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In einer Welt mit, in einer Welt ohne Gott

Zum Zusammenhang von Gottesbeziehung und Weltbezug bei
Maria von Oignies und Madeleine Delbrél

Maria von Oignies (1177-1213) gilt als erste Begine tberhaupt. Sie wird in der
Forschung den unabhéngig lebenden, semireligiosen, das heifst auflerhalb einer
festen Klostergemeinschaft lebenden Frauen (semireligiosae bzw. mulieres reli-
giosae) zugeordnet. Thr mittelalterlicher Kontext kann als theonom bezeichnet
werden; Gott galt den allermeisten Menschen ihrer Zeit und auch ihr selbst als
selbstverstandlicher Teil der Wirklichkeit. Madeleine Delbrél (1904-1964) ent-
schied sich ebenfalls fiir ein religioses Leben in der Welt und nicht fiir eine klgs-
terliche Existenz. Konkret versuchte sie sich an einem mystisch-caritativen Leben
in einem atheistischen Umfeld. Sie benannte diesen spezifischen Kontext in ihrem
Werk, reflektierte seine Bedeutung und integrierte ihn in ihr Denken. Insofern
scheint sie ein gutes Beispiel, um zu fragen, wie sich in einem atheistischen Kontext
eine Gottesbeziehung artikulierte und dieser Kontext umgekehrt personliche Ent-
scheidungen und religiose Lebensformen beeinflusste.

Unterscheiden sich religiose Gottes- und Weltbeziehungen in verschiedenen
Epochen und konkret in diesen beiden Biographien grundlegend? Oder ist der je-
weilige Kontext gar nicht so entscheidend fiir die Ausgestaltung einer religiosen
Lebensform? Der theoretische Rahmen der resonanztheoretischen Uberlegungen
Hartmut Rosas liefert fiir eine Anndherung an diesen epochentibergreifenden
Vergleich einen hilfreichen Rahmen, insofern er unterschiedliche Formen
menschlicher Beziehungen zu Welt und Umwelt strukturiert. In diesem Beitrag soll
daher das Resonanzverhéltnis von Gottesbeziehung, Welthezug und Lebensform
untersucht werden, welches in den schriftlichen Quellen tber die beiden Mysti-
kerinnen deutlich wird. Diese Lebensformen und ihr spezifischer Gottesbezug
sollen zundchst vorgestellt werden (1.), um sie dann in ihren jeweiligen historischen
Kontexten und — mit Hartmut Rosa — in ihren institutionalisierten ,Weltbezie-
hungen“ (Rosa 2023, 671) zu verorten (2.). Am Ende stehen dann einerseits die Frage,
inwiefern diese Kontexte Selbst-, Welt- und Gottesbezug in einem resonanztheo-
retischen Raster beeinflussten (3.), und andererseits das Fazit mit grundsatzlichen
Uberlegungen zum Resonanzverhéltnis von Gottesbezug und Lebensform (4.).
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1 Zwei historische Lebensformen

Maria von Oignies stammte aus Nivelles und wurde als junge Frau verheiratet.
Zusammen mit ihrem Mann entschied sie sich fiir ein keusches Leben und pflegte
mit ihm die Aussdtzigen im Leprosenhaus in Willenbroek. Spater zog sie sich —
wohl mit der Zustimmung ihres Mannes — nach Oignies und in den Umkreis der
dortigen Augustinerchorherren zurtick, wo sie einen Kreis gleichgesinnter Frauen
und anderer Asketen um sich sammelte (Geyer 2014, 24—-46). Diese Lebensform
ermoglichte es ihr, etwas zu verwirklichen, was bis dahin ein Widerspruch war: als
Frau religios in der Welt zu leben (Geyer 2014, 26). Die Lebensform war unmittelbar
an die Entwicklung der Stddte und des Handels im 12. Jahrhundert gekntiipft; erst
die aufkeimenden Stddte boten den Frauen die Moglichkeit eines eigenstdndigen
Erwerbslebens, geistesgeschichtlich aber auch erste ,Ansdtze von Individualitat
und individueller Freiheitssuche“ (Geyer 2014, 30). Das, was spater als Beginentum
bezeichnet wird, entstand in diesen kleinen Zirkeln von verheirateten Laienfrauen
am Rhein, an der Mosel, in Nordfrankreich und eben in Flandern und Brabant.

Diesem Beitrag liegt ein hagiographischer Text zugrunde, die Vita Mariae Oi-
gniacensis (VMO). Diese Vita ist ein gattungsgeschichtliches Novum. Sie bildet die
~erste spirituelle Biographie des Mittelalters einer Frau“ und ist ein ,Prototyp fiir
spatere Darstellungen von hochmittelalterlicher neuer Heiligkeit (Geyer 2014, 15).
Sie wurde 1215 von ihrem geistlichen Freund und Mentor Jakob von Vitry (1160/70 -
1240) verfasst. Er hatte sich in Oignies niedergelassen, um in ihrer Nahe zu leben.
Insofern eine Néahe des Verfassers zur Protagonistin bestand und die Vita nur zwei
Jahre nach ihrem Tod entstanden ist, liegt der Vita wohl eine reale Person zu-
grunde. Viten dieser Zeit prasentieren keine biographischen Fakten, sondern ein
Amalgam aus kulturellen Ideen, individuellen Bestrebungen, biirgerlichem
Selbsthewusstsein und sakraler Vermarktung (Newman 2003, xxxix). In dieser
normativen Stofirichtung deutete Jakob von Vitry auch die Funktion der Vita im
Prolog an: Er empfahl das Leben der Maria von Oignies der Erbauung, Ermahnung
und Bewunderung, aber nicht der Nachahmung (Geyer 2014, 46-47). Explizit
machte Jakob deutlich, dass Maria ihr Leben ,auf Grund eines Vorrechts der
Gnade“ und damit unter dem Vorzeichen einer spezifischen Berufung fiihrte, und
schrankte ein, dass ,die Vorrechte weniger Menschen kein allgemeines Gesetz
begrinden“ (VMO I, §12). Die Vita ist in den zeitgenossischen Ketzerkampf einge-
bettet, den auch Jakob von Vitry selbst fithrte: Thm dienten die Brabanter Beginen
als Beispiel einer weiblichen Lebensform, die in aller religiésen Vehemenz auch
innerhalb der Orthodoxie méglich war. Maria von Oignies und ihr Kreis unter-
schieden sich weniger in der radikalen Lebensform, als in ihrer Orientierung an
Kirche, Klerus und Sakramenten von den Katharer:innen, die im Stdfrankreich
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dieser Zeit eine ernst zu nehmende Alternative zum katholischen Christentum
bildeten. Die zutiefst apologetische Funktion der Vita ist entscheidend fiir ihre
Hermeneutik.

