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Glorienleib und anima phantastica. Neuplatonische
Voraussetzungen christlicher Konzepte pneumatischer
Leiblichkeit im Blick auf die lateinische
Frihscholastik

Zusammenfassung

Der Beitrag thematisiert eine Schnittstelle zwischen neuplatonischen Konzeptualisierun-
gen des Spiritus phantasticus und christlichen Vorstellungen einer spezifischen Leiblichkeit
und doch nicht materiell-korporalen Verfasstheit des Auferstechungsleibes bzw. des soge-
nannten Glorienleibes. In der Frihscholastik formiert sich eine Verflechtung von Seelen-
konzepten, innerhalb derer die Mittlerstellung der anima imaginativa als quasi-korporale,
luzide, spirituale Instanz in den Fokus riickt, um sowohl die innerweltlichen mentalen Pro-
zesse einer spiritualen Schau als auch iiberweltliche Modi einer spiritualen Geistigkeit der
Individualseele zu bestimmen. Das Konzept der anima phantastica wird zu einem nachhal-
tig wirksamen Vermittlungsmodell von Seelenwagenvorstellungen und Imaginationsleis-
tungen neuplatonischer Provenienz mit christlichen Modellierungen eines transfigurierten
Glorienleibes.

Keywords: Glorienleib; spiritus phantasticus; anima imaginativa/phantastica; Raptus Paulis 1.
Korinther-Brief

This essay discusses the interface between neo-platonic conceptualizations of Spiritus phan-
tasticus (pneuma phantastikon) and Christian notions of a specific corporeality, yet not material-
corporal constitution of the body of resurrection or the so-called body of glory. Early scholas-
ticism forms up an interconnection of different concepts of the soul. The intermediary
position of the anima imaginativa is highlighted here as a quasi-corporeal, lucid, spiritual
instance, in order to determine both the innerwordly mental processes of a spiritual vision
and transcendent modes of a spiritual intellectuality of the individual soul. The concept
of anima phantastica became an influential model of mediation concerning notions of the
soul’s vehicle and imaginative accomplishments informed by Neo-Platonism together with
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a Christian modelling of a transfigured body of glory.

Keywords: body of glory; spiritus phantasticus; anima imaginativa/phantastica; Raptus Pauli;
1. Corinthian Letter

1 Einleitung

Wie gehen Vorstellungen eines Seelenwagens bzw. einer dtherischen Umhillung der
Seele, wie sie in Theorien der (neu)platonischen Philosophie entworfen werden, in theo-
logisch-philosophische Seelenmodelle der christlichen Tradition ein? Und welche Be-
deutung gewinnen sie fiir Konzeptualisierungen des sogenannten Glorienleibes? Die
Frage nach der spezifischen Leiblichkeit der Auferstandenen spielt im Kontext mittel-
alterlicher Debatten um die visio beatifica eine systematisch zentrale Rolle. Die nachfol-
genden Ausfithrungen zeichnen an einigen ausgewihlten Textzeugnissen nach, wie sich
tber die Verflechtung neuplatonischer Philosopheme mit theologischen Ansitzen der
christlichen Seelenlehre Theorien einer spiritualen Perzeptionsfahigkeit des Glorienlei-
bes herausbilden. Wenn in neuplatonischen Vorstellungen das pneumatische Gefihrt
der Seele als Sitz der Imagination bestimmt wird, dann bildet diese Instanz einer anima
phantastica die Schnittstelle zu theologischen Konzepten einer prophetischen, visioné-
ren bzw. Gberhimmlischen Schau Gottes. In den Fokus der Auseinandersetzung riickt
damit ein imaginatives Vermogen, das sich in der Folgezeit zunehmend unabhéngig von
der Theologie der Auferstehung als innerseelische Instanz bilderzeugender Produktivi-
tit etabliert.

Die Frage nach den ,Imaginationsraiumen aitherischer Leiblichkeit* wird so in zwei-
facher Hinsicht lesbar: einerseits in der Auspragung christlicher Vorstellungsszenarien
vom Jenseits als Imaginationsraum einer himmlischen Existenzweise der Seligen. An-
dererseits stellt sich mit der theologisch verheiffenen, verklarten Leibgestalt der Auf
erstandenen die Frage, mit welcher Form von Sinnestatigkeit die Herrlichkeit Gottes
erfahrbar wird. Theorien einer spiritualen Perzeptivitit begriinden die Imagination als
Raum visionirer Gotteserfahrung.
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2 Vom mythischen Seelenwagen zur pneumatischen Seele: antike
Voraussetzungen

Es ist eine Reihe von antiken Voraussetzungen, die im Zuge von kontextuellen Trans-
formationen schlieflich in christlicher Adaption eingeht und die Glorienleibvorstel-
lung bzw. das Konzept einer spiritualen Perzeptivitit der Seligen pragt. Bereits in der
neuplatonischen Auffassung eines quasi-korpuskularen, pneumatischen Seelengefahrts
(8ynuo-vedpa)! zeigen sich Ansitze des platonischen Seelenwagenmotivs mit einem
aristotelischen Verstindnis von mvebpa verschranke. Eingebettet in das mythologische
Narrativ einer Seelenreise entwirft Platon im Phaidros ein Vorstellungsmodell dafiir, wie
die eingekdrperte Seele im Auszug Gber die Grenzen der irdischen Welt in einer tiber-
himmlischen Sphire einer partiellen Schau der ewigen Ideen teilhaftig wird. Die Him-
melsreise der Seele als Weg der Schau wird uns in modifizierter Form im christlichen
Kontext wieder begegnen, sei es in Gestalt von raptus-Erfahrungen, sei es als deifikato-
rischer Aufstieg oder im Sinne des Eingehens der unsterblichen Seele in einen ,neuen
Himmel‘. Psychologisch wird iiber das platonische Mythologem ein differenziertes Mo-
dell seelischer Vollzugsformen expliziert. In der Politeia entwirft Platon mit der Unter-
scheidung einer lenkenden Vernunftinstanz (Aoytotik6v) von einem mutartigen (6v-
poedéc) und einem affektiven Streben (¢émOvuntikév) eine innerseelische Krafteoko-
nomie.? Im Phaidros begegnet uns die Vorstellung des Zusammenwirkens von drei See-
lenteilen im Bild eines zusammengewachsenen, befiederten Wagengespanns (Cebyog,
Sxnua) unter der Fihrung der Vernunft (Plat., Phaidr. 246a-257d).

