dirre demuetig mentsch sind alzemal ain vnd
nit zwai; wan was got wurket, das wurket och er, vind was got wil, das wil och er, vnd was
got ist, das ist och er: ain leben vnd ain wesen. Ja bi got: waer dirre mentsch in der hell,
got muest zuo im in die hell, vnd die hell muest im ain himelrich sin. er muoss dis von
not tuon, er wurdi bezwungen dar zuo, das er es tuon muesti; wan da ist dirre mentsch
goetlich wesen, vnd goetlich wesen ist dirre mentsch. wan hie so geschiht von der aini-
kait gottes vnd von dem demuetigen mentschen der kuss. wan die tugend, die da haisset
demuetikait, du ist ain wurtzel in dem grund der gothait, dar in si gepflantzet ist, das si
allain ir wesen in dem ewigen ain hat vnd niena anderswa. Jch sprach ze paris in der
schuol, das aellu ding sond volbracht werden in dem reht demuetigen mentschen. vnd
darumb sprich ich, das dem reht demuetigen mentschen enkain ding geschaden mag
noch geirren mag.« Ebenda, 174, 101)
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Uberwiltigt, aber nicht einsichtig steht man vor der beeindruckend
gezeichneten »Gottesgewalt« des Demiitigen und weiss nicht, was
diese zu bedeuten hat. In seiner Einheit mit Gott, seiner Fahigkeit,
»alle Dinge« zu vollenden, wirkt der Demiitige Eckharts zunichst
wie eine mittelalterliche Version des Typus Ubermensch. So wenig
eingingig dieses triumphale Bild des Demiitigen wirkt, so wenig ver-
standlich ist aber auch die damit einhergehende Rede von einer
»Gottheit«, in deren »Wurzel« die Demut sitzt: als ob uns mit dem
verblassten Bild der Demut auch das dazugehorige Gottesbild fremd
und ungewohnt geworden ist. Gottesvorstellungen heute — soweit
diese noch existent sind — haben gewohnlich etwas mit Allmacht oder
mit unendlicher Schépferkraft zu tun. Vielleicht auch noch mit Liebe.
Mit Demut in der Regel jedenfalls nichts.

Das Zitat kann an dieser Stelle nur unkommentiert stehen blei-
ben. Jeder Versuch einer Interpretation wire verfritht. Das Motiy,
warum es hier bereits angefiihrt ist, ist schlicht: zu zeigen, dass es
sich lohnt, dem Demutsbegriff bei Meister Eckhart nachzugehen.
Die angefiihrte Predigtpassage soll neugierig machen auf den Inhalt
eines Wortes, das heute gemeinhin einen schwichlichen, wenn nicht
schlechten Klang hat: »Wo von Demut die Rede ist, wittert man den
Geist der Knechtschaft und Unterwerfung, der Unfihigkeit zu
Selbstbehauptung«®. Bei Eckhart scheint sich gegenteilig mit diesem
Begriff eine ungeheure — fast ungeheuerliche — Kraft anzukiindigen.
Erst zum Schluss des vorliegenden Kapitels wird es moglich sein,
dieser Aussage besser geriistet zu begegnen und sich eine Ahnung
von den angedeuteten Zusammenhingen zuzutrauen. Untergriindig
wird dieses dichte Zitat als lockere Leitlinie durch die Untersuchung
fihren, so dass Abschnitte daraus immer wieder begegnen werden.

Schon die erste Kenntnisnahme des Kontexts, der mit Eckharts
Demutsbegriff verbunden ist, lisst die Frage notwendig erscheinen,
wie und von wo man eine Anndherung dazu ansteuern kann. Als
Einstieg bietet sich zunichst ein Umweg an, auf dem sich zeigt, wie
wenig weit konventionelle Ansétze der Demutsdeutung kommen. Im
sensibilisierten Wissen um die Sackgassen auf der Spur nach Eck-
harts Demutsverstindnis, wird die Aufmerksamkeit gleichsam un-
verstellter, um auch jene Wegweiser zu entdecken, die ansonsten
leicht tibersehbar sind. Als Sackgassen werden sich in erster Linie

13 R. Manstetten, 1993, 523.
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diejenigen Auslegungen von Demut erweisen, welche auf einem
Gott-Mensch-Verhiltnis allzu anthropomorphen Musters beruhen.

Beginnen wir aber mit Naheliegendem, namlich der etymolo-
gisch motivierten Bedeutung des Wortes, welche auf das Dienen ver-
weist. Daran ist hiufig die Vorstellung des Demitigen als desjenigen
festgemacht, der sein Dasein als Ganzes in den Dienst am Anderen,
allen voran dem gottlichen Anderen stellt. Obwohl das Dienen ein
Kernbegriff der monastischen Spiritualitit darstellt**, warnt Meister
Eckhart davor. In eindeutig provokativer Absicht sagt er sogar, der
gottgefillige, nimlich »gerechte« Mensch, — der, wie spiter zu zeigen
sein wird, gleichbedeutend mit dem Demiitigen ist — »dient weder
Gott noch den Kreaturen, denn er ist frei; und je niher er der Gerech-
tigkeit ist, um so mehr ist er die Freiheit selbst.«** Damit nicht genug,
Eckhart wird noch radikaler und predigt: »Der ungerechte Mensch
dient der Wahrheit, es sei thm lieb oder leid, und dient der ganzen
Welt und allen Kreaturen und ist ein Knecht der Siinde.«' Das Ideal,
welches der Gerechte und in gleicher Weise auch der Demditige ver-
korpern, schliesst nach Eckhart demnach das Dienen um irgend je-
mands oder irgend etwas willen aus. Sogar der gezielte Dienst an der
»Wahrheit« scheint so wertlos wie das Bedienen der Welt und der
Kreaturen, d.h. nicht nur wertlos, sondern falsch. Derjenige, der sein
Dasein in den Dienst fiir etwas stellt, sei dies auch die Idee Gottes,
stellt es auf das Falsche, wird in seinem wenn auch gut gemeinten
Willen zu nichts anderem als zum »Knecht«, und zwar zum »Knecht
der Siinde«. Das sind starke Worte. Sie weisen streng davon ab, sich
und sein Dasein vor Gott nur im Kontext des Dienstes zu verstehen.
Hat die Demut bei Eckhart dennoch einen so ausgezeichneten Wert
im Gottesverhiltnis, wie das Anfangszitat schildert, so muss man
sich ihr zweifellos auf anderem Weg nihern.

Eine weitere (im vorigen Kapitel bereits erwiihnte) herkomm-
liche Weise, den Demutsbegriff zu fassen, geht von der Geringwer-
tigkeit des Menschen vor der Allmacht und Vollkommenkheit eines
Schépfergottes aus. In Anbetracht der Schwiiche und moralischen

# Vgl. hierzu H. U. von Balthasar, »Die grossen Ordensregeln«, 1974.

15 DW, Pr. 28, 321, 2f. (»der gerehte mensche endienet weder gote noch den créatiiren,
wan er ist vii; und ie er der gerehticheit neeher ist, ie mé er diu vriheit selber ist und ie
mé er diu vriheit ist.« Fbenda, 320, 21.)

6 Fbenda, 321, 10f. (»Der ungerehte mensche der dienet der warheit, ez siim liep oder
leit, und dienet aller der werlt und allen créattiren und ist ein kneht der siinde.« Ebenda,
320, 10£)
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Verfehltheit des Menschen vor einem omnipotenten Gott wird De-
mut im religivsen Kontext bestimmt als »eine Grundhaltung des
Menschen, der seine Abhingigkeit von und Schuldhaftigkeit vor
Gott er- und anerkennt«'. Betrachtet man nun Eckharts Aussagen
zum Verhiltnis von Gott und Mensch, so scheint diese Charakteri-
sierung der Demut nicht korrespondieren zu konnen. In einer deut-
schen Predigt beispielsweise erkldrt der Meister seinen Zuhorern:
»Gott (hat) dich ihm vollig gleich und als ein »Bild« seiner selbst
geschaffen. Aber »ihm gleich« weist auf ein Fremd- und auf ein Ent-
ferntsein hin. Nun (aber) gibt es zwischen dem Menschen und Gott
weder Fremd- noch Entferntsein; und deshalb ist er (Mensch) ihm
(Gott) nicht gleich; er ist thm vielmehr vollig ebenbildlich und das-
selbe, was er (Gott} ganz und gar ist.«!® Diese Worte stellen ein Pa-
radigma der Gott-Mensch-Beziehung auf, in der eine menschliche
Grundhaltung vor Gott als Schuldhaftigkeit kaum Sinn machen
kann. Vielmehr scheinen Eckharts Worte zu einer Gesinnung
grosstmoglicher und unverstellter Vertrautheit zu »Gott« aufzufor-
dern, dem der Mensch nicht nur ebenbildlich ist — er sei sogar dassel-
be, was Gott »ganz und gar ist«. Demnach kann das menschliche Ver-
hiltnis zu Gott, wenn man so sagen kann, als so intim eingeschitzt
werden wie das eigene Selbstverhiltnis und das Vertrauen zu Gott als
so spontan und unmittelbar wie das Selbstvertrauen. Der Vorstellung
eines gottlichen Richters, vor dem der Mensch seine Schuld »er- und
anerkennen« muss, wirken diese Worte entschieden entgegen. Allein
die darin implizierte Vorstellung von Distanz und Unterschiedenheit
zwischen Gott und Mensch erscheint im Kontext Eckharts unhaltbar.

Aber auch die andere oben enthaltene Variante, Demut mani-
festiere die Abhingigkeit des Menschen vor Gott, wird durch Eckhart
aus den Fugen gehoben. Hiufig spricht er in seinem Werk gar vom
gegenteiligen Verhaltnis. So beteuert er zum Beispiel: »Gottes Natur,
sein Sein und seine Gottheit hingen daran, dass er in der Seele wir-
ken muss.«” In herausfordernder Beildufigkeit wird somit das ge-
meinhin Undenkbare ausgesprochen, dass gottliches Wesen — ge-

7 P. Dinzelbacher, Wérterbuch der Mystik, 1989, 103.

8 DW, Pr. 77, 145, 14£. (»s6 hat got dich im alzemale glich gemachet und ein bilde sin
selbes. Aber »im glich«wiset ein vremde und ein verre. N enist zwischen dem menschen
und gote noch vremde noch verre; und dar umbe enist er im niht glich, mér: er ist mit im
alzemaile glich und daz selbe, daz er alzemale ist.« Fbenda, 144, 111.)