Das semireligiose Leben ermoglichte es den Frauen, am aufkeimenden Ideal
des Biiflerlebens teilzuhaben. Frauen um 1200 waren von allen innovativen reli-
giosen Lebensformen zundchst ausgeschlossen. Das betraf natiirlich den Kle-
russtand, der zu dieser Zeit eine Umdeutung und Neuakzentuierung erfuhr. Das
Priestertum entwickelte sich zu einem geistlichen Stand mit einer ganz neuen
Wiirde und einem sehr spezifischen Aufgabengebiet — namlich der Spendung der
Sakramente, die im IV. Laterankonzil (1215) insgesamt mit neuer Aufmerksamkeit
belegt wurden. Man kann von der Aushildung eines eigenen Priesterverstandnisses
im Sinne eines eigenstdndigen innerkirchlichen Koérpers im Zuge der Gregoriani-
schen Reform und des IV. Lateranums sprechen (Mulder-Bakker 2006, 27). Diese
Reformbewegungen flihrten zur Herausbildung einer ,new and cosmopolitan cle-
rical elite, formally defined by ordination but distinguished and united above all by
its common Latin culture“ (Moore 1996, 39). Die Frauen um 1200 waren aber nicht
nur vom Priesteramt ausgeschlossen, ebenso waren ihnen die evangelikale Armut
und das Wanderpredigertum verwehrt. Schliefllich konnten sie auch am Kreuzzug
nicht aktiv partizipieren; eine selbststdndige Teilnahme von Frauen war nicht
vorgesehen. Maria von Oignies sympathisierte im Laufe ihrer Vita mit all diesen
modernen Lebensformen, wurde aber, so beschreibt es der Text, stets von ihrem
Umfeld, insbesondere von Jakob von Vitry, an deren Verwirklichung gehindert. Im
Umkehrschluss heifst das aber auch: Die Brabanter Frauen entwickelten ihre in-
novativen Lebensformen gerade deshalb, weil ihnen aufgrund ihres Geschlechts
alle anderen religiosen Lebensformen verwehrt blieben (Blum 2019, 153).

Madeleine Delbrél wurde 1904 in einem biirgerlichen Kleinstadtmilieu in der
Dordogne geboren. Mit 19 Jahren bekehrte sie sich aus einem entschiedenen in-
tellektuellen Atheismus zum Christentum. Die urspriingliche Berufung, in ein
Kloster der Karmelitinnen einzutreten, gab sie Anfang der 1930er Jahre zugunsten
der Entscheidung auf, im Arbeiter:innenmilieu nach den evangelischen Riten von
Keuschheit, Armut und Gehorsam zu leben. Sie machte eine Ausbhildung zur Sozi-
alarbeiterin und brach 1933 mit zwei Gefdhrtinnen in den Pariser Vorort Ivry auf.
In Ivry, dem am dichtest besiedelten Industrieviertel der Stadt, lebten entwurzelte
Menschen in proletarischen Zustdnden, hausten mit ihren Familien in winzigen,
unbeheizten Wohnungen, arbeiteten in Zwolf-Stunden-Schichten ohne Sozial- oder
Krankenversicherungen und Urlaub, erkrankten in den metallverarbeitenden Fa-
briken, Werften und Lagern zu Tausenden an Tuberkulose oder verfielen dem
Alkohol (Boismarmin 2010, 42—-47). Delbrél verbrachte tiber 30 Jahre in dieser
Stadt, die zutiefst kommunistisch gepragt war, und partizipierte in verschiedenen
Bereichen der stiddtischen und kirchlichen Sozialarbeit an der Berufung der Ar-
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beiterpriester, das atheistische Arbeiter:innenmilieu als Ort apostolischer Mission
zu begreifen. Zugleich bildete ihre sogenannte Equipe eines der vielen kreativen
pastoralen Experimente, die das weitgehend sdkularisierte Frankreich in der ers-
ten Halfte des 20. Jahrhunderts hervorbrachte (Quisinksy 2015a, 40 —41).

In Ivry erfuhr Delbrél schnell die offene Feindschaft zwischen Kommunist:
innen und Christ:innen. Sie interessierte sich zunéchst fiir den Kommunismus,
entschied sich aber dann in einer Art ,zweiten Konversion“ (Schleinzer 2015, 168)
bewusst gegen eine Stromung, die von ihren Anhénger:innen Militanz im Namen
des menschlichen Gliicks ebenso einforderte wie einen radikalen Atheismus. Trotz
dieser Entscheidung gehorten weiterhin viele Kommunist:innen zu den Wegge-
fahrt:innen und Kolleg:innen Delbréls in Ivry. 1945 kiindigte sie ihre Arbeit als
kommunale Leiterin der Sozialdienste im Rathaus von Ivry und konzentrierte sich
mehr auf die caritative Arbeit ihrer Equipe. Den Spannungen einer apostolischen
Lebensform in einer kommunistischen Stadt wich Delbrél nicht aus: ,,Als Christin
lebt sie in maximaler Nahe zu den Kommunisten, arbeitet als kommunale Ange-
stellte in der Hochburg des franzdsischen Kommunismus und engagiert sich
Schulter an Schulter mit ihren kommunistischen Geschwistern fiir die notleidende
Bevolkerung® (Eisenmann 2019, 175-176). Innerhalb dieser spannungsgeladenen
Kontexte, die von Seiten der romischen Kirche wie der franzosischen Marxist:in-
nen noch aufgeladen wurden, lebte Delbrél ein ,Leben im Widerspruch“ (Delbrél
1957/%22000, 154), wie sie es selbst nannte. Die erlebten Spannungen sind eingelassen
in das Werk ,Ville marxiste, terre de mission“ (1957/2000), die einzige lingere
Schrift, die aus der Feder Delbréls tiberliefert ist. Sie wollte damit sicherstellen,
dass ihre vielen Vortrage im Umfeld Ivrys nicht als unkritische Solidarisierung mit
dem Kommunismus missverstanden wurden. Auflerdem wollte sie aus ihrer Per-
spektive festhalten, warum das in romischen Augen so gefahrliche Apostolat im
kommunistischen Umfeld und damit eine christliche Prasenz in urbanen Indus-
trialisierungszentren, insbesondere im Experiment der Arbeiter:innenpriester,
notwendig und wichtig war (Boehme 2000, 10). Fiir sie stellte ein atheistisches
Umfeld nicht automatisch eine Gefahr fiir den Glauben dar. Gleich zu Beginn nahm
sie ihre Leser:innen mit auf einen Spaziergang durch Ivry und kontextualisierte
ihre Uberlegungen in dieses proletarisch-marxistische Umfeld (Delbrél 1957/°2000,
47-56).