Aus der Disposition dieser Seelenvermogen in Verbindung mit der je unterschied-
lichen Intensitit, mit der die Seele gemifl dem Phaidros-Mythos an der Schau der ewi-
gen Ideen partizipiert, wird ein Erklarungsansatz fiir die individuellen Veranlagungen
leib-seelischer Existenzen. Das hat wiederum weitreichende Folgen fiir die Frage der
Bildungs- und Tugendfahigkeit der Seele, ihre Wiederverkorperung nach dem Tode
und, in langer Sicht, den Austritt aus dem Kreislauf der Wiedergeburten. Denn gemafS
dem Grad der Einsicht in die intelligible Sphire ist die Seele fiir moralisch-praktische
Handlungsweisen wie ihre theoretisch-kognitive Erkenntnisfahigkeit pradisponiert. Ins-
besondere die fiir die platonische Ethik und Eudaimonielehre grundlegende Reinigung,
Pflege und Bildung der Seele — gleichsam ein Pendant zur praeparatio animi im christli-

chen Sinne — weist auf die Rolle von perzeptiven und kognitiven Erkenntnisprozessen.

Siehe hierzu die Beitrdge zu (neu)platonischen Vor- tia rationalis, concupiscibilis et irascibilis topisch, vgl.
aussetzungen in diesem Band. Isaac von Stella, Epistola de anima, PL 194, 1877B,
Plat., Resp. 439a—441a. In der mittelalterlichen Phi- Ps.-Augustinus, De Spiritu et anima, PL 40, 781 und
losophie wird diese Differenzierung von Seelenver- ist so auch fir Autoren wie Albertus Magnus, Tho-
mogen als Unterscheidung einer anima oder poten- mas von Aquin oder Bonaventura einschligig.
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Zudem kommt mit der iberzeitlichen Perspektive auf eine Befreiung der Seele von ihrer
sterblichen Existenz’ die Frage nach dem jenseitigen Daseinsmodus der ,unsterblichen’
Seele in den Blick. Sofern die platonische Seelenlehre den menschlichen Korper zwar
als ein abzustreifendes Hindernis im Streben nach unkérperlicher, ewiger Existenz ver-
steht, die Seele aber in ihrem irdischen Dasein nicht anders als eingekdrpert gedacht
werden kann, stellt sich die Frage nach der Verbindung von Kérper und Seele und ihren
Erkenntnisvollzigen. Neben dem Seelenmythos des Phaidros ist an Platons Timaios zu
erinnern, worin nicht nur die notwendige Vermittlung von Seele und Kérper durch ein
Mittleres thematisiert wird (Plat., Tim. 31b), sondern auch die Vorstellung eines Seelen-
vehikels bzw. die Verbindung der Individualseele mit je einem Stern (Plat., Tim. 41d,
44¢ und 69c) anklingt.*

Indem diese Elemente einer platonischen Seelenkonzeption — die Motiviken des
Seelenwagens (6ynua), der Himmelsreise, der verschiedenen Seelenkrifte und ihrer Ver-
mittlung mit dem Korper — in neuplatonischen Schriften eine Verbindung mit der aris-
totelischen mvedpoa-Lehre eingehen,’® erhalten sie eine naturphilosophische Fundierung
und Einbettung in einen kosmologischen Wirkzusammenhang. Mit der Einfihrung
des mvedpa als eines weder korperlichen noch unkorperlichen sondern fluiden, athe-
rischen Mediums, das in Rekurs auf Aristoteles mit dem Ather bzw. der sogenannten
quinta essentia in Verbindung steht, wird in Auslegungen des Seelenwagenmotivs nicht
nur eine Vermittlung zwischen Kdrper und Seele bestimmbar. Ebenso entscheidend ist
die damit angelegte Beziehung der Seele zu astralen Kriften.® Die Vorstellung einer Um-
mantelung der Seele mit himmlischer Substanz erlaubt es neuplatonischen Kommen-
tatoren, das éynua-mvedpa als ein leibhaftes Fahrzeug der Seele zu verstehen, mittels
dessen die Seele aus den Astralsphiren und von diesen mit Eigenschaften impragniert
in die korperliche Welt hinabsteigt. Die pneumatisch umhiillte Seele besitzt demzufol-
ge eine je spezifische Affinitdt zu planetaren Qualititen. Dieser Gedanke wird wichtig
fir die Begriindung individueller seelischer Dispositionen und fiir die besondere Rolle

der Imagination.

Vgl. Plat., Krat. 493a.

Insbesondere diese Stelle des platonischen Schop-
fungsmythos im Timaios, wonach der gottliche De-
miurg die Erschaffung der sterblichen Lebewesen
an die von ihm geschaffenen unsterblichen Gotter
delegiert, damit diese das Sterbliche dem Unsterb-
lichen in je spezifischer Weise affin gestalten, ist ein
zentraler Referenzpunke fiir Auslegungen, wonach
die Individualseelen nicht nur an die durch die Pla-
neten verkorperte Notwendigkeit des Schicksals
gebunden sind, sondern dariber hinaus in Bezug
zu Eigenschaften singularer Gestirne und ein ent-
sprechendes Seelenfahrzeug gesetzt werden. Fiir die

mittelalterlichen Timaios-Appropriationen ist die
lateinische Ubertragung und Kommentierung des
Chalcidius eine grundlegende Quelle. In Bezug auf
Plat., Tim. 41d heiflt es im Chalcidiuskommentar:
Antequam sementem faceret animarum, superimposuit
stellis singulis singulas animas, quo isdem uebiculis usae
in circuitu stellarum cunctam mundi naturam considera-
rent, tllud docens, quod sine diuinitatis adminiculo ipsa
per se anima nihil ualeat spectare atque intellegere di-
uinum, Timaeus, Comm. CXLI, 181.

5 Kissling 1992, 319.
6 Kissling 1992, 319.
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3 Neuplatonisch fundierte Imaginations- und Traumtheoreme

Rufen wir uns einige im Mittelalter wirkmachtige antike Quellen in Erinnerung. In
Macrobius’ In Somnium Scipionis werden nicht nur die neuplatonische Vorstellung einer
atherischen Vermittlung zwischen Seele und Korper und deren astrale Imprignierung
zentral. Die Schrift ist auch Verteidigung einer Philosophie, die von géttlichen Din-
gen nicht anders als in narrativen Fiktionen sprechen kann. In seinem Kommentarwerk
zu Ciceros Traum des Scipio legt Macrobius ausfiithrlich dar, wie die Seele in eine Art
Lichtkorper gehillt durch die Gestirnssphiren absteigt und von diesen ihre je spezi-
fischen Eigenschaften erhilt, bis sie schliefSlich in den irdischen Kérper eingeht. Das
Wahrnehmungs- und Vorstellungsvermogen steht in Affinitit zur Sonne.” Bedeutsam
ist die Macrobius-Rezeption im Mittelalter aber nicht nur in Hinsicht auf die Verbin-
dung von Seelenfahigkeiten mit Gestirnsqualititen. Macrobius wird zu einer wichtigen
lateinischen Referenzschrift fiir Traumtheorien. Es sind drei Traumtypen, die Macrobius
in Rekurs auf eine Klassifikation Artemidors geradezu nobilitiert: Neben dem enigma-
tischen Traum sind es der Orakeltraum (oraculum) und die prophetische Vision (visio),
denn in allen drei Modi zeigt sich ein Offenbarungsgeschehen oder eine sich erfiillen-
de Zukunft an (Macr., In somn. scip. 1, 3). Diese Uberlegungen haben zunichst keiner-
lei christliche Implikationen. Dennoch kénnen sie als philosophische Fundierung des
Wahrheitsanspruches einer visioniren Schau im theologischen Verstindnis herangezo-
gen werden. Die Rezeption dieses Werkes von Macrobius ist im 12. Jahrhundert in einer
Fiille von Handschriften nachweisbar® - so auch in der anonymen Kompilation De Spi-

ritu et anima, auf die noch zuriickzukommen sein wird.

