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Die mystische Theologie des Jakob von Paradies

Von JAROsEAW STOS

Jakob von Paradies (1381-1465), auch unter den Namen Jakob von Jiiterbog, Jakob
der Kartiuser, Jakob von Krakau, Jakob von Erfurt, Jakob aus Polen, Jakob von Mogita
oder einfach als Jakob der Zisterzienser bekannt, ist eine besondere Erscheinung in der
Geschichte des Mittelalters. ! Seine iiberaus konsequente Lebensfithrung und seine aus-
geprigten, von Kontrasten gekennzeichneten Ansichten gingen mit einer tiefgehenden
Sorge um die Einheit der europiischen Christianitas einher, was dazu gefiihrt hat, dafl
seine Person jahrelange Streitigkeiten und Kontroversen hervorgerufen hat. In der Tat
war es vor allem heftige Kritik an den damaligen Verhiltnissen in Gesellschaft, Religion
und Wissenschaft, die sein Schaffen prigte.2 Daneben steht seine Konzeption der mysti-
schen Theologie als ein Weg der Erneuerung des geistigen und religiésen Lebens.? Jakob
ist also ein Theologe, dem die theologischen und philosophischen Werke der klassischen
und spiteren Scholastiker ebensowenig fremd waren (die Forschungsliteratur hat ihm
thomistische Ansichten zugeschrieben und auch, dafl er dem Einfluff J. Buridans erlegen
sei) wie das kanonische Recht.* Und dennoch hat er bewufit an eine andere Tradition
angekniipft: an die patristische, die mittelalterliche vor- und aulerscholastische (deut-
lich sind beispielsweise die Einfliisse des Dionysius Areopagita und des Bernhard von
Clairvaux), vor allem aber an die devotio moderna und an die von ihr inspirierten reli-
gibsen Erneuerer, allen voran J. Gerson.® Daher finden sich in seinem Werk charakteri-

! Vgl. S. Autore, Jacques de Jiiterback, in: DThC VIII (1947) 297-298; E. Barnikol, Jakob von
Jiiterbog, in: RGG III (1959) 521; M. Gerwing, Jakob von Jiiterbog, in: LM V (1991) 291; D. Mer-
tens, Jakob von Paradies, in: DLM IV (1983) 478-487; M. Roth, Jakob von TJiiterbogk, in: DLL
VIII (1981) 487; B. Stasiewski, Jakob von Jiiterbog, in: LThK V (1986) 841-842; A. Winiarczyk, Ja-
kub z Paradyza, in: Encyklopedia Katolicka VII (Lublin 1997) 723-725; A. Franklin, Dictionnaire
des noms, surnoms et pseudonymes latins de Phistorie littéraire du moyen age (1100-1530), Hil-
desheim 1966, 142.

2 Vgl. P. Assion, Zur deutschen Uberlieferung von Jacob von Jiiterbogs ,,De animabus exutis®,
Leuvense Bijdragen 55 (1966) 176-180; Ch. Fasbender, Von der Wiederkehr der Seelen Verstorbe-
ner. Untersuchungen zu Uberlieferung und Rezeption eines Erfolgstextes Jakobs von Paradies,
Heidelberg 2001; /. Fijatek, Mistrz Jalsob z Paradyza i Uniwersytet Krakowski w okresie soboru
bazylejskiego, 2 Bde., Krakéw 1900; L. Meier, Die Werke des Erfurter Kartdusers Jakob von Jii-
terbog in ihrer handschriftlichen Uberlieferung (BGPhMA 37/5), Miinster 1955; D, Mertens, Un-
tersuchungen zur Rezeption der Werke des Kartdusers Jacob von Paradies (1381-1465), Gottin-
gen 1976; S. Porgbski, Jakub z Paradyza — Poglady i teksty, Warszawa 1994; ]. Sto§, Mistrz Jakub z
Paradyza i devotio moderna, Warszawa 1997.

3 Vgl. D. Mertens, Jakob von Paradies (1381-1465) iiber die mystische Theologie, in: Kartau-
sermystik und -mystiker, hg. v. /. Hogg, (AnCart 55/5), Salzburg 1982, 31-46; K. Gorski, Teologia
mistyczna Jakuba z Paradyza, Roczniki Filozoficzne Towarzystwa Naukowego KUL, Bd.
XXVII/1, Lublin 1979, 219.

4 Vgl. J. Domariski, 700 lat mysli polskiej. Filozofia i my$l spoteczna XIII-XV wicku, War-
szawa 1978, 262-263.

5 Die Beziige zwischen Jakob und Gerson bezeugen nicht nur Ahnlichkeiten in der Auffassung
mystischer Fragen, sondern auch in der Art, wie sie an Probleme wie das der via activa und via
contemplativa, ars moriendi et ars vivendi herangehen sowie auch in threm Konziliarismus. Es
treten sogar weitgehende Ubereinstimmungen zwischen den Titeln einzelner Traktate auf, und in
den Handschriften stehen sie oft nebeneinander. So z. B.: (J. Gerson, lacobus de Paradiso) De non
esu carnium apud carthusiene — De esu carnium; De erroribus circa artem magicam — De arte ma-
gica; Introductio ad senem guomodo se ad mortem praeparet — De praeparatione ad mortem; Dia-
logus cordis, conscientiae, rationis et quingue sensum — Colloquium hominis ad animam suam; De
statibus ecclesiasticis — De septem statibus ecclesiae in Apocalypsi descriptis; De remediis contra
recidivium peccati — De bono morali et remediis contra peccata; De contractibus — De contracti-
bus; De modo confessionem andiends in religionibus — De confessione audienda; De visitatione
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stische Merkmale wie: Voluntarismus, Affektismus, Praktizismus, Utilitarismus sowie
auch ein gewisser Antiintellektualismus. Den vollstindigsten Ausdruck gab er seiner
Haltung in dem 1451 verfaflten Traktat: De theologia mystica.®