Doch nicht nur zum Kommunismus, auch zur Kirche lebten Delbrél und ihre
Gemeinschaft in einem schillernden Spannungsverhdltnis. Sie entschieden sich
ganz bewusst fiir ein Leben im Laienstand — in der Verwirklichung keines anderen
Gelithdes aufSer dem des Taufversprechens, in freiwilliger Bindung aneinander und
in der Befolgung der evangelischen Réte. Dabei definierte Delbrél ihre Lebensform
nicht vom Laienstand her, sondern von dem Willen, in den Kern der Liebe einzu-
tauchen und von dort her den Alltag zu gestalten. Weder ein Gewand noch ein



In einer Welt mit, in einer Welt ohne Gott == 237

Geliihde sollte sie von den Menschen der Welt trennen. Die Originalitét ihrer Le-
bensform lag in dem Paradox einer ,an Freiheitsliebe grenzende[n] Distanz zu
jeder Form von kirchlichen Organisationen (auch zur Ortspfarrei)“ (Boehme 1997,
48) einerseits und einem leidenschaftlichen und bedingungslosen Festhalten an
der Kirche andererseits. Fir Delbrél war die Kirche nicht vom Evangelium zu
trennen, weil Christus sich als fleischgewordener Gottessohn im Evangelium of-
fenbart und sich in der Kirche fortsetzt. Die Kirche wurde daher zum Fundament
ihrer Lebensform, das Evangelium in der Welt zu leben (Boehme 1997, 140-141).
Umgekehrt aber stellte die Kirche im Laufe der 1940er Jahre grofse Anfragen an das
Experiment einer solchen, nicht-institutionalisierten Lebensform (Schleinzer 2015,
147-157). In den folgenden Jahren uberlegte Delbrél zwary, ihre Equipe als kirchli-
che Weltgemeinschaft anerkennen zu lassen oder der Mission de France oder ei-
nem Sédkularinstitut anzugliedern, am Ende beharrte sie aber auf dem Spezifikum
ihrer Berufung (Boehme 1997, 48—90). Jedenfalls boten gerade diese Lebensform
und ihr Welt- und Kirchenverhéltnis ein hohes Anfragepotential. Darauf wird noch
zurtickzukommen sein.

2 Zwei historische Kontexte:
Subjekt-Welt-Verhaltnisse

Hartmut Rosa entwickelt mit seinen Uberlegungen zur Resonanz nicht nur eine
Theorie der Weltheziehungen, sondern kontextualisiert sie auch in historische
Zusammenhinge. Zentraler Ausgangspunkt seiner Uberlegungen ist dabei die Sa-
kularisierungstheorie des kanadischen Religionsphilosophen Charles Taylor, iiber
den Rosa seine Dissertation verfasst hat (Rosa 1998). Taylors Uberlegungen bilden
eine ,inspirierende Aufforderung“ (Rosa 2012, 10) zu seiner Soziologie der Welt-
beziehung. Im Folgenden mochte ich die religionsgeschichtlichen Uberlegungen
Taylors und ihre Transformation bei Rosa kurz umreifien. Sie sind insofern rele-
vant, als Rosa davon ausgeht, dass alles menschliche Leben von vorgangigen Pa-
radigmen abhéngig ist, die Sprache, Weltkonzepte, Wertmuster, soziale Praxisfor-
men, institutionelle Zusammenhdange und die ,kognitiv-kategoriale Struktur zur
Erfassung der Wirklichkeit“ (Rosa 2013, 33) enthalten. Weltbeziehungen sind also
innerhalb unhintergehbarer Formationen kontextualisiert:

Weltbeziehungen sind keine individuellen Leistungen, sondern in hohem, vielleicht ent-
scheidendem MafSe kulturell und strukturell institutionalisiert. Die Beziehungsformen, aus
denen Subjekte und begegnende Objekte hervorgehen, sind in ihren Moglichkeiten, Varianzen
und Grenzen préafiguriert durch die jeweils historisch realisierte soziokulturelle Formation —
durch ihre Leitideen und Weltbilder ebenso wie durch ihre institutionalisierten Praktiken,
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durch ihre Sprache und ihre Kunst, durch ihre Gestaltung von Raum und Zeit und durch ihre
leiblichen Ausdrucksformen. Weltbeziehungen sind [...] zugleich eine Voraussetzung und
Basis fiir die Etablierung und Realisierung einer soziokulturellen Formation wie auch deren
durch Reifizierung und Naturalisierung gesichertes Ergebnis. (Rosa 2023, 671)