4 Phantasie als Instanz einer imaginativen Erfahrung des
Gottlichen

Die Bestimmung der Imagination als Sensorium der Seelenhiille und Instanz einer visio-
naren Gotteserfahrung in Traumzustinden fihrt auf einen weiteren Ansatz. Einige Neu-

platoniker setzen das platonisch-aristotelisch konfundierte dynua-nmvedpa (Simplicius,

Macrobius [Armisen-Marchetti], I, 12, 13-14: Hoc Solis, sentiendi opinandique naturam, guod aiofn-

ergo primo pondere de zoidaco et lacteo ad subiectas us-
que sphaeras anima delapsa, dum et per illas labitur, in
singulis non solum, ut iam diximus, luminosi corporis
amicitur accessu, sed et singulos motus, quos in exercitio
est habitura producit: in Saturni ratiocinationem et in-
tellegentiam, quod AoyloTIKGD et OewpNTIKOV wocant;
in louts, uim agendi, quod npaxTkOv dicitur; in Mar-

tis, animositatis ardorem, quod OVIMKGY nuncupatur; in

TWKOV et QaVTOOTIKOD appellant; desiderii uero motum,
quod EmOVPNTWKOY uocatur, in Veneris; pronuntiandi
et interpretands, quae sentiat, quod £punveLOTKOD di-
citur, in orbe Mercurii; @oOTKOV uero, id est naturam
plantandi et augends corpora, in ingressu globi lunaris ex-
ercet. Von der Autorin hervorgehobene Textpassagen
sind recte gesetzt.

8 Macrobius [Stahl], 42-46.
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Priscian, Syrian, Porphyrios) mit den Funktionen von Sinneswahrnehmung und Imagi-
nation in direkte Beziehung. Damit wird imaginativen Bewusstseinszustinden wie dem
Traum eine besondere Rezeptivitit zuschreibbar.

Fihren wir uns auch das an einem nachhaltig wirksamen Text vor Augen: Im so-
genannten Traumbuch des Synesius von Kyrene, der seinerseits auf eine nicht tberlie-
ferte Schrift des Porphyrios zuriickweist, wird das Konzept einer pneumatischen Seele
(mevpaTik ywoyn) thematisch.” Als pavtactikov mredpa oder pavtactiky ¢ooig be-
stimmt gewahrleistet dieses von der Seele unzertrennliche, unzerstorbare mvedbpa die
Verbindung von Seele und Korper. Die pneumatische gavtaoia besitzt als bilderzeu-
gende Tatigkeit das Vermogen, die der Seele innewohnenden intelligiblen Formen zu
»Bildern des Werdenden in sich“ auszugestalten. Es bedarf geradezu dieser innerseeli-
schen Vergegenwirtigung in Bildgestalten, so etwa in Traumvisionen. Es sind Traum-
bilder, tiber die Gbersinnliche Erfahrungen in Erscheinung treten bzw. vermittels derer

gottliche Offenbarungen in sinnlicher Vergegenwirtigung wirksam werden.

Denn der Nus, sagt die alte Philosophie, beschlieft in sich die Bilder des Seien-
den [t& {6 t@Ov 6vtwv]; wir dirfen wohl hinzufiigen: die Seele die [Bilder]
des Werdenden, da sich ja der Nus zur Seele verhilt wie das Sein zum Wer-
den. [...] Sie hat sie nun zwar alle in sich [T& £{6n TV ywonévwv &yxel yoym],
bringt aber nur die jeweils passenden heraus und spiegelt sie in der Phantasie
[évomtpiler Ty gavtaoiov]; hierdurch erhalt das Individuum [0 Céov] erst
einen Begriff von den dort verharrenden Bildern. [...] Sehen wir doch Farben,
héren Gerausche und haben die deutlichste Vorstellung von Gefiihl, ohne daf§
die korperlichen Organe in Tatigkeit sind, und wer weif, ob nicht diese Art der
Wahrnehmung héher erachtet werden muf. Denn wir kommen mittelst ihrer
haufig mit Gottern zusammen, die uns warnen, prophezeien oder uns sonstwie
tiber die Zukunft aufkliren.!”

Der Aufstieg der Seele und die Empfanglichkeit fiir géttliche Einflisse werden durch die
Phantasie vermittelt. Mehr noch, es ist die Phantasie, durch die ,dereinst die glickselige

Gemeinschaft [ty ebbaipova ovvaghv] ermoglicht* wird.!!

,Synesius says that philosophers called the mvedpa tike psyche, which appears in the latin translation of
of which he is speaking also mevpatikn yoyxn. Now Porphyrios used by Augustine as anima spiritalis®,
the mevpatikn yoyn of which Synesius is speaking Russel und Nesselrath 2014, 151.

is the 6ynpo-mvedpa and identical with Augustine’s 10 Synesius von Kyrene: Traumbuch, 134A-D, 7. Synesi-
anima spiritalis qua corporalium capiuntur imagines! us von Kyrene [Grazya], pars 4: TTEPI ENYTINIQN/I
This Augustine distinguishes from the ,intellectua- Sogni, §60/561-562/563

lis anima qua rerum intelligibilium percipitur veritas®, 11 Synesius von Kyrene: Traumbuch, 135A, 8. Synesius
Kissling 1992, 321. Porphyrios’ ,lost work on the von Kyrene [Grazyal, pars 4: TIEPI ENYIINIQN/I
Return of the Soul is [...] echoed in Synesius’ pneuma- Sogni, 562.
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Wenn es aber ein seliges Tun ist, Gott mit Augen zu schauen, so ist es Sache
einer noch erhabeneren Schau [mpeoButépag adtoyiag éotiv], ihn mit Hilfe
der Phantasie zu erfassen; denn sie ist der Sinn der Sinne, weil das vorstellende
Pneuma das umfassendste Sinnnesorgan und die erste Verleiblichung der Seele
ist [A{oOnoig yap aloBnoewr adtnp, 6Tt TO AVTACTIKOD MPEDIA KOWOTATOD

¢oTw alodnTplov Kod odpa IpdTov woyiicl.!?

