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1. Wiederkehr des Religiosen

In jingster Zeit vermehren sich die Anzeichen dafiir, dass es
eine verstidrkte Orientierung an Religiositat gibt. Besonders tre-
ten dabei der Wunsch nach Stille, Meditation und Ruhe im
Kontext von Sinn-Suche in den Vordergrund. Religiése Restbe-
stdnde oder Anfinge kénnen sich indessen aufSerdem in dem
Verlangen nach spontanen Ereignissen oder unvermittelten Er-
lebnissen aufSern. Nach Zeiten der Sdkularisierung und Ratio-
nalitat ist das Begehren nach dem ,fascinosum et tremendum®
(Otto 1969), nach dem ,Heiligen’ als wenig erklarbarer Erfah-
rung augenscheinlich angewachsen. Spirituelle Angebote oder
auch esoterische Vereinigungen sollen Defizite der Moderne
ausgleichen, wahrend gleichzeitig die Kirchen leerer werden.
Selbst der philosophische Diskurs beschéftigt sich intensiver
mit dem Phdnomen des Religiésen als Zeichen des ,Zeitgeistes”
und wurdigt die ,kardinale Bedeutung® dieses Themas jenseits
der Dichotomie von Mythos und Aufklarung (vgl. Vattimo 2001,
7).

Die Wiederkehr des Religiésen bringt Fragen hervor, die sich
auf seine Geschichte, soweit sie Uberliefert ist, beziehen. Da-
durch wird ein Ruckgriff auf das méglich, was durch die Ent-
wicklung der Moderne verworfen oder auch vergessen wurde,
um es mit aktuellen Ansédtzen zu verbinden oder um es kritiklos
zu Ubernehmen, religiése Illusionen wirken dann als ,unbe-
wusste Triebkrafte (Trias 2001, 128). Dass bei den ver-
schiedenen bereits schon existierenden Gruppierungen oder
Gemeinschaften der Wille zur Macht und 6konomisches Kalktil
eine grofse Rolle spielen, muss nicht extra betont werden. Ein
Beispiel fur ein Revival vergangener Religiositat ist die Mystik
als Sinnsuche und als Erfahrung des Absoluten. Andererseits
ist zu vermuten, dass sich etwas ,Anderes’ herstellt, das gegen-
wartig noch nicht zu bezeichnen ist (vgl. Levinas 1989).



An diesen Diskursen sind beide Geschlechter beteiligt und hie-
rarchische Fortschreibungen lassen sich auch in diesem Feld
finden. Eine Auseinandersetzung in der feministischen Wissen-
schaft steht allerdings noch weitgehend aus. So beschwerte
sich Andrea Gunter schon vor einiger Zeit, es seien beispiels-
weise in den Feministischen Studien, die ein mafsgebliches
Organ der feministischen Theoriebildung im deutschsprachigen
Raum sind, unter dem Stichwort ,Religion’ genau zwei Aufsétze
veroffentlicht worden, beide 1983, sowie sechs Beitrage zur
Matriarchatsforschung (vgl. Gtinter 1997/ Nr. 1, 119). Die Si-
tuation hat sich seitdem nicht wesentlich zugunsten einer Dis-
kussion der religiosen Phanomene verschoben. In Frankreich
lasst sich schon ein grofieres Interesse der (feministischen)
Wissenschaftlerinnen an Mystik erkennen, zum Beispiel bei Sa-
rah Kofman, Julia Kristeva oder Catherine Clement. Sie setzen
an bei Theorien von Levinas, Derrida oder Lacan, die sich direkt
oder indirekt mit entsprechenden Fragestellungen beschéaftigen.
Diese werden Uibernommen, kritisch betrachtet sowie weiterge-
fahrt.

2. Traurige Ikonen

Heutzutage stellen sich spezifische Fragen, die sich aus der
Entwicklung der Moderne bis in die Gegenwart ergeben. Konnte
Max Weber noch feststellen, dass die ,protestantische Ethik’ als
Metapher einer religisen Orientierung gesellschaftliche Wirk-
samkeit erzeugen sollte, so stellt sich freilich inzwischen die
Frage, welche religiosen und kulturellen Orientierungen sich
fir den technologischen Kapitalismus eignen, welche ihn be-
reits begleiten, welche er hervorbringt (vgl. Trias 2001, 132).
Eine eigene Bedeutung erhalt dabei die Frage, ob die ,Ge-
schlechter-Ordnung“ sich dadurch verandern kénnte, welche
religiosen Rhetoriken beherrschen sie, welche kursieren tber-
haupt. Geht man davon aus, dass jede Kultur auch ihren Kult



hervorbringt, so trifft das auch auf die gegenwéartige Situation
zu, jedoch mit der Einschrédnkung, dass es heute plurale Kulte
gibt. Nach Hegel konstituiert der Kultus das, was man als Reli-
gion’ bezeichnen kann. Er verbindet Religion und Schmerz, der
Kampf des Sieges Uiber das Boése ist der Kampf als Schmerz in
einem Subjekt und dessen Selbstempfindung. ,Der Kampf ist
dann die Objektivierung des Schmerzes“ (Hegel 1975, Bd. I,
406).

Etliche Kulte der Moderne finden sich in der Verherrlichung
von Menschen als Ikonen, deren Wirksamkeit durch ihnen un-
terstelltes Charisma, durch Stigmatisierung oder ,Schicksals-
Schlédge’ entsteht. Beispiele sind unter anderen die Kennedy-
Familie, Lady Di, Marilyn Monroe oder der Schauspieler James
Dean. Diese (traurigen) lkonen - mit Glamour, Sexuali-
tat/Erotik und Ungltick identifiziert - kénnen kathartische Wir-
kung haben und sichtbares Zeichen/Symbol des ,Heiligen’ sein.
Hier lasst sich die paradoxe Uberlegung duflern, dass gegen-
wartig das Profane das ,Heilige’ verkérpern soll. In der Analyse
von Schmerz im Kontext von Korperlichkeit und Geschlecht
wird von der Vermutung ausgegangen, dass die Korper ,schén’
sein mussen, um Uberhaupt zur Ikone aufsteigen zu kénnen.
Damit ist die weitere Annahme verbunden, dass der schoéne
Korper, gleich, ob Mann oder Frau méglichst unversehrt, das
meint schmerzfrei sein soll. Der schmerzhafte Kérper erscheint
als ein Relikt aus archaischen Verhaltnissen. Diese kollektive
Verdriangung verweist auf eine Aporie: Schmerzfreiheit als kul-
turelles Ideal kann es nur um den Preis des Schmerzes geben.
Der schone Korper darf nicht altern, nicht krank sein, nicht er-
schopft sein. Der (gewaltsame) Tod 16st manchmal dieses Di-
lemma.

Fragen und Probleme, die sich hierzu auftun, werden an dieser
Stelle nicht weiter erortert. Aber es wird deutlich, dass auch die
historischen Hintergrinde beleuchtet werden sollten, um Wis-
sen - wenn auch nur fragmentarisches - zu den Ph&nomenen
Religiositat, Schmerz, Geschlecht zu gewinnen.



3. Die Sucht nach Schmerz

Als historisches Beispiel wird nun Teresa von Avila (1515-1582)
vorgestellt, eine der bedeutendsten Mystikerinnen des 16. Jahr-
hunderts. Zwei historische Diskurse, auf die sie sich eventuell
beziehen konnte, liegen uns als Texte vor. Zum einen handelt
es sich um die Legenda aurea, 1263-1273 geschrieben von Ja-
cobus de Voragine von Genua. Diese ,Dokumentation’ der Heili-
gen, ihrer korperlichen Qualen und ihrer Leiden als unbeirrt
Glaubige ist in der so genannten Schwabacher gesetzt und ge-
druckt. Diese war in der ersten Héalfte des 16. Jahrhunderts die
am weitesten verbreitete und beliebteste Textschrift.

Die Legenden der Heiligen waren beim Publikum &ufierst ge-
schatzt, im heutigen Jargon lasst sich sagen, sie wurden ver-
schlungen, worauf schon der reiRende Absatz’ und Ubersetzun-
gen in andere Sprachen hinweisen. Das Interesse an den Heili-
gen-Legenden, es umfasst Manner und Frauen, lasst sich im
Nachhinein kaum mnachvollziehen. Die Legenda aurea bietet
durch Typenbildung historisch nicht festgelegte Episoden:
sHunderte von Stilen sind hier in einen Stil gebracht“ (Benz
1984, XXV). So handelt es sich um den Konig, die Stadt,
die intelligente und schone Koénigstochter, die sich freilich -
wie Gestalten aus dem Marchen - in mittelalterlicher Land-
schaft bewegen und leben. Es ist ein Volks-Epos, die Prosa-
Legende ist Inbegriff der Erzdhlkunst des Mittelalters.
Gegenstand der Legenden ist vor allem der Leib der Glaubigen
und seine Zerstéorung durch brutale, phantasienreiche Gewalt.
Es sind wundersame Geschichten unter anderem von Ketzern,
Ketzerinnen, Martyrerinnen und Maéartyrern, Flagellanten und
Flagellantinnen. Es wird berichtet von Visionen, Traumen,
Wundern, Tod und Teufel. Die Glaubigen werden gefoltert, zer-
stiickelt, verbrannt — das Repertoire scheint unbegrenzt zu
sein. Aber ihr unerschutterlicher Glaube an Gott macht sie, wie
es heifdit, unverletzlich und dadurch fur die Mé&chtigen, die sie
vernichten wollen, unbesiegbar. Wenn der Leib geschunden



wird, ist die angewendete Gewalt die Garantie, Gott nadher zu
sein. Die Gepeinigten sind geradezu ,stichtig’ nach Schmerz. So
bittet Sankt Dominicus seine Verfolger um einen qualvollen
Tod: ,[...] dass ihr ein Glied nach dem anderen mir von dem
Leibe schnittet und die Stimpfe mir vor die Augen hieltet; dar-
nach die Augen selbst mir herausrisset, und mich zuletzt also
zerfleischt halbtot in meinem Blute lief3et liegen [...]“ (Voragine
1984, 540). Eine andere Erzahlung bezieht sich auf Sankt Ka-
tharina, eine Konigstocher, gebildet, intelligent, weise und
schon, welche den Kaiser durch ihr Wissen und Denken erregt,
das dem seinen weit Uiberlegen ist. Er will sie durch Demtti-
gungen einschuichtern: ,[...] und warest du nun ein Engel und
eine himmlische Kraft; und bist doch allein ein schwach Weib
[...]“ (Voragine 1984, 919). Sie muss sich einer Befragung von
Weisen stellen, die ihr mit ihrem Wissen ebenso wenig gewach-
sen sind: ,[...] dass sie in groffem Staunen safSen als die Stum-
men und ihrer keiner mehr wusste, was er sprechen sollte“ (Vo-
ragine 1984, 935). Dem Kaiser berichten sie, dass aus ihr der
Geist Gottes sprédche, und dass sie gegen Christum nichts habe
reden wollen. Der Kaiser aber begehrt ihren Leib, er will sie zu
seiner Geliebten machen und sie als G6ttin anbeten lassen. Sie
bleibt indessen standhaft, auch durch die nun angedrohte Fol-
ter. Als die Kaiserin sich fir Katharina einsetzt, wird sie eben-
falls gemartert, der Kaiser befiehlt, ihr erst die Bruiste abzuzer-
ren und sie dann zu enthaupten. Auch Katharina soll aufs
Grausamste behandelt werden, sie aber ruft Jesus an, ihr zu
helfen. Da spricht eine Stimme zu ihr: ,Komm nun meine Ge-
liebte und meine Braut [...] die Himmelstir ist dir aufgetan®
(Voragine 1984, 924), himmlischer Beistand ist ihr gelobt. Als
ihr der Kopf abgeschlagen wird, fliefft aus ihrem Leib Milch
statt Blut.