Die kulturellen und strukturellen Kontexte der europdischen Geschichte beschreibt
Rosa mit Charles Taylor bis ungefahr 1500 als ,verzauberte Welt“ (Taylor 2009, 67).
In einem solchen Kontext wohnt den Dingen Sinn und Bedeutung inne; dadurch
kommt ihnen eine enorme Kraft zu. Sie konnen Menschen, aber auch andere Dinge
in der Welt kausal beeinflussen. Als historische Beispiele fithrt Taylor Heiligenre-
liquien an, die als von gottlichen Kréften erfiillt galten, aber auch Quecksilber, das
als Heilmittel gegen Geschlechtskrankheiten eingesetzt wurde (Taylor 2009, 66 — 67).
Sobald der Sinn nicht ausschliefflich dem Geist vorbehalten sei, so analysiert Taylor
weiter, verstehen Menschen Sinn als etwas, das sie durchdringe. Mit anderen
Worten: Der Mensch begreift sich selbst als ,,pords“ (Taylor 2009, 68) und damit
einem , Gefiithl der Verwundbarkeit“ (Taylor 2009, 70) ausgeliefert. Ein anschauli-
ches Beispiel dafiir sind Ddmonen, die in den Menschen eindringen und seinen
Willen und sein Handeln beeinflussen kénnen. Umgekehrt sind Krankheit und
Siinde stark miteinander verbunden: Krankheit greift die gefahrdete Seele an,
Heilmittel konnen nur der biiffenden Seele helfen. Diese Konzeption hat wesent-
liche Auswirkungen auf die Erfahrungsebene: Indem das Selbst durch Geister
Damonen oder kosmische Krifte verwundet werden kann, ist es immer mit
Angsten behaftet. In der verzauberten Welt sind also viele Grenzen verschwommen
bzw. porés, die zwischen Akteur:innen und Kréften, zwischen Geist und Welt,
zwischen dem Physischen und dem Sittlichen, zwischen dem Wohl des Einzelnen
und der Gesellschaft. Eine solche Ordnung hat auch Auswirkungen auf die Religion.
Zum einen ist in einer verzauberten Welt eine atheistische Uberzeugung kaum
durchzuhalten, da Gott ,,die Rolle des herrschenden Geists spielt“ (Taylor 2009, 78),
zum anderen fehlte — zumindest im Mittelalter — ,das Angebot der positiven Op-
tion: der Entscheidung fiir den ausgrenzenden Humanismus“ (Taylor 2009, 78). In
einer solchen Gesellschaft war der Druck in Richtung Orthodoxie enorm, galt doch
die Vorstellung, dass eine Gesellschaft in Unordnung geraten musste, wenn sie
einen Ketzer oder eine Ketzerin in ihrer Mitte duldete (Taylor 2009, 79— 82).

Rosa folgt Taylor in der Deutung, dass das Subjekt sich in der verzauberten
Welt, in der Welt also bis ungefahr 1500, als ,porose[s] Selbst“ (Rosa 2023, 651)
konstituierte. Die dominante moderne Subjektkonstitution bezeichnet Taylor als
sabgepufferte[s] Selbst“ (Taylor 2009, 79). Es raumt den Dingen keine Kausalkraft
mehr ein und erfahrt sich als ,unverwundbares Wesen [...], als Gebieter der Be-
deutungen, die die Dinge fiir es haben“ (Taylor 2009, 73). Der Begriff des ,ahge-
pufferte[n] Selbst (Taylor 2009, 79) iiberzeugt Rosa nicht, zeichne sich das mo-



In einer Welt mit, in einer Welt ohne Gott =— 239

derne Subjekt doch durch seine Geschlossenheit gegeniiber der Welt in materieller
und immaterieller Hinsicht aus. Es ist in keine Richtung mehr durchléssig. Rosa
verwendet daher Taylors urspriinglichen Begriff des ,punktformige[n] Selbst*
(Taylor 1994, 309; Rosa 2023, 651), um die dominante Selbstkonstitution seit der
Renaissance zu beschreiben. Diese Verdnderung des Subjekt-Welt-Verhéltnisses
hat entscheidende Transformationen im religiosen Bereich nach sich gezogen: ,,Die
Subjekte sind ins Zentrum geriickt, Gott ist zur Option geworden* (Rosa 2023, 653).
Weil Gott in der mittelalterlichen Welt eine phdnomenale Realitdt und damit ,ein
konstitutiver Ankerpunkt der spatmittelalterlichen Selbst- und Weltinterpretation
(Rosa 2023, 652) war, sei der Glaube unabwendbare Konsequenz dieser Welthe-
schaffenheit gewesen. In der Moderne aber lassen sich politische Ordnung, Natur
und Leben ohne Schopfergott denken, nicht aber ohne unverwechselbare Indivi-
duen. Charles Taylor bezeichnet diesen fundamentalen Unterschied in der Welt-
beziehung — und zwar fiir Glaubige und Atheist:innen - als ,Nova-Effekt“ (Taylor
1994, 507-"700).

Rosa ist sich bewusst, dass seine historischen Uberlegungen sehr schematisch
sind (Rosa 2023, 653—654). Trotzdem lassen sich Aspekte der von Taylor und Rosa
beschriebenen mittelalterlichen Subjektkonstitution und des daraus abgeleiteten
Subjekt-Welt-Verhdltnisses in der Vita der Maria von Oignies zundchst wiederfin-
den. Sie wird, was vielleicht typisch ist fiir mystische Lebensformen, als dufSerst
transparent auf die transzendente Wirklichkeit hin beschrieben. Martinus Cawley
formuliert fiir die Brabanter Viten des 12. und friihen 13. Jahrhunderts insgesamt:
»They understood their mystical experiences as direct interventions of heaven, and
an objective interplay with others living under the same roof.“ (Cawley 2003, 21) Die
mystisch lebenden Frauen um 1200 erfuhren ihr eigenes Leben im permanenten
Austausch mit dem Willen Gottes, mit den Jenseitsorten Himmel und Fegefeuer,
den Seelenzustdnden der Menschen in ihrem Umkreis und mit den unausgespro-
chenen Anliegen der Mitglieder ihres mystischen Zirkels. Ihre Gebete hatten einen
direkten Einfluss auf Erden, im Himmel und im Fegefeuer. Auch Gegensténde sind
in der Vita mit Sinn und Bedeutung aufgeladen: Die Vita erzahlt davon, dass Maria
mit Reliquien feierte und frohlockte (VMO I, §34 und §91). Ein anderes Mal sah sie
Milch aus den Reliquien den hl. Nikolaus austreten (VMO I, §90). Am Ende ihres
Lebens erfuhr sie Trost bei den Reliquien: ,Bei ihrer letzten Krankheit aber tros-
teten sie [die Reliquien in der Kirche] sie mit der Zuneigung eines Mitleidenden und
versprachen ihr die Fiirsprache vor Gott und Lohn fiir ihre Miihe und Schutz.”
(VMO I, §34) Der geknechtete, gefolterte Leib 16st erst psychische Leiden und dann
eine schwere Krankheit aus (VMO I, §40). Taylor wiirde also von einer verzauberten
Welt sprechen. Mit Rosa formuliert: Das Selbst der Maria von Oignies wird in ihrer
Vita als dufierst poros, ja geradezu offen beschrieben. Die Porositét betrifft nicht
nur das Subjekt-Welt-Verhdltnis, sondern auch das Verhéltnis zu einer transzen-
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denten Wirklichkeit. Gott ist nicht nur unverhandelbar — ein typisches Element
vormoderner Subjektkonstitution —, er ist Teil der phdnomenalen Realitdt (Rosa
2023, 652). Insofern ist in dieser Vita auch die Grenze zwischen irdischer und
transzendenter Welt poros oder, umgekehrt, die Gottesidee nicht in die transzen-
dente Welt ausgelagert.