Diese erste Verleiblichung der Seele, d. h. ihre innere ,pneumatisch-leibhafte Vorstel-
lungstitigkeit, ermoglicht gerade aufgrund ihrer Unabhingigkeit von den dufSeren Sin-
neswahrnehmungen und deren Objekten eine vergeistigte, bildlich vergegenwartigen-
de Weise, des Intelligiblen in einer inneren Anschauung gewahr zu werden. Allerdings,
und darauf legt Synesios grofSes Gewicht, muss das vorstellende mvedpa als Werkzeug
der Seele bzw. der seelischen Instanz der Phantasie gereinigt werden, damit es befahigt
ist, Gottliches zu vergegenwirtigen.

[So] wird das Pneuma als ihr erstes und eigentliches Gefahrt (to np®dtov adtng
kai {8iov 8ynpa) fein und ather-rein, wenn die Seele sich in guter Verfassung
befindet. Befindet sie sich aber in schlechter, so wird es kompakt und erden-
schwer, kurz, es ist Grenzland von Vernunft und Unvernunft, von Korperli-
chem und Unkérperlichem und gemeinsames Gebiet fiir Beides, und mittels
seiner tritt das Gottliche mit der Materie in Berithrung."

Das mvebpa ist das Medium bildhafter Vorstellungen (etwa in Traiumen) kraft der Tatig-
keit der pavtaoia, die als Seeleninstanz in unmittelbarer Verbindung mit der Geistseele
steht. Es ist zugleich das Medium, in dem sich das Gottliche in der Seele gegenwirtig
zeigen kann bzw. das Organ visiondrer Gotteserfahrungen. Sofern es mit der Seele un-
mittelbar verbunden ist, ist es in seiner Verfasstheit zugleich von der ethischen, volunta-
tiven Disposition der Seele abhangig. Und so gibt das Traumbuch Reinigungspraktiken
groflen Raum. Die platonischen, an die gefiederte Seele des Phaidros und ihre Nahrung
ankniipfenden Motiviken sind hier ebenso gegenwirtig wie Referenzen auf den Timai-
os. Das Auf und Absteigenkonnen der Seele, ihr Schwer- und Leichtwerden, je nach
,Nahrung; wird jetzt in einen kosmologischen Zusammenhang eingebettet. Sofern die
pneumatische Seelenhiille als ein Gefahrt gedacht wird, das sich im Auf und Abstieg
durch die Himmelsspharen affin zeigt fiir die Einwirkung kosmischer bzw. astraler Kraf-
te, entfaltet sich die Grundlegung einer wechselseitigen, influentiellen Verbindung zwi-

schen dem seelischen und kosmischen mvedpa (spiritus). Damit fungiert die pneumati-

Synesius von Kyrene: Traumbuch, 135D, 9. Synesius 13 Synesius von Kyrene: Traumbuch, 137A, 9. Synesius
von Kyrene [Grazya], pars 4: TIEPI ENYTINIQN/I von Kyrene [Grazya], pars 4: TIEPI ENYTINIQN/I
Sogni, 564. Sogni, 567.
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sche Hiille der Seele einerseits als Medium der bildhaften imaginativen Vorstellungstitig-
keit, anderseits ist die pavtaoia als ,Sinn der Sinne Instanz der Vorstellungstitigkeit'
und schlieflich kann sie als vermittelt mit einem kosmischen mvedpa bestimmt werden.
In christlichen Seelenlehren werden Vorstellungen theologisch reformuliert. Denn nun
geht es darum zu begriinden, wie die gottliche Kraft des spiritus sanctus gnadenhaft in
der Seele wirkt und wie sich die gesamte kreatiirliche Welt durchwirkt vom gottlichen

Geist verstehen lasst.

5 Christliche Pneumatologie

Dass das neuplatonische Konzept einer mvevpatikn woyt der christlichen Welt des Mit-
telalters wohl gegenwirtig ist, lasst sich beispielhaft in Rekurs auf Augustinus zeigen,
der Theurgiepraktiken in De civitate Dei mit Entschiedenheit zurtickweist."* Zugleich
deutet sich bereits in diesem Kontext ein Transfer'® des Konzepts einer pneumatischen
Seele und der ihr zugeschriebenen Empfanglichkeit fir ein Offenbarwerden des Gott-
lichen an. Es wird sich als ein Hintergrund fir die christliche Bestimmung der anima
spiritualis bzw. das Vermogen der Seele im Glorienleib, einer visio beatifica im Kreis der
Engel, Heiligen, Seligen und Mirtyrer teilhaftig zu werden, erweisen.

Daneben ist es der Einfluss medizinisch-naturphysiologischer Theoreme der anti-
ken Tradition sowie die selektive Adaption von Elementen stoischer Pneumalehre zu er-

wihnen."” Mit der physiologischen Spirituslehre und Seelenkonzeption Galens etabliert

Diese Schrift wird von Marsilio Ficino im 15. Jahr- hinge. Das heif§t hier: Mit dem Transfer des neupla-
hundert ins Lateinische Ubersetzt. tonischen Konzepts der mvevpatikd woyh in den
»Sogar Porphyrios stellt eine Art Reinigung der See- christlichen Kontext wird eine Reformulierung im
le durch Theurgie in Aussicht [...] und erklart, sie Rahmen einer christlichen Seelentheorie evoziert.
sei niitzlich, den einen Seelenteil zu reinigen, zwar 17 Fir die mittelalterliche Philosophie ist in diesem
nicht den intellektuellen, der die geistigen Wahr- Zusammenhang etwa auf die Aneignung der medi-
heiten erfaf8t, die nichts mit Kérperlichem gemein zinischen Elemente aus der, lange Zeit irrtimlich
haben, wohl aber den spirituellen, der die Abbilder Gregor von Nyssa zugeschriebenen, Anthropologie
korperlicher Dinge aufnimmt. Dieser werde, sagt er, (Mept @hoewg GvBpwov) des syrischen Bischofs
durch gewisse theurgische Zeremonien, die er Ein- Nemesios von Emesa (um 400) zu verweisen. Nach
weihungen (tedetai) nennt, fahig und geschickt, punktuellen Bezugnahmen bei Maximus Confes-
Geister und Engel wahrzunehmen und Gétter zu sor und Johannes von Damaskus entsteht die erste
schauen®; Augustinus [Thimme und Andresen], 479. lateinische Teilibersetzung im 11. Jahrhundert, vor-
Der Begriff des ,Transfers® wird hier im Sinne der gelegt von dem seinerseits mit medizinischen Stu-
Forschungsprogrammatik des SFB 980 Episteme in dien befassten Erzbischof Nikolaus Alfanus unter
Bewegung. Wissenstransfer von der Alten Welt bis in die dem Titel Premnon physicon. Nicht zuletzt aufgrund
Friihe Neuzeit verwendet und weist auf eine Veran- der Zuschreibung des Werkes an Gregor von Nyssa
derung von Wissensbestinden und entsprechender sowie der Uberschneidung mit dessen anthropolo-
begrifflicher Konzepte tiber die Einflechtung in ver- gischen Theoremen fand diese medizinische Schrift
anderte Kontexte oder Aushandlungszusammen- —entstanden in einer Zeit, in der auch im Kontext
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sich eine Differenzierung von spiritus, den Instrumenten der Seele (unterschieden nach
drei pneumatischen Substanzen in das mvedpa oK GV/spiritus animalis, mvedpa Cwtt-
KOV/spiritus vitalis und medna @uowkOv/spiritus naturalis). Ohnehin wird mit der aristo-
telischen Psychologie eine Auseinandersetzung mit distinkten Seelenfunktionen provo-
ziert, denn der Korper ist unter aristotelischen Voraussetzungen nicht ein notwendiges,
restriktives Ubel fiir die Seele, sondern innerhalb ihrer irdischen Existenz unerlassliches
Organ von Wahrnehmungs- und Erkenntnisfunktionen. Damit riickt die Frage nach der
Vermittlung zwischen koérperlichen und unkérperlichen Vollziigen umso stirker in den
Fokus. Wenn, um zwei systematisch zentrale Paradigmen der aristotelischen Psycholo-
gie aufzurufen, ,nichts im Intellekt ist, was nicht zuvor in den Sinnen war; und wenn
,die Seele niemals ohne Bilder denkt; dann gilt dem sogenannten sensus communis (der
kown aiodnoig)'® bzw. der imaginativen Vergegenwirtigung besondere Aufmerksam-
keit. Die wahrnehmungsbasierte Erkenntnistheorie aristotelischer Pragung erlaubt eine
Offnung zu physiologischen bzw. medizinischen Konzepten von Perzeptionsorganen
und fihrt in den fir die mittelalterliche Seelenlehre einschligigen arabischen Kom-
mentarlinien (Avicenna, Averroes) auf die von da an, spétestens durch die Vermittlung
in der Anthropologie Alberts des Grofen prasente hirnphysiologische Ventrikeltheorie
in Verbindung mit spiritus-Konzepten im Sinne eines fluidalen Transmitters.'?