Der Text fiuhrt uns geradezu extravagante, gebildete, furchtlose
Frauen vor, ebenso Manner, die tapfer sind, kdmpferisch, aske-
tisch. Beide Geschlechter setzen sich fir die ,Macht des Kreu-
zes“ ein, sie verkiinden das Heil Gottes. Jedenfalls werden sie



nicht etwa als Opfer von Gewalt dargestellt. Es scheint umge-
kehrt zu sein: Gewaltanwendungen gegen sie schwichen die
Machtigen, die diese befehlen. Die heilige Margareta zum Bei-
spiel wird, in einem Fass hockend, unertraglichen Schmerzen
ausgesetzt, da ereignet sich ein Wunder: ,Aber plétzlich erbebte
die Erde, und die Jungfrau ging vor aller Augen unversehrt aus
dem Fass. Davon wurden finftausend Menschen glaubig“ (Vo-
ragine 1984, 465). Schmerz zeichnet diese Personen nicht nur
aus, er ist eine rhetorische Formel von Widerstand, letztlich ein
Sprachspiel mit unendlichen Varianten. Typisch fir den
Sprachstil sind Bilder, die vision&dre Kraft haben, aber auch an
die Zeiten gebunden sind. Zu dem Verhéltnis von Schmerz und
Gewalt hat Elaine Scarry eine hervorragende Studie vorgelegt.
Sie vertritt genau die entgegengesetzte Meinung, indem sie zu
bedenken gibt: ,Der kérperliche Schmerz [...] ist nicht nur re-
sistent gegen Sprache, er zerstort sie; er versetzt uns in einen
Zustand zuruck, in dem Laute und Schreie vorherrschen [...]“
(Scarry 1992, 91).

4. Trouble mit Unio mystica

Ein anderer historischer Bezug fuir Teresa von Avila besteht in
der Mystik selber. Diese hat Geschichte und es liegen bereits zu
Teresas Zeit zahlreiche Dokumentationen vor. Eine der wohl
bekanntesten Mystikerinnen, deren Schriften bis in die Gegen-
wart hinein Uberliefert sind, war Hildegard von Bingen. Im 12.
und 13. Jahrhundert gab es aber auferdem eine beachtliche
Anzahl von Mystikerinnen, z. B. Mechthild von Magdeburg, Ida
von Léwen, Elisabeth von Schénau. Es war die Zeit des Beginns
der Mystik im Hochmittelalter: ,Was man Deutsche oder Rhei-
nische Frauenmystik nennt, hat in dieser Zeit einen ersten Ho6-
hepunkt (Weifs 2000, 1). Ein zentraler Begriff in der christ-
lichen Spiritualitdt war die Liebe mit unerschépflichen imagi-
nierten Spielarten. Zugleich bahnte sich tibrigens die eher welt-
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lich orientierte ,minne“ an. Fur die hochmittelalterliche Frauen-
mystik gab es eine besondere Verbindung zwischen Liebe und
Ekstase.

Auffallig ist bei all diesen Frauen ihre Gelehrsamkeit. Bekannt
ist, dass Hildegard von Bingen beispielsweise ein eigenes Welt-
bild entworfen hat, das bis heute noch nicht hinreichend aus-
gewertet ist. Sie galt als Autoritat, deren Macht wahrscheinlich
im Schreiben lag (vgl. Cadden 1991, H. 1, 74ff.). Viele Frauen,
die im Mittelalter geschrieben haben, hatten aber die Ange-
wohnheit sich als wertlos und schwach zu bezeichnen. Sie be-
teuerten auffallig ihre Unauffalligkeit, ihre Unwurdigkeit. Joan
Cadden spricht vom ,Paupercula-Syndrom®“. Selbst Teresa von
Avila gebrauchte fiir ihr Schreiben diese abwertenden Floskeln,
wie noch gezeigt wird. Auf paradoxe Weise warfen die schrei-
benden Frauen gerade deshalb die Frage nach Autoritat und
Macht auf, denn zu schreiben war im Mittelalter ein Privileg der
Gebildeten, einer Elite, und damit kommt Macht ins Spiel (vgl.
Cadden 1991, Heft 1, 70 ). Die schreibenden Frauen hatten al-
so Autoritat, Macht und Anerkennung, zumal sie sich auch in-
nerweltlich, mithin o6ffentlich, stark engagierten. Die Geistli-
chen, die Uber sie geschrieben haben, oder denen man diktiert
hat, wenn man nicht schreiben konnte, tendierten dazu, ihnen
eine gewisse Gabe fliir ihre Inspirationen zuzuschreiben, wéih-
rend sie gleichzeitig ihre Bildung herunterspielten (vgl. Shahar
1983, 70).

Die Mystikerinnen waren, selbst wenn sie gemeinsame religitse
Vorstellungen hatten, dennoch ,ndividuell: Es handelte sich
nicht um Typisierungen sondern um Personlichkeiten. Diese
Frauen fligten ihren Leibern selber Schmerzen zu, wenn sie
sich geifselten, wenn sie asketisch lebten. Sie qualten den Koér-
per bis zum Exzess, um ihn in der Ekstase tiberwinden zu kén-
nen. Wenn darin Aspekte von Koérperfeindlichkeit liegen, so ist
zu betonen, dass flr sie eine Hierarchie zwischen Leib und
Geist bestand. ,Unio mystica’ war der ersehnte Zustand des
JEins-Werdens’ mit Gott, mit dem ,Ganzen’, mit dem ,Abso-
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luten’, der Zustand des Verschmelzens und Vergehens. Aller-
dings erwarteten die Mystikerinnen nicht bereits auf Erden ihre
ganze Lusterfiillung, davor schutzte sie der ,eschatologische
Vorbehalt®.

Das Adjektiv mysticos, von myein, meint schweigen, es wurde
von christlichen Kirchenvatern in die Debatten eingebracht. Als
Substantiv soll ,Mystik“ wie auch ,Mystikerin“ oder ,Mystiker®
erst im 17./18. Jahrhundert auftauchen. Kern der Mystik ist
das Nichtaussprechbare, das abwesend Anwesende und das
anwesend Abwesende. Die verschiedenen Auslegungen davon
findet man in unterschiedlichen religiésen und weltlichen Tex-
ten (vgl. Sudbrack 2002, 15ff.). Auch lassen sich Aspekte des
Denkens des Anderen oder des Unsagbaren fur die Gegenwart
etwa bei Goethe, Doris Lessing, Robert Musil aufspuren.

5. Die Sinne schwinden, der Geist genief$t, der Leib
erstarrt

Wahrend der Ekstase besteht eine Leib-Seele-Spannung, die
Schauenden’ sind sowohl ohne Leib wie auch ohne Sinne, sie
befinden sich aufSerhalb der Grenzen des Leibes: ,Die Minne
verzehrt das Fleisch und das Blut des Menschen. Alles wird
dem Leib geraubt: Geschmack, Ruhe, Farbe und alle Macht.“
(Weifs 2000, 194). Der Mystikerin in Ekstase schwinden alle
Sinne, genauer gesagt die dufSeren Sinne. Denn seit Origines
gibt es die Lehre der geistlichen Sinne, d. h. die funf dufieren
entsprechen den finf inneren. ,Ubernatiirliches’ erfihrt man
nur mit den inneren Sinnen: So heifst es, jemand kann mit
dem inneren Auge sehen’. Nur wenn man nicht mehr mit den
aufSeren Sinnen wahrnimmt, kénnen die inneren tatig werden.
Der Leib fihlt allein das, was der Geist fiihlt — oder er bemerkt
nichts. Mystik ist eine Geist-Religion. Manches Geschehen er-
innert an andere Kulturen, in denen &hnliche Rituale zu beo-
bachten sind, zum Beispiel bei den Schamanen.
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Die Mystikerinnen berichten &ufSerst genau Uber ihre Erfah-
rungen mit unio mystica. Hier kébnnen nur einige davon ange-
fihrt werden: Im-Licht-Sein, Aufgenommen-Sein-im-Geist, Im-
Angesicht-des-Geliebten-stehen, In-der-Umarmung-Liegen,
Eins-sein-mit-dem-Brautigam. Andere Exzesse sind Visionen,
Levitationen, Entriickungen, Verziickungen. Die Mystikerinnen
erleben Trunkenheit, haben Scheinschwangerschaften, denn
sie ,gebaren’ Jesus und sind damit Mutter’, Jesus aber ist
Mutter’ fiir sie. In der Renaissance wird diese Vorstellung noch
viel mehr ausgeschmiuickt, so dass auch eine ,heilige Frau“ als
Mann (vir) bezeichnet wurde (vgl. King 1993, 229). Zudem be-
stehen konventionelle, weil immer wieder auftauchende Leib-
Posen, die als grandiose, ,geséttigte’ Inszenierungen zu lesen
sind. Dazu gehoéren Unbeweglichkeit, Ko6rperstarre, das Hin-
fallen, Zittern.

Das Ende der Ekstase bedeutet nicht nur die Ruckkehr der
Seele in den Leib, sondern der Leib kann wieder Jlebendig’ wer-
den. Die unio mystica, die héchste Vereinigung mit Gott oder
Jesus, fordert den Leib als Preis. Rickkehr aus der Ekstase
heifst vor allem auch, die Aufien-Sinne kénnen wieder wahr-
nehmen. Freilich kénnen auch negative Erfahrungen auftau-
chen. So berichtet Mechthild von Magdeburg, nach einer Schau
der Hélle habe sie drei Tage weder gehen noch liegen, noch ihre
Sinne gebrauchen kénnen. Ihr Leib war so schwach, dass sie
mehrere Wochen schwer krank war.