¥ Vgl. J. Quint, 1979, Pr. 26, 271 (Diese Predigt soll im noch nicht veréffentlichten
vierten Band der kritischen Ausgabe enthalten sein).
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wohnlich als das schlechthin Autonome, niemals Abhingige gefasst —
in seiner »Natur«, seinem »Sein« und seiner »Gottheit« daran »hdin-
ge«, in der Seele wirken zu miissen! Die Bedeutung der Demut im
Sinne einseitiger menschlicher Abhingigkeit von Gott hebt sich da-
durch auf, wird hochstens zu einer reduktionistischen Sicht auf ein
Gesamtverhiltnis, welches, so deutet der Meister an, auch aus einer
Gegenseite besteht: der Bedirftigkeit des Schopfers nach seinem
Geschopf, das seinerseits das Wesen des Schopfers erst begriindet.

Soweit ldsst sich deshalb schliessen, dass es nicht Faktoren wie
»Schuldhaftigkeit« oder einseitige » Abhiangigkeit« sein konnen, die
die Haltung der Demut fiir den Gottesbezug unablissig machen. Was
aber macht sie dann notwendig? Die Unabdingbarkeit der Demut
niamlich ist nicht zu bezweifeln. Man kann sogar sagen, sie ist nach
Eckhart Bedingung schlechthin fir die Verbindung mit dem Gottli-
chen: vermag doch — so Eckhart wortlich — »Gott nicht zu wirken als
im Grund der Demut; denn je tiefer in der Demut, um so empfing-
licher Gottes«*.

Aufgrund der bislang bekanntgewordenen Segmente Eckhart-
schen Denkens, konnen solche Aussagen sich in Stolpersteine ver-
wandeln. Die Fragen springen einen dabei regelrecht an. Wieso nam-
lich muss der Mensch — als Gott »ebenbildlich«, gewisserweise sogar
identisch — im »Grunde der Demut« sein, damit Gott in ihm wirke?
Noch erstaunlicher aber: wie kann es sein, dass Gott, dessen Gottheit
angeblich daran »hingt«, im Menschen — seinem ithm gleichen Werk
— zu wirken, dies nur im »Grund der Demut« vermag? Was nach
Meister Eckhart einerseits in aller Notwendigkeit gegeben zu sein
scheint, dass ndamlich Gott in seinem Werk wirken miisse, wird von
thm andererseits an eine Bedingung, und zwar an die Demut,
gekniipft.

Eckhart 16st Spannungen wie diese nirgends explizit auf; eher
scheint er sie noch steigern zu wollen. So heisst es etwa wiederum
in einer Predigt: »Wisset nun, dass Gott die Seele so stark liebt, dass
es ein Wunder ist. Wenn man es Gott nihme, die Seele zu lieben, so
nihme man ihm sein Leben und sein Sein, oder man tétete Gott,
wofern man so etwas sagen diirfte; denn eben jene gleiche Liebe,
mit der Gott die Seele liebt, die ist sein Leben.«?' Der Mensch, der

% DW, Pr. 55, 599, 21{. (»Als6 enmac got niht wiirken dan in dem grunde der démuot;
wan ie tiefer in der démuot, ie enpfenclicher gotes.« Ebenda 598, 161.)
2 DW, Pr. 69, 45, 13f. (»Ni wizzet, daz got die séle als krefticliche minnet, daz ez
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sich eines solchen Ausmasses gottlicher Liebe gewiss sein darf, dass
Meister Eckhart an anderer Stelle noch zusetzt: »Ich will Gott nie-
mals dafiir danken, dass er mich liebt, denn er kann’s gar nicht lassen,
ob er wolle oder nicht, seine Natur zwingt ihn dazu«® — dieser von
Gott notwendig geliebte Mensch also wird zugleich belehrt, dass fir
den Gottesbezug dusserste »Abgeschiedenheit« Bedingung sei, wel-
che zugleich »vollkommene Demut« voraussetze, denn nur so kom-
me der Mensch »in die Nihe der Gottheit.«*

Die Gott-Mensch-Beziehung im Eckhartschen Sinn strahlt des-
halb ein schwer umgingliches Spannungsfeld ab: Einerseits betont
Eckhart die Wucht gottlicher Liebe zum Menschen, die ithn in den
direktesten Gottesbezug zu versetzen scheint; andererseits stellt er
die Demut als eiserne Bedingung jeder Gottesnihe vor. Diese beiden
Aussage behindern in ihrer Gegenlaufigkeit die Moglichkeit eines
unmittelbaren Verstehens. Warum niamlich bedarf gottliche Liebe
der Demut? Scheint doch Demut sowohl die Unmittelbarkeit des Lie-
besverhiltnisses unter »Gleichen« zu storen, als auch die bezeugte
gottliche Notwendigkeit zu lieben zu unterminieren, sofern diese an
eine Bedingung gekniipft wird.

Allein diese wenigen Beispiele machen deutlich, wie wenig
spontan die Bedeutung der Demut im Gottesverhiltnis Eckhartscher
Prigung zu verstehen ist. Die Selbstverstiandlichkeit der Demuts-
bedingung wird durch eben das, was sie bedingt, zerschlagen: namlich
eine Gottesbeziehung, die gerade nicht im demutsgebietenden Gefal-
le von geschopflicher Unvollkommenheit zu schopferischer Voll-
kommenheit zu begreifen ist. Mit kiihnen Formulierungen mochte
der mittelalterliche Meister von dieser Vorstellungsweise abbringen
und zu einem Denken der unmittelbarsten Nihe zwischen Gott und
Mensch veranlassen, die dem Demutsgebot entgegenzulaufen
scheint; dieses aber verbliiffenderweise iibergangslos folgen lasst.
Ein weiteres Predigtbeispiel fihrt diese merkwiirdige Folge krass
vor Augen. Eckhart erklért dort: »Als Gott alle Kreaturen geschaffen
hatte, waren sie so geringwertig und so eng, dass er sich in ihnen

wunder ist. Der daz gote beneeme, daz er die séle niht enminnete, der benzeme im sin
leben und sin wesen, oder er tte got, ob man daz sprechen sélte; wan diu selbe minne,
da mite got die séle minnet, daz ist sin leben« Ebenda, 44, 121.)

2 DW, Pr. 73, 97, 33£. (»Ich enwil des gote niemer gedanken, daz er mich minnet, wan
er enmac ez niht gelazen, er welle oder enwelle, sin natfire twinget in dar zuo.« Ebenda,
96, 311)

B VA, 459, 16.
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nicht regen konnte. Die Seele jedoch machte er sich so gleich und so
ebenbildlich, auf dass er sich der Seele geben kénne; denn was er ihr
sonst gibe, das achtet sie fir nichts (!). Gott muss mir sich selbst so
zu eigen geben, wie er sich selbst gehort, oder aber mir wird (iber-
haupt) nichts zuteil.«** Diese gottformige Seele aber, die jede gott-
liche Gabe als nichts zu erachten berechtigt ist, solange sich »Gott«
thr nicht selbst gibt, muss zugleich — so Eckhart wenige Zeilen spiter
- »notwendig unten sein in rechter Demut. Und wisset in Wahrheit:
Wer nicht vollig unten ist, dem wird auch nichts zuteil, und er emp-
fingt auch nichts.«®

Abschnitte wie diese machen endgiiltig klar, dass es keinen di-
rekten Ausweg aus dem hermeneutischen Problem gibt, welches sich
im Umgang mit der Demut stellt. Angesichts dessen kann man aber
mit Gadamer sagen, »daf3 es im allgemeinen erst die Erfahrung des
Anstofles ist, den wir an einem Text nehmen — sei es, daf3 er keinen
Sinn ergibt, sei es, dafi sein Sinn mit unserer Erwartung unvereinbar
ist —, die uns einhalten und auf das mogliche Anderssein des Sprach-
gebrauchs achten laft«*. Gerade die Unbekiimmertheit, mit der Eck-
hart das von uns empfundene Spannungsfeld im Kontext der Demut
stehen lasst, fordert zu gesteigerter Achtsamkeit gegentiber dem
Charakter seiner Sprache und seiner Bilder auf. Wie unterschiedlich
die Konnotationen sind, die in seinen Wortgebriauchen mitspielen,
wird zum Beispiel gerade an der Betrachtung der Diktion »Unten-
sein-in-rechter-Demut« deutlich. Denn hier spielt das »Untensein«
nicht, wie eine konventionelle Demutsdeutung vermuten liesse, auf
ein Geringheits-, Schuld- oder Abhingigkeitsgefiihl des Menschen
vor Gott an. Dies will Eckhart dezidiert klarstellen: »Ich dachte neu-
lich dariiber nach, ob ich von Gott etwas nehmen oder begehren woll-
te. Ich will es mir sehr wohl iberlegen, denn wenn ich von Gott
(etwas) nehmen wiirde, so wiire ich unter Gott wie ein Knecht und

* DW, Pr. 4, 531, 33f. (»D6 got alle creatiiren geschuof, d6 wiren sie s6 sn\ode und s6
enge, daz er sich niht dar inne beregen mohte. Doch machte er im die séle s6 glich und s6
ebenmeezic, if daz er sich der séle gegeben mohte; wan swaz er ir anders gzebe, des
enahtet si niht. Got muoz mir sich selber geben als eigen, als er sin selbes ist, oder mir
enwirt niht noch ensmecket mir niht.« Ebenda, 521.,291.)

» DW, Pr. 4, 55, 34£. (»von n6t unden sin in rehter démiieticheit. Und wizzet daz in der
wahrheit: der alzemale niht unden ist, dem enwirt ouch nihtes niht noch enpfaehet ouch
niht« Fbenda, 54, 291.)

% H. G. Gadamer, 1990, 272.
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er im Geben wie ein Herr. So aber soll es mit uns nicht sein im ewigen
Leben.«¥

Eckharts Forderung des Unten-Seins ladsst sich demnach nicht als
angemessenes Verhalten gegeniiber einer géttlichen Uberlegenheit
auslegen, etwa im Sinne des Knechts, der durch seine Demut den
bestehenden Rangunterschied zum Herrn zu quittieren hat. Was
aber kann und will dann das demiitige Unten im menschlichen Bezug
zu Gott tiberhaupt ausdriicken? Die Frage spitzt sich weiterhin da-
durch zu, dass Meister Eckhart, trotz seines Beharrens auf dem
gottformigen Wesen des Menschen, im Traktat »Vom edlen Men-
schen« die Natur des Menschseins insgesamt aus der Demut herlei-
tet. Uber etymologische Briicken von homo, humus zu humilitas er-
kldart er: »Menschc in der eigenen Bedeutung des Wortes im
Lateinischen bedeutet in einem Sinne den, der sich mit allem, was er
ist und was sein ist, unter Gott beugt und fiigt und aufwirts Gott
anschaut, nicht das Seine, das er hinter, unter, neben sich weiss. Dies
ist volle und eigentliche Demut; diesen Namen hat er von der Er-
de.«?