Entsprechend den unter den Anhingern der devotio moderna weit verbreiteten Ten-
denzen macht er hierin zunichst darauf aufmerksam, dafl alle Menschen, ohne Ansehen
von Stand und Lebensalter, gleichermaflen dazu berufen sind, den Weg der mystischen
Theologie zu beschreiten. Das mystische Erleben wird hier also zur Grunderfahrung, ja
geradezu zur Pflichterfahrung im religiésen Bereich. Aszese oder intellektuelle Anstren-
gungen allein erscheinen demgegeniiber in seiner Konzeption unzureichend und ergén-
zungsbediirftig. Diese Sichtweise unterscheidet sich extrem von jenen Tendenzen, die in
der spiteren Theologie des 17. und 18. Jahrhunderts vorherrschend werden sollten.
Diese betrachteten nimlich gerade die Aszese als grundlegende , Pflichtiibung® des reli-
gibsen Lebens, wihrend man die Mystik als eine aufergewohnliche Begabung betrach-
tete, deren nur wenige Auserwihlte teilhaftig werden kénnten. In dieser Hinsicht steht
Jakob von Paradies nicht nur dem Kreis der devotio moderna, sondern auch der rheini-
schen Mystik nahe.

In seiner Definition der mystischen Theologie hebt Jakob, dhnlich wie J. Gerson, die
gefiihlsmifige Seite deutlich hervor, ohne jedoch dabei die intellektuelle Dimension
ginzlich abzuwerten. Vielmehr weist er auf deren Unzulinglichkeit hin. ,Diese mysti-
sche Theologie kann man also folgendermaflen beschreiben: Es ist die Hinwendung der
Seele zu Gott durch das liebende Verlangen. Anders gesagt: Es ist eine entsprechende,
das heiflt durch reine und innige Liebe nach oben zu Gott hin fithrende Bewegung der
Seele. Oder auch so: Es ist das Bekanntsein mit Gott, das sich auf die Erfahrung stiitzt,
welche aus der umarmenden und einenden Liebe fliefit.“7 Der Sinn der verschiedenen in
dem Traktat De theologia mystica angefiihrten Beschreibungen der mystischen Theolo-
gie lift sich also — und dies entspricht der nominalistischen Grundhaltung Jakobs - zu-
sammenfassend als das erfahrbare Erkennen Gottes kraft der einenden Liebe definieren.

praelatorum et de cura curatorum — De dignitate pastorum et cura pastorali; De arte moriendi —
De arte bene moriendi; De mystica theologia — De theologia mystica (Vgl. Porgbski, Jakub z Para-
dyza, 15; Mertens, Untersuchungen, 173-176; P. Glorienx, La vie et les ceuvres de Gerson, in: Ar-
chives d’Histoire doctrinale et littéraire du Moyen-Age, 18 (1950-1951) 149-192).

& 8 Porebski nimmt an, dafl der Traktat ,De theologia mystica ein eigenstindiges Werk dar-
stellt und argumentiert: ,Grundsitzlich fiihrt die Mehrzahl der bekannten Handschriften den Ti-
tel ,De theologia mystica® [....]. Die Breslauer Handschrift hingegen (Cod. I E280, f. 234-281v)
hat fiir zwei Traktate einen gemeinsamen Titel ,De actionibus humanis quantum ad bonitatem et
malitiam et theologica mystica®. Die Abhandlung Giber die mystische Theologie macht in dieser
Handschrift deren zweiten Teil aus (f. 259 v: Sequitur secunda pars huius tractatus de theologia
mystica). E Th. Petreius (Bibliotheca carthusiana sive illustrium sacri carthusiensis ordinis scrip-
torum catalogus, Coloniae 1609) fithrt ebenfalls beide Abhandlungen zusammen an. Unter Be-
riicksichtigung des unterschiedlichen Charakters der Abhandlungen (,,De actionibus humanis®
ist eine spelulative Schrift, , Theologia mystica“ eine asketische), muft man sie jedoch getrennt be-
trachten, wie es iibrigens auch J. Simlerus (Bibliotheca instituta et collecta primum a Conrado
Gesneri, Tiguri 1574) und A. Possevinus (Aparatus sacer, Coloniae Agrippinae 1608) tun® (5. Po-
rebski, Vorwort zur Edition ,De theologia mystica®, in: Textus et studia historiam theologiae in
Polonia excultae spectantia, vol. V, Warszawa 1978, 249); in ,De triplici genere hominum® von
1453 verweist Jakob selbst auf seinen Traktat ,De theologia mystica“: ,Memini me latius in alio
opusculo ,De theologia mystica® ex aliorum dictis conflavisse et ideo fastidio legentium consu-
lens stilum studui in hoc loco moderare® (lacobus de Paradiso, De triplici genere hominum, hg. v.
J. Stos, in: Mistrz Jakub z Paradyza, 174, Z. 1468-1469); vgl. Fijalek, Mistrz, Bd. I1, 279; Mertens,
Untersuchungen, 40.