Zugleich aber bedeutet diese Porositdt nicht, dass das Innenleben des Selbst
nicht ausgebildet ist. Im Gegenteil, gerade auf das Innenleben ihrer Protagonist:
innen legen die Viten aus dem Brabant besonderen Wert: ,In short, and in sharp
contrast to the hagiography of earlier centuries, these saints were collectively ce-
lebrated not for their outstanding leadership, brilliant preaching, or stupendous
miracles, but for the intensity of their inner lives.“ (Newman 2003, xxxi) Dieser
Befund gilt gerade auch fiir Maria von Oignies. Thr inneres, oft psychisches Leben
und Leiden wird entfaltet, ihre kontemplative Versenkung in die Menschlichkeit
Christi und die trinitarischen Geheimnisse sowie ihre inneren Kampfe mit Dé&-
monen werden breit erzahlt. Insofern verbindet die Vita die Durchléssigkeit des
Subjekts mit seinem reich ausgebildeten Innenleben. In all dem bildet die Vita der
Maria von Oignies ein mustergiltiges Beispiel fiir ein ,durchlédssige[s], mit der
Natur, der Gemeinschaft und der ,Seelenwelt® intrinsisch verkniipfte[s] spatmit-
telalterliche[s] Selbst“ (Rosa 2012, 8).

Madeleine Delbrél hingegen ist schwieriger in Rosas Modell der Selbst-Welt-
Beziehungen einzuordnen. Vielmehr teilte sie in hohem Mafe Rosas Diagnose, dass
die Moderne an einer ,Dominanz stummer Weltheziehungen“ (Rosa 2023, 654)
leide, ohne selbst daran zu partizipieren. Delbrél beschrieb, dass das Leben der
Kommunist:innen in Ivry bestimmt sei von einer ,doppelten Unstimmigkeit im
Alltag“ (Delbrél 1957/22000, 56). Einerseits fiihre der Geist des historischen Mate-
rialismus dazu, dass sich Menschen nach praktischen Dingen eines angenehmeren
Lebens sehnten und dabei die Technik den Menschen nach ihrem Bilde forme
(Delbrél 1957/22000, 57-59). Andererseits dominiere ein wissenschaftlicher und
fundamentalistischer Atheismus, der vom Menschen verlange, sein Leben in den
Dienst einer kiinftigen Menschheit zu stellen. Der christliche Glaube werde in
diesem Umfeld als blinder Idealismus abgetan (Delbrél 1957/2000, 59 - 61). Delbrél
beobachtete also gerade in ihrer kommunistischen Nachbarschaft eine grofse Ge-
schlossenheit der modernen Subjekte und einen konsequenten Ausschluss der
Option Gott aus jeder Wirklichkeitskonstitution. Interessanterweise sind in ihrer
Wahrnehmung beide Phdnomene unmittelbar miteinander verkniipft — so wie in
der Beschreibung Taylors und Rosas (Rosa 2023, 651-653). Ihr eigenes apostolisches
Engagement in dieses abgeschlossen-atheistische Umfeld hinein begriff sie als
Einsatz, der in die Welt und in die Wirklichkeit Gottes hinein vorstofien musste:
»~Wo der Marxismus in straff organisierter, konzentrierter, ungeschwéchter Form
auftritt, ist nicht nur eine christliche Présenz gefordert, sondern auch ein iiber-
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zeugendes Leben aus dem Glauben, ein entschlossenes religioses Leben, und dazu
noch ein apostolisches Leben. Ein apostolisches Leben, das sich hiiten mu([ss], ein
apostolischer Humanismus zu werden.“ (Delbrél 195772000, 141) Erst wo das
Apostolat laut nach Gott rufe und zwar in einer den Menschen verstandlichen
Sprache, erreiche es seine Bestimmung; ein blof8 caritatives Engagement sei kein
Apostolat. Delbrél konstruierte ihr Selbst nicht in einer verzauberten Welt. Aber
flir sie war ein zur Welt und zu den Menschen offenes Subjekt nur dann maéglich,
wenn es zur Berufung wurde, ,,zur Berufung fiir Gott, zur Berufung zu Gott hin, zur
Berufung des glaubenden Menschen, sich selbst und alles, was existiert, an Gott zu
binden® (Delbrél 19572000, 142).

3 Resonanz: Gottesbezug, Weltbezug und
Lebensform

Hartmut Rosa unterscheidet mindestens drei Dimensionen der Welt- und damit
Resonanzbeziehungen. Diese drei Dimensionen erméglichen auf unterschiedliche
Weise jene ,lebendige[n] Antwortbheziehung[en]“ (Rosa 2023, 334), um die Rosas
Werk kreist. Die horizontale Dimension umfasst die sozialen Beziehungen zu an-
deren Menschen, die diagonale jene zur Dingwelt, die vertikale schliefdlich die
Beziehungen zur Welt, zum Dasein, zu Gott. Rosa erprobt diese drei Dimensionen
an spezifisch modernen Resonanzsphéaren (Rosa 2023, 341-514), die Dimensionen
als solche scheinen aber kein modernes Phdnomen darzustellen. Als zentrale
moderne Sphdre horizontaler Resonanzachsen, ja geradezu als vielleicht letzter
und deshalb mit Erwartungen iiberfrachteter ,Resonanzhafen“ (Rosa 2023, 341) in
einer ansonsten teilnahmslosen Welt konstruiert Rosa die Familie. Daneben bilden
Freundschaft und Politik mogliche Resonanzsphéren der Moderne, die Subjekte als
antwortfahig erfahren kdnnen. Im familienzentrierten Leben der Moderne gibt es
flir Rosa aber auch die seltene ,Mgglichkeit einer extrasozialen Resonanzhezie-
hung. [...] Sie scheint auf in Vorstellungen eines Lebens in der und mit der Natur,
fur die Kunst oder fur die Religion. Der Kunstler, der Naturmensch und der Tief-
glaubige gelten als drei zwar randstindige, aber doch humane, mithin also: reso-
nanzoffene Existenzformen, weil sie mit den zentralen vertikalen Resonanzsphé-
ren der Moderne in Verbindung stehen.“ (Rosa 2023, 345) Eine solche
resonanzoffene Existenzform jenseits der Familie und fiir die Religion fithrten
beide hier betrachteten Frauen.