Neben der scheinbaren Dissonanz, in der eine solche Aussage
zur beteuerten Gottebenbildlichkeit der Seele steht, ist auch der Ein-
druck kaum zu verwehren, dass sich Eckhart hier selbst widerspricht.
Gegeniiber der vormaligen Abweisung der Vorstellung, wie ein
Knecht unter Gott zu sein, wird nun verbliiffenderweise das Beugen
»unter« Gott zur eigentlichen Bestimmung des Menschen deklariert.

Schaut man sich diese Erklirung des demiitigen Wesens des
Menschen jedoch noch einmal genauer an, so ldsst Ungewohntes bei
der Charakterisierung des Runterbeugens aufhorchen. Denn dieses
wird merkwiirdigerweise nicht dahingehend prizisiert, dass der
Mensch sich hinter und unter Gott, sondern dass er das Seine hinter,
unter und neben sich weiss! Somit verschiebt sich die Pointe der De-
mut massgeblich. Dabei wird eine Verstiandlichkeitsgrenze zugemu-

7 DW, Pr. 6, 85, 31£. (»Ich gedahte niuweliche, ob ich von gote iht nemen wélte oder
begern. Ich wil mich harte wol beraten, wan da ich von gote weere nemende, da weere ich
under gote als ein kneht und er als ein herre an dem gebenne. Alsé ensuln wir niht sin in
dem &wigen lebene.« Ebenda, 84, 281.)

% VeM, 327,1{. (»Mensche in der eigenschaft sines namen in dem latine meinet in einer
wise den, der sich alzemale under got neiget und viieget, allez, daz er ist und daz sin ist,
und dfwert got aneschouwet, niht daz sin, daz er hinder im, nider im, bi im weiz. Daz ist
volliu und eigeniu démiieticheit; den namen hat er von der erden.« Fbenda 326, 11.)
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tet, die an zenbuddhistische Paradoxe erinnert®: der Demditige — so
Meister Eckhart — weiss das Seine unter sich. Diese Auslegung
scheint regelrecht mit eingefahrenen Deutungsmustern zu spielen,
um in der Abwandlung des gewohnten Schemas véllig Ungewohntes
zum Ausdruck zu bringen. Ublicherweise gilt doch der Hochmiitige
als jemand, der sich 7iber dem Anderen (auch dem gottlichen Ande-
ren im Falle Luzifers) weiss (oder wissen will), der Demiitige dagegen
als jemand, der sich unter dem Anderen weiss (oder wissen will).
Gemass Meister Eckhart trifft auf den im Gottesbezug Demiitigen
weder das eine noch das andere zu: er ist weder tiber noch unter
dem Anderen, sondern — indem er das Seine unter sich weiss — iiber
dem Seinen. Diese ratselhafte Folgerung wird durch die darauffol-
genden Sitze bekriftigt. Dort heisst es: »Wenn man >Mensch« sagt,
50 bedeutet dieses Wort auch etwas, was iiber die Natur, iiber die Zeit
und tber alles, was der Zeit zugekehrt ist oder nach Zeit schmeckt,
erhaben ist, und das gleiche sage ich auch mit Bezug auf Raum und
Kérperlichkeit.«* Das Uber-dem-Seinen-Sein des auf Gott gerichte-
ten Demiitigen betrifft somit alles, was nattirliches, menschliches
Selbstverstindnis ausmacht hinsichtlich seiner Natur-, Zeit-, Raum-
und Kérperbezogenheit. Der »eigentlich« Demiitige, so liesse sich im
Sinne Eckharts deshalb zusammenfassen, ist nicht in dem Seinen,
auch nicht wegen des Seinen »unter« Gott, sondern erst in der Un-
abhéngigkeit von dem Seinen, das er unter und hinter sich gelassen
hat.

Resiimierbar ist deshalb zunichst, dass Meister Eckharts De-
mutsbegriff vorgefertigte Verstindnisbahnen allein durch diese be-
schriinkte Auswahl von Zitaten durchkreuzt. Aufgebrochen erscheint
die gewdhnliche Rahmenbedingung der Demut, in der sich ein Ich im
Bezug auf ein (gottliches) Anderes unwiirdiger und geringwertiger
weiss, Eckharts schillernder Verweis auf das »Unten-Sein« in »rech-
ter Demut« bzw. »Unter-Gott-Sein« entzieht sich der unmittelbar
damit hervorgerufenen Vorstellung. Seine Wendungen scheinen
vielmehr mit festgefahrenen Vorstellungen zu jonglieren, insofern

» Zur Beziehung Fckharts mit dem Zen-Buddhismus vgl. etwa: A. M. Haas, 1984,
527-569. In der Anmerkung 30 seines Textes findet sich ein kleiner Literaturiiberblick
zum Verhiltnis von Eckhart und der zenbuddhistischen Spiritualitit, der Studien so-
wohl der japanischen wie der europiischen Forschung beriicksichtigt.

® VeM, 327, 7{. (»Ouch meinet daz wort, s6 man sprichet mensche, etwaz, daz iiber
natiire ist, {iber zit ist und iiber allez daz, daz ze der zit geneiget oder nach zit smacket,
und daz selbe spriche ich ouch von stat und von liphafticheit.« Fbenda, 326, 61.)
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der Zustand des »Unten-Seins« unter der Hand als ein Geschehen der
Erhshung gekennzeichnet wird.

Aus dieser Unfixierbarkeit ist wohl noch am ehesten ein erstes
Resultat unserer umwegigen Annaherung zu fassen, das man so um-
schreiben kénnte: Wohingegen sich in der Demut iiblicherweise ein
statischer Unterschied zwischen mir und einem Anderen nieder-
schldgt, so dass die Demut der Ausdruck einer fixierten Relation ist,
vermag Meister Eckharts Demut die fixierte und statische Relation
geradezu zu verflissigen. Denn im »Unten-Sein« dieser Demut
scheint die Seele zugleich ihr Unten-Sein als festgelegtes — »knechti-
sches« ~-Unter-Gott-Sein tiberwunden zu haben. Man kann sogar so-
weit gehen, die Demut als Geschehen der regelrechten Umkehrung
der Verhiltnisse von hoch und tief, oben und unten zu bezeichnen.
Entsprechendes findet sich auch in seinen »Reden der Unterweisung«
direkt ausgefiihrt, wo es heisst, dass die »hochste Hohe der Erhshung
im tiefen Grund der Verdemiitigung (liegt)«*. Diese Moglichkeit der
Umwandlung, die dem Eckhartschen Demutsbegriff eignet, dreht
noch ein weiteres Merkmal des herkémmlichen Demutsverstdndnis-
ses um. Denn wihrend tiblicherweise der demiitige Bezug auf — sogar
— »unendlichen Abstand« verweist®, hebt Meister Eckharts Demut
diesen gegenteilig vollig auf. Damit ist keine tbertriebene Formulie-
rung gewihlt. In der bereits zitierten Zentralpassage aus Predigt 15
sagt Eckhart ja wortwortlich: »Der demiitige Mensch und Gott sind
Eins und nicht Zwei. Dieser demtitige Mensch ist Gottes so gewaltig,
wie er seiner selbst gewaltig ist; und alles das Gute, das in allen En-
geln und in allen Heiligen ist, das ist alles sein Eigen, so wie es Gottes
Eigen ist. Gott und dieser demiitige Mensch sind ganz Eins und nicht
Zwei; denn, was Gott wirkt, das wirkt auch er, und was Gott will, das

31 DW, RdU, 421, 30f. (»diu heehste heehe der hacheit liget in dem tiefen grunde der
démiieticheit« Ebenda, 420, 26f.). Vgl. ebenfalls: » Amice, ascende superius. Sed non
ascendunt nisi humiles. Non enim ascendit, nisi qui in imo est.« (LW, Serm., 622, 91).
Oder : »Das festeste Fundament, worauf diese Vollkommenheit (die Abgeschiedenheit)
stehen kann, das ist Demut; denn wessen Natur hier in der tiefsten Niedrigkeit kriecht,
dessen Geist fliegt empor in das Hochste der Gottheit« (VA, 459, 11f., »Daz vesteste
fundament, dar Gf disiu volkomenheit gestan mac, daz ist démiieticheit, wan swelhes
natiire hie kriuchet in der tiefsten niderkeit, des geist vliuget Gf in daz heehste der
gotheit« Ebenda, 458, 101.).

2 Als Selbsterkenntnis, »in der das Letzte und Tiefste {iber die Abhingigkeit und Be-
grenztheit des Menschen, {iber den unendlichen Abstand, seine Ungleichwertigkeit und
Unzulianglichkeit im Hinblick auf Gott, auf den sich die Demut in erster Linie bezieht,
ausgesagt ist« (C. Kniille, 1943, 4).
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will auch er, und was Gott ist, das ist auch er: ein Leben und ein
Sein.«*®

Diese bereits bekannte Passage scheint nun aber auch den Weg
zu weisen, dem unsere weitere Annidherung an Eckharts Demuts-
begriff folgen sollte. Die darin enthaltene, ausdriickliche Ver-
schrinktheit von Meister Eckharts Gottes- und Demutsbegriff legt
nahe, dass es keinen Sinn macht, sich dem Begriff der Demut unab-
hingig vom Gottesbegriff zu nahern, welcher — gemiss obiger Aus-
sage — seinerseits nur ber die Demut zuginglich erscheint. Eckharts
Demut qualifiziert sich tber seinen Gottesbegriff und dieser tiber die
Demut — denn der Demiitige ist mit Gott »eins« —, so dass es miissig
wiire, weiterhin das eine ohne das andere zu untersuchen. Ein Aus-
weg aus den angedeuteten Aporien soll deshalb tiber den doppelten
Ausgriff seines Gottes- und Demutsdenkens versucht werden, in der
Hoffnung, dass aufgrund ihrer unlosbaren Verschranktheit sich die
Bedeutung der Demut und der Grund ihrer Notwendigkeit im Ge-
samtkontext zeigen kann.