7 ,Describi itaque potest haec theologia mystica: Est extensio animi in Deum per amoris desi-
derium. Aliter: Est motio anagogica, hoe est sursum ductiva in Deum per amorem fervidum et pu-
rum. Vel sic: Est cognitio experimentalis habita de Deo, per amoris unitivi amplexum. Vel aliter:
Theologia mystica est sapida notitia habita de Deo, dum ei supremus apex affectivae potentiae ra-
tionalis per amorem coniungitur et unitur. Vel sic per Dionysium: Est irrationalis et amens et
stulta sapientia excedens laudante (lacobus de Paradiso, De theologia mystica, hg. v. S. Porebski,
in: Textus et studia, 253, Z. 19-30).
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Weder, daft Jakob die Empfindung der Liebe stark herausstellt, noch, daf§ er sie den
intellektuellen Kriften grundsitzlich gegeniiberstellt, kann als extremer Antiintellek-
tualismus gedeutet werden. Beides dient vielmehr dazu, die Erhabenheit der mystischen
Theologie zu verdeutlichen, fiir die die intellektuelle Sphire lediglich ein vorbereitendes
Durchgangsstadium sein kann. Die Richtigkeit dieser Bestimmung bestitigt Jakob in
seiner Analyse der zu Gott fiihrenden Wege der mystischen Theologie: ,, Wie man nim-
lich beim Briickenbau zuerst Holz zugrunde legt, um die Festigkeit der darauf gebauten
Mauer zu gewihrleisten, danach aber dieses Holz, wenn der Bau erst fertiggestellt ist,
ginzlich entfernt, so erhebt sich auch der Verstand, mag er auch anfangs in unvollkom-
mener Liebe verhaftet sein, durch Meditation zu vollkommener Liebe. Und wenn in-
folge glithender Anstrengung und inbriinstigen Verlangens oder Inspiration der Ver-
stand in der einenden Liebe gefestigt wird, so wird er schneller, als er sich denken
konnte, von der Hand seines Schapfers tiber sich selbst hinaus erhoben.“® Auch an an-
derer Stelle beschreibt er im Sinne Bonaventuras die drei Wege, ,auf denen man zur Er-
kenntnis Gottes und zur Gottesliebe gelangt” und weist bei einem Weg auf die tragende
Bedeutung des Intellekts hin:

,Der erste (Weg) kann gleichsam aus dem Abbild jener Geschopfe erstehen, die mit
Sinnen begabt sind [...] Der zweite, der die Vervollkommnung des Verstandes ist, lehrt,
indem er geistiges Licht eingieft, den ersten Grund und die Folge zu erkennen. Und so
gelangt er, indem er das Vorbild erkennt in allem, was nachgebildet ist, zur Wahrheit und
zur Quelle. Es gibt aber noch einen weiteren Weg, der weit erhabener und zuginglicher
ist und dieser fithrt durch die brennende, wahrhaft einende Liebe.* Dies ist der Weg der
mystischen Theologie.”

Der zwingende Grund dafiir, dafl der Intellekt gemessen an der mystischen Theologie
so wenig hinlinglich zu sein scheint, ergibt sich aus der Tatsache, dafl Gott allein die
theologische Mystik erschaffen hat und dieses Wissen immer denjenigen offenbart, die
bereit sind, ihn aufzunehmen. '° Vor allem aus diesem Grund mufl, wie Jakob meint, der
Mensch den gesamten Bereich der sinnlichen Dinge und der intellektuellen Begriffe auf-
geben. Die Fahigkeit nimlich, sich die theologische Mystik anzueignen, ist ein Prozef,
der nicht ,von irgendwo unten ausgeht, sondern ganz allein von oben®“!!. ,Denn wir ha-
ben es hier mit der Gottlichen Rede zu tun, mit Hilfe deren der Verstand, der bereits
durch die Inbrunst geriistet und durch die Sprachen der Affekte vorbereitet wurde, zu
Christus spricht, zu seinem Geliebten. Und dies geschieht nicht, indem er Laute artiku-
liert, sondern mit Hilfe eines Klanges, der sich nicht in Ausdriicke tibersetzen lifft und
der das iibersteigt, was zu begreifen méglich ist.“!2

§ _Nam sicut in pontibus construendis prius ligna supponuntus, ut firmitas muri super aedifi-
cetur, deinde perfecto aedificio iam ligna penitus amoventur, sic et mens, cum primo sit in amore
imperfecto, ad amoris perfectionem meditando consurgit et cum per multum exercitium in amore
unitivo fuerit confirmata et per multos flammigeras inflammationes, sive aspirationes supra seip-
sam creatoris sui dextera sublevata citius quam cogitari possit® ({lacobus de Paradiso, De theolo-
gia, 258 Z. 26-34).

9 Potest quidem triplex via inveniri, per quam ad Dei cognitionem et amorem pervenitur.
Prima, quae quasi per speculum creaturarum sensibilium habet fieri [...]. Alia, quae intelligentiae
exercitio per immissionem spiritualium radiorum decet primam causam et effectum cognoscere.
Et in omne exemplatum per considerationem exemplaris ad veritatem et imitabilitatem pervenire
[...]. Alia est multum excellentior et facilior, per amorem ardentissimum unitum actualiter [...J*
(ebd. 257-258, Z. 35-15).

19 Fst autem huius divinissimae scientiae auctor solus Deus, qui est semper capacibus et se dis-
ponentibus dedit, tam in veteri quam in nova lege* (ebd. 254, Z. 5-7).

1 Dieses Verstindnis deckt sich zweifelsohne mit den klassischen Vorbildern der negativen
Theologie des Pseudo-Dionysius Areopagita (vgl. Dionysius Areopagita, De divinis nominibus, c.
VII).