Im Anschluss an eine ekstatische Schau folgen haufig selbst
gewahlte Sanktionen wie Schlaflosigkeit, wiederholtes Knie-
beugen, BeifSen auf die Zunge. ,Kommen Versuchungen uber
die Frauen, wélzen sie sich in Dornen“ (Weifs 2000, 195). Sie
werden ohnmachtig, unbeweglich oder sie scheinen Uber der
Erde zu schweben, haben Schmerzen. Viele von ihnen fasten
ganz exzessiv. Wahrend Mystikerinnen auf Nahrung verzichte-
ten, galt fir Mystiker, dass sie Geld, Besitz und den Gedanken
an Nachkdémmlinge aufgaben.
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Beim Lesen der Texte drangt sich die Meinung auf, dass die
Mystikerinnen, zumindest nach unserem Verstandnis, eine au-
Berst libidinése Sprache haben. Sie vermitteln eine &ufierst ero-
tische Auffassung von Geist, vom Goéttlichen als Geist. Die unio
mystica bedeutet eine Grenztiberschreitung hin zu dem, was als
das Gottliche bezeichnet wird. Der Leib hingegen ist das Profa-
ne, was abgewertet wird, es stellt sich in Extremsituationen ei-
ne Trennung zwischen Geist und Leib her, die freilich wieder
eingeholt wird. Die tubliche Zuschreibung von Frau und
Leib/Koérper findet nicht statt. Das trifft flir beide Geschlechter
zu. Sie quélen ihren Leib endlos durch Selbstverstimmelung,
Abtotung des Fleisches, endloses Knien, dauerndes Beten,
Schlafverzicht, etc. Damit demonstrierten sie genau das, was
augenscheinlich zu ihrer Zeit als heilig’ galt. Sie waren ,Heilige’,
bevor sie dazu gemacht wurden und fir ihr Verhalten wurden
sie bewundert. Nach den Beschreibungen ihres Alltags befan-
den sie sich stets im Ausnahmezustand. So wie ihr Leib die
Torturen Uberwunden hatte, begann schon die néchste Phase
geistiger Hingabe und leiblicher Askese, die, wie bekannt ist,
auch Lust erzeugen kann. War es diese Wollust, auf die sie kei-
nesfalls verzichten wollten? Die Beziehungen zu Gott und Jesus
waren zumeist an der Familie und an ,irdischer“ Liebe orien-
tiert. ,Wer die Ausfihrungen der Mystikerinnen Uiber ihre spiri-
tuelle Ehe mit Jesus nicht als Sinnbild geistigen Erlebens,
vielmehr als Surrogat sexueller Bedurfnisse versteht, kann mit
demselben Recht die Visionen der Mystiker als Ersatzhand-
lungen fliir Beziehungen zu Vater, Mutter oder Frau bzw. fur
homoerotische Beziehungen auslegen (Shahar 1983, 73).

Die visionare, ekstatische Begegnung mit Gott oder Jesus kennt
rhetorisch keine Grenzen, keine Hemmungen. Gewahlt wird ei-
ne Sprache, die sich insbesondere am ,Hohen Lied Salomons“
und an weltlicher Liebeslyrik orientierte. Die Mystikerinnen
sprechen von einer Verbindung von Sprache und Schmerz oder
Krankheit. In den Quellen wird viel iber Liebe geschrieben, die
mit Schmerz einhergeht. Sie verkrampft die Adern und es kann
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passieren, dass das Herz ,schmilzt’. ,In ein zerbrechliches Herz
gegossen, wird Ubergrofie Liebe dieses zerstoren“ (Weifs 2002,
229). Mechthild von Magdeburg betont beispielsweise, dass al-
les, was mit der Gier zusammenhéngt, haufig negativ beurteilt
wird. Vom ,guten Begehren“ wird sie krank. Die Abwesenheit
oder die nicht splurbare Anwesenheit des ,Geliebten® (Jesus)
bringt die Krankheit hervor. Die ,stifSe’ Unlust reif5t die leibli-
chen Wunden — der Verzicht auf die unio mystica hingegen stellt
sich als notwendig heraus, denn jede Begegnung ist nur das
Naschen, ist eine Kostprobe von der endgultigen Gotteinung,
dem Tod. Auferst rational erscheint die prizise, minutiése Re-
gistrierung all ihrer Handlungen.

Es soll jetzt die Mystikerin Teresa von Avila vorgestellt werden,
wobei sich &hnliche Fragestellungen ergeben. Diskutiert wird
vor allem der Zusammenhang von Religion, Geschlecht, Gewalt
auf der Folie von Kérper und Schmerz. Festzuhalten ist, dass
die Mystikerinnen des 12. und 13. Jahrhunderts sich gegen Be-
vormundung, Entwiirdigung und Gewalt wehrten. Sie schufen
sich FreirdAume in einer Gesellschaft, die Frauen moglichst ins
Haus verbannte. Ihre Religion erlaubte ihnen, jenseits von der
Institution Kirche eigene Lebensgemeinschaften zu griinden (z.
B. die Beginen). In ihrer geradezu fanatischen Liebe zum Gott-
lichen handeln sie autoaggressiv und selbstzerstérerisch, indem
sie ihren Leib schmerzlichen, aber genussreichen Torturen aus-
setzen. Gewalt, die als Wollust empfunden wird, wendet in ih-
ren Schauen auch Gott/Jesus ihnen gegenliber an. Was hier
nicht beantwortet werden kann, ist die Frage: Wie sieht der kul-
turelle Kontext aus, in dem diese Gewaltimaginationen zu de-
chiffrieren waren?

6. Ein Buch fiir Manner oder Teresas Traum

Im Jahre 1555 begann Teresa von Avila das ,Buch ihres Le-
bens“, also ihre ,Vida“ zu schreiben, ungefdhr 12 Jahre

15



brauchte sie, um es fertig zu stellen. Sie selbst nannte es ,das
grofSe Buch®, ihr Wunschtitel aber war ,Von den Erbarmungen
Gottes“, um zum Ausdruck zu bringen, dass Gott und nicht ihr
Aufmerksamkeit gebtihre. Dieses Werk war aus verschiedenen
Grunden auflergewdhnlich, nicht nur wegen ihres bemerkens-
werten persuasiven Schreib-Stiles, ihres immensen Wissens
oder ihrer geradezu ekstatischen Gottesverehrung. Vielmehr
war es die Tatsache, dass sie als Frau ihre Vida verfasst hat in
einer Zeit, zu der es Frauen verwehrt war Blcher zu lesen, so-
gar die Heilige Schrift. Das Werk war eine Auftragsdichtung, i-
nitiiert vom Inquisitor und spateren Bischof von Salamanca,
Don Francisco de Soto y Salazar, Garcia de Toledo, Haupt-
adressat der endgultigen Fassung. Dieser Auftrag war fur Tere-
sa Anlass dufSerst vorsichtig zu schreiben, denn es war schliefs-
lich die Inquisition, deren Aufmerksamkeit sie durch ihr religi6-
ses Verhalten auf sich gezogen hatte. Durch das ,innere Gebet®,
das sie als Weg flir eine Zwiesprache mit Gott unter dem Motto
»S0lo dios — basta“ wahlte, sah sich die Kirche in ihrer Autoritéat
angegriffen. So wurde sie der Zensur unterworfen. Unter ,inne-
rem Beten“ verstand sie ,nichts anderes als Verweilen bei ei-
nem Freund, mit dem wir oft allein zusammenkommen, einfach
um bei ihm zu sein, weil wir sicher wissen, dass er uns liebt“
(Teresa 2002, 156f.).

Offensichtlich hatte sie Moglichkeiten entdeckt zu sagen, was
ihr wichtig war. Sie entwickelte daflir eine clandestine, eine
ysverhullte Sprache®. Deshalb soll die nahe liegende These bear-
beitet werden, dass mit der Vida ein Text vorliegt, dessen Eigen-
art in Strategien, Taktiken, Listen besteht. Der Schmerz nimmt
dabei eine paradoxe Dimension an. Einerseits ist er weltliche
Strategie, andererseits ein religidéses, ganz individuelles, korper-
lich, geistig und seelisch erfahrbares Ritual. Die Mystikerin Te-
resa bezieht sich auf beide Aspekte, weltliche Identitdt und reli-
giose Erfahrung.

Dazu muss noch angemerkt werden, dass Teresa einen ,ganz-
heitlichen’ Leibbegriff vertrat, und nicht, wie David S. Morris -
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der eine Geschichte des Schmerzes verfasst hat - behauptet, ei-
nem neoplatonischen Dualismus von Leib und Seele aufge-
sessen war. ,,Gewiss finden wir davon Spuren in ihren Schrif-
ten, zumindest in der Terminologie, was auch gar nicht anders
sein kann. Doch wenn sie die Auswirkungen ihrer mystischen
Erfahrungen beschreibt, behauptet sie, dass auch der Leib dar-
an teilnimmt, wodurch wieder ihre ganzheitliche Sicht des Men-
schen zum Ausdruck kommt“ (Dobhan/Peeters 2002, 193).
Aufierdem verkurzt Morris Teresas mystische Erfahrungen auf
Visionen. Sie aber differenziert ganz verschiedene Erfahrungen
von mystischen Grenzuberschreitungen (vgl. Morris 1991,
183f).

Teresa von Avila ist als Mystikerin zu bezeichnen, deren
Schwierigkeit als Schriftstellerin daher rihrte, Unsagbares zu
schreiben. Im Gegensatz zu Wittgensteins Auffassung: ,Wovon
man nicht sprechen kann, dariber muss man schweigen®,
schaffte sie es zwar wortreich, das Unsagbare zu paraphra-
sieren, gleichwohl aber kam sie dennoch zu der gleichen Mei-
nung wie Wittgenstein: ,Kommen wir nun zu dem, was die See-
le hier innerlich verspuirt. Das modge aussprechen wer kann,
denn man kann es nicht einmal begreifen, geschweige denn
aussprechen” (Teresa 2002, 271).

Teresa gab selbst eine Beschreibung davon, was sie als mys-
tisch bezeichnete: 1. Thr Bemuhen, sich Christus zu verge-
genwartigen oder nahe bei ihm zu sein oder zu lesen; 2. Das
unverhoffte, unbeabsichtigte, unmachbare, unverdiente Geftihl:
Gott ist in ihr; 3. Die Sicherheit, dass er in ihr und sie bei ihm
ist (vgl. Dobhan/Peeters 2002, 171, Fn 4).