II. Wieso Demut?
1. Ein Vergleich

Bevor wir uns wieder auf diesen Weg begeben, sei jedoch noch inne-
gehalten. Ein eingeschobener Vergleich soll dazu dienen, von unserer
heutigen Lage aus noch ein besseres Bewusstsein fir die Eigenart
dieses Demutsdenkens zu erlangen. Mit Hilfe einer zeitgendssischen,
d.h. durch und durch kontextfremden, Gegeniiberstellung kann
nimlich die radikale Andersartigkeit von Eckharts Fundierung der
Demut schirfer noch vor Augen treten. Als Bezugspunkt fiir diesen

3 DW, Pr. 15, 175, 17{. (»Der demuetig mentsch vnd got sind ain vnd nit zwai. Dirre
demuetig mentsch ist gottes also gewaltig, als er sin selbs gewaltig ist; vnd alles das guot,
das in allen engeln vnd in allen hailgen ist, das ist alles sin aigen, als es gottes aigen ist.
Gotvnd dirre demuetig mentsch sind alzemal ain vnd nit zwai; wan was got wurket, das
wurket och er, vind was got wil, das wil och er, vnd was got ist, das ist och er: ain leben
vnd ain wesen.« Ebenda, 174, 14£.) In Pr. 55 scheint die Quintessenz dieser Aussage in
einem Satz zusammengefasst. Dort heisst es einfach und direkt: »Je mehr der Mensch in
den Grund rechter Demut versenkt wird, um so mehr wird er versenkt in den Grund
gottlichen Seins.« (DW, Pr. 55, 599, 27 ., »Ie mé der mensche in den grunt rehter dému-
ot gesenket wirt, ie mé er gesenket wirt in den grunt gétliches wesens.« Ebenda, 598,
2f)
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Vergleich bietet sich Norvin Richards Buch zur »Humility«* an.
Darin wird, wie bereits erwihnt, der Versuch unternommen, eine
Apologie der Humilitas zu verfassen, die den sikularen Boden nicht
verldsst und dem Commonsense unmittelbar einleuchten soll. Aus-
gangspunkt seiner Untersuchung ist die — aus heutiger Ethikperspek-
tive — merkwiirdige Bewunderung, die nach wie vor demjenigen ge-
zollt wird, der ohne einsehbaren Grund >humble« ist. Norvin
Richards erklért sich diese Bewunderung, indem er >humility< als
Fihigkeit der relativierungsfihigen Selbstwahrnehmung deutet. Er
bringt die Essenz dieser Wahrnehmungsweise auf folgende Formel:
»having oneself in perspective«®. Die Humilitas — so Richards — ver-
anlasst die entsprechende Person, sich und ihre Leistung in einem
Vergleichsbezug zu Anderen, sie Ubertreffenden zu sehen. Daraus
ergibt sich ein Vorteil, den Richards als sinnvollen Grund der Bewun-
derung vermutet. Er besteht wesentlich in der Moglichkeit zur
Selbstproportionierung oder -perspektivierung, die das entsprechen-
de Individaum vor Illusionen und Enttduschungen schiitzt. Hat man
eine realistische Einschitzung seiner charakterlichen Fihigkeiten,
seiner Talente, seiner Energie erlangt und akzeptiert, so lebt sich
zweifellos reibungsloser, realititsniher, offener und anerkennungs-
bereiter. Diese einsehbaren Vorziige bewegen sich also auf einer le-
benspraktischen Ebene, die spontan zugénglich ist. Sie tiberzeugen in
der Weise einer Selbst-Versicherung, welche den schmerzhaften
Sturz aus wackeligen Hohen tiberbewerteter Ego-Einschitzung ver-
meiden soll.

Versucht man nun Meister Eckharts Griinde fiir seine Hoch-
schitzung der Demut ausfindig zu machen, so fillt zunichst auf, dass
er solche nirgends direkt nennt. Weiterhin fallt auf, dass die Demut
bet ihm nichts mit einem Vergleichsakt zu tun hat, der fiir die sdku-
lare Begriindung eines Richards so im Vordergrund steht. Die Demut
ist nie als Folge eines Vergleichs des Eigenen mit Anderen, auch dem
gottlichen Anderen dargestellt. Blickt man dagegen auf den Akt, wel-
chen die Eckhartsche Demut auslosen soll, so ist die gesunde Selbst-
relativierung, um die es bei einem sikularen Demutsverstandnis in
der Spielart von Norvin Richards geht, nicht einmal ein schwacher
Abglanz dessen, auf was es Meister Eckhart anzukommen scheint:
»denn vollkommene Demut«, so Eckhart, »geht auf ein Vernichten

3 N. Richards, 1992.
3 Vorwort, XII.

Enthohter Gott — vertiefter Mensch A

()

61


https://doi.org/10.5771/9783495997475-48
https://www.nomos-elibrary.de/agb

62

Meister Eckharts einende Demut

des eigenen Selbst aus.«* Hier nun kommt eine moderne, sikulare
Demutsapologie nicht mehr mit. Humilitas als »getting oneself in
perspective« hat ja zu threm Ziel keinesfalls die Vernichtung des
Selbst, was immer das auch zu bedeuten hat, sondern gegenteilig,
die Stabilisierung und Sicherung des Selbst vor den Gefahren der
Selbstiiberschiatzung. Aber genau diese von Richards stark gemachte
mogliche Selbststirkung durch die humility wirkt wiederum matt
gegeniiber der Folge, die fir Eckhart mit der Demut zusammenhéngt.
Uber denjenigen, der in ihr sein Selbst im Eckhartschen Sinn
(wortiber spiter zu sprechen sein wird) »vernichtet« hat, sagt der
Meister: »Ein solcher Mensch »kommt reicher wieder heim« als er
»ausgegangen« war. Wer so aus sich selbst »ausgegangen« wire, der
wiirde sich selbst im eigentlicheren Sinne wiedergegeben. Und alles,
was er in der Mannigfaltigkeit gelassen hat, das wird ithm allzumal
wieder zuteil in der Einfaltigkeit, denn er findet sich selbst und alle
Dinge im gegenwirtigen Nun der Einheit. Und wer so »ausgegan-
gen« wire, der kiime viel edler wieder heim, als er »ausgegangen«
war. Ein solcher Mensch lebt nun in einer ledigen Freiheit und in
einer lautern Entblofitheit, denn er braucht sich keiner Dinge zu un-
terwinden noch anzunehmen, wenig noch viel; denn alles, was Gottes
Eigen ist, das ist sein Eigen.«*

Der Horizont, der durch obige Aussage angesprochen ist, hebt
Eckharts Demutsbegriff offensichtlich in aller Schirfe ab von einer
modern begriindeten und charakterisierten humilitas im Sinne eines
Richards. Wihrend diese humility einem sozialen Vergleichsnetz
entspringt und das entsprechende Individuum in diesem Netz sichern
soll®, 16st sich der Demiitige Eckharts in seiner »Vernichtung« als

% DW, VA, 437, 30f. (»wan volkomeniu démiieticheit git Gf ein vernihten sin selbes.«
Ebenda, 436, 271.)

7 DW, Pr. 15, 173, 321{. (»Dirre mentsch kumet richer wider hain, denn er us gegangen
was. Der alsus usgegangen waere sin selbes, der soelti im selber aigenlicher wider geben
werden. vnd aellu ding, als er su gar gelassen hat in der manigualtikait, das wirt im
alzemal wider in der ainualtikait, wan er sich selber vnd aellu ding in dem gegenwurti-
gen nu der ainikait vindet. vnd der alsus usgegangen waere, der kaem vil adelicher hain,
denn er us gegangen was. Dirre mentsch lebt nu in ainer ledigen frihait vnd in ainer
lutern bloshait, wan er enhat sich enkainer ding ze vnderwinden noch an ze nemende
lutzel noch vil; wan alles das gottes aigen ist, das ist sin aigen.« Ebenda, 172, 311.)

% Somit entspricht Richards auch der Stossrichtung der z.Z. florierenden ethischen
Schule der sog. Kommunitaristen. Fiir sie kennzeichnen gerade die Bindungen die Iden-
titit der Person: »Was bin ich, wenn ich von meiner Familie, meinen Freunden, Kollegen
und meiner Heimat abstrahiere? Nichts. Das »ungebundene Selbst« taugt nicht einmal
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Fixpunkt — wie es scheint — aus jeder Relation heraus. In seinem
»Ausgang« aus sich selbst sichert er gerade nicht seine Stellung in
einem wie auch immer gearteten dusserlich wie innerlichen Bezugs-
system. Er »lasst« nach Eckhart vielmehr seine Beziehung zur »Man-
nigfaltigkeit« insgesamt. Das umfasst sowohl die innere (in Form von
Talenten, Interessen, Emotionen usw.) wie die dussere Mannigfaltig-
keit, was in anderen Worten nichts anderes heisst, als dass er sein
Selbstverstindnis von individuellen und dusserlich vorgegebenen
Koordinaten abhéngt. Doch auf was héingt er es dann? Meister Eck-
hart wiirde wahrscheinlich schmunzelnd antworten: »auf nichts«.
Und doch fiihrt diese Aus- bzw. Auflosung aus dem Netz der Bezie-
hungen zu inneren und dusseren Gegebenheiten, auf dem das Selbst-
und auch Selbstwertgefiihl einer Person ruht, nicht — wie der Com-
monsense meinen wiirde — in die haltlose Leere und blanke Sinn-
losigkeit. Tm Gegenteil, der Selbstverlust schliagt bei Eckhart um in
einen neuen Reichtum; die vermeintliche Leere vermittelt nicht nur
Halt, sondern erfiillt auch mit Selbstsein »eigentlicheren Sinn(s)«.
Dieses neue, eigentliche Selbstsein ist nun wiederum so charakteri-
stert, dass aus Norvin Richards Perspektive der Sinn der humilitas —
als »getting oneself in perspective« — nicht krasser tiber den Haufen
geworfen werden konnte. Denn Eckhart expliziert die Freiheit und
Ledigkeit dieses eigentlicheren Selbst, das nichts besonderes mehr
bedarf, wie bereits erwihnt, so: »alles, was Gottes Eigen ist, das ist
sein Eigen.«