Fur die Lebensform zweier Mystikerinnen scheint zunéchst die vertikale Re-
sonanzachse entscheidend zu sein. Die erste Resonanzsphére, die Rosa in diesem
Zusammenhang vorstellt, ist die Religion. Rosa vertritt einen relationalen Religi-
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onsbegriff, indem er Gott als ,,die Vorstellung einer antwortenden Welt“ (Rosa 2023,
435) definiert, ein Phdnomen also, das verspreche, dass die Urform des Daseins in
Resonanz aufgehoben sei. Die Religion ist in Rosas Resonanztheorie durchaus
entscheidend, geht es doch ,in der Haltung zur Religion letztlich um die Grund-
erfahrung der Weltheziehung tiberhaupt“ (Rosa 2023, 436). Die religiose Erfahrung
jedenfalls definiert Rosa — und diese Definition findet er auch bei Vertretern der
judisch-christlichen Tradition wie Schleiermacher oder Buber - als ,anverwan-
delnde Weltbheziehung®, als ,Idee einer entgegenkommenden, antwortenden Welt,
die uns berthrt und der wir unsererseits entgegenzugehen vermaogen.“ (Rosa 2023,
438-439) Spétestens mit dieser Konturierung kann man Rosa einen romantischen
Idealismus innerhalb einer bindren Schematisierung der Welt vorwerfen
(Schiissler 2016).

Selbstverstandlich kann man ein solches Verstiandnis religioser Erfahrung bei
einer hochmittelalterlichen Mystikerin finden. Das ganze Leben der Maria von
Oignies war auf die Kernerfahrung eines entgegenkommenden, begegnungsfahi-
gen, antwortenden, sinnlich erfahrbaren Gott ausgerichtet. Erleichtert wird diese
Erfahrung dadurch, dass Jesus Christus flr sie — wie fir viele Mystiker:innen — ein
wahrhaft menschliches Gegentuiber bhildet, das als Baby, Geliebter oder Brautigam
geliebt wird. Ausgangspunkt und bleibender Bezugspunkt der kontemplativen
Religiositat war der Gekreuzigte, der den Religiésen des 12. und 13. Jahrhunderts in
der vollen Wucht seines Leidens vor Augen stand und der zum zentralen Reso-
nanzpunkt des Lebens Marias wurde. Auf dieses Todesschicksal reagierte sie — wie
viele andere auch — mit dem unbedingten Willen, sich selbst ,,im Fleisch“ (VMO I,
§21) zu kreuzigen. Sie nahm die biblische Aufforderung Jesu zur Kreuzesnachfolge
wortlich und ztchtigte sich durch Enthaltsamkeit, extremes Fasten, Schlafentzug
und korperliche Kasteiungen. Sie schnitt sich Fleischstiicke aus den Hinden und
bewegte sich damit im Bereich der Selbststigmatisierung (VMO 1, §22). Auch in der
korperlichen Dimension wollte Maria von Oignies ihrem Herrn in das Kreuzes-
schicksal nachfolgen. Immer wieder bewahrte sie ihr Umfeld offensichtlich davor,
sich zu Tode zu hungern oder zu kasteien. Der dominante Bezugspunkt ihrer
Spiritualitat war die Eucharistie, nach der sie sich verzehrte. Der starke Bezug liegt
insofern in der Textpragmatik der Vita begriindet, als die Eucharistie einerseits
durch ihre Verbindung zum Amt die Rechtglaubigkeit Marias betonte, andererseits
das ersehnte Fleisch Christi hier im Symbol nahekam.

Die vita contemplativa ist in der Lebensform der Maria von Oignies aber
konstitutiv mit der vita activa verbunden (Geyer 2014, 38). Ihre ,Waffe“ (VMO L, §30)
war das Gebet, mit dem sie den Himmel bestiirmte. Die Selbstwirksamkeit des
Gebets kann man als zentrales Element der Resonanzerfahrung beschreiben. Die
Wirkkraft des Gebets wird in der Vita anschaulich geradezu als resonante Selbst-
wirksamkeitserfahrung beschrieben: Sie ,benetzte die Fiifse des Herrn mit Trénen,
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Klopfte hartnickig mit ihren Gebeten am Himmel an, gab so lange keine Ruhe“
(VMO 1, §30), bis der Herr auf ihre Eindringlichkeit reagierte. Das dominante Ziel
dieser Gebete war es, tote Seelen aus dem Fegefeuer zu retten oder lebende
Menschen davor zu bewahren. Im heftig gefithrten Kampf fiir das Seelenheil ein-
zelner zeigte sich ebenso wie in der Kranken- und Armenpflege der aktive Zug in
der Frommigkeit der Maria von Oignies. Sie verstand — wie andere Mystiker:innen
in ihrem Umfeld — ihr mystisches Experiment als ,direct intervention of heaven
and an objective interplay with others living under the same roof“ (Cawley 2003, 21).
Im Konfliktfall stellte Maria die vita activa iiber die vita passiva und betétigte sich
als Seelenretterin im interzessorischen Gebet. Das Fegefeuer als doppelt durch-
lassiger Ort, durchléssig fir die irdischen Gebete und durchléssig fir das Eingehen
der Seelen in den Himmel, wird in dieser Vita unmittelbar greifbar.

Die vertikale Referenz ist ein Wesensmerkmal der mittelalterlichen Hagio-
graphie (Newman 2003, xxvii). Berufung und Lebensform leiten sich davon ab, alle
beschriebenen Praktiken sind daraufhin formuliert, haben dabei aber das hori-
zontale Umfeld - das der Bediirftigen an Leib und Seele und das Netzwerk anderer
Mystiker:innen — durchaus im Blick. Um in die Kategorien Hartmut Rosas zu-
riickzukehren: Die vertikale und die horizontale Resonanzachse sind in dieser
mystischen Lebensform unbedingt miteinander verkniipft. Die Mdglichkeit einer
Verbindung von horizontaler und vertikaler Resonanzachse erdffnet der Soziologe
selbst mit einem modernen liturgischen Beispiel:

In Gottesdiensten und religiésen Riten [...] verbinden sich mit der ,Erfahrung vertikaler
Tiefenresonanz sowohl horizontale Resonanzachsen zwischen den Glaubigen [...] als auch
diagonale Resonanzbeziehungen, insofern Dinge und Artefakte wie Brot, Kelch, Wein oder
Kreuz [...] resonanztechnisch ,aufgeladen‘ werden. Daraus entsteht so etwas wie ein senso-
rischer Resonanzverbund, in dem die drei Achsen sich gegenseitig zu aktivieren und zu
verstdrken vermogen. (Rosa 2023, 443)

Fiir Maria von Oignies bildeten nicht nur einzelne Riten, sondern ihr ganzes Leben
einen solchen Resonanzverbund, in dem ihre vertikale Gottesorientierung, ihre
horizontale Néachstenliebe und diverse Dinge wie etwa Reliquien sich gegenseitig
verstarkten. Rosa greift allerdings zu kurz, wenn er davon ausgeht, dass sich gelebte
Religion in der ,existentielle[n] Antwortbediirftigkeit des Menschen auf der einen
und das Sprechen ihrer potentiellen Erfiillung auf der anderen Seite“ (Rosa 2023,
446) erschopft. Gerade in der mystischen Vita lasst sich nachvollziehen, wie sehr
zutiefst resonante Beziehungen zu Gott, zum sozialen Umfeld und zur Dingwelt
eine Mystikerin nicht zufrieden stellen, sondern ihre Sehnsucht nach Gott und
Jesus Christus nur verstarken. Die Transzendenz, die im Sinne einer verzauberten
Welt fast stdndig als sinnlich wahrnehmbar geschildert wird, bleibt unverfiighar.
Die Differenzerfahrung des gewohnlichen religiosen Menschen, dass Gott anders
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und grofSer ist als das eigene Resonanzbediirfnis, 1asst sich auch in der Vita einer
hochmittelalterlichen Mystikerin ganz deutlich herausarbeiten.

Eine &hnliche Verbindung der horizontalen und vertikalen Resonanzachse
lasst sich auch in der Lebensform der Madeleine Delbrél finden. Die beiden je-
suanischen Liebesgebote und ihr Wille, das innere Licht des Evangeliums nach
aufden zu leben, bhildeten fiir sie die Richtschnur ihrer christlichen Prasenz in der
Welt. Thr ,weltverliebtes Engagement“ (Eisenmann 2019, 217) war fir sie so
selbstverstandlich Ausdruck und Grund ihres christlichen Glaubens, dass sie bei-
des nur zusammendenken konnte. Dabei verdnderten die Erfahrungen von Ivry
durchaus ihre Konzeption. Noch 1946 berief sie sich ausfiithrlich auf Charles de
Foucauld (1858 -1916) und seine Berufung, ein theozentrisch ausgerichtetes Leben
wabsichtslos“ (Delbrél 1946/2015, 21) mitten in den modernen Wiisten zu leben und
dabei einfach présent zu sein: ,Er [Charles de Foucauld] hat uns gelehrt, vollauf
zufrieden zu sein, wenn wir an einen Brennpunkt des Lebens gestellt sind, bereit,
jeden zu lieben, der voriberkommt, und durch ihn alle, die in dieser Welt leiden,
die verloren oder in der Finsternis sind.“ (Delbrél 1946/2015, 21) Zehn Jahre spéter
war sie zu der Einsicht gelangt, dass Prasenz allein nicht gentigte, sondern das
militant kommunistische Umfeld das Zeugnis des Wortes erforderlich machte. Sie
lernte von den Kommunist:innen, dass von Gott zu reden sei — und zwar in der
Sprache der Menschen (Delbrél 1957/2000, 158 —160). Dass Gottes- und Menschen-
liebe aber der einzige Antrieb einer solchen Lebensform war, das blieb ihrer Be-
rufung erhalten:

Ernst zu machen mit der Liebe Gottes, mit der alles unerme[ss]lich wird, nicht nach dem Maf3
der Dinge, sondern nach den Mafien Gottes, die sich keinem menschlichem Maf$ fiigen. Aus
dieser einzigen Energiequelle, dem ein Strom von Licht und Kraft entspringt, mul[ss] alles, was
wir tun, seine Bestdndigkeit und seine Lebenskraft schopfen. Alles mu[ss] bei uns zu finden
sein: ein Glas Wasser; Speise fiir die Hungernden; Nahrung auch im iibertragenen Sinn und
die Mittel, sie ihnen zu geben; ein Obdach fiir Obdachlose; Besuche in Gefdngnissen und
Krankenhdusern; Mitleid mit den Weinenden, indem wir mit ihnen weinen oder die Ursachen
ihrer Trénen beseitigen; Freundschaft fiir jeden Siinder, fiir die Unbeliebten, fiir alle, die im
Dunkeln stehen — dies alles gehort zum vollen Sinn des Wortes ,briiderlich‘. (Delbrél
1957/2000, 185-186)

Die sehr konkreten Liebesdienste, die Delbrél hier aufzahlt, scheinen von den je-
suanischen Seligpreisungen ebenso beeinflusst wie von dem proletarischen Umfeld
ihrer Stadt. Dabei warnte sie eindriicklich davor, Liebe mit Leiden gleichzusetzen.
Eher mit freudigem Kdmpfen: ,Lieben heif3t nicht resignieren, weder fiir sich noch
fiir andere; lieben heifst sich dariiber freuen, da[ss] Gott sich uns schenkt.“ (Delbrél
1957/%22000, 186) Ein solches 6ffentliches Liebesbekenntnis in einem militanten
Umfeld kénne allerdings Erdulden, Ertragen und Einsamkeit bedeuten, im Grunde
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positive Anzeichen, denn menschliche Schwéchlichkeit sei Zeichen fiir die baldige
Ankunft des Herrn (Delbrél 19572000, 166). Hier reformuliert Delbrél eine
Grunderkenntnis mystischen Sprechens, dass Gott dann eintritt, wenn der Mensch
seiner eigenen Vorstellungen leer und véllig bediirftig geworden ist.