Sie betont, ,der Herr“ habe ihr Leben zu einer ,Art Traum“ ge-
macht, ,dass ich fast immer den Eindruck habe, dass ich das,
was ich erlebe, nur trdume® (Teresa, 618). Weder Gliick noch
Schmerz haben fur sie letztlich eine nennenswerte Bedeutung,
gehen rasch wieder vorbei, insonderheit der Schmerz. Der
SHerr“ hat, wie sie bemerkt, ihre Seele bereits aus allem aufge-
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weckt, was sie sehr betroffen gemacht hatte: ,[...] und seine Ma-
jestédt mochte nicht, dass sie wieder blind wird“ (Teresa, 618).
Als Teresa ihr Werk vollendet hatte, wurde es von einem ihrer
Beichtvater, Fr. Domingo Banez, fir die Inquisition begutach-
tet. Er kam zu dem Schluss: ,Diese Frau ist nach allem, was
aus ihrem Bericht hervorgeht, auch wenn sie sich in dem einen
oder anderen tduschen mag, keine Betrliigerin. Denn sie spricht
so schlicht tber Gutes wie Béses und mit solchem Verlangen,
es recht zu machen, dass sie an ihrer guten Absicht keinen
Zweifel lasst® (Banez 2002, 626). Vorbehalte aufSerte er aller-
dings gegenuber ihren Offenbarungen, Visionen und Ver-
zuckungen, obwohl er zugeben musste, sie kénnten von Gott
sein. Man dturfe nicht sicher sein, sonst habe der Bose die Ge-
legenheit, seine Geschosse abzufeuern, sodass das, was vorher
von Gott kam, nun damonisch wirkt. Deswegen empfahl er,
dass dieses Buch nicht jedem Beliebigen weitergegeben werden
sollte, sondern nur gebildeten und mit christlicher Erfahrung
und Unterscheidungsgabe ausgestatteten Méannern. Teresa
selbst freilich ging davon aus, dass zumindest ihre Mitschwes-
tern das Werk wlirden lesen kénnen. Obschon Banez Teresa ei-
nerseits unterstiitzte, war er gleichwohl ein Vertreter der da-
mals méannerorientierten Welt. Neun Jahre nach ihrem Tod
bestatigte er noch einmal seine Position. Den Text jedoch konn-
te er letztlich nicht aufhalten, er wurde bis in die Gegenwart
hinein - wenn auch nicht kontinuierlich - abgeschrieben, ge-
druckt, verdffentlicht, gelesen und diskutiert. Auf Wunsch von
Banez sollte er im Heiligen Officium aufbewahrt werden, um zu
sehen, ,wie es mit dieser Frau ausging“ (Teresa 2002, 629, Fn-
Nr. 11). Diese Frage kann inzwischen hinreichend beantwortet
werden. Teresa gilt als Klassikerin der spanischen Sprache und
ihr Werk, ihre Vida, ist eine der bedeutendsten Schriften tiber
Mystik. Dies bestatigt sie als herausragendste

Mystikerin.!

1 Das Gesamtwerk Teresas wurde von 1588 an, dem Jahr der ersten Gesamtausgabe durch Luis
de Leodn, in verschiedenen Sprachen bis heute tiber 400 mal ausgelegt. Von einzelnen Werken
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Die Autorin (1515-1582) wurde in Avila, Kastilien, als das dritte
Kind aus der zweiten Ehe ihres Vaters, Don Alonso, mit Beatriz
de Ahumada, geboren. Der Vater, judischer Herkunft, hatte ei-
nen Adelstitel gekauft, den er in einem Prozess verteidigen
musste. Wie Teresa Uibernahm auch keines ihrer zahlreichen
Geschwister den judischen Nachnahmen des Vaters, Sanchez,
sondern den ihrer Mutter. Von ihrem Vater berichtet sie, dass
er ein Mensch war, der Liebe zu Armen, Kranken und Hilfsbe-
durftigen entwickelte. Ihre Mutter, deren Leben durchzogen war
von Krankheiten und grofien koérperlichen Beschwerden, cha-
rakterisiert sie durch viele Tugenden. Sie bemerkt, dass sie eine
schone, intelligente, sanfte und sehr ehrsame Frau war. Als Te-
resa zwoOlf Jahre alt war, starb ihre Mutter.

Als Kind zeigte sie grofSe Frommigkeit, als Jugendliche indessen
war sie eher diesseitig orientiert. Sie genoss die ihrem Stand
entsprechenden Freiheiten und machte die Erfahrung, ,welche
natlirlichen Reize mir der Herr gegeben hatte“ (Teresia 2002,
88). Und sie begann, obschon sie dem Herrgott - wie sie sagt -
hatte danken sollen, sich ihrer Reize zu bedienen, um ihn zu
beleidigen. Sie las, vom Vater verboten, die Ritterromane sowie
die Liebes- und Abenteuerliteratur ihrer Mutter, die darauf ,ver-
sessen’ war, trotzdem aber, im Gegensatz zu ihrer Tochter, ih-
rer Arbeit und ihren Pflichten nachkam. Diese war sehr eitel
und wunschte, durch ihr Aussehen aufzufallen, ,mit viel Sorge
um meine Hande und Haare, mit Parfum und allen Dumm-
heiten, derer ich dazu habhaft werden konnte [...]“ (Teresa
2002, 90). Und so war sie dufderst beliebt, was fir ihr spateres
Leben im Kloster wichtig wurde, wenn es darum ging, sich gut
zu inszenieren, zu prasentieren. Das erregte nicht selten Aufse-
hen und rief Neid und Eifersucht hervor.

In der Zeit von 1538 bis 1542 litt sie unter einer ,grofSen
Krankheit“, die — wie es haufig tiblich war — nicht genau be-

und Florilegien sind an die 1200 Ausgaben herausgekommen, und zwar nicht nur in 15 euro-
paischen Sprachen, sondern auch in Bengalisch, Arabisch, Koreanisch, Japanisch, Chinesisch,
Malayalam, Tamil. Das mag ein Beweis fiir Teresas Universalitat und Aktualitét sein (vgl.
Dobhan 1983, 7).
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schrieben wird. Vier Tage lang zeigte sie eine Todesstarre, die
sie beinahe lebendig ins Grab gebracht hatte. Fast drei Jahre
war sie gelahmt. ,Auf Fursprache des heiligen Josef* konnte sie
schliefflich geheilt werden, obschon sie — davon unabgangig -
ihr ganzes Leben lang Schmerzen hatte.

Schliefslich entschied sie sich, dem weltlichen Leben zu ent-
sagen und ins Kloster zu gehen. Ausschlaggebend fuir diesen
Schritt war religiése Literatur und eine ,persénliche Beziehung*
zum ,Menschen Jesus aus Nazareth“ (Teresa 2002, 100). Bei
der Entscheidung zu dieser Lebensform befielen sie aufSer Fie-
berschiiben immer wieder Ohnmachtsanfille, sie flihlte sich
schwach, blieb aber bei ihrer Wahl. Ein Argument daftir war,
dass sie eine Heirat, die andere moégliche Lebensweise flir eine
Frau ihrer Herkunft, ablehnte und sie lieber den Schleier
nahm, wovon sie sich, bei allen Zwéngen, die im Kloster auf sie
zukommen sollten, wohl doch mehr Freiheiten versprach. Die
Einkleidung Teresas fand am 2. November 1536 und ihre Pro-
fess am 3. November 1537 im Kloster der Menschwerdung
statt. In ihrem Klosterleben sollte sie 17 Kloster der Unbe-
schuhten Karmelitinnen griinden, sie war auch Griinderin von
Klostern fir Bruder, was zu ihrer Zeit eine Ausnahme dar-
stellte. Sie sorgte u. a. daftir, dass diese gesunde Unterkiinfte
erhielten.

Am 27. September 1970 wurde Teresa von Avila oder Teresa de
Jesus, wie sie sich selbst nannte, von Papst Paul VI. der Titel
eines Doctor Ecclesiae als erster Frau in der Geschichte der
Kirche verliehen. Das war die Anerkennung fir ihr Streben:
Lehrerin zu sein fliir die Menschen, Manner und Frauen, auf
der Suche nach dem tiefsten Sinn des Lebens (vgl. Dobhan,
Peeters 2002, 15). Ihre Botschaft des ,inneren Betens“ als eine
sexistenzielle Beziehung“ zu Gott und der hochsten Gotteser-
fahrung, der Mystik, hat viele Menschen bis in die Gegenwart
hinein stark bertihrt. Ein ganz besonderes Beispiel ist die Phi-
losophin und Karmelitin Edith Stein (1891-1942), die ein Opfer
des Nationalsozialismus wurde.
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Im nun Folgenden wird es darum gehen, herauszufinden, mit
welchen Strategien, Taktiken und Listen der Macht Teresa von
Avila sich als etwas Besonderes, Einmaliges zu erschaffen und
zugleich sich so darzustellen wusste, dass sie damit durch die
Inquisition nicht angreifbar wurde, und das als eine selbstbe-
wusste Frau, die sie zweifellos gewesen ist. Zwar ist sie vor al-
lem Mystikerin, zeigt aber in der konsequenten Ausformung ih-
rer Individualitdt bereits Ansatze einer ausgepragten Subjek-
tivitat, wie sie sich erst allméhlich in der Moderne entfaltet und
fiur Frauen moglichst keine Geltung haben sollte. Fragt man,
wie ihr das gelingen konnte, so lasst sich feststellen, dass sie
beim Schreiben ihrer Vida eine paradoxe Sprache findet, die
zum einen fast jnaiv’ zu nennen ist, zum anderen aber ihre kri-
tische Meinung gegenUber der Inquisition und den sozialen
Verhéaltnissen, insbesondere zu dem Geschlechterverhaltnis lis-
tig vermittelt. Diese Taktik der Camouflage mochte ich als
Sprache der Schwebe bezeichnen: Es gibt keine Gewissheit,
keine Wahrheit (auf Erden), keine Verortung, denn es kénnen
beliebige Perspektiven eingenommen werden. Diese erkenntnis-
theoretischen Grundlagen ihrer Sprache wirken ausgesprochen
,postmodern’.

Sie hat ein kritisch-reflektiertes Selbstbewusstsein, und sie
weifS um ihre Chance sich mitzuteilen, unabhéngig von der
Zensur. Als Schreibende gewinnt sie Macht, Autoritat, Aner-
kennung, vergleichbar mit der Situation schreibender Frauen
im Mittelalter. Der Schmerz wird von ihr als Sprachspiel einge-
fihrt, es sind Schmerzgeschichten, die sie von ihrem Leib er-
zéhlt. Lebenslange Schmerzen, Uiber die sie immer wieder be-
richtet, changieren erheblich, manchmal sind sie unertraglich,
dann ertréaglich, ein anderes Mal sind sie heftig. Fast immer
werden sie von ihr als ,lebensbedrohend® erfahren, sodass sie
als eine Geste ihrer Vergédnglichkeit und als Zeichen ihrer To-
dessehnsucht zu lesen sind. Das schlief5t weder andere Deu-
tungen noch die Méglichkeit aus, dass gezweifelt werden kann:
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Hat sie nun die Schmerzen erlitten — oder nicht? War sie in der
Lage, sie selbst hervorzubringen?

7. Die Kunst der Tauschung oder Versuchungen der
Selbstbeschreibung

Auf dem von Francois Gerard 1827 gemalten Bild der heiligen
Teresa von Avila erscheint diese als eine schmale Gestalt, einem
Engel mit Fligeln gleich, sie scheint ,entrtickt’ zu sein, sie
scheint zu schweben. Levitation ist eine ihrer Erfahrungen:
»~Manchmal vermochte ich etwas, aber mit enormem Kréftever-
schleifs [...] Andere Male war es unméglich, sondern es wurde
mir die Seele fortgetragen und fast immer auch den Kopf hin-
terher, ohne dass ich ihn zurtiickhalten konnte, ja, gelegentlich
der ganze Leib, den es sogar vom Boden erhob“ (Teresa 2002,
290). Es handelt sich um einen Zustand der Ekstase, des aufSer
sich Seins. Teresa schildert ihre mystischen Erfahrungen, in-
dem sie Bilder, Metaphern und eine sehr ausgefacherte Spra-
che anwendet. Sie denkt auch dartiber nach, ob solche Erfah-
rungen eine Taduschung sein kénnten. ,Jetzt, da ich vom ,wah-
ren Blick’ rede, fallen mir die grofsen Néte ein, die man durch-
macht [...] beim Umgang mit diesen Dingen der Welt, wo so vie-
les verschleiert wird, wie mir der Herr einmal sagte“ (Teresa
2002, 588). Oder anders formuliert: ,Was ich da erkannte ist,
dass der Herr mir zu verstehen gab, dass er die Wahrheit selbst
ist“ (Teresa 2002, 604).