Dieses Problemspektrum sei hier in Erinnerung gerufen, um im Folgenden in Fo-
kussierung auf die christliche Appropriation neuplatonischer, aristotelischer wie me-
dizinischer Grundlagen in Hinfithrung auf lateinische Schriften des 12. und 13. Jahr-
hunderts zu verfolgen, wie Modellierungen einer pneumatischen Vermittlung zwischen
Seele und Korper unter veranderten Vorzeichen in philosophisch-theologische Theori-
en eingehen, welche Rolle hierbei die Instanz der Imagination gewinnt und wie diese
Ansitze in Debatten um die Beschaffenheit des sogenannten Glorienleibes bzw. die spi-
rituale Perzeptivitit der Seele Relevanz gewinnen.

Doch sei zunichst ein kurzer Rekurs auf biblische Referenztexte und deren friih-
christliche Interpretation vorangestellt, um an exemplarischen Textzeugen von Augus-
tinus und Ps.-Dionysius Areopagita in der Vermittlung Eriugenas zu zeigen, wie sich
die Verschrinkung des neuplatonischen Modells einer pneumatischen Seele mit christ-
lichen Spekulationen zur verklarten Leibgestalt auf metaphysisch-theologische, soterio-

logische, epistemische und nicht zuletzt theologisch-asthetische Erklarungsanspriiche

auspragt.

judaeo-arabischer Schriften medizinische wie phy- 18 Vgl. Arist., De sensu et sensato 437a; De anima 111, 2,
siologische Studien einen breiten Raum einnehmen 425a15; De memoria et reminiscentia 449b—450a.

- grofte Verbreitung. Eine vollstaindige Ubersetzung 19 Vgl. hierzu Klemm 2013, zum spiritus phantasticus
ins Lateinische folgte 1165 durch Burgundio von 55-93.

Pisa.
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6 Psychologische Problematisierungsperspektiven der
christlichen Anthropologie

Die Fragen nach der Einheit der Seele, ihren intellektualen, sinnlichen und belebenden,
den Koérper steuernden Fahigkeiten sowie nach ihrem Zustand in Ablésung vom Kérper
stellen sich im Kontext christlicher Psychologie unter veranderten Pramissen. Fur die
christliche Anthropologie ist die irdische Existenz des postlapsarischen Menschen ein
heilsokonomisch relevanter Faktor. Innerhalb der eschatologischen Dramaturgie von
paradiesischem Idealzustand, Siindenfall und dem Eintritt in eine korrumpierte, korper-
liche Lebensweise und Leibgestalt erweist sich die Seele des postlapsarischen Menschen
als erlosungsbedirftig. Gemafl dem christologischen Heilsgeschehen, d. h. Christi Op-
fertod, Auferstehung und Eingehen in das Himmelreich sowie der erwarteten zweiten
Parusie, ist die menschliche Existenz ausgerichtet auf eine Erlésung am Ende aller Tage.
Die verheiflene leibliche Auferstehung der Toten richtet sich an den innerweltlichen, je
einzelnen Menschen, der sich vor dem Hintergrund seines gesamten Lebenswandels vor
dem gottlichen Endgericht zu verantworten hat. Erst am Jingsten Tag entscheidet sich
fir die Erlosten, ob sie direkt oder nach Abbiifung von Stindenstrafen®® in das gliick-
selige Leben mit den Heiligen und Engeln eingehen, um Gott nicht linger in Spuren,
Ritseln und Spiegelungen, sondern von Angesicht zu Angesicht zu schauen (Paulus, 1
Kor 13, 12).

Anders als in neuplatonischen Konzeptionen ist die Individualseele in keiner Wei-
se vermittels padagogischer oder gar theurgischer Praktiken selbsterldsungsfahig. Der
Mensch bleibt auf die gottliche Gnade im Glauben verwiesen. Wie aber ist die kraft bi-
blischer Offenbarungslehre verheifSene Auferstehung des/der Einzelnen vom Tode, der
Eintritt in ein ewiges Leben bzw. die Stihne oder ewige Verdammung der Verworfenen
unter Bedingungen der Leiblichkeit zu denken? Gilt auf der Basis der biblischen Lehre
als gewiss, dass der korrupte Korper als irdische, sterbliche Hiille abgeworfen wird, ja zu
Staub vergeht, so ist andererseits mit der Wiederkunft Christi (zweite Parusie) am Ende
aller Tage ein Heilsgeschehen verheiflen, in dem die alte Welt vergeht und der gesamte
Kosmos und die gesamte Menschheit, die gesamte Kirche und mit ihr jeder einzelne
Mensch in seiner leib-seelischen Verfasstheit in das sich vollendende Erlésungshandeln
einbezogen sind, um in eine ,neue Welt* bzw. einen ,neuen Himmel* einzugehen (Off

21, 1-12; 22, 1-5).2!