Bevor man sich diese Aussage vergegenwirtigt, sollte klar-
gestellt sein, dass sie nicht als eine Folge auf die Demut zu interpre-
tieren ist. Eckhart mochte explizit davon abbringen zu meinen, dass
das »Erniedrigen eines sei und das Erhshen ein anders«*. Die Demut
ist nicht Mittel zum Zweck oder Durchgangsstation zu einer an-
schliessenden Verdnderung in oben angedeuteter Weise, sondern in
der Demut geschieht ein Identititswandel, der im vor-demiitigen Zu-
stand unvorstellbar, vor allem masslos undemiitig erschiene: namlich
dass Menschliches und Gottliches zusammentfille — Gottes »Eigen«
wird des demiitigen Menschen »Eigen«. D.h. Gott holt den Demiiti-

als Gedankenexperiment.« (Zitiert aus der Zusammenfassung des »kommunitaristi-
schen Gipfels« (Genf) in »Die Zeit«: »Die gute Gesellschaft«. Von Nikolaus Pipes,
12.7.1996, 36)

¥ DW, RdU, 421, 29. (»niht daz diz nidern einez si und daz erhcehen ein anderz« Ebenda
40, 254).
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gen nicht aus sich heraus zu sich aus einem demiitigen »Unten« in
ein gottliches »Oben«, sondern in der Demut ist der Mensch aus sich
heraus in Gott gesetzt, zugleich aber auch Gott aus seiner unend-
lichen Entfernung heraus in den Menschen®. Demnach veranlasst
die Demut nicht nur eine Erhohung des Menschen, sondern — und
diese Konsequenz spricht Eckhart in heller Freude tber die gelungene
Formulierung aus — auch einen « senthshte(n) Gott¢, was mir so gut
gefiel«, wie Eckhart gesteht, »dass ich es in mein Buch schrieb.«*

Das Geschehen, das die Demut verursacht, deutet sich aufgrund
solcher Worte als ein Geschehen der Zusammenfiihrung an: Der aus-
ser- und oberhalb des Menschen gesetzte Gott wird in der Demut
innerhalb des Menschen ent-deckt; und das demiitige Ich wird sich
auf Gott hin transparent. Das ist ein denkwiirdiger Schluss, weil die
erhabene Gottesferne, die auf vorgestellten Eigenschaften wie Voll-
kommenheit, Allmachtigkeit, Ewigkeit usf. beruht, demnach auf
einen vor- oder nicht demiitigen Zustand zurtckfihrbar erscheint,
was unmittelbar wie eine véllige Verkehrung der Verhiltnisse anmu-
tet. Gilt doch im herkémmlichen Sinn derjenige als demiitig, der die
eigene Distanz und Diskrepanz zu Gott aufgrund seiner »Schuldhaf-
tigkeit« oder »Abhingigkeit« nur allzu deutlich weiss und hervor-
streicht; bei Eckhart jedoch wiire dieses Bestehen auf und Verharren
in Distanz zu Gott eindeutig nicht als demiitig zu werten, denn in der
Demut — so predigt er in aller Dezidiertheit — wird der Mensch »ver-
senkt in den Grund gottlichen Seins«2.

Auf die Frage »Wieso Demut?« konnte aufgrund dieser Aus-
sagen eine erste Antwort lauten: Demut hat riickfiihrende Funktion
zum Géttlichen. Demut bietet sozusagen die Moglichkeit — mit
Schelling zu sprechen —, den Ubergang vom Endlichen zum Unend-
lichen zu schaffen®. Diesen Schluss bestitigt Eckhart in aller Expli-

# In Eckharts Worten heisst dies: »Geh’ vllig aus dir selbst heraus um Gottes willen, so
geht Gott vollig aus sich selbst heraus um deinetwillen. Wenn diese beiden heraus-
gehen, so ist das, was da bleibt, ein einfaltiges Fins.« (DW, Pr. 5b, 73,16 f., »Ganc din
selbes alzemale Gz durch got, s6 git got alzemale sin selbes {iz durch dich. Da disiu zwei
Gzgant, swaz da blibet, daz ist ein einvaltigez ein.« Ebenda, 73, 14f) Vgl. hierzu auch
Wolfgang Wackernagels Bemerkungen »zur Dynamik dieser »gotteserfiillten und ge-
sinnten« humilitas« (in: C. Brinker et al., 1995, 469).

1 DW, Pr. 14, 169, 28f. (»ind sprycht also vyle as inthoeget got, dat myr also wayle
behagede, dat ich it in myn bioch schryff.« Ebenda, 168, 241.)

2 DW, Pr. 55, 599, 281.

# Vgl. E Schelling, Philosophische Briefe iiber Dogmatismus und Kritizismus, Siebter
Brief.
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zitheit. In einer seiner lateinischen Predigten heisst es in Form einer
biindigen Zusammenfassung: »Demut ist der Weg des Menschen zu
Gott.«* Dabei bleibt aber unklar, wieso der Demut dieser Verbin-
dungscharakter zukommt, und auch (und wichtiger noch), was diese
Riickfiihrung oder dieser Ubergang von Mensch zu Gott iiberhaupt
zu bedeuten hat. Um sich diesen Fragen zu stellen, ist es nun
endgiiltig notig, das Verhiltnis niher zu betrachten, in dem Gott
und Mensch gemiss Eckharts Spekulation zueinander stehen. Diese
Frage wiederum verweist jedoch unweigerlich auf die Demut, ist sie
doch der ausgezeichnete Modus dieser Beziehung und qualifiziert
zugleich die Essenz dessen, was Eckhart mit »Gott« und »Mensch«
im Sinn hat. Wir befinden uns also in einem Fragezirkel, der wieder
auf die Demut zuriickfihrt. Deshalb ist nirgendwo anders anzuset-
zen als bei obiger Frage: Wieso kann die Demut Mensch und Gott
zusammenfihren? Im Nachspiiren dieser Fragestellung sollte das
Verhiltnis von Mensch und Gott und die Bedeutung dieser Begriffe
von selbst in den Blick riicken.

2. Empfingliche Tiefe, gebende Hohe

Wie bereits erwihnt, fithrt Eckhart nirgends explizit den Grund der
Notwendigkeit von Demut an. An einer seltenen Stelle jedoch findet
sich ihre Wirkungsweise angesprochen, die in aller Einfachheit so
umschrieben wird: »Meine Demut gibt Gott seine Gottheit«*. Die
Aussage wird in derselben Predigt noch mit folgenden Worten unter-
mauert: »Gottes Hohe (liegt) an meiner Niedrigkeit: wo ich mich
erniedrigte, da wiirde Gott erhoht.«* Diese Erklirung kann nun in
der Tat erstaunen, scheint sie doch quer zu allem bisher Gesagten zu
stehen. Liess die Charakterisierung der Demut vormals gerade Ge-
genteiliges vermuten, namlich die Zusammenfithrung von Gott und
Mensch: Demut als Weg zu Gott, der Demiitige als »eins« mit Gott.
Der eigentiimliche Charakter der Demut ist im Sinne eines simulta-
nen Geschehens der menschlichen Erhohung und gottlichen Ent-
hohung zum Ausdruck gekommen, als eine Art des Zusammen-
miindens der vormalig getrennten Entitdten Gott und Mensch.

# LW IV, Serm. 75, 78 (»Humilitatis quasi via hominis ad deum.« Fbenda.)

* DW, Pr. 14, 171, 31 (»myne oitmodicheit geit gode syne gotheit.« Ebenda, 170, 271.)
* DW, Pr. 14, 169, 22{.(»jch dachte zu nachte, godes hoicheit lege an myner nederheit;
dar ich mych nederde, dair wirt got erhoeget.« (Ebenda, 168, 201.)
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Obige Sitze nun erwecken unmittelbar den Eindruck, als ob die De-
mut gegenteilig Unterschiedenheit zu schaffen habe: Die Demut soll
Gott seine Gottheit geben, und die eigene Niedrigkeit soll gottliche
Héhe konstituieren. Ein streifender Blick konnte hier sogar eine Art
Relativititstheorie zwischen Gott und Mensch vermuten?: die eige-
ne »Kleinheit« steht in Relation zur »Grosse« Gottes und umge-
kehrt. Der Mensch fiihlt sich umso geringer, je mehr er sich der
Gottlichkeit Gottes bewusst wird und die Gottlichkeit Gottes tritt
umso mehr hervor, wenn im Verhiltnis dazu der Mensch sich gering
fahlt.

Spiitestens bei solchen Gedanken muss man zugeben, dass man
sich auf einem Holzweg befindet, denn die Ansicht eines solcher-
massen dusserlichen und formalen Verhiltnisses zwischen Gott und
Mensch kann man angesichts kaum eines Abschnittes von Eckharts
Werk durchbringen. Um die Schwierigkeit der oben angefiihrten
Sitze zu losen, muss man daher erst ausfindig machen, was »Nied-
rigkeit« eigentlich bedeuten soll bzw. auf was es Eckhart dabei abge-
sehen hat. Dabei stosst man unweigerlich auf einen Komplementir-
ausdruck zur Niedrigkeit oder Tiefe, der von ausschlaggebender
Bedeutung ist: den Begriff der Empfinglichkeit*. Den Kontexten
nach zu schliessen, handelt es sich hier fiir Eckhart um einen
Schliisselbegriff des menschlichen Gottesbezugs. Er ist massgebend
beteiligt an der Qualifikation der demiitigen »Tiefe« oder »Niedrig-
keit«: nicht als Minderwertigkeitsgefiihl, als Wissen um die eigene
Kleinheit oder Mangel an Selbstrespekt etc., sondern als Bedingung
des Empfangens. »Wer von oben her empfangen will — so Eckhart —
der muss notwendig unten sein in rechter Demut. Und wisset in
Wahrheit: Wer nicht vollig unten ist, dem wird auch nichts zuteil,
und er empfingt auch nichts.«*

# In dieser Richtung verlduft N. Hartmanns Ansatz einer Demutsdefinition: Sie misst
nach ihm »das eigene Sein an der Vollkommenheit, so wie sie diese versteht, als Gott-
heit, als sittliches Ideal, oder als erhabenes Vorbild. Die Unerreichbarkeit gibt ein Di-
stanzgefiihl, das erdriickt und erhebt zugleich, ersteres als Gefiihl der eigenen Nichtig-
keit, letzteres als Gefiihl direkten Bezogenseins auf das {iberragend Grosse. « (1933, 433)
# Die Wortfeldanalyse, die L. Vélker an der »enpfenclicheit« durchfiihrt, bezeugt eben-
falls, dass dieser Begriff vom Kontext der Demut nicht zu trennen ist, die Vélker — wenn
auch nur streifend -explizit in den unmittelbaren Bedeutungsbereich der Empfanglich-
keit plaziert (1964, 54).