Der Mensch also steht im Mittelpunkt der weltbezogenen Spiritualitét, die
Delbrél vor dem Hintergrund ihrer Erfahrungen in einem marxistischen Umfeld
entwickelte. Der Mensch ist aber in eine vertikale Resonanzbeziehung hineinge-
nommen: Delbréls Anliegen war es, ,,die Bezogenheit des Menschen auf die Tran-
szendenz als Bedingung fiir sein irdisches Dasein herauszustellen“ (Boehme 1997,
219). Ihr Weltbild ist aber nicht dualistisch, da gerade die Begegnung mit den
Gottabgewandten in der Welt eine Glaubenserschiitterung zur Folge hat, die eine
innigere Beziehung zu Christus nach sich zieht. Gott und Welt bilden eine Einheit;
ein ,unerschrocken intensive[r] Weltkontakt“ (Boehme 1997, 219) ist die unab-
dingbare Voraussetzung fiir einen lebendigen Glauben. In diesen Weltkontakten
der Christ:innen muss die gesamte Botschaft des Evangeliums mit seinem univer-
salen Anspruch sichtbar werden. Die Inkarnation wird ihr dabei zum Erkennt-
nisprinzip; sie ubertragt den Gedanken der Fleischwerdung Gottes auf jeden
Christen und jede Christin, der oder die mit Christus gleichférmig werden mdchte.
Der Inkarnationsprozess setzt aber bestimmte Grundhaltungen wie Demut, Ge-
horsam oder Hingabe voraus sowie die Bereitschaft, sich vom Evangelium ver-
wandeln lassen zu wollen (Béhme 1997, 123-126). Aufgrund der ,Erfahrung, in
biblischen Worten bis ins Innerste des eigenen Lebens ergriffen worden zu sein“
(Fuchs 1998, 22), wurden fiir Delbrél Inhalt und Vermittler:innen des Evangeliums
zu einer untrennbaren Einheit. Die ,Menschwerdung des Gotteswortes“ (Béhme
1997, 127) im Einzelnen bezeichnet sie folglich als Zeugnisgeben. Die theologische
Dialektik dieser Konzeption lisst der Welt nicht unbedingt ihre Autonomie (Qui-
sinksy 2015a, 53): Sie hat vielmehr in ihrer Erlosungsbediirftigkeit Verweischa-
rakter auf die Transzendenz, nicht in einer eigenen Dignitét. Die ,theo-logisch-
soteriologische Grundintuition“ (Quisinksy 2015a, 59) Delbréls aber ertffnete ihr
einen positiven Umgang mit Welt und Wirklichkeit. Nicht nur das Beten — wie Rosa
meint (Rosa 2023, 441) —, sondern ihre gesamte Existenz war eine Form der Welt-
beziehung, die auf das Hervorrufen von Resonanz gerade im als stumm wahrge-
nommenen kommunistischen Umfeld abzielte. Selbst und Welt, vertikale und ho-
rizontale Resonanzachsen lassen sich in der Lebensform Madeleine Delbréls nicht
unterscheiden. Die Spezifik ihrer Biographie liegt also nicht in einer Lebensform,
die sie strukturell von einer hochmittelalterlichen Mystikerin unterscheidet. Wenn
es einen zentralen Unterschied gibt, ist es die diagonale Resonanzachse, der Bezug
also zur Dingwelt: Delbrél lebte, mit Taylor gesprochen, nicht mehr in einer ver-
zauberten Welt. Die diagonalen Resonanzachsen, auf die der Kommunismus mit
seinem Fokus auf Arbeit und Konsum in ihren Augen ausgerichtet war, mussten
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stumm bleiben. Spezifisch an ihrer Biographie ist also der Gottes- und Welthezug
ihres Umfelds, den sie selbst als stumm charakterisiert. In dieses Umfeld mochte sie
mit ihrem Leben, das vertikal und horizontal aufgespannt ist, Resonanzen bringen.

4 Fazit: Resonanz und Lebensform

Nur auf den ersten Blick scheinen die beiden hier thematisierten religiosen Bio-
graphien einer hochmittelalterlichen und einer modernen Mystikerin grundver-
schieden zu sein. Blickt man auf die strukturellen Leitlinien der beiden Lebens-
formen, lassen sich in den Biographien Marias von Oignies und Madeleine Delbréls
erstaunliche Analogien entdecken: eine radikal verstandene Christusnachfolge, die
ein Leben mit Familie unméglich erscheinen ldsst, ohne auf ein klosterliches
Konzept in der Kontemplation oder in einem caritativen Orden auszuweichen; die
Verbindung von aktiver und kontemplativer Lebensform; der Verzicht auf eine
individualistische Nachfolge des Evangeliums, ohne die eigenen religiésen Uber-
zeugungen einer Institution unterzuordnen; die Verbindung von Treue zur Kirche
in spannungsgeladenen Verhéltnissen und der christologischen Begriindung der
Kirchennéhe.

Die resonanztheoretische Analyse der Biographien Marias von Oignies und
Madeleine Delbréls hat diesen Befund bestétigt. Natiirlich, die Vita der Maria von
Oignies konstruiert eine verzauberte Welt, in der die Grenzen des Subjekts zu
Dingen, Menschen, Gott und verschiedenen Jenseitsorten pords sind. Eine solche
Welt findet Delbrél nicht mehr vor. Thr militant kommunistisches Umfeld erlebt sie
als verschlossen und stumm, als verdinglichende Form der Weltbeziehung. Beide
Frauen aber verkniipfen ihre hoch resonanten vertikalen Resonanzachsen, ihr
bestdndiges auf Gott hin Leben und Beten, mit resonanten horizontalen Reso-
nanzachsen. Gerade die Begegnungen mit Welt und Umwelt verstarken die verti-
kalen Resonanzachsen. Der Punkt, an dem sich diese Resonanzachsen treffen, ist
bei den beiden Frauen etwas unterschiedlich gelagert: Bei Maria von Oignies ist die
transzendente Wirklichkeit so weit in ihre eigene Erfahrungswelt hinein verlagert,
dass die zentrale Resonanzsphére doch eher die Transzendenz ist. Fiir Delbrél
bildet ihr konkretes, stddtisches Umfeld von Ivry ihre zentrale Resonanzsphére.
Fur beide Frauen aber sind ihre Weltbeziehungen zugleich ihre Gottesbeziehun-
gen. Vielleicht liegt darin der Schliissel der Mystik. Mit Rosa gesprochen: Die
Grundform aller mystischen Weltbeziehung ist die Uberzeugung, dass etwas da ist,
das gegenwartig ist und antwortet. Ob diese Lebensform in theonomen oder au-
tonomen, mittelalterlichen oder modernen Strukturen gelebt wird, scheint dagegen
in den beiden vorgestellten Beispielen weniger zentral zu sein.
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