12 Est enim hic sermo divinis, quo mens ardore disposita linguis affectionum Christum suum
dilectum alloquitur sine strepitu linguae et sonitu inexpressibili et ininteligibili [...]* (Zacobus de
Paradiso, De triplici, 164, Z. 1206-1210).
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Angesichts der stark beschrinkten Krifte des Intellekts kommt der affektiven Seite
des Menschen, und hier insbesondere dem Gefiihl der Liebe, eine entscheidende Rolle
bei der mystischen Erfahrung zu: ,Diese mystischen Wirklichkeiten erfahrt man in
Form einer inneren Erkenntnis, wobei Gott selbst fithrt und lehrt. Die menschliche
Sprache kann es nimlich nicht ausdriicken, was weder Aristoteles noch Platon noch ir-
gend ein anderer Mensch mittels irgendeiner Philosophie, oder irgendeiner Wissenschaft
erfassen konnte, denn niemand kann es erfassen und auch zukiinftig wird es niemand er-
fassen konnen. Denn die Liebe allein lehrt es, und zwar innerlich, daf} jede vernunftbe-
gabte Seele vom Allerhchsten Lehrer gelernt hat, jene Weisheit zu suchen, angesichts
deren Vernunft und Intellekt zuriickstehen miissen. Das Gefiihl aber iibersteigt alles,
denn es ist mit Liebe begabt und steht somit iiber aller menschlichen Begriffsfihigkeit,
und es erhebt sich kraft der einenden Liebe zu Demjenigen, der die Quelle alles Guten
ist.” 13 Die herausgehobene Stellung des Gefiihls wird besonders deutlich bei der Be-
schreibung der drei Wege der theologischen Mystik, wie sie Jakob vorgenommen hat: Es
sind dies der reinigende, der erleuchtende und der einende Weg. ,Der erste bereitet den
Menschen vor, der zweite entfacht in ihm die Flamme der Liebe, dank des dritten wird
sein Sinn durch Gott selbst iiber alle Vernunft und iiber alle Begriffsfahigkeit hinaus in
die Hohe gezogen.”

1. ,Der reinigende Weg fiihrt durch die Reinigung der Sinnenkrifte, [...] durch heifies
Bedauern und Reue, [...] durch Bufle und Gebet. [...] Es fillt aber den Frommen wie
auch denjenen, die, am Kérperlichen, Irdischen und Sinnlichen hiangen, und deshalb
Schaden an ihren innerlichen und #uflerlichen Sinnen genommen haben, tiberaus
schwer, Reue zu empfinden. Gleichwie nimlich das Holz zunichst feucht und griin ist,
kaum die Sonnenwirme aufnimmt und sich angesichts des Vorbildes der Sonne kaum
erwirmt, spiter aber deren warmen Hauch um ein Vielfaches ibertrifft und Feuers Ge-
stalt annimmt, nachdem es sich der Feuchtigkeit und anderer schidlicher Mangel entle-
jd!ift hat, ganz so muf} auch der Geist auf dem Weg der Reinigung zunichst von unreinen

fekten und Begierlichkeiten befreit werden, auf dafl nicht in einer Seele einander wi-
dersprechende, da irdische und himmlische Dinge betreffende Gefithle nebeneinander
bestehen.“ '

2. Die Neuordnung des Gefiihlslebens und die ,,Gesundung der beschadigten Sinne®
ermoglichen es dem Menschen, den Weg der Erhellung des Verstandes zu beschreiten.
,Die Strahlen, die von Wolken befreit wurden, zeigen die Sonne nun leichter. Ebenso
wendet sich auch die Seele des Menschen williger zu Gott hin, so sie erst von irdischen
Neigungen und irdischem Verlangen gereinigt wurde. [....] Ist er nimlich erst aus der fin-
steren Hohle des irdischen Verlangens herausgetreten, findet er alsbald ein von Hellig-

13 Et haec cognoscuntur interius solo Deo dirigente et docente, quod non potest mortalis lin-
gua reserare, quod nec Aristoteles, nec Plato, nec aliquis mortalis aliqua philosophia vel scientia
nec potest, nec potuit intelligere, nec poterit in futurum, quod solus amor edocet interius, ut discat
omnis rationalis anima a summo doctore acquirere sapientiam, in qua omnis ratio et intellectus
deficit et affectus per amorem dispositus omnia transcendit omnem humanam intelligentiam su-
pernatans, solum unitivi amoris regula ad ipsum, qui est fons totius bonitatis“ (Zacobus de Para-
diso, De theologia, 257, Z. 16-29).

1 De triplici via huius theologiae, per quas fit ascensus in Deum. Prima est purgitiva; secunda
— illuminativa; tertia — unitiva. Per prima homo disponitur. Per secundam ad amoris inflammatio-
nem accenditur. Per tertiam mens super omnem rationem intellectum et intelligentiam a solo Deo
sursum trahitur® (ebd. 258, Z. 20-24).

'* ,Haec via purgativa incedit per depurgationem et per purgationem potentiae affectivae, per
fervorem poenitentiae in compunctione, confessiones, contatione et oratione, quae rugire scit a
gemitu cordis. Cuius autem compunctionis difficultas magna valde est apud in exercitatos et apud
eos, qui adhuc corruptos habent sensus interiores et exteriores per carnalem, terrenam et sensua-
lem inhaesionem. Quemadmodum ligna aquosa et viridia vix recipiunt calorem solis et in simili-
tudinem eius accendantur, sed praecedunt exsufflationes multiplices et postea expulsis humidita-
tibus et noxiis contrariis qualitatibus, et sic suscipiunt formam ignis, sic in hac via purgativa
oportet prius animum a sordidis affectionibus et cupiditatibus exspoliari, neque se compatiuntur
in eadem anima contrarii amores, scilicet terrenorum et caelestium® (ebd. 261, Z. 14-25).
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keit iiberflutetes Feld vor, das seinen Blick befihigt, das héhere Wissen zu erlangen.® '¢
Diese Erleuchtung stiitzt sich aber nicht auf eine Theologie des Verstandes (theologia in-
tellectus), sondern auf eine Theologie des Gefiihls (theologia affectus).' Jakob ist also
weniger daran interessiert, verschiedene Tugenden zu erwerben, als vielmehr daran, je-
nes Verlangen und jene Gefiihle auszubilden, deren Aufgabe es sein soll, die mystische
Erfahrung nicht nur nicht zu storen, sondern sie nachgerade zu férdern.'® Nach der
Reinigung, welche im Gefithlsleben als eine eigentiimliche ,Zerstreuung der Dunkel-
heit* vor sich geht, wird die Seele in der Phase der Erleuchtung darauf vorbereitet, den
,Gottlichen Strahl“ aufzunehmen: ,Gleichwie in einem reinen und schonen Spiegel das
Antlitz dessen, der vor ihm steht, deutlich erscheint, so schickt auch jene Geistessonne
einen Strahl der Gnade an den verniinftigen Geist aus, und nachdem er erst vom Siin-
denrost gesiubert wurde und die fleischlichen Leidenschaften entfernt wurden, gieft sie
in alle etwas von sich hinein. Sie ist nimlich ein Abglanz der ewig wihrenden Helligkeit
und ein makelloser Spiegel.“ !