Man gewinnt beim Lesen ihrer Vida den Eindruck, dass sie mit
Sprache sehr differenziert umgehen kann. Insbesondere offen-
bart sie sich als Expertin der Kunst des Tauschens. Durch ihr
subtil ausgefidchertes Sprachvermégen, ihren elaborierten
Sprach-Code, gelingt ihr die plastische, wortreiche und mit Bil-
dern angereicherte Darstellung ihrer Befindlichkeiten, wenn sie
eine Offenbarung erfahren, eine Verziickung oder gar eine Visi-
on erlebt hat. Sie trennt allerdings zwischen Vision und mysti-

22



scher Theologie. ,Es widerfuhr mir, bei meinem Bemuihen, mir
Christus vor mir zu vergegenwartigen [...] oder manchmal beim
Lesen, dass mich ganz unverhofft ein Gefihl der Gegenwart
Gottes Uiberkam, sodass ich in keiner Weise bezweifeln konnte,
dass er in meinem Innern weilte oder ich ganz in ihm versenkt
war“ (Teresa 2002, 171). Das Ereignis geschah nicht nach Art
einer Vision, ,ich glaube, man nennt es mystische Theologie“
(Teresa, 171). Es ist anzunehmen, dass sie sehr genau wusste,
worum es ging.

Der Alltag von Teresa ist durchzogen von Kopfschmerzen, Lah-
mungen, Brechattacken. ,Ich weilte einmal im inneren Gebet,
als die Stunde kam, um schlafen zu gehen. Da hatte ich ziem-
lich starke Schmerzen und musste mich noch, wie gewohnt,
zum Erbrechen bringen. Als ich mich so erlebte, gebunden an
mich selbst, und andererseits den Geist mit dem Wunsch nach
Zeit fur sich, fuihlte ich mich so niedergeschlagen, dass ich in
Tranen ausbrach und am Boden zerstért war“ (Teresa 2002,
615). Sie weifs um den Widerspruch von Leib-Existenz und
Geist-Begehren, der im Leben nicht zu 16sen ist. Wenn es auch
solche Situationen gibt, es ist nicht der Normalfall’, dass Tere-
sa verzweifelt ist oder sich gar verabscheut. Was sie fiir sich als
notwendig erachtet, das versteht sie auch einzulésen. ,,Und ge-
be der Herr, dass ich nicht oftmals mehr nehme als notwendig
ist, denn das werde ich bestimmt tun® (Teresa, 615). Sie weist
darauf hin, dass sie bei ihren Visionen ungeheure Schmerzen
erfahren kann. So schildert sie eine Hoéllenvision in ihren ver-
schiedenen Phasen ausfiihrlich und bilderreich: Sie spurt zu-
néchst ein Feuer in ihrer Seele, was zu beschreiben ihrem
Verstand nicht méglich ist. Bei allen Schmerzen, die sie schon
erlebt hatte, waren die koérperlichen Schmerzen so unertraglich,
dass sie mit nichts verglichen werden konnten. Schlimmer aber
noch als das war der Vergleich mit dem Todeskampf der Seele.
Obwohl sie eine prézise Beschreibung liefert, merkt sie an, dass
es eigentlich keine Worte gibt, sie also wiederum an eine
Sprachgrenze sto6f5t. ,Denn zu sagen, es wirde einem standig
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die Seele herausgerissen, ist noch wenig, weil es sich dann an-
hort, als wiirde uns ein anderer das Leben nehmen, wahrend es
hier die Seele selbst ist, die sich zerreist (Teresa 2002, 470).
Sie begreift, dass der ,Herr“ ihr die Hoélle gezeigt hat, den Ort,
den sie wegen ihrer Stinden ,verdient® hatte. Viele und starke
Schmerzen zu haben, wurde Ubrigens zu ihrer Zeit durchaus
begruifdt, weil sie eine Vorwegnahme der Hoéllenschmerzen nach
dem Tod garantieren sollten. Die Schmerzen Teresas zeigen ihr
an, ,dem Herrn“ gegentiber nicht demttig genug zu sein oder
ihn nicht hinreichend zu lieben.

Deshalb begreift sich Teresa nicht etwa als Opfer, das jammer-
voll Schmerz und Pein erleiden muss Sie ist keine maso-
chistische Leidensfigur, sondern eine starke Personlichkeit, ei-
ne Leitfigur. Als Heilige erfillt sie zwar die Erwartungen, die
damit verbunden sind, aber sie verweigert die Erfullung ,weibli-
cher Tugenden’, was ihr ermodglicht, egozentriert, unersattlich,
fordernd, mutig, aktiv handelnd zu sein. Ahnlich wie ihre Vor-
gangerinnen schuf sie sich FreirGume, Zwischen- Raume, in
denen sie nach ihren Vorstellungen anders leben konnte als es
Frauen in der Gesellschaft bestimmt war. Dafliir war sie bereit,
sich einerseits als paupercula, als arme Frau’ zu stilisieren, um
andererseits durch diesen Kunstgriff flir sich Freiheiten zu ge-
winnen. Er ist eine rhetorische List der Macht, die sie einsetzte.
Sie inszeniert sich selbst als (zerbrechliche) Ikone, als perfekte
Heilige, denn sie war popular, geschatzt, sie wurde jedoch
auch, vor allem von Mitschwestern, beneidet. Augenscheinlich
wirkte ihre Personlichkeit auf die Emotionen ihres sozialen Um-
felds. Zugeschrieben wurden ihr Durchsetzungsfihigkeit, Er-
folg, Machtinteresse, starker Wille und ein fragiler Leib. Als eine
von der Inquisition verfolgte Frau fand sie Aufmerksamkeit und
Zuwendung, vielleicht sogar Schadenfreude, denn es gab um
sie Intrigen. Die engen Klostermauern uUberwand sie durch
Neugier auf die Welt, durch Uberredungs-Kunst, beseelt von
dem Gedanken leidenschaftlicher, erotisierter Hingabe, andere
von ihrem Glauben zu Uberzeugen. Das brachte ihr viele An-
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hiangerinnen und Anhanger. Geht man davon aus, dass eine
Ikone sich dadurch auszeichnet, dass Winsche, Begehren und
Geflihle auf sie Ubertragen werden, dass sie als ein Vor-Bild
und Symbol wirken kann, dann lasst sich behaupten, dass Te-
resa diese Bedingungen, als Schmerzensreiche oder religios
Verfolgte, erfullt. Gleichwohl ist sie unbertihrbar, das meint, sie
weckt Geluste, die nicht einzulésen sind. Die Begierde sich ihr
zu ndhern wird immer wieder erweckt jedoch nicht befriedigt.
Weil ihre Personlichkeit so widerspriichlich ist, eignet sie sich
als ,Objekt’ oder Projektionsfldche. Thre Wirkung war ihr an-
scheinend bewusst: Sie prasentiert sich immer wieder als eine
JNaive’, die sie nicht war.

In ihrer ,Aussprache“ mit dem ,Herrn“ gewinnt sie die Fahig-
keit, die Angst vor den Widerspriichen und ,Bedrangnissen“
des Lebens zu bewaltigen. Zugleich aber erhalt sie die Kraft, um
sie auf sich zu nehmen. Stets aufs Neue beruft sie sich auf ihre
Unzulénglichkeit, Inkompetenz und ihr Nicht-Wissen, sie be-
zichtigt sich selbst als grofse Stinderin Gott gegentiber. Indem
sie diese Selbstanklagen wiederholt, nehmen sie den Charakter
eines festen Rituals an, obschon ihre Eloquenz sie durchaus
variieren kann. Selbstbewusstsein und Selbstverleugnung ver-
weisen auf ihre widerspriichlichen Befindlichkeiten, die eine
breite Skala von Handlungsmoglichkeiten, eine grofie Palette
sprachlichen Feuerwerks hervorbringen. Auffallig sind die sich
wiederholenden Beschreibungen eines schmerzhaften und doch
wonnigen Lebens, die als performative Akte auftreten. ,Die per-
formative AufSerung ist nicht nur eine rituelle Praxis. Sie ist ei-
nes der einflussreichen Rituale, mit denen Subjekte gebildet
und reformuliert werden® (Butler 1998, 226).

Es lasst sich der Eindruck gewinnen, dass Teresa spezielle
Sprachspiele inszenierte, wenn es darum ging sich selbst zu
verleugnen, sich Kritik auszusetzen und als unterwtrfig zu er-
scheinen, zu schmeicheln. Denn tatsédchlich héalt sie sich fir in-
telligent, schén und erfolgreich und gibt zu, ehrgeizig zu sein.
Einer ihrer religiosen Berater schildert sie folgendermafSen:
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,Gott hat ihr einen so starken, wackeren Mut gegeben, dass es
einen erstaunt. Zuerst war sie angstlich, jetzt setzt sie sich aber
Uber alle bosen Geister hinweg. Von allen typisch weiblichen
Zimperlichkeiten und Kindereien ist sie weit entfernt“ (Teresa
2002, 375, Fn 47). Sie beherrscht die Technik der Selbstbe-
schreibung als eine Geste, mit der sie sich von anderen distan-
zieren und doch Anerkennung finden kann. Dabei gelingt es ihr
sich ein scharfes Profil einer Auserwdhlten und Einzelgdngerin
zu geben. ,Da seine Majestét auf nichts als irgendeinen Ansatz
in mir wartete, nahmen die geistlichen Gnadenerweise allmah-
lich zu, auf eine Weise, wie ich noch sagen werde, etwas sonst
Unubliches, da sie der Herr nur solchen schenkt, die in gréfse-
rer Gewissensreinheit leben® (Teresa 2002, 170).

Uber ihren Mut urteilt sie selbst (kokett), er sei, wie man sage,
nicht gerade klein, ,und wovon mir Gott, wie sich gezeigt hat,
viel mehr gegeben hat als sonst einer Frau, nur habe ich ihn
falsch eingesetzt (Teresa 2002, 159). Ihre Schriften sind aus
verschiedenen Perspektiven verfasst, der ihrigen und mit den
Augen der inquisitorischen Gutachter sowie desjenigen, den sie
,Gott“ nennt. Der ,Dialog mit Gott“ oder Jesus hat fiir Teresa
den Charakter einer virtuellen Kommunikation, sie protokolliert
anschliefiend das, was ihr von ihm in der Zwiesprache gesagt
wurde, in den unterschiedlichen Situationen von Verziickung
oder Angst. Diese gottlichen Sprachspiele, in barocker Manier
prasentiert, zeugen von der Uberbordenden Imaginationskraft
Teresas. Anzunehmen ist, dass sie die immateriellen Gesprache
nicht nur dokumentieren will, sondern dass der Text deren Ma-
terialisierung sein soll.