# DW, Pr. 4, 55, 33f. (»swer von oben wil enpfahen, der muoz von nét unden sin in
rehter démiieticheit. Und wizzet daz in der warheit: der alzemale niht unden ist, dem
enwirt ouch nihtes niht noch enpfzehet ouch niht« Fbenda, 54, 281.)
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Solche Worte weisen dem Unten-Sein einen spezifischen Sinn
zu, der »Unten« mit »Oben« in einen Zusammenhang stellt, welcher
sichtlich nicht auf eine vergleichende Grossenrelation aus ist, son-
dern auf ein Geschehen. Dieses lisst den Sinn des Untenseins klar
hervortreten: im Verhiltnis zum »Oben« wird das »Unten« zum pri-
destinierten Ort, empfangen zu kénnen. Das »Unten« eignet sich im
Verhiltnis zum »Oben« aufgrund seiner, so Eckhart wortlich, »Emp-
fanglichkeitsanlage«®®. Wie plastisch der Meister diese Verbindung
von demdiitiger Tiefe und Empfinglichkeitsvermogen vermittelt, zei-
gen folgende Beispiele: »Je tiefer in der Demut, um so empfinglicher
Gottes. Unsere Meister sagen: Wenn man einen Becher ndhme und
ihn unter die Erde setzte, so konnte er mehr aufnehmen, als wenn er
auf der Erde stinde; wenn es auch so wenig wire, dass man es kaum
wahrnehmen konnte, so wiire es doch etwas. Je mehr der Mensch in
den Grund rechter Demut versenkt wird, um so mehr wird er ver-
senkt in den Grund gottlichen Seins.«® In fast formelhafter Kiirze
will Eckhart das Verhaltnis von der Notwendigkeit der Demutstiefe
im Verhiltnis zur Empfinglichkeit auch in einer lateinischen Predigt
einpragen: »Die Mathematik (belehrt uns) erstens so: je tiefer ein
Gefif ist, um so leichter ist es zu fiillen.«*

Diese Bilder zeichnen einen Hintergrund, welcher das Gefille
zwischen Gott und Mensch, das sich im herkommlichen Demuts-
begriff statisch niederzuschlagen pflegt, dynamisiert. Dieser Hinter-
grund erhellt auch die Moglichkeit einer Bewegung der Er- bzw.
Enthshung oder Einung, in die der Demiitige, wie bemerkt worden
ist, gerit. Die hintergriindige Ordnung, die das Verhiltnis zwischen
Gott und Mensch bei Meister Eckhart trigt, ist demnach sozusagen
eine fliissige. Wie aber lassen sich angesichts dieses Geschehenscha-
rakters des Gott-Mensch-Verhiltnisses obige Aussagen verstehen,
gemiss denen die Demut Gott seine Gottheit gibt? Wenn Demut

% Vgl. J. Quint, 1979, Pr. 57, 434. (Diese Predigt soll im noch nicht veréffentlichten
vierten Band der kritischen Ausgabe enthalten sein.)

st DW, Pr. 55, 599, 22f. (»wan ie tiefer in der démuot, ie enpfenclicher gotes. Unser
meister sprechent: der noch einen kopf neeme und in saste under die erde, er méhte mé
enpfihen, dan ob er stiiende obe der erde; aleine sin doch s6 wénic wzre, daz man ez
kiime gepriieven mohte, doch s6 weere ez etwaz. le mé der mensche in den grunt rehter
démuot gesenket wirt, ie mé er gesenket wirt in den grunt gétliches wesens.« (Ebenda,
598, 17£)

%2 LW, Serm., 619, 2{. (»Mathematica primo si(c): vas tanto est capacius, quanto inferi-
us.« (Ebenda, 618, 11
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Tiefe signalisiert, die sich zum »Empfangen« eignet, dann ldsst sich
aufgrund der befragten Aussage vermuten, dass die Gottheit Gottes
sich im Geben konstituiert. Eckhart bestitigt dies in ganz direkter
Weise, indem er erklirt, dass wir Gott nicht bitten miissen, dass er
gebe, sondern ihn vielmehr loben sollen, »dass er der Natur und des
Wesens ist, dass er geben muss. Wer aber Gott dies rauben wollte, der
raubte ihm sein eigenes Sein und sein eigenes Leben.«*

Damit kann nun endgiiltig die Vorstellungsweise verabschiedet
werden, welche gottliche Hohe und menschliche Tiefe als ein sich
gegenseitig bedingendes Grossenverhiltnis versteht. Vielmehr gibt
sich jetzt die »Hohe« Gottes im Verhiltnis zur » Tiefe« des Menschen
als eine Metapher zu verstehen, welche die gottliche Disposition zu
geben, in ihrem Uberschuss und ihrer Unweigerlichkeit darzustellen
sucht. Je »tiefer« der Mensch, desto mehr kann sich gemass Eckharts
Bildern diese gottliche Gebekraft ergiessen und entfalten. Der Unter-
schied also, welcher die Begriffe von »Hohe« und demiitiger » Tiefe«
suggeriert, stellt vornehmlich auf unterschiedliche Vollziige ab, die
in aller Ausschliesslichkeit aufeinander bezogen sind. Das demditige
Sein unterscheidet sich vom gottlichen darin, dass es das empfangen-
de ist, wobei dieser Unterschied nur aus dem Bezug lebt, in dem der
Demiitige zum Gottlichen als dem Gebenden steht — und vice versa.
Dieser aufeinander abgestimmte Bezug konnte gemiss Eckharts Me-
taphern direkter und unmittelbarer nicht sein, indem das Empfangen
des Demiitigen zum Geben Gottes im Verhiltnis von Tiefe zu Hohe
steht. Meister Eckhart, der iiblicherweise von allen Bildern und bild-
lichen Stiitzen im Gottesverhiltnis entwohnen mochte™, greift in
dieser Hinsicht mit Vorliebe auf plastischste Vorstellungen zurtick,
um die Zwangsldufigkeit dieses Zusammenhangs zu erkldren. So
driickt er den in der Demut gegebenen Zugang Gottes zum Beispiel
mit der Gewissheit einer Naturgesetzmissigkeit aus, denn »das Al-
leroberste fliefit in das Niederste«®®. Aufgrund dieses unentrinn-

% DW, Pr. 26, 303, 7{. (»Ich spriche, daz ich got niht biten enwil, daz er mir gebe; ich
enwil in ouch niht loben, umbe daz er mir gegeben hat, sunder ich wil in biten, daz er
mich wirdic mache ze enpfahenne, und wil in loben, daz er der natfire ist und des wesens,
daz er geben muoz.« (Ebenda, 302, 31)

# Vgl. W. Wackernagel, 1991.

%5 DW, Pr. 14, 167, 13£. (»dat alre ouerste dat vloyst in dat nederste«. Ebenda, 166, 12)
Unzihlig sind die Beispiele, in denen Eckhart diesen Zusammenhang als zwingend be-
kundet. Hier ein paar weitere Beispiele: In der deutschen Predigt 48 heisst es {iber den
Demiitigen: »Dieser Mensch hat die unterste Stitte bezogen, und in diesen Menschen
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baren Bezugs zwischen dem demiitigen und dem gottlichen Sein
zieht Eckhart den Schluss, der dem in diesen Kontext Uneingeweih-
ten wieder wie das schiere Gegenteil einer Demutscharakterisierung
vorkommen muss: »Der wahrhaft demiitige Mensch braucht Gott
nicht zu bitten, er kann Gott gebieten, denn die Hohe der Gottheit
hat es auf nichts anderes abgesehen als auf die Tiefe der Demut.«%

In der sich erdffneten Moglichkeit, solche Aussagen auf ein Hin-
tergrundsgeschehen zu durchschauen, dringt sich nun aber eine er-
neute Frage auf. Unklar namlich bleibt, was dieses »Geben« Gottes
eigentlich zu bedeuten hat. In anderen Worten: was empfingt die
zum Empfangen so pridestinierte Tiefe des Demiitigen? Es zeigt sich
bald, dass eine solche Frage an Meister Eckharts Texte heranzutragen
mit der Hoffnung auf eine direkte Antwort genauso illusorisch ist
wie das Unterfangen, eine auf den ersten Blick eingingige Antwort
auf die Frage: »Wieso Demut?« zu erwarten. Aber genau diese
Schwierigkeit kann sich wiederum als Méglichkeit der Offnung er-
weisen, weil man gezwungen ist, einer Denkbewegung zu folgen, an
der das — sich in eingefahrenen Bahnen gern haltende — Verstehens-
vermogen ansonsten leicht vorbei zieht. Indem sich die Antwort Eck-
harts auf die Frage, was der Demiitige empfingt, dem unmittelbaren
Blick sperrt, kann es diesen sozusagen umleiten zu ungewohnten
Anschauungsweisen. Zunichst sollen deshalb wieder die Unwegbar-
keiten angedeutet werden, die einem auf der Suche nach der Antwort
auf obige Frage begegnen.