Im 13. Jahrhundert hat sich die Vorstellung eines seits auf patristische Lehren zuriickgreifen, ist die
Fegefeuers (Purgatorium) theologisch endgiltig eta- christliche Auferstehungslehre seit dem Frihmittel-
bliert und damit die Moglichkeit einer Lauterung alter grundgelegt und Ausgangspunkt vieler weite-
der reuefihigen Stnder. rer Auslegungen. Vgl. hierzu Wicki 1954 und Lona
In den Sentenzen des Petrus Lombardus, die ihrer- 1993.
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Entscheidend wird nun die Debatte um den Modus der leiblichen Wiederauferste-
hung, denn das Heilsgeschehen vollendet sich nicht nur an oder iz der Seele, sondern
verspricht eine leibliche Vollkommenheit der Auferstandenen. Wie die Integritit des
verklarten, in Glorie erstrahlenden Leibes vorgestellt werden kann, wirft in mittelalter-
lichen Debatten eine ganze Reihe von ungeldsten Fragen auf, die bereits in den Kirchen-
véterschriften intensiv diskutiert werden. Vor diese Herausforderung stellt nicht zuletzt
der politisch-kulturhistorische Hintergrund. Das Bemihen um eine Institutionalisie-
rung der christlichen Kirche in den ersten Jahrhunderten nach der Zeitenwende und
die Stabilisierung einer ,orthodoxen‘ Heilslehre reagiert auf die Pluralitat von parallel
bestehenden, inhomogenen religiosen Stromungen. Die Kirche hat sich gegen pagane
Infragestellungen, insbesondere in Hinsicht auf das Wunderwirken und die Auferste-
hung Christi sowie die Lehre einer individuellen Auferstehung der Toten zu bewih-
ren. Dies insbesondere angesichts der Parusieverzdgerung, d. h. des Ausbleibens einer
Wiederkunft Christi,?* die im Frithchristentum in naher Zukunft erwartet wurde (vgl.
Paulus, 1 Thess 4, 15).

Nicht zuletzt der Rekurs auf neuplatonische Voraussetzungen fihrt zu unterschied-
lichen Plausibilisierungsversuchen des Auferstehungsleibes. In Zeugnissen der alexan-
drinischen Schule, so in Orientierung an Origenes, tritt die wiedererstehende Leiblich-
keit als Bedingung einer individuellen, die personale Kontinuitit und damit Schuld- wie
Gliicksfihigkeit garantierenden Voraussetzung zuriick. Die dnokatdotaoig ndvtwo,
wie Origenes es in Berufung auf den ersten Korintherbrief geltend macht,® bedeutet
eine Vergeistigung der gesamten Welt einschliefSlich aller Menschen, Dimonen etc. Fiir
die menschliche Seele wird eine stufenweise Reinigung und Vergeistigung entschei-
dend, damit die Seele im Zustand der Auferstehung ganz bei Gott und aus dem kor-
perlichen Zustand befreit ist. Eine sinnlich-stoffliche, topologische Vorstellung einer
jenseitigen Welt oder gar ewiger Hollenstrafen wird von Origenes verworfen. Mit der
logosphilosophischen Interpretation der Auferstehungsverheiung tritt die konkrete,
quasi-korporale Leibesgestalt der Verklarten in den Hintergrund. Dennoch sind bei
Origenes detaillierte Uberlegungen zu einer spiritualen Perzeptivitit zu finden und da-
mit Ansitze, die eine geistige und doch ,sinnliche’ Wahrnehmungsfahigkeit themati-
sieren. So entwickelt er in den Homilia in Leviticum eine allegorische,?* christologisch-

typologisierende Auslegung von Opferriten. Die sinnliche Darstellung dient dazu, die

Vgl. zur paganen Kritik Schroder 2011, hier insbe- 24 Die Spiritualisierung der Sinneswahrnehmung ist
sondere die Abschnitte IV 1. Glaube und IV 2. Wun- geradezu programmatisch firr eine allegorische Les-
der. art und ihre anagogische Absicht: Gilt es doch, von
Paulus, 1 Kor 15, 28: ,damit Gott herrscht tiber alles den auf8erlich seh- und horbaren Zeugnissen zu ei-
in allem® Origenes’ Auslegung wird auf dem zwei- nem Horen des Herzens zu gelangen.

ten Konzil von Konstantinopel 553 zuriickgewiesen.
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,Ohren des Herzens* zu 6ffnen (aures cordis aperire). Das ist keineswegs metaphorisch ge-
meint, sondern weist auf die finf Sinne bzw. eine Sinnlichkeit des inneren Menschen
(interioris hominis sensus), mittels derer Gott in sinnlichen Vorstellungsmodi erfahrbar
wird.” Origenes’ mentalistische Deutung des Verklarungsgeschehens findet bei Eriuge-
na Aufnahme. Wir werden sehen, wie in Vermittlung von neuplatonischen und christ-
lichen Elementen die Akzentuierung der imaginativen Fahigkeit als innergeistiger Sen-

sitivitdt vorangetrieben wird.

7 Glortficatio

Wenngleich diese Beispiele zeigen, dass die biblischen Zeugnisse zur leiblichen Auferste-
hung keineswegs konsistent und eindeutig sind, besteht fiir die christliche Exegese und
deren theologische Indienstnahme die Herausforderung, das durch die Offenbarungs-
lehre verbiirgte Heilsgeschehen zu bewahrheiten: ein Wiederauferstehen der Lebenden
und der Toten, d. h. der toten Leiber (Auferstehung des Fleisches/resurrectio carnis) und
die Wiederzusammenfiihrung mit der Seele. Hieran hingt auch die Beglaubigung der
leiblichen Auferstehung und Transfiguration Christi. Was also heift glorificatio?
Systematisch zentral ist eine Passage des ersten Korintherbriefs (1 Kor 15, 35—49).
Paulus grenzt die spezifische geistige Leiblichkeit der auferstandenen Seelen strikt von

Analogien mit dem irdischen, fleischlichen Leibe ab:

Mochte aber jemand sagen: wie werden die Toten auferstehen, und mit wel-
cherlei Leibe werden sie kommen? [...] [E]s sind himmlische Korper (o@pata
émovpdvia) und irdische Korper (odpata éntyeia); aber eine andere Herrlich-
keit haben die himmlischen Korper (&AA& £tépa pév 1) tdv £novpavinv 86Eq,
£tépa 62 1) TV Emyeiwv) und eine andere die irdischen. Eine andere Klarheit
(66Za) hat die Sonne, eine andere Klarheit hat der Mond, eine andere Klarheit
haben die Sterne, denn ein Stern tbertrifft den anderen an Klarheit. Also auch
die Auferstehung der Toten. Es wird gesdet verweslich, und wird auferstehen
unverweslich. Es wird gesdet in Unehre, und wird auferstehen in Herrlichkeit.
Es wird gesdet in Schwachheit, und wird auferstehen in Kraft. Es wird gesiet
ein natirlicher Leib (o®@pa guyirév) und wird auferstehen ein geistlicher Leib

(o®pa mevpaTirov). Ist ein natdrlicher Leib, so ist auch ein geistlicher Leib.