Es scheint, als verstehe Jakob in seiner Beschreibung des Weges der Erleuchtung im
vierten Kapitel seiner ,Mystischen Theologie® diesen als eine ganz und gar von Gott
kommende Gabe, als eine Gnadeneingebung, wenn er auch selbst diesen Begriff natiir-
lich nicht kannte: ,So man mich fragen wollte, wie dies vor sich gehe, so will ich antwor-
ten, indem ich mich auf die Verkiindigungsszene des Neuen Testaments beziehe, die
hierzu pafit. Maria fragt den Engel, der ihr verkiindigt, sie werde Gottes Sohn empfan-
gen und gebiren: ,Wie soll das zugehen, wo ich doch keinen Mann kenne?* Der Engel
antwortet — und ich benutze seine Worte, um recht und angemessen zu antworten: ,Der
heilige Geist wird iiber dich kommen.” Es war dies nimlich und ist eine Gabe. Die
Gnade allein ist der Grund, zu dem man keine weiteren Griinde suchen soll, denn man
wiirde auf der Suche nach diesen ins Endlose kommen [...] Suche nicht nach einem Ver-
fahren fiir die Erleuchtung, sondern bete dafiir, daf du sie erreichen mogest.“** Ande-
rerseits unterstreicht er im zweiten Kapitel desselben Traktates mehrfach, dafi Ekstase
und Kontemplation nicht von Gott abhingen, sondern allein vom menschlichen Willen:
,Unter dem Segel der Liebe allein begibt sich die Seele iiber sich selbst hinaus, sooft sie
nur will, um das zu erfangen, was weder die Vernunft erfassen noch der Intellekr einse-
hen oder begreifen kann, so wie Paulus bei seiner Umlkehr ergriffen wurde. So es nun
aber jemandem allzu vorwitzig erscheint, wenn die vom Schatten verschiedener Siinden
verdeckte Seele es wagt, von ihrem Briutigam die Erwiderung der Liebe einzufordern,

16 _Depurgatio aere radii solares faciliter ipsum illuminant, Sic anima humana ab affectionibus
et desideriis terrenis purgata verus sol se libenter illi accomodat, secundum illud David: ,Accedite
ad eum, et illuminamini [...] Egresso ergo tenebroso latibulo desiderium terrenorum, mox inve-
nit liquidum campum, ut iam illuminentur oculi eius ad altiorem scientiam [...] (ebd. 263, Z. 16—
20; 28-30).

17 Ecce haec est theologia non intellectus, sed affectus® (ebd. 264, Z. 14).

¥ Genaue Anweisungen hinsichtlich der Beherrschung von Begierden und Gefiihlen sowie de-
ren Kultivierung und zur Erkenntnis ihrer Quellen gibt Jakob im neunten Kapitel bei der Be-
schreibung des neunten Mittels, das den Menschen zur Vereinigung mit Gott fiihre. An der Stelle
unterstreicht er nochmals, daf8 er dem Erwerb von Tugenden kein Gewicht beimifit, sehr wohl
aber dem Hegen der Gefiihle (vgl. ebd. 296-299).

19 Sicut in speculo terso et politio, scilicet effigies obiecti lucide demonstratus sic ille sol spi-
ritualis gratiae suos radios immitit rationali spiritui eliminatio rubigine peccati et affectionibus
carnalibus defaecatis, qui, quantum est de se, omnibus infudit. Est enim candor lucis aeternae et
speculum sine macula® (ebd. 264, Z. 31-36).

2 Sed quomodo illud fieri habet quaeretur, assumam aliquid ex Evangelio Mariae praesenti
conformae. Requiric Maria ab angelo ei nuntiante conceptum et patrum Filii Dei dicens: ,Quo-
modo fiet istud, quia virum non cognosco?* Et angelus respondet, et eo idipsum mihi assumo in
responso iuste et idonee dicens: ,Spiritus Sanctus superveniet in te‘ etc. Nam donum gratuitum
fuit illud et est illud. Unde sola benignitas est in causa, cuius causa ulteris non est requirenda, ne in
causis procedatur in infinitum [...]. Ne requiras modum illuminationis, sed ora, ut illuminaris
[...]* (ebd. 265, Z. 1-11; 19-22).

94



JaxoB von PARADIES

so soll er darin keineswegs eine Gefahr sehen.“?! Alles weist darauf hin, daff Jakob diese
Begriffe ungenau und nicht konsequent verwendet hat.??