Der Demiitige in Eckharts Sinn scheint realisiert zu haben, was

muss sich Gott ganz und gar ergiessen, oder — er ist nicht Gott.« (DW, Pr. 48, 505, 20{,,
Mhd.: Ebenda, 504, 20{. ) Entsprechend erklirt er in Predigt 75: »Unter allen Kreaturen
liebet er (Gott) eine nicht mehr als die andere; denn soweit eine jegliche weit ist, (ihn) zu
empfangen, so weit ergiesst er sich in sie.« (DW, Pr. 75, 117, 25f, Mhd.: Ebenda, 116,
201.) Formulierungen, die die Demut mit einem FEreignis des »Fliessens« und » Ausgies-
sens« Gottes in Verbindung bringen, finden sich iiber das ganze Predigtwerk Eckharts
verteilt. So heisst es zum Beispiel auch in Predigt 81: »Deshalb heisst der (Prophet) ihn
(den Heiligen Geist) ein »Rauschen« wegen seines schnellen Ausflusses, denn er fliesst
so fiillig in die Seele, wie sie in Demut ausgebrochen ist und sich zum Aufnehmen
geweitet hat.« (DW, Pr. 81, 167, 15f, Mhd.: Fbenda, 166, 13{.) Oder: »Wenn sich der
Mensch demiitigt, kann Gott in seiner eigenen Giite sich nicht enhalten, sich in den
demiitigen Menschen zu senken und zu giessen, und dem allergeringsten teilt er sich
am allermeisten mit und gibt sich ihm véllig.« (Pr. 22, 261, 26 f, Mhd.: Ebenda, 260, 231.)
% DW, Pr. 14, 169, 61. ( »Der geware oitmodege mynsche der in darff got neit byden,
hey mach gode gebeden, want de hoede der gotheit in suit neyt anders an den de doifde
der oitmoedicheit .« Fbenda, 168, 51.)
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eine vom Meister gern zitierte Augustinische Losung besagt: »Gief3
aus, auf dass du erfiillt werdest«”. Der Ausdruck der »Tiefe« der
Demut entspricht hinsichtlich Empfingnistrachtigkeit dem von Eck-
hart ebenfalls gern empfohlenen »Leer-Sein«®. Der Mensch, der
empfangen will, muss nach Augustinus und Eckhart sich erst entlee-
ren, um erfiillt zu werden. Um zu verstehen, was mit »Entleerung«
gemeint ist, sei zugleich das Erfiilltwerden in den Blick genommen.
Unmittelbar dringt sich namlich die fast zwangslidufige Vorstellung
auf, dass die augustinische Losung impliziert, dass auf Leere kon-
sekutiv die (Er-)Fillung folgt, als ob die eine Fillung, die »entleert«
wurde, durch eine andere ersetzt wiirde. Diese Vorstellung nun wird
durch Eckhart hartnickig gestort. Und zwar dadurch, dass er das
»Leersein« oder auch die »Armut« — ein Ausdruck, der Analoges be-
deutet wie die Leere oder Tiefe®® — nicht als Mittel zum Zweck, son-
dern sozusagen als Selbstzweck darstellt. Leersein, Tiefsein oder
Armsein sind keine Ubergangsstadien zu einem vermeintlichen Voll-
oder Hochsein. Systematisch macht Eckhart den Gedanken einer
konsekutiven Folge von arm zu reich, tief zu hoch, leer zu voll zu-
nichte. So sagt er zum Beispiel tber die Armut: »Der Mensch erringt
mit dieser Armut, was er ewig gewesen ist und immerfort bleiben
wird. Allhier ist Gott eins mit dem Geiste, und das ist die dufderste
Armut, die man finden kann.«® Die Armut, die sich aufgrund ihrer
Fihigkeit zum Empfangen auszeichnet, wird somit emphatisch als
ein Ziel in sich selbst ausgewiesen. Der Mensch wird in dieser »dus-
sersten« Armut, was er »ewig gewesen ist« — und zwar »eins« mit
Gott. Bevor man sich dieser Aussage in ihrem vollen Umfang tber-

7 BgT, 261, 171. (»giuz {iz, daz d{ erviillet werdest«, Ebenda, 260, 131.)

% In seiner Vorliebe zur griffigen Zusammenfassung heisst es diesbeziiglich im BgO:
»Alles, was aufnehmen und empfinglich sein soll, das soll und muss leer sein.« (DW,
BgO, 261, 20£. »allez, daz nemen sol und enpfenclich sin, daz sol und muoz bléz sin.«
Ebenda, 260, 16f.) Eine andere, dhnliche Zusammfassung lautet: »Leer sein aller Kreatur
ist Gottes voll sein, und voll sein aller Kreatur ist Gottes leer sein.« (DW, VA, 443, 271.
»leere sin aller créatiire ist gotes vol sin, und vol sin aller créatiire ist gotes leere sin.«
Ebenda, 442, 251.)

% L. Volkers Wortfeldanalysen stellen den weiteren, traditionell ausgesteckten Hori-
zont dieser Verschrinktheit der Begriffen »armuot«, auch »blozheit« etc. in Eckharts
»Terminologie der mystischen Bereitschaft« dar, vgl. 1964, 30ff. Zum Zusammenhang
von Demut und Leere vgl. auch A. M. Haas, 1979, 27.

% DW, Pr. 52, 563, 20{. (»der mensche erkrieget mit dirre armuot, daz er éwicliche ist
gewesen und iemermé bliben sol. Alhie ist got einz mit dem geiste, und daz ist diu
nzhste armuot, die man vinden mac.« Ebenda, 562, 191.)
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haupt stellen kann (was hier noch nicht méglich ist), soll nur daran
erinnert werden, dass Eckhart eine dhnliche Pointe auch im Verhilt-
nis von »hoch« und »tief« in dem uns bereits bekannten Satz formu-
liert, wonach die »hdchste Hohe der Erhchung im tiefsten Grund der
Verdemiitigung« liegt. Und dhnlichem begegnet man auch hinsicht-
lich der Wendung des Leerseins und seinem Bezug zur damit ver-
sprochenen »Fiillung«. Auch diesbeziiglich mochte Eckhart dieselbe
paradoxe Lektion beibringen, indem er sagt: Soll das leer gewordene
Herz »Bereitschaft haben zum Allerhéchsten, so muss es auf einem
reinen Nichts stehen, und darin liegt auch die grofite Moglichkeit, die
sein kann. Da nun das abgeschiedene Herz auf dem Hochsten steht,
so muss dies auf dem Nichts sein, denn in dem liegt die grofite Emp-
fanglichkeit«®. Dieser Satz besagt ebenfalls, dass die Leere oder das
Nichts nicht abgelost werden durch dasjenige, was empfangen wird,
sondern dass im Zustand der Leere, in dem An-nichts-Halten bzw.
Auf-nichts-Stehen, die »grofite Moglichkeit« liegt. Warum? Hier
nun gibt Eckhart klar einen Grund an: »Denn in dem liegt die grofite
Empfinglichkeit.«

Worte wie diese zielen darauf, eine Wende in der Denkrichtung
auszulosen. Langsam beginnt zu ddmmern, dass wahrscheinlich die
Fragestellung eine falsche ist, dass es gar nicht darauf ankommt, was
der Demiitige empfingt, sondern dass er empfingt. D.h. dass der
Demditige derjenige ist, der um sein Empfangen weiss, der empfan-
gend ist. Der darum weiss, dass alles, was (er) ist, empfangen ist®.
Dass er sich selbst nichts zuschreiben kann und dass in diesem Sich-
selbst-nichts-Zuschreiben zugleich die Moglichkeit liegt, alles, was er
dennoch ist, als empfangen zu betrachten. Warum aber kann dies die
Haltung des Demiitigen sein? Weil sie — so sagt Eckhart — durch den
Gottesbegriff selbst impliziert ist. Lisst man sich genuin auf Gott als
Gott ein, so ist die Demut als Wissen um das eigene Sein als emp-

st DW, VA, 453, 21. (»Sol daz herze bereitschaft haben Gf daz aller heehste, 56 muoz ez
stan Gf einem blézen nihte, und dar inne ist ouch diu groeste miigelicheit, diu gesin mac.
Wan nii daz abegescheiden herze stat (f dem heehsten, daz muoz sin f dem nihte,wan
da ist diu greeste enpfenclicheit inne.« Ebenda, 452, 11.)

 Diesen Schluss legt auch folgendes Zitat aus Meister Eckharts Traktaten nahe: »Dar-
um klage nicht, klage vielmehr nur dariiber, dass du noch klagst und kein Geniigen
findest; dariiber allein magst du klagen, dass du noch zuviel hast. Denn wer rechten
Sinnes wire, der empfinge im Darben ebenso wie im Haben.« (RdU, 23, 431, 8f. »Dar
umbe enklage nihtes, dan daz klage aleine, daz d@ noch klagest und daz dich niht ben-
ieget; daz maht dt aleine klagen, daz dii ze vil hast. Wan dem reht wzere, der name als
in darbenne als in habenne.« Ebenda, 430, 71.)
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fangenes die einzig angemessene Haltung. Denn Gott ist nach
Meister Eckhart — und diese Definition scheint im Kontext seines
Demutsbegriffs in seiner hochgradig »praktischen« Relevanz auf —
das Sein: »Das Sein ist Gott seinem Wesen nach. Von thm also und
thm allein empfangen alle Dinge Sein.«%

3. Seinsmitteilung

Diese These »esse est deus« gehort zu den herausragenden Zentral-
thesen Eckharts. Sie formuliert fiir jenen den Grundsatz, »bei dem
seine Metaphysik und seine Schriftauslegung ihren Anfang nahmen
und auf den alle wesentlichen Gedanken sich zurtickbeziehen lies-