25 Interioris hominis sensus, per quos vel ,mundi corde’ effecti quoniam suavis est Dominus®, vel tactum illum, quem
,Deum videmus vel ,aures habemus ad audienda’, quae dicit Iohannes, quia ,oculis nostris inspeximus et manus
docet lesus, vel ,odorem" capiamus illum, quem dicit Apos- nostrae palpaverunt de verbo vitae‘, Origines, 292, 310
tolus: ,quia Christi bonus odor sumus’, vel etiam gustum und 312.

sumimus tllum, de quo dicit propheta: ,gustate et videte,
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Wie es geschrieben steht: Der erste Mensch, Adam, ward zu einer lebendigen
Seele (eig yoynw Cooav), und der letzte Adam zum Geist, der lebendig macht
(mvedpa Cwomotdv). Aber der geistliche Leib ist nicht der erste, sondern der
nattirliche, darnach der geistliche.ze

Das o®@pa mvevpatikév, die verklarte Leibgestalt, ist in keiner Weise mit der irdischen
Verleiblichung der Seele in einem lebendigen, natiirlichen und das heift fleischlichen
Koérper und seinen Eigenschaften (Korruptibilitdt und Hinfélligkeit, Verinderung in der
Zeit, Sterblichkeit) zu vergleichen. Paulus legt den Akzent darauf, dass es sich um eine
kategorial verschiedene und doch zugleich individuelle, von Gott verlichene pneuma-
tische Leiblichkeit handelt, in welche die Seelen der Auferstandenen eingehen bzw. in
die sie gleichsam eingehtllt werden. Die Analogie zu den unterschiedlichen Erschei-
nungsweisen himmlischer Gestirne und den unterschiedlichen Modi von Strahlkraft
wird hier wichtig, um eine Graduierung der jeweils erscheinenden Klarheit, gleichsam
des Durchstrahltseins von Licht, zu differenzieren. Zugleich wird damit unterstrichen,
dass sich die himmlischen Phinomene, die Planeten und Gestirne, in Hinsicht auf ih-
re leibliche Verfasstheit, ihre Dauer, Prisenz wie ihre Leuchtkraft grundsitzlich anders
verhalten als irdische, fleischliche Leiber.

Das konnte nun auf den Gedanken fihren, der menschliche Auferstehungsleib sei
gleich einem himmlischen, dtherischen Korper zu denken, lediglich von noch groferer
und hellerer Lichtdurchwirkung.?” Und in der Tat zeigt die Parallelbetrachtung mit der
atherischen Verfasstheit von Himmelskorpern und ihrer lichthaften Korperlichkeit, dass
hier ein stoisch impragniertes mvebpa-Konzept aufgenommen und zugleich theologisch
transformiert wird. Insbesondere die stoische Samenmetaphorik (Adéyog oneppatikdg),
die der Paulusbrief vielfach aufruft, wird in frihchristlichen Auseinandersetzungen so-
wie im Kontext der Interpretationsansitze der Kirchenviter (Eriugena, Maximus Con-
fessor, Gregor von Nazianz, Ambrosius, Augustinus u. a.) zu einem Ausgangspunkt, um
die lichthafte, dtherische Feinheit des transfigurierten spiritualen Auferstehungsleibes
und vor allem den innerpsychischen Vergeistigungsprozess zu begriinden. Doch han-
delt es sich bei diesen Bezugnahmen zu sphirischen, luziden Himmelsgestirnen stets
um Analogien. Eine stofflich-pneumatische Substantialitat ist zurickzuweisen, denn
»Fleisch und Blut gehen nicht ins Himmelreich ein® (Paulus, 1 Kor 15, 50). Gleichwohl
gilt es eine individuelle leibliche Fortexistenz der Auferstandenen zu begriinden.

In patristischen Debatten nimmt die Frage um die individuelle Auferstehung und
die leibliche Dimension des Lebens nach dem Tode breiten Raum ein und geht als Re-
ferenzkontext in Erklarungsmodelle der mittelalterlichen Theologie ein. Gerade sofern

Nestle und Aland 1973, 454—455. dem Leib (o®pa). Vgl. auch 2 Kor s, 1, 1 Kor 15, 44,
Paulus unterscheidet an dieser wie an anderen Stel- Rom 8, 21, 29.
len ganz dezidiert zwischen dem Fleisch (06p%) und
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das frithe Christentum die Auferstehung als zentrales Element des christlichen Glau-
bens versteht, gleichzeitig aber angesichts der sich nicht einstellenden Naherwartung
der Wiederkunft Christi mit Verunsicherungen umgehen muss, entwickeln sich vielfal-
tige, keineswegs konsistent ineinander tberfithrbare Ansitze,® denen jedoch ein Zug
durchaus gemeinsam zu sein scheint: die starke Auseinandersetzung mit leiblichen Di-
mensionen eines Zustandes nach dem Tode bzw. im Jenseits — sei es im Fegefeuer, der
Holle oder in himmlischer Gliickseligkeit.?” Und obwohl der Himmel als Ort unbe-
schreiblicher Herrlichkeit eines unsterblichen Daseins der Seele in immerwéhrender
Gliickseligkeit und Gemeinschaft der Erlosten mit den Engeln und Heiligen, ein Ge-
genstand des Glaubens ist, der sich in keiner Weise konkret vorstellen, beschreiben oder
ausmalen lasst (2 Kor 4, 17), kursiert in Textzeugnissen wie visuellen Formen eine Fille
von Szenarien, die sich aus der biblischen Typologie sowie aus paganen Traditionsbe-
stinden speisen: so in Gestalt raumlicher Vorstellungen eines Himmlischen Jerusalem
(Apok 21, 9-22, 5), einer himmlischen Stadt oder eines Konigreiches als typologische
Erfillung der ecclesia wie als himmlisches Paradies bzw. einer kosmologisch grundier-
ten himmlischen Hierarchie jenseits des sichtbaren Kosmos (empyreum) und nicht zu-
letzt der Erwartung auf eine Wiederbegegnung mit den Verstorbenen.*® Die Frage nach
der Daseinsform der unsterblichen Seele in diesen Gefilden ewiger Seligkeit bzw. ihrer
leibhaften Glorie nach der endgiiltigen Erlésung vom irdischen Dasein ist keineswegs
Spekulationen volkstiimlicher Frommigkeit vorbehalten, sondern zieht sich, wie ein-
schlagige Studien zeigen, durch das mittelalterliche Denken.?' So lassen sich in mittel-
alterlichen Texten durchgingig Auffassungen finden, die eine leibliche, d. h. materiale
und strukturale Kontinuitit der Erldsten und damit ein zwar gewandeltes aber untrenn-
bar leiblich-seelisches Fortexistieren des singuliren Menschen behaupten. Wenn der An-
spruch an eine personale Identitit — gegen dualistische Korper-Seelen-Konzeptionen —
sich nicht allein in der Fortexistenz einer unsterblichen Seele einlost, sondern zudem
auf der Ebene einer ,materialen Eschatologie; dann wirft gerade die Konzeptualisierung
eines Auferstehungsleibes, der in Kontinuitit mit dem verlassenen Kérper des sterbli-

chen Menschen stehen soll und doch eine ganz neue, verklarte Leibesgestalt in Aussicht