3. Die letzte Stufe der Erhebung zu Gott auf dem Weg der mystischen Theologie ist
bereits mit der Liebesvereinigung der menschlichen Seele mit Gott verbunden. Bei die-
ser Gelegenheit unterscheidet Jakob drei Arten der Liebe. Die erste Art betrifft diejeni-
gen, die sich in der Anfangsstufe der Reinigung befinden und ist mit dem Begriff ,,ver-
wundende Liebe“ (amor vulnerantis) umrissen. Die zweite Art bezicht sich auf
diejenigen, die bereits auf der Etappe der Erleuchtung voranschreiten, und wird die
wdurch Krankheit schwichende Liebe® (amor languentis) genannt. Die dritte Art, die
den Vollkommenen zugeschrieben wird, entsteht wihrend der Vereinigung und trigt
den Namen ,t6tende Liebe“ (amor deficientis).”> Eben diese Unterscheidung der Lie-
besarten fithrt Jakob auch in seinem Traktat De triplici genere hominum an, wenn er
schreibt: ,,So bekommt die Seele also zunichst Wunden durch die Verwundungsliebe
beigebracht [...] Danach wird sie schwiicher ... zum dritten aber wird sie schon ganz ei-
ner toten (Seele) dhnlich [...]“** Die ,, Terminologie der Verwundung® scheint hier deut-
lich auf Einfliisse der sogenannten Frauenmystik Mechthilds von Magdeburg, Gertruds
der Groflen und der niederlindischen Beginen hinzuweisen.? Die dritte Art der Liebe
schafft, dafl ,,der Mensch Gott dhnlich und gleichsam durchgottet und vom Geist iiber-
wiltigt wird, dank dem Funken sprithenden Gefiihl des ungestillten und in menschli-
cher Sprache nicht auszudriickenden Verlangens“?. Die den Menschen durchgottende
Vereinigung mit Gott beeintrichtigt — ganz nach dem klassischen mystischen Glaubens-
grundsatz Bernhards von Clairvaux, Bonaventuras oder Gersons — die substantielle Un-
terschiedenheit nicht, sondern besteht im Einklang der Willensakte, der sich auf die Lie-
besempfindung stiitzt. ,O mit welcher Demut, mit welcher Furcht, mit welcher
Hochachtung, mit welcher Angst, mit welch bereitwilliger Hingabe und mit welch
tiberaus dankbarem Willen zu gefallen diese irdische Braut, die dem Herrscher angetraut
ist, sich mit dem allerschonsten Empfinden opfert, indem sie ihren Willen dem Willen
des Briutigams unterwirft.“?” Dieser Zustand erlaubt es dem Menschen in gewisser

! ,Solo enim amoris vehiculo anima supra seipsam, quotiens voluerit, sublevatur, ut ad illud
rapiatur, quod nec ratio capit, nec intellectus speculatur, seu intelligere potest, secundum raptum
Pauli. Quod si praesumptuosum alcui videtur, quod anima involata peccatis multiplicibus audeat a
sponso petere amoris unionem in seipso, cogitet nihil esse periculi (ebd. 257, Z. 2-10).

2 Vel. Gérski, Teologia, 220.

* ,Primus tamen est inchoantium in hac theologia mystica. Secundus — proficientium. Tertius
—iam complacentium. Primus afficit mentem devotam incitans ad amandum superum gradum, et
iam sensualitatis motus refrenans ac debilitans, quia vulnerat cor, ne ad inferiora recurrat. Secun-
dus fam perficit in tantum, quod etiam inferiores quasi in defectu sint poenae et se desperantes, ne
in carnalitate ulterius proficiant, sed rursum traducantur, quasi iam linguens, qui de vita carnali
desperat. Tertius amor iam hominem totus deiformem facit, et velut deifactum et in spiritu ab-
sorptum per scintillantes affectiones desideriorum insatiabilium humana lingua ineffabilium, nec
ulli cognitorum, nisi ei, qui in thalamo sponsi commoratur [...]* (Jacobus de Paradiso, De theolo-
gia, 267, Z. 6-8).

* ,Sicque, anima innixa super dilectum suum, deliciis spiritualibus affluens, de deserto huius
saeculi ascendens® primo quidem vulneratur vulnerata caritate dicens: ,Ego sum*. Deinde languet
dicens: ,Filiae Ierusalem, nuntiate dilecto meo, quia amore langueo®. Tertio, totaliter morti similis
est quoad omnia [...]“ (lacobus de Paradiso, De triplici, 175-176, Z. 1498-1501).

® Vgl. B. Weiss, Mechthild von Magdeburg, ThPh 70 (1995) 9-40.

* ,Tertius amor iam hominem totus deiformem facit, et velur deificatum et in spiritu absorp-
tum per scintillantes affectiones desideriorum insatiabilium humana lingua ineffabilium, nec ulli
cognitorum, nisi ei, qui in thalamo sponsi commoratur [...]“ (facobus de Paradiso, De theologia,
267, 7. 18-23).

7,0, quanta humilitate, timore, reverentia, tremore, obsequendi promptitudine gratissimae-
que complacendi voluntate atque plenissimo affectu se totam offeret, suam voluntatem sepelines
in sponsi voluntate sponsa mortalis principi copulanda® (lacobus de Paradiso, Colloquium homi-
nis ad animam suam, hg. v. J. Stos, in: Studia Paradyskie 6/7, Paradyz 1997, 230).
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Weise, ,iiber seine Natur hinauszuschreiten®28. Daher legt Jakob kein besonderes Ge-
wicht auf den Erwerb von Tugenden. Denn im mystischen Erleben, welches ,,die
(menschliche) Natur® iiberschreitet, werden die schlechten Neigungen und die Laster
von alleine schwicher und die Krifte der Seele untergeben sich, indem sie ihre eigene
Natur vergessen, selbst dem Verstand.? Unter den Seelenkriften schreibt Jakob von Pa-
radies der Synderesis eine besondere Rolle zu. Sie bildet den Gipfelpunkt der Seele, der
unmittelbar durch den Heiligen Geist angeriihrt wird und so das mystische Erleben er-
méglicht.® Auch Gerson hat der Synderesis eine dhnliche Rolle zugeschrieben. Fiir ihn
war sie die héchste verlangende Kraft, die von Gott unmittelbar ihren natiirlichen Hang
zum Guten empfingt und die in die Bereiche der tiefgehendsten religiosen Erfahrungen
fithrt. 3!