Um noch einmal auf die bereits formulierte These zurtickzu-
kommen: Der Schmerz hat flir sie zwei wesentliche Aspekte. Als
profane Strategie verhilft er ihr zu einer existenziell-leiblichen
Identitédt, aus der heraus sie nicht nur die Vertreter der Inqui-
sition, sondern auch Mitschwestern oder Brider tduschen will,
jedoch ebenso Glaubige fur ihren ,Gott* begeistern méchte:
SchliefSlich hat sie ein Sendungsbewusstsein. Im religiés-mys-
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tische Ritual wird der Schmerz zur Voraussetzung fur die
Schau anderer Welten durch Visionen, Verziickung, Wonnen,
Entrickung und Ekstase. Er ist diskursiver Bestandteil und
markiert die Grenzlinie der mystischen Uberschreitung. Sie be-
schwort den Schmerz, von dem wir letztlich nicht wissen, was
darunter im 16. Jahrhundert verstanden wurde, héufig in eks-
tatischer Weise herauf als Strafe fiir das, was sie Gott an Belei-
digungen zuftigte. Der Schmerz wird so zur konventionellen
Strategie, um Zwiesprache mit Gott und dem ,Menschen Jesu“
aufnehmen zu kénnen. Damit wird er eingesetzt als Schwellen-
phadnomen, als ,rite de passage“ nach Arnold van Gennep (van
Gennep 1986, bes. 21ff.). Diese ,Liminalitdt® macht den
Schmerz zum ,Wachter der Schwelle“ (van Gennep 1986). An-
dererseits kann er durch das mystische Geschehen selbst aus-
gelost werden. Bemerkenswert ist an der Situation Teresas,
dass der Schmerz in dieser Funktion immateriell ist. Hier han-
delt es sich um einen spirituellen Ubergangsritus vom Profanen
ins Sakrale und dem Sakralen ins Profane.

Allerdings tut sich noch ein anderer Aspekt auf. Im Sinne Der-
ridas ermoglicht der Schmerz das Intervall, den Aufschub, eben
die bereits angesprochene ,difféerance, um eine andere Welt,
die Welt der mystischen Erfahrung, zulassen zu kénnen. Diese
Schau der Mystikerin findet in ihrem Inneren statt, wie sie im-
mer wieder betont. Sie kennt drei Phasen im mystischen Er-
kenntnisvorgang: Erfahren — verstehen — beschreiben.

Das mystische Geschehen ist durch eine Aporie bezeichnet, der
von Schmerz und Wonne. Dazu einige Beispiele:

,2Kurz danach wurde mein Geist so sehr entriickt, dass mir
schien, er befdnde sich fast ganz aufserhalb des Leibes; zumin-
dest erkennt man dann nicht, dass er noch in ihm lebt. Ich sah
die allerheiligste Menschheit mit mehr Uberstromender Herr-
lichkeit, als ich sie je gesehen hatte. Es wurde mir durch eine
wunderbare und klare Erkenntnis gezeigt, wie er [Christus| an
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den Brusten des Vaters ruht“ (Teresa 2002, 572). Das Ge-
schehen bleibt ihrer Vorstellungskraft ,eingemeifSelt®. 2

Als sie eines Tages lange im Gebet verweilt und den Herrn an-
gefleht hatte ihr zu helfen ihm in allem zu gefallen, ,iberkam
mich eine so plétzliche Entztickung , dass sie mich fast aus mir
herausriss, etwas, an dem ich nicht zweifeln konnte, da es ganz
offensichtlich war. Es war das erste Mal, dass mir der Herr die-
se Gnade der Verzickung gewdhrte“ (Teresa 2002, 355). Ihr
wurden Worte tief in den ,Geist hineingesprochen®, was ihr
Angst und Trost zugleich verursachte. Es geht bei ihren Visio-
nen, Verzickungen und Ekstasen um innerseelisches Ge-
schehen, bei dem das Heil der Seele auf den leiblichen Bereich
yuaberstromt®.

Ein anderes Mal sieht sie die Schonheit Gottes und Jesu: ,Es
ist kein Glanz, der blendet, sondern eine wohltuende WeifSe
und ein von sich aus leuchtender Glanz, der beim Anblicken
riesige Wonnen verschafft [...] sodass einem im Vergleich zur
Helligkeit und zum Licht [...] die Helligkeit der Sonne so lichtlos
vorkommt® (Teresa 2002, 403). Das aber héchste mystische Er-
lebnis ist die Gotteinung. Es bestehen Unterschiede zur Verzu-
ckung oder Erhebung, dem so genannten ,Geistesflug®, der
Entriickung oder der Ekstase. Die Gotteinung scheint Anfang,
Mitte und Ende zu sein (vgl. Teresa 2002, 287{).

Dass die ,,Gottes-Liebe” in den Schauen mit ,, Gewalt ausgetibt
wird, versteht sie als Auszeichnung: ,Die Seele bewirkt nicht
selbst, dass die durch die Abwesenheit des Herrn hervor-
gerufene Wunde schmerzt, sondern es wird ihr manchmal ein
Pfeil ins Innerste der Eingeweide und des Herzens geschlossen,
so dafs die Seele nicht weif5, wie ihr ist oder was sie moéchte“
(Teresa 2002, 423). Ein anderes Mal schickt Gott ihr in einer
Vision einen Engel mit einem Pfeil und an der Spitze dieses Ei-
sens schien ein wenig Feuer zu zlingeln. ,Mir war, als stiefse er
es mir einige Male ins Herz, und als wilirde es mir bis in die
Eingeweide vordringen. Als er es herauszog, war mir, als wiirde

2 Das Bild eines Gottes mit Briisten geht bereits auf die Bibel zuriick.
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er sie mit herausreifSen und mich ganz und gar brennend vor
lauter Gottesliebe zurticklassen® (Terese 2002, 427). Was sie er-
lebt ist, wie sie betont, ein geistiger Schmerz. ,Es ist eine so
zartliche Liebkosung, die sich hier zwischen Seele und Gott er-
eignet [...]“ (Teresa 2002, 427). Die Gewalt, der sie ausgesetzt
ist, ist sie eigene Phantasie, Halluzination, ein hysterischer An-
fall? Das Imaginéare, das ,Realitat konstituierend sein soll?

Die durch Schmerz und Wonnen gepragte, entfaltete Identitat
verleiht Teresa ein Charisma, macht sie zu einer sakralen und
profanen Personlichkeit. Als Heilige, zu der sie ja spater be-
stimmt wird, sucht sie nach ,Wahrheit“, die, wie sie fiir sich
entdeckt, ,go6ttlich® ist. Deshalb kann sie auch ohne Reue tau-
schen. In der mystischen Erfahrung verschmilzt ihre Per-
sonlichkeit mit Gott, sie 16st sich auf. Als Schein-Heilige tibt sie
sich in der Kunst des Tauschens mit grofSem Erfolg. Schwierig-
keiten beide Aspekte zu vereinen hat sie nicht. Dieser unlésba-
re Widerspruch spaltet sie nicht. Anders als in der sdkularisier-
ten Moderne, in der innere Zerrissenheit, von den Romantike-
rinnen und Romantikern ,erfunden’, zu erheblichen Blockaden,
haufig zum Ruckzug aus der ,Welt’ filhrte. Teresa erlebt diese
Spannung eher als produktiv. Gleichwohl quélte sie, wie Ubri-
gens auch ihren Zeitgenossen Martin Luther, der Gedanke vor
Gott nicht bestehen zu kénnen. Unter Vollkommenheit ver-
stand sie die bewusste Liebesbeziehung zu Gott und nicht as-
ketische Leistungen. Fur sie bestand eine Spannung zwischen
der Sehnsucht nach Gott im Tod und der Bereitschaft, sich in
ihrem Leben fir ihn einzusetzen und dabei die eigenen (leibli-
chen) Bedurfnisse nicht zu vernachléssigen.

In diesem Kontext taucht noch einmal die Frage nach dem Kor-
per auf: Schmerz und Wonne geh6éren zur Ordnung des Kor-
pers, sie sind im mystischen Erleben nicht getrennt und doch
getrennt. Schmerzfreiheit und die Abwesenheit von Wonne, ein
Zustand, der bei Teresa sehr selten auftritt, deutet vielleicht
schon auf ein verdndertes Denken und Empfinden, das sich
dann mit der Entfaltung der Moderne einstellt. Nach Max We-
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ber blockiert die ,innerweltliche Askese“ mit dem Verzicht auf
eine ,andere Welt“ anstatt der ,tatsadchlichen“ mystisch wollts-
tige Erfahrungen (vgl. Weber 1965). Ein solches Wissen wurde
im Sakularisationsprozess ausgeblendet, und erst, wie schon
erwdhnt, in juingster Zeit werden damit verbundene Defizite
diskutiert.

8. Ironie und Lachen als Kritik am
Geschlechterverhaltnis

Dem Geschlechterverhéltnis ihrer Zeit kann Teresa von Avila in
ihrer Vida lediglich mit Ironie und Lachen begegnen. Sie kriti-
siert, ganz weltlich, die Ungleichbehandlung von Frauen in ei-
nem ironischen Ton, ist aber sehr emp6rt, wenn man davon
ausgeht, dass Ironie das Gegenteil dessen ist, was man sagen
will. Hauptsachlich geht es ihr um drei Kritikpunkte: Bildung,
Hierarchie, Herrschaft/Macht. In diesem Kontext ist Geschlecht
fir sie eine Kategorie der Kritik und der Aufklarung.

Erstens verweist sie darauf, dass Frauen keinen Zugang zur
Bildung haben sollen. Sie sollen nicht lesen, nicht an o6ffent-
lichen Diskursen teilnehmen und auch nicht lehren. Das alles
ist mannliches Monopol. In diesem Sinne formuliert der von ihr
durchaus geschétzte Theologe Francisco de Osuna in seinem
Werk Norte de Estados mit klaren Worten die Position von
Frauen: ,Fur die Frau reicht es, eine Predigt zu horen, und ihr,
wenn sie mehr will, ein Buch vorzulesen, wenn sie spinnt, und
sich der Hand ihres Mannes zu unterstellen® (zit. nach Dobhan
1978, 353). Sie soll mithin Hand-Arbeiterin sein. Das ist fir Te-
resa ein Skandal und es lasst sich verfolgen, wie sie die bereits
angesprochenen, subversiven Strategien und Taktiken an-
wendet, um sich selbst nicht einschranken zu lassen und ihre
Meinung zu vertreten.