& LW I, Prol.gen., 164, 21{. Auch im Kommentar zum Buch der Weisheit heisst es in
unzweifelhafter Deutlichkeit: »Gott ist aber ganz und gar Sein und wirkt in den Ge-
schépfen durch das Sein und insofern er das Sein ist. (Deus autem se toto est esse et
operatur in creaturis per ipsum esse et sub ratione esse.)« ( LW II, Exp. libr. Sap., 343, 23).
In einer lateinischen Predigt macht Eckhart sogar den Vorschlag, den Ausdruck »Gott«
mit »Sein« auszutauschen: »So mége zum Beispiel der Name Gott, von dem wir eben
predigen, durch einen andern ersetzt werden. nennen wir ihn das Sein, welches der eine
Gott ist. Es steht fest, dass vom Sein selbst alle Dinge sind. Gleichermassen sind durch
das Sein alle Dinge und im Sein sind alle Dinge. Was namlich ausserhalb des Seins ist,
das ist sicherlich nichts.« (LW, Serm., 575, 13{. » Verbi gratia varietur nomen dei, de quo
nobis sermo. Dicamus esse, quod unus est deus. Constat quod ab ipso esse sunt omnia.
Similiter per esse sunt omnia et in esse sunt omnia. Quod enim extra esse est, utique
nihil est.« Ebenda, 574, 11f.). Diese seinsmissige Abhingigkeit von Geschépf zum
Schépfer konstituiert — so arbeitet B. Mojsisch in detaillierter Analyse heraus — die
Eckhartsche » Analogielehre« (vgl. 1983, 51 f£.). Natiitlich muss an dieser Stelle erwihnt
sein, dass Eckhart in seinen Quaestio Parisiensis seinen berithmten Widerruf macht,
indem er Gott eher als »Erkennen« denn als »Sein« verstanden wissen will: »Drittens
zeige ich, dass ich nicht mehr der Meinung bin, dass Gott erkennt, weil er ist; sondern,
weil er erkennt, deshalb ist er, in der Weise, dass Gott Intellekt und Erkennen ist und das
Erkennen selbst die Grundlage seines Seins ist.«(LW, Quaest., 543, 29£., » Tertio ostendo
quod non ita videtur mihi modo, ut quia sit, ideo intelligat, sea quia intelligit, ideo est,
ita quod deus est intellectus et intelligere et est ipsum intelligere fundamentum ipsius
esse)« (Ebenda, 542, 231.) Aber fiir unseren Kontext spielt dieser »Widerruf« keine
verandernde Rolle, weil Eckhart das Verhiltnis zwischen Gott und Mensch bzw. Gott
und der Schépfung auch in seiner Definition als Erkennen nicht wandelt: so wie vorher
das Sein, ist nun das Erkennen wirkende Ursache aller Dinge, auch des Seins: »Drittens
unterstelle ich, dass hier unsere Vorstellungskraft versagt. Es unterscheidet sich naimlich
unser Wissen vom Wissen Gottes, weil das Wissen Gottes Ursache der Dinge ist (quia
scientia dei est causa rerum), wihrend unser Wissen von den Dingen verursacht ist. (...)
Gott aber ist die Ursache alles Seins. Folglich ist das Sein seinem Wesen nach nicht in
Gott. Willst du aber das Frkennen Sein nennen, so habe ich nichts dagegen (Et si tu
intelligere velis vocare esse, placet mihi).«(LW, Quaest, 549, 121.)
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sen«®. Aus diesem Grund war diese Kernthese als Ausgangspunkt
seines »Opus Propositionum« geplant, jenem ersten Teil seines
»Opus Tripartitume, welches grosstenteils unvollstindig geblieben
ist. Die Seinsthese jedoch entfaltet Eckhart bereits in ihren Umrissen
in den Vorworten zum Gesamtwerk wie zum geplanten Werk der
Thesen. Das Ungewdhnliche und fiir seine Zeit Befremdliche® dieses
Grundsatzes liegt darin, dass er sich von der Spielart einer rein scho-
lastischen These deutlich abhebt, indem keine Aussage tiber Gott,
sondern iiber das Sein gemacht wird: »Uber das Sein wird gesagt, es
sei Gott«®, Die spannungsgeladene Kopula dieses Satzes bindet das
Sein zwar an die Gottesdimension, diese jedoch wiederum an das
Sein®. Eckhart bezieht seine Position selbst explizit aus der philoso-
phisch-theologischen Tradition — er nennt Johannes von Damaskus,
Aristoteles, Parmenides, Melissus, Avicenna®. Vor allem jedoch sieht
er seine These gestiitzt durch die Selbstbezeichnung Gottes nach Ex-
odus 3,14: »Ich bin, der ich bin und der da ist«®. In Anbetracht der
Bedeutung, welche diese Bibelstelle fir das Denken des Meisters hat,
spricht Karl Albert als Kennzeichnung der Eckhartschen Denkaus-
richtung von »Exodusmetaphysik«”.

Es soll hier aber nicht auf den Hintergrund, den Argumenta-
tionsaufbau und die Bedeutungsschattierungen des Grundsatzes »es-
se est deus« eingegangen werden; in weitem Umfang bestehen dazu
vielseitige Untersuchungen. Karl Albert und Rainer Manstetten ha-
ben tber das Thema eigene Monographien verfasst”™. Hier soll es
allein um den Versuch der Darlegung gehen, wie durch die Seinsthe-
se das Verhiltnis zwischen Gott und Mensch getragen wird und da-
durch Eckharts Demutskonzept begriindet und in seiner Konsistenz
mit dem Gesamtzusammenhang hervortreten lasst.

Wenn Gott das »Sein« ist, dann besteht der Schopfungsakt nach

# R. Manstetten, 1993, 50. Vgl. hierzu auch Karl Albert, 1976.

6 R. Manstetten, 1993, 551.

% K. Albert, 1976, 38.

Vgl. hierzu die gedankenreiche Analyse von Rainer Manstetten, 1993, insbesondere
im ersten Teil, Kap. 1, 4, 1993.

% Vgl. LW, Prol. op. prop., 168, 5.

% Vgl. ebenda.

70 K. Albert, 1976, 49.

7 K. Albert, 1976, R. Manstetten 1993. Zum Argumentationsaufbau und zur Figenart
dieser These »esse est deus« orientieren auch A. M. Haas, 1989, 172 ff., K. Flasch, 1986,
407ff.,, B. Mojsisch, 1983, 44ff,; K. Oltmanns, 1957, 35ff.
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Eckhart in einer »Mitteilung des Seins (creatio est collatio esse)«”™.
Wem (oder was} jedoch das »Sein« mitgeteilt« werde, ist eine dus-
serst verfingliche Frage. Wird es dem Nicht-Géttlichen, sprich dem
Nicht-Sein mitgeteilt? Albert stellt den Eckhartschen Begriff der
Seinsmitteilung in eine Linie mit dem Grundsatz der »creatio ex
nihilo«” . Dies erscheint zunichst fragwiirdig. Denn wenn das Sein
als Gott — als das Un-endliche — gefasst ist, wo und wie besteht da
noch die Moglichkeit fiir Nicht-Sein™? Eckhart dussert sich dazu in
zweideutiger Manier. Er schreibt zum Beispiel: »Schopfung ist Mit-
teilung des Seins, und man braucht nicht hinzuzuftigen: »aus nichts¢,
denn vor dem Sein ist nichts. Es steht aber fest, dass vom Sein und
von ithm allein, von nichts anderem, das Sein den Dingen mitgeteilt
wird {...) Also ist es Gott und er allein — denn er ist das Sein —, der da
schafft oder geschaffen hat.«” Der lapidare Satz »vor dem Sein ist

72 LW, Prol. gen, 477, 27.

7 K. Albert, 1976, 43. Auf der gleichen Linie interpretiert auch R. Hauke, der beide
Grundgedanken bereits in einer Uberschrift verbindet: »Creatio ex nihilo als collatio
esse« (1986, 301f.).

7 Scholem, der zeigt, dass die Formel »creatio ex nihilo« ihren Ursprung im Judentum
hat und von dort aus auf Christentum und Islam iibergegangen ist, bringt ihre Grund-
interpretation in der »orthodoxen« Theolgoie aller drei Religionen auf folgende Grund-
aussage: »Die Rede von der Schépfung aus Nichts ist fiir sie der Ausdruck der absoluten
Freiheit des Schépfers, der imstande ist, ein Sein zu setzen, das nicht er selber ist. Gott
vermag, was keinem menschlichen oder angelischen Wesen vergonnt ist: Er schafft aus
dem reinen Nichts.« (1957, 55). Im Anschluss daran jedoch wird sogleich das oben an-
gesprochene Problem thematisiert, welches — so Scholem — die Formel zur radikal »pa-
radoxen Losung« mutiert. Sie tritt nach ihm in folgendem Gedankengang hervor: »Gott
hat die Freiheit, ein Sein hervorzurufen, das nicht er selber ist. Was kénnte paradoxer
sein als dies? Denn wie kann, wenn es Gott gibt, es irgendein Sein geben, das nicht in
ihm selber enthalten ist? Aber die Losung von der Schépfung aus Nichts scheint eben
gerade von vornherein darauf angelegt zu sein, eine solche Allumfassung des Seins in
Gott selbst, eine pantheistische Wendung des Schopfungsbegriffs, auszuschlieen«
(Ebenda, 59). Nach Scholem sind es diese Problemkomplexe, welche schliesslich zu einer
mystischen »Umdeutung« der Formel gefiihrt haben. Eine Tendenz, die wiederum in
allen drei monotheistischen Religionen feststellbar ist (vgl. ebenda, 66£.) und im Chri-
stentum offenbar durch Johannes Scotus Erigena initiiert worden ist (vgl. ebenda, 72).
Die Umdeutung, die Scholem in groben Ziigen exemplarisch charakterisiert, lisst sich in
Eckharts Gedankenengang, wie im folgenden zu sehen sein wird, wiedererkennen: »Die
Schépfung aus Nichts, wie sie immer wieder in mystischen Traditionen auftaucht, ist die
Schépfung aus Gott selbst. Es ist genau das, was die Lehre aller Orthodoxien aus-
zuschliefen schien. Das Nichts, das die Schopfung bedingt, das ist er selbst. Die Freiheit,
aus der er schafft, bezieht sich auf ihn selbst und nicht auf etwas, was auflerhalb von ihm
liegt.« (Ebenda 68)

5 LW, Prol. gen., 477, 271. (»creatio est collatio esse, nec oportet addere »ex nihiloc,
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nichts« ist offensichtlich zweifach auszulegen: einmal ist er so zu
verstehen, dass vor dem Sein das Nichts ist — welche Formulierung
in sich bereits einen blanken Widerspruch birgt, indem das Nichts
seiend gemacht wird, wobei man genau in diejenigen Fallen tappt, in
die man — so Heidegger — notgedrungen durch das »Ungewdhnliche«
im Fragen und Sprechen tber das Nichts gefithrt wird”®. Zum ande-
ren kann der Satz auch im Sinne von Parmenides gedeutet werden,
dass ausser Sein nichts ist, d.h. dass »vor« dem Sein nur Sein sein
kann. Nun gibt es Aulerungen von Eckhart, die eindeutig die zweite
Interpretation nahezulegen scheinen. In seiner Interpretation zum
Genesiswort »Im Anfang hat Gott Himmel und Erde geschaffen«
schreibt er beispielsweise: »Das Sein aber ist der Anfang und zuerst
von allem; vor ihm und ausser ihm ist nichts. Das aber ist Gott. Er hat
also alles im Anfang, das heisst in sich selbst geschaffen. Er hat ndm-
lich alles im Sein geschaffen, welches der Anfang und Gott selbst ist.
Hier ist zu bemerken, dass Gott alles, was er schafft, wirkt oder tut, in
sich selbst wirkt oder tut. Denn was auflerhalb Gottes ist und was
auflerhalb Gott wird, ist und wird auflerhalb des Seins. Ja, es wird
iberhaupt nicht, denn des Werdens Grenze ist das Sein (...} Man darf
sich also nicht die falsche Vorstellung machen, als hitte Gott die Ge-
schopfe aus sich herausgesetzt oder als hitte er auflerhalb seiner in
einer Art Unbegrenztem und Leerem geschaffen. Das Nichts nimmt
ja 