Ein weiterer interessanter Zug der Mystikkonzeption Jakobs erscheint darin, dafl er
die Bedeutung von Ubungen und Anstrengungen des eigenen ,,Scharfsinns, der ihn vor
Quietismus und extremem Antiintellektualismus bewahrt, unterstreicht. Wihrend er
den excessus mentalis fiir eine von Gott kommende Gabe hilt, fordert er doch zugleich
die eigene Anstrengung, an der auch der Intellekt beteiligt ist. Dieses aktive Streben
driickt er in seiner Beschreibung des dreizehnten der zu Kontemplation und Vereini-
gung fiihrenden Mittel aus, die sich im zehnten Kapitel finder. Es ist dies das zielstrebige
Nachsinnen (meditatio). Die Meditation stiitzt sich namlich auf die erkennenden Krifte
der Secle. Sie entsteht aus der Reflexion (cogitatio) und geht in die Kontemplation (con-
templatio) iber.?® Sein Verstindnis von Reflexion, Meditation und Kontemplation hat
Jakob von der mystischen Tradition des St.-Viktor-Klosters iibernommen. Ahnlich wie
bei J. Gerson stellen sie als Arten der Erkenntnis je einen Abschnitt dar, der das mysti-
sche Erleben und die Vereinigung mit Gott vorbereitet, mit dem Unterschied allerdings,
daf Jakob bereits fiir die Stufe der Kontemplation der géttlichen Gnade eine grofiere
Bedeutung zuschreibt als seine Vorginger.** Die Nihe Jakobs von Paradies zu Gerson

% Jakob benutzt das Bild der ,,Gefiihlsfunken®, um die besondere Rolle der Liebe beim Vor-
gang der Einswerdung auszudriicken. Das Bild ist aller Wahrscheinlichkeit nach der rheinischen
Mystik entlehnt und scheint dem ,Seelenfiinkchen® des Meister Eckhart zu entsprechen. Es ist
hier zu erwihnen, dafl auch Gerson sich — wenn auch selten — dieses Bildes bedient, so z.B. bei sei-
ner Beschreibung der ekstatischen Liebe oder der Verziickung des Geistes: ,,Raptus mentis supra
potentias se inferiores fit affectionis per scintillam menti cognitam vel appropriatam, quae amor
extaticus vel excessus mentis nominatur® (J. Gerson, Tertia pars operum, mysticam theologiam, et
meditandi rationem demonstrat, Parisiis 1606, 285 e).

» Vgl. Gorski, Teologia, 222.

% _Et ipsa est scintilla, synderesis, quae sola est unibilis Spiritui Sancto. Nam per ipsam mens
ignita erigitur ad profundiorem sapientiam ratione ardoris ipsam supererigentis, quae est affectiva,
quae super omnes habitus gratuitos et infusos ratione suae importune extensionis et dignitatis in
rationali spiritu obtinet principatum; ... Spiritu Sancto movente virtutes in superna apice [...]. Spi-
ritus Sanctus movet apicem [....]“ ({acobus de Paradiso, De theologia, 273, Z. 10-16; 276, Z. 30-33).

31 Siquidem appropriate loquendo sicut contemplatio est in vi intelligentiae cognitiva, ita in vi
synderesis affectiva reponitur mystica theologia® (Gerson, 269 b).

32 Licet excessus mentalis in Deo causaliter procedat ab eo, unde omne datum optimum des-
cendit, cum sit donum gratis datum, non tamen ideo propriae industriae exercitium est negligen-
dum® (ebd. 283, Z. 4-7).

# _Cogitatio transit in meditationem et haec in contemplationem* (ebd. 307, Z.30-31).

3 Esist hier zu erwihnen, dafl Jakob bei der Definition verschiedener Begriffe ganz genau die-
selben Formulierungen benutzt wie J. Gerson: ,Cogitatio est improvidus animae obtutus ad eva-
gationem pronus. Meditatio est providus animae obtutus in veritatis cognitionem seu inquisitio-
nem vehementer occupatus. Contemplatio est perspicax et liber, id est expeditus animi contuitus
in res spirituales perspiciendas usquequaque diffusas et in divina specula suspensus. In cogitatione
est evaginatio; in meditatione inquisitio; in contemplatione — admiratio® (lacobus de Paradiso, De
theologia, 307, Z. 9-17); ,Cogitatio est improvidus animae obtutus, circa sensibilia ad evagatio-
nem pronus. Meditatio est providius animae animae obtutus in veritatis cognitione sive inquisi-
tione vehementer occupatus. Contemplatio est perspicax et liber, id est expeditus animi contuitus,
in res spiritales perspiciendas usquequaque diffusus et in divina specula suspensus [...]. In cogita-
tione est evagatio, in meditatione inquisitio, in contemplatione admiratio” (Gerson, 269 e).
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wie zur gesamten devotio moderna iiberhaupt zeigt sich iiberdies in den Versuchen, die
Meditation methodisch anzugehen. ,Das Wort methodus erscheint mehrfach im Werk
Jakobs, was es hier hervorzuheben gilt, da sich die Suche nach einer Methode in allen
seinen Uberlegungen bemerkbar macht. [...] Dies beweist, dafl die Suche nach einer Me-
thode fiir das Gebet ein im 16. Jahrhundert weit verbreitetes Phinomen war, was im dar-
auf folgenden Jahrhundert einige Formen des methodischen Gebets (Betrachtungen)
hervorbrachte. Jakob war zwar ebenfalls in dieser Richtung interessiert, entwickelte je-
doch keine vollstindige Methode fiir seine nachsinnenden Betrachtungen.“3> Ebenfalls
an Gerson scheinen jene Warnungen anzuklingen, die Jakob hinsichtlich der im mysti-
schen Erleben auftauchenden auflergewéhnlichen Visionen und Phantasien vorbringt,
die nichts als Gebilde der Erinnerung und der Vorstellungskraft sind. Die mystische
Theologie nimlich ist mit der ekstatischen Liebe verbunden und bewegt sich auf der
Ebene des reinen Verstandes (intelligentia pura), wo es keinen Platz fiir das Blendwerk
der Vorstellungskraft gibt.*¢ Er illustriert dies mit einem von Pseudo-Dionysius Areo-
pagita entlehnten Bild: Der Bildhauer entfernt, wenn er eine Statue aus Holz oder Stein
arbeitet, die tiberfliissigen Elemente.’