AufSer, dass sie ihre Sprache auf diese Strategien hin bewusst
ausrichtet, was ihr nicht schwer fallt, entwickelt sie eine eigene
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religios-mystische Erkenntnistheorie. Kern dieser Theorie ist
das ,innere Gebet“, dessen methodische Besonderheit die Er-
fahrung darstellt. Erfahrungswissen hat fir sie einen héheren
Stellenwert als das Wissen der studierten Manner, als Buch-
wissen, das ihrer Meinung nach kaum zu Erkenntnissen fih-
ren kann, womit Wahrheit gemeint ist. Der ,Herr“ habe ihr zu
verstehen gegeben, dass er die Wahrheit sei. Dieses bereits zi-
tierte Beispiel macht deutlich, wie sie es fertig bringt eine ,Nie-
derlage’ in einen Erfolg umzumtinzen und letztlich eindeutig die
Studierten’, die die Normen setzen, in ihrer Engstirnigkeit, Un-
wissenheit und Un-Erfahrenheit zu Kkritisieren. ,Nicht-stu-
dierten Frauen®, zu denen sie ja selbst gehort, traut sie viel e-
her mystische Erfahrungskenntnis zu als studierten Mannern.
Sie beruft sich dabei auf die Autoritdt des heiligen Fray Pedro
de Alcantara. Ihre eigene Auffassung spielt sie herunter, indem
sie von ihr in Klammern gesetzt wird, sie schreibt: ,(und aufder-
dem selbst beobachtet)“ (Teresa 2002, 609).

L2FUur Weiblein wie ich®, schreibt Teresa, ,schwach und mit we-
nig Kraft, mag es, wie mir scheint, noch angehen, dass Gott
mich mit Geschenken weiterbringt, wie er es jetzt tut, damit ich
ein paar Muhen erdulden kann, die Seiner Majestat belieben,
dass ich sie habe, aber fir Diener Gottes, gestandene Manns-
bilder, studiert, intelligent, wenn ich die so viel Aufhebens ma-
chen sehe, weil Gott ihnen keine splUrbare Andacht schenkt,
dann geht mir das ganz gegen den Strich, das auch nur zu hoé-
ren” (Teresa, 192).

In letzter Konsequenz halt sie sich fur intelligenter als die
Schriftgelehrten, die Studierten, die Uber sie entscheiden wer-
den, mit denen sie gleichwohl ihre Sprachspiele treibt, un-
geachtet der Tatsache, dass dieses Spiel fur sie héchst unan-
genehm, gefdhrlich werden kénnte. Das bestatigt eine kleine
Episode Uuber eine Freundin: ,[...] und da sie ein sehr ver-
nunftiger Mensch und sehr verschwiegen ist und der Herr ihr
im Gebet ziemlich viel Gnade erwies, wollte ihr seine Majestat
in einer Angelegenheit Licht spenden, wo sich die Studierten
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nicht auskannten“ (Teresa, 430). Teresa wusste aufgrund ihrer
mystischen Erfahrungen, worum es sich handelte und fuhlt
sich den ,Studierten“ gegentiber Uberlegen. An diesem Vorfall
wird deutlich, dass sie sich mit ihrer Meinung hinter der Freun-
din ,versteckt’.

Indem Teresa kritisiert, dass Manner einseitig Normen festlegen
konnen, verweist sie darauf, dass sie strukturelle Herrschaft als
konstruiert erkennt. Offensichtlich hat sie einen analytischen
Blick fir diese Verhaltnisse, die, weil sie hergestellt und nicht
;natirlich’ sind, verandert werden konnten. Das ist ein ,moder-
ner’ Fortschrittsgedanke und verweist auf die Aktualitat ihres
Denkens.

Zweitens charakterisiert Teresa sich selbst mit den anzustre-
benden Tugenden Sanftheit und Demut (dem ,Herrn“ gegen-
Uber). Sie spricht sich generell gegen profane Gewalt aus. Da-
runter versteht sie nicht ein typisches Verhalten von Frauen,
die angeblich friedfertig sind, sondern sie bezieht diese Auf-
fassung ganz individuell auf ihren Wunsch, im sakralen Sinne
vollkommen zu werden. Augenscheinlich erwirbt sie sich auf
diese Weise Freiheiten gegenuber traditionellen Erwartungen im
Geschlechterverhaltnis. Obwohl sie mit rhetorischen Tricks
schreiben muss, um nicht der Inquisition, eben einer Ménner-
organisation, in die Hande zu fallen, verurteilt sie die bestehen-
de Geschlechter-Hierarchie. Indem sie sich einerseits scheinbar
anpasst, verhélt sie sich dennoch souverdn und subversiv.
Wahrend sie also die bestehende Geschlechter-Hierarchie
durch ihre Anpassung und deren permanente Wiederholung
bestatigt und mitkonstruiert, wird sie von ihr gleichzeitig de-
konstruiert. Sie zeigt den strukturellen Herrschaftscharakter
der Institution Kirche und von deren Vertretern auf, durch die
sie gezwungen wird, sich an die Geschlechtsnormen zu halten,
auch wenn sie in der Lage ist, gegen Kultur zu denken und zu
schreiben. Die Erfahrungen von Hierarchie sind fir sie
schmerzhaft, denn sie sto6f3t dabei an die Grenzen ihrer Mog-
lichkeiten, wenn sie ihren Wirkungsradius erweitern moéchte
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oder wenn sie sich gleichwertig an Diskursen beteiligen will. Sie
erkennt fir sich, dass mit der hierarchischen Differenz der Ge-
schlechter Verwerfungen, Ausgrenzungen, Benachteiligungen
einhergehen, was sie am eigenen Leibe erfdhrt. Ihr subversives
Handeln macht darauf aufmerksam, dass die mannliche Herr-
schaft ungerecht ist und zu Unrecht besteht. Sie ist fir Teresa
willktirlich und keineswegs legitimiert. Sie grenzt sich davon
ab, indem sie eine andere Spur sucht. Die Paradoxie von gren-
zenlosen mystischen Erfahrungen und die Begrenzung ihrer
Fahigkeiten durch Vertreter von Religion und Kirche erlebt sie
manchmal schmerzhaft, 6fter allerdings zornig.

Allerdings war das Verhéaltnis zu Mystikern entspannter, weil
sie vergleichbare Handlungsweisen hatten. Auch ihre Schriften
sind schwer zu unterscheiden. Es lasst sich vermuten, ,daf’,
untersuchte man die Gesamtheit mystischer Schriften, man he-
rausfinden wurde, daf5 ihre Eigenheiten weniger geschlechts-
spezifisch, denn durch mafigebliche christliche Glaubensséatze
bestimmt sind“ (Shahar 1983, 75).

Drittens kritisiert sie mannlichen Herrschaftsanspruch mit Iro-
nie, Witz und Lachen, findet ihn unangemessen, denn schliefs-
lich hat sie gezeigt, dass Frauen das, was Méanner fir sich be-
anspruchen, auch kénnen, zumal wenn man ihnen die Tldren
zur Intellektualitat 6ffnet, Zensuren und ihrer Meinung nach
sinnlose Zwénge aufhebt. Da sie keine Minderwertigkeitsgeftih-
le versptuirt, obschon sie als rhetorische Floskel eingesetzt wer-
den, kann sie aus ihrem Selbstbewusstsein heraus Uiber den
Patriarchen nur lachen. Das gilt, mutig wie sie ist, selbst fir die
Inquisitoren. ,... und man kam in grofier Angst zu mir, um mir
zu sagen, dass wir schwere Zeiten hatten und es sehr wohl sein
kénnte, dass man mir etwas anhdnge und damit zu den Inqui-
sitoren liefe. Das belustigte mich und brachte mich zum La-
chen® (Teresa, 488). Desgleichen amtsiert sie sich lachend Utber
den ,Satan®, als er ihr erschien: ,Da wollte der Herr, dass ich
begriff, dass es vom Bésen stammte, denn ich sah neben mir
ein ganz scheufSliches schwarzes Kerlchen, das wie verzweifelt
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die Zahne fletschte, wo es da verlor, wo es gewinnen wollte. Als
ich es sah, musste ich lachen und hatte keine Angst mehr“ (Te-
resa, 448).

Teresa steht im Schnittpunkt kultureller Verdnderungen. Man
kann den Eindruck gewinnen, dass sie als Personlichkeit zwi-
schen Gewissheit und Zweifel in der Lage ist, Widerspriiche
auszuhalten. Schmerz und Wonne sind gewissermafsen Lebens-
begleiter, sie gehéren zur Ordnung des Leibes und sind beide
Quellen von Starke und Kraft, von weltlichen Listen, Strategien,
Taktiken und dem Wunsch nach grenzenloser Verschmelzung
mit dem ,Herrn“. Sie schafft sich damit einen Raum des litera-
rischen Wirkens und einen ,inneren’ Ort der mystischen Erfah-
rungen. Beide sind Schutz und Preisgabe zugleich. Sie kann
sich preisgeben und ist dennoch unbertihrbar. Sie sucht
sWahrheit“ und kann sie nur durch Tduschung erahnen. Da sie
tduscht, muss sie annehmen, auch getduscht zu werden. Ob
und welche Schmerzen sie hat, bleibt letztlich offen, - ein
Sprachspiel zur Rettung vor der Inquisition.

Der Schmerz wird von ihr eingesetzt als stilistisches, rhetori-
sches Ritual, auf das immer wieder zurlckgegriffen werden
kann. Auffallig ist, dass die Schmerzen, von denen Teresa be-
richtet, letztlich diffus beschrieben werden, sie versucht es mit
Bildern, Metaphern, Wiederholungen. Ziemlich eindeutig
scheint zu sein, dass Schmerzen, zur Ordnung des Leibes geho-
rend, Verdnderungen bewirken kénnen. Fur die Moderne an-
dert sich diese Vorstellung, wir betrachten den Schmerz als
Unordnung und wollen moglichst schmerzfrei sein.

Von Teresa wird Uberliefert, sie habe eine enorme emotionale
Schwingungsbreite’ gezeigt. ,IThrer auflergewdhnlichen Initia-
tive, Entschlossenheit und Tatkraft auf der einen Seite steht
auf der anderen auch die Moglichkeit tiefer Niedergeschla-
genheit gegenuiber, haufig vor allem als Folge von seelischen
Anstrengungen wie der Grundung ihres ersten Klosters, Jan
Jose in Avila, gegen enorme Widerstdnde von Seiten ihrer Or-
densgemeinschaft und der lokalen Autoritdten“ (Dobhan/ Pee-
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ters 2002, 435). Lasst sich annehmen, dass sie aus solchen
Grinden den Schmerz als Verteidigungsstrategie eingesetzt
hat? Das zu beantworten, ist kaum maoglich, aber gleich in wel-
chem leiblichen Zustand sie sich befand, sie machte weiter, leb-
te in Extremen. In ihren Vorhaben lief5 sie sich nicht beirren.
Mannlicher Herrschaft setzte sie ihren ausgepragten Willen zur
Macht entgegen. Dienen wollte sie dem ,Herrn“ freiwillig - den
LS2Herren freilich nicht.