K. Gérski weist darauf hin, daf§ ,.die Rolle des Gefiihls gegen Ende des Mittelalters
mehr und mehr an Bedeutung gewinnt“*®. Dieser Prozef§ zeigt sich in dem Schwer-
punke, den die ins 14. Jahrhundert zuriickreichende Bewegung der via moderna und das
mit ihr verbundene Umfeld der devotio moderna auf den Bereich der Affekte legen, und
zwar nicht nur auf die Dimension des Innenlebens, sondern auch auf das Betreiben
theologischer Studien bezogen. Zweifelsohne hat auch Jakob von Paradies seinen Anteil
an der Ausbreitung dieses Phinomens. Entsprechend seiner nominalistischen Grund-
haltung hielt er den erfahrbaren Kontakt mit Gott fiir etwas Normales und Grundlegen-
des. In der Nachfolge der devotio moderna aber sah er die Mystik als einen Weg, der zur
umfassenden Erneuerung des christlichen Lebens fiihrt. Jakob von Paradies scheint je-
doch kein Vertreter der extrem affektiven und antiintellektuellen Richtung der mysti-
schen Theologie zu sein. Die klassischen Vertreter dieser Richtung (Hugo de Palma,
Vinzenz von Aggsbach und Nikolaus Kempf) fanden sich vor allem unter den Kartiu-
sern. Sie ,vertraten mit duflerster Heftigkeit den Grundsatz, dafl die mystische Erfah-
rung entschiedenermaflen nicht intellektuell, sondern rein affektiv sei, und daff intellek-
tuelle Vorginge sie weder begleiteten noch ihr vorausgingen, der Intellekt vielmehr sich
allenfalls nach dem Zustandekommen dieser mystischen Erfahrung eventuell ein-
schalte.“ Im Vergleich zu diesen Vertretern nimmt Jakob von Paradies einen gemifig-
teren Standpunkt ein. Er ist ein Anhinger der Mystik, die sich auf Affekte, vor allem
aber auf das Gefiihl der Liebe stiitzt. Gleichzeitig riumt er aber — wenn auch in begrenz-
tem Mafle — das Vorhandensein intellektueller Erkenntnisvorginge im Rahmen der Vor-
bereitung auf das mystische Erleben ein. Dieses selbst ist aber seinem Wesen nach affek-
tiv. Seine Auffassung riickt Jakob von Paradies in die Nihe Johann Gersons und dessen
Ansichten. Gleichsetzen kann man die Auffassungen allerdings nicht. Gerson nimlich
ging zwar von dem grundsitzlich affektiven Charakter der mystischen Erfahrung aus,

¥ Gorski, Teologia, 223.

% Decima industria ex praecedenti sequitur: speciem a phantasmatibus avertere. Nam mystica
nostra theologia, quae consistit in exstatica amore, consequitur intelligentiam puram ipsius spiri-
tus, quae intelligentia caret nubibus phantasmatum® (lacobus de Paradiso, De theologia, 299,
Z.3-7); vgl. Gerson, 260f.

* ,Item sanctus Dionysius huius theologiae mysticae praeceptor tradit modum avertendi se a
phantasmatibus corporeis, ut abnegatis omnibus, quae vel sentiri, vel imaginari possunt, vel intel-
ligi, ferat se spiritus per amorem in divinam caliginem, ubi ineffabiliter et supermentaliter cognos-
citur Deus. Dat exemplum de statuifica vel sculptore, qui ex ligno vel lapide partes grossiores ab-
radens format agalma pulcherrima, id est imaginem et simulacrum per solam ablationem®
(lacobus de Paradiso, De theologia, 299, Z. 20-28).

¥ K. Grski, Dzieje zycia wewnetrznego w Polsce, in: Ksiega tysiaclecia katolicyzmu w Polsce,
Bd. I, Lublin 1969, 328.

¥ 8. Swiezawski, Dzieje filozofii europejskiej XV wieku, Czlowiek, Bd. IV, Warszawa 1983,
225,
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war aber vor allem gegen Ende seines Lebens der Meinung, daf8 die intellektuelle Er-
kenntnis die mystische Erfahrung nicht nur in der Eingangsphase stiitze, sondern diese
auch noch auf ihrer hichsten Stufe begleite. Die mystische Theologie, so wie sie Jakob
von Paradies vorstellt, bewegt sich demnach zwischen den Vertretern der extrem affek-
tiven Richtung der theologischen Mystik und der gemifigten Position, wie sie Gerson
vertritt. Sie vereint in sich die klassischen Vorbilder der mystischen Theologie des
Pseudo-Dionysius Areopagiten, Hugos von St. Viktor, Bernhards von Clairvaux und
Bonaventuras mit der rheinischen und niederlindischen Mystik.*°

4 In seiner Doktrin am nichsten war Jakob vielleicht sein Zeitgenosse, der Kartiuser Diony-
sius von Rijkel (Rickel), auch als Dionysius der Kartiuser (1402-1471) bekannt. Zu seinen geisti-
gen Vitern gehérten die Viktoriner, Bonaventura und Gerson, und er sah den affektiven Bereich
als dominant in der mystischen Erfahrung an, allerdings in einer gewissermaflen ,erginzten®
Form, das heifit unter Anteilnahme der intellektuellen Erkenntniskréfte. Er nahm beispielsweise
die Unterscheidung zwischen der affirmativ-spekulativen Kontemplation und der mystischen
Kontemplation vor. Die erste ist die angeeignete Kontemplation, die auch fiir den Verstand alleine
zuginglich ist. Fiir die mystische Kontemplation dagegen ist das Wirken der Gnade erforderlich.
Aufberdem betonte er, dafl die systematische Meditation unabdingbar sei, sie kann normalerweise
zur Kontemplation fiihren (vgl. J. Aumann, Zarys historii duchowosci, {ibers. von J. Machniak,
Kielce 1993, 207-209).
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