9. Zusammenfassend lasst sich sagen

Die lebenslangen Schmerzen der Teresa sind etwas Besonderes,
jedoch nichts Vereinzeltes. Sie sind kulturell an bestimmte Er-
wartungen gebunden und haben ihren zeitbedingten Horizont.
Aber gibt es Uiberhaupt die Moglichkeit zu sagen, was Schmerz
bedeutet, da man ihn anderen eigentlich nicht vermitteln kann?
Wir koénnen nicht nachvollziehen, was jemand, Mann oder
Frau, damit sagen will, dass sie Schmerzen empfinden, selbst
wenn alle kulturell akzeptierten Kriterien fir dieses Phdnomen
erfullt sein sollten. Nehmen wir tatsachlich etwas wahr oder
sind wir nur Halluzinationen aufgesessen? Zu dieser Frage du-
3ert sich Hans Peter Durr: Vielleicht miissen wir davon ausge-
hen, dass es gar keine Wahrnehmungen sondern lediglich Hal-
luzinationen gibt. Andererseits merken wir, ob jemand Schmer-
zen verspurt, selbst wenn wir irren sollten. Wie verhélt es sich
dann mit unseren Begriffen? Da stellt sich die Frage: Haben
unsere Empfindungsbegriffe ,lberhaupt einen Sinn“ (Durr
1974, 67)? Dieses Komplott von Halluzinationen, Sinn und Beg-
riff bleibt paradox. Die Uberlegung, ob Teresa, die Mystikerin-
nen, die allesamt vom Dauerschmerz reden, Schmerzen hatten,
muss unbeantwortet bleiben. Gleichwohl beteiligen sie sich an
Schmerzdiskursen oder bringen sie selbst hervor.

In der modernen Kultur sind Schmerzen lastig, sie hindern bei
der Arbeit wie auch bei den diversen Freizeit-Vergniigungen. Sie
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kénnen zu sozialen Ausgrenzungen fihren. So wirbt die Phar-
ma-Industrie zum Beispiel mit dem Versprechen: ,Keine Zeit
fiur Schmerz“. Weil der Korper strapazierfahig sein soll, egal ob
durch Muskeltraining oder Medikamente, muss das Ideal der
Schmerzfreiheit erfillt sein. Um dieses Ideal zu erreichen - was
nicht moéglich ist - ist man bereit sich Schmerzen auszusetzen.
Schmerzen werden in der Gegenwart als Unordnung des Kor-
pers und Schmerzfreiheit wird als ,Ordnung’ betrachtet. Es hat
offensichtlich eine Verschiebung stattgefunden, an der beide
Geschlechter Interesse zeigen. Die Annahme, dass Chaos und
Ordnung des Koérpers nicht getrennt werden kénnen, weil sie
zusammenfallen, dass Schmerz und Schmerzfreiheit die be-
rihmten zwei Seiten einer Medaille sind, lasst ein anderes Kor-
perverstandnis aufkommen: Koérper kénnen hier nicht durch
ihre Selbstzerstérung aufgrund von unerreichbaren Idealen wie
Geschichtslosigkeit, genormter Schoénheit, maschinengleicher
Kraft bezeichnet werden. Anzusetzen wire an der Geschicht-
lichkeit und Individualitidt der Korperlichkeit anstatt an seiner
technologischen Normierung.

Will man das Vorgehen der Mystikerinnen im 12. und 13. Jahr-
hundert oder von Teresa von Avila nachvollziehen, so muissen
zumindest die aktuellen Kérpervorstellungen kritisch reflektiert
werden. Ein Problem ist auch der Text: Welche Sprache spricht
er, d. h. was haben wichtige Begriffe bedeutet, in welchem Kon-
text haben sie gestanden, in welchem stehen sie heutzutage?
Nur Vermutungen sind daher angebracht, die historische Le-
bendigkeit der Sprache wird kaum aufgebrochen werden koén-
nen.

Die Erfahrungen von Teresa beruhen auf einer Innen-Schau,
sie sind nicht zu objektivieren, obschon die Bilder, die in der
inneren Schau produziert werden, durchaus Affinitdten zu an-
deren Mystikerinnen und Mystikern, z. B. zu ihrem Freund Jo-
hannes vom Kreuz, dariiber hinaus aber auch zu dhnlichen Er-
scheinungen in anderen Kulturen aufweisen. Die Unio mystica
wird meistens mit weiflem Licht in Verbindung gebracht, des-
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sen Glanz bis ins Unendliche strahlt, der Kosmos also mit ein-
geschlossen wird. Die Licht-Schauen von Teresa lassen sich
schon in den Beschreibungen der Mystikerinnen des 12. und
13. Jahrhunderts entdecken. Von solchen Visionen wird auch
in anderen Kulturen berichtet, beispielsweise wird im Tibeti-
schen Buch der Toten von einem transzendenten, klaren Licht
gesprochen, das der Grund alles Daseienden ist (vgl. Dargyay
1978, 91). Zu sterben heifdst dann konsequenter Weise das Ein-
gehen in dieses Licht. Vom Schmerz ist keine Rede, wihrend
bei den Mystikerinnen Ekstase und Schmerz miteinander ver-
bunden sind. Ekstase, gemeint ist die kulturell bedingte Sehn-
Sucht von Menschen, aufSer sich zu stehen, ,mufS nicht heilig,
sie kann auch profan sein“ (Colpe 1990, 68).

Den Korper und seine Begrenztheiten hinter sich zu lassen, um
in einen geistigen Trancezustand zu geraten, ist das Ziel ganz
unterschiedlicher Anstrengungen und Handlungen. Mindestens
drei Voraussetzungen lassen sich aufzeigen, um in den Trance-
zustand zu gelangen: Erstens geschieht dies durch Tanz, Sin-
gen oder eine andere kunstlerische Handlung, z. B. bei den
Schamanen3 oder den Derwischen; zweitens durch das Einneh-
men von Drogen, z. B. bei den Inkas oder in der modernen Kul-
tur, wo mit Drogen experimentiert wird.# Fir manche gehéren
sie inzwischen, etwa die synthetische Droge Ecstasy, zum Alltag
(beispielsweise bei Designern oder Star-Kéchen); drittens durch
die Wirkungen des Gehirns und des KorpersS. In Extremsitua-
tionen schuttet das Gehirn koérpereigene Endorphine, vermut-
lich auch Endocannabinoide aus. Das sind den Schmerz hem-
mende Stoffe, die derzeitig auch in der Medizin Anwendung fin-
den. Wer sich in Extremsituationen begibt, kann gewiss sein,
zumindest Endorphine zu produzieren. Huxley der selber mit
Meskalin experimentiert hat, berichtet von der Entdeckung,
dass ,Adrenochrom, ein Zerfallsprodukt des Adrenalins, viele

Schamanisieren heif3t sich die Geister dienstbar zu machen.
Als ein Beispiel fur das Experimentieren lasst sich Aldous Huxley anfiihren. (Huxley 2002).
5 Fur diesen Hinweis danke ich Prof. Dr. Doris Janshen (Universitat Essen)
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der beim Meskalinrausch beobachteten Symptome hervorrufen
kann“ (Huxley 2002, 10). Adrenochrom bildet sich im menschli-
chen Korper von selbst. Damit sind wir in der Lage, eine chemi-
sche Substanz zu erzeugen, die tiefgreifende Verdnderungen
des Bewusstseins bewirken kann. Fir die Annahme, dass es
heutzutage weniger Visiondre und Mystikerinnen gibt, weifs
Huxley zwei Gruinde, einen philosophischen und einen che-
mischen. Zum ersten stellt er fest, dass es bei der modernen
Auffassung des Universums keinen Platz gédbe fiir transzenden-
tale Erfahrungen. Zum zweiten ist unsere chemische Umwelt
gegenlUber der unserer Vorfahren wesentlich verdndert. Eine
der Ursachen ist die unterschiedliche Nahrung. Weil in der
Nahrung der Vorfahren der Vitamin-B-Komplex und Vitamin C
weitgehend fehlten, kam es zu Skorbut und Pellagra. Wenn
Menschen untererndhrt sind, so Huxley, kommt es leicht zu
Depressionen, Hypochondrie und zu Angst. Ein solcher Mensch
neige zu Visionen (vgl. Huxley 2002, 111). Es gab im auslaufen-
den Mittelalter gewaltige Ausbriiche von Schmerz und Freude,
vor allem zu Ostern: ,Zu dieser Jahreszeit, in der hochste reli-
giése Ekstase und die minimalste Vitaminversorgung zusam-
menkamen, waren Ekstasen und Visionen fast etwas All-
tagliches“ (Huxley 2002, 112). Des weiteren ist fir Huxley das
Fasten haufiger Ausléser von Visionen, prophetischen Einsich-
ten, magischen Beeinflussungen. Denn es werden aufgrund
schlechter und &dufierst geringer Nahrungsaufnahme qualvolle
Zustande geschaffen, es herrscht Niedergeschlagenheit, Ver-
zweiflung. Solche Personen haben schliefdlich ihre ,innere Kon-
templation, sie haben ihre ,dunkle Erkenntnis des Einen in al-
lem“ (vgl. Huxley 2002, 113). In dieser plastischen Darstellung
liefert Huxley noch etliche Erkldrungen zu dem Zusammenhang
zwischen Nahrung, chemischen Prozessen und Halluzinationen.
Anzunehmen ist, dass Teresa von Avila gentigend ,Techniken’
beherrscht hat, um sich ihren Wunsch der ,Begegnung mit
Gott“ erfillen zu kénnen. Das muss nicht einmal bewusst vor
sich gegangen sein, sondern beruhte vor allem auf den immer
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wiederkehrenden Erfahrungen und Ritualen. Die Ereignisse
sind sehr differenziert und unterschiedlich: Sie kann ,wahlen’
zwischen der Gotteignung, der Verziickung, Erhebung, dem
Geistesflug oder der Entriickung. Alle diese Begriffe fasst sie
unter der Kategorie Ekstase zusammen.

Ihre Aussagen Uber ihre leiblichen und geistigen Befindlich-
keiten, lassen den Schluss zu, dass die Ausschittung leibeige-
ner chemischer Stoffe, genauer gesagt, Rauschmittel, die der
Korper selber produziert, zu ihren ekstatischen Zustanden in
allen Variationen gefihrt hat. Diese bio-chemischen Opiate
sind vor allem auch schmerzhemmende Stoffe, fir die sich
heutzutage sogar die Schmerz- Medizin interessiert. Durch die
permanente Extremsituation, die sie herstellte, konnte der (ge-
qualte) Leib, das Gehirn, zunehmend mehr Opiate ausstreuen.
Ihre ,Einstiegsdroge’ in die Trance war wahrscheinlich der
Schmerz, aber hauptsachlich das rhythmische Beten, der Kern
ihrer Lehre. Rhythmisch-rituelles Beten lasst den Koérper ,ver-
schwinden’, seinen Schmerz vergessen. Leibliche Schmerzfrei-
heit ergibt sich bei ihr aus dem ,Verlassen’ des Leibes, um in
ein erotisches Abenteuer mit dem Geist einzutauchen. Das je-
doch konnte zu geistigen Schmerzen fihren, an denen der Leib
manchmal teilhatte.

Ihre Botschaft ist, dass sie sich Freiheiten jenseits der Instituti-
on Kirche nahm, um ihre Vorstellungen, ihr Begehren, ihre Be-
gierde und Gier leben zu kénnen. Die Geist-Erotik, tiber die sie
so Uberschdumend schreibt, wurde jedenfalls von der Inquisiti-
on nicht zensiert, die geistige ,spirituelle Vereinigung mit Gott“
entsprach offensichtlich der Konvention.

Was Teresa tatsachlich dachte oder fiihlte bleibt freilich ihr Ge-
heimnis.
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