,»Die biblischen Texte gaben ihnen keine eindeuti-

gen Antworten, die altkirchliche Dogmatik hatte 29
noch keine giiltige Auferstehungslehre formuliert

und die sich institutionalisierende Kirche wehrte 30
sich gegen eine Eschatologisierung der gesamten

Weltsicht. Als mogliche Antworten auf die offenen 31
Fragen des Jenseitsergehens entstand deshalb eine

Fiille von auferkanonischen Entwiirfen. Verwandte,

sich erginzende und auch widerspriichliche Vor-

stellungen wurden denkerisch erprobt, christliche
verwoben mit paganen und jiidischen Elementen’,

Rotach 1994, 34.

Bekraftigt wird dies nicht zuletzt durch liturgische
wie frommigkeitstheologische Praktiken.

Vgl. hierzu die Ausfithrungen von Christa Oechslin:
Oechslin 1994, 41-46.

Hinzuweisen ist hier insbesondere auf die einschla-
gigen Studien von Caroline Walker Bynum, die mit
ihren Untersuchungen zur Kontinuitit einer ma-
terialen Eschatologie nicht zuletzt die vorgebliche
Leibfeindlichkeit des Mittelalters entkraftet.
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stellt, eine Fiille von Problemen auf.** Folgt man der Analyse historischer Entwicklun-
gen, dann hatte das sich etablierende Christentum auch von millenaristischen bzw. mes-
sianischen Vorstellungen Abstand zu gewinnen. Anstelle einer sich im Diesseits einlo-
senden Eschatologie, d. h. der Erwartung einer Regentschaft Christi in einem irdischen
Koénigreich oder der Restitution eines irdischen Paradieses, wird eine jenseitige, d. h.
sich aulerhalb der empirischen Raum-Zeit-Verhiltnisse vollziehende Vollendung des
Heilsgeschehens postuliert. Die Auferstehung des Fleisches in einem ,Jenseits; das kei-
ne physischen Bedingungen zulasst, erweist sich als theologisch nicht aufgebbar.”?

So nicht zuletzt, um die Glicksverheifung an die christlichen Mirtyrer in Jahr-
hunderten massiver Christenverfolgung zu stlitzen. Deren unbeugsamer imitatio chris-
ti widerfahrt mit der AuferstehungsverheiSung nicht nur Gerechtigkeit, sondern sie
selbst nehmen zudem eine exponierte Position innerhalb der Auserwihlten und Erl6s-
ten ein. Groffen Raum nimmt in mittelalterlichen Debatten um die Auferstehungslehre
die Problematik einer Wiederherstellung versehrter, verstimmelter, von Tieren zerrisse-
ner, kurz: zerstorter Leiber auf. Ansitze einer solchen materialen Eschatologie fungieren
als interpretative Beglaubigungen der keineswegs kongruenten Aussagen der Offenba-
rungslehre. Sie suchen die Kontinuitat des individuellen Menschen zu begriinden und
damit die Voraussetzungen fiir ein gottliches Strafgericht. Sie reagieren dartber hin-
aus auf spekulative Beschreibungen einer ewigen Seligkeit, fiir die Unversehrtheit und
quasi-leibliche, sinnliche Vollziige eine Rolle spielen.

Um diese Perspektive soll es uns gehen: Wie wird die spezifische Leibhaftigkeit der
Auferstandenen fir die im Jenseitigen versprochene immerwihrende Gottesschau als
Inbegriff vollendeter Gliickseligkeit wirksam? Zwar sind die versprochenen Freuden der
jenseitigen Welt nicht im empirischen Verstindnis sensuell, aber doch in vergeistigter
Weise ,sinnlich-perzeptiv‘ und damit an geistleibliche Sinne bzw. einen spezifischen Er-
fahrungsmodus gebunden.

32 Vor diesem Hintergrund schlieRt Caroline Walker emotion, reasoning, identity — and therefore finally

Bynum auf die Durchgingigkeit einer materialen to whatever one means by salvation®, Bynum 1995,
Eschatologie: ,,[Tlhe basic conclusion of my study 1.

of resurrection is that a concern for material and 33 ,[Tlo put it a little simplistically, the awakened re-

structural continuity showed remarkable persistence
even where it seemed almost to require philosophi-
cal incoherence, theological equivocation, or ae-
sthetic offensiveness. [...] The materialism of this
eschatology expressed no body-soul dualism but ra-
ther a sense of self as psychosomatic unity. The idea
of person, bequeathed by the Middle Ages to the
modern world, was not a concept of soul escaping
body or soul using body; it was a concept of self in
which physicality was integrally bound to sensation,

surrection body was, to early Christians, the person;
to later theologians it was a component (albeit an
essential component) of the person. Early Christians
expected the body to rise in a restored earthly para-
dise, whose arrival was imminent. Most late medi-
eval Christians thought resurrection and the coming
of the kingdom waited afar off in another space and
time. Images of physical resurrection were therefore
images of a very different event in the first century
and the fourteenth®, Bynum 1995, 14.
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8 Visio beatifica — Augustinus

Was sind die Ermoglichungsbedingungen fiir eine immerwéihrende Schau Gottes (visio
beatifica) in Gemeinschaft mit den Seligen und Heiligen und inwiefern impliziert dies ei-
ne Auferstehung in verklarter Leibgestalt? Betrachten wir das Leib-Seele-Verhiltnis nun
in Hinsicht auf die Erfahrbarkeit Gottes bzw. auf Bedingungen, Gottesnihe zu verge-
genwirtigen und das gottliche Heilswirken in der Welt zu erkennen. Was bestimmt un-
ter christlichen Voraussetzungen den deifikatorischen Aufstieg der Seele und wie wird
sie zumindest augenblickshaft einer Gottesschau teilhaftig? Wie kann eine visionare*
Erfahrung des gottlichen Gnadenwirkens tiberhaupt begreiflich gemacht werden? Wel-
cher Modus von innerer Perzeption greift hier?

Wenngleich Gotteserscheinungen vor allem in Kategorien der Seherfahrung the-
matisiert werden, ist die visio dei oder visio beatifica vor dem Hintergrund der christli-
chen Liebestheologie und -typologie keineswegs auf eine visuelle Gotteserfahrung be-
schrankt, sondern kennzeichnet vielmehr eine synésthetische Erfahrungsform. So be-
schreibt Augustinus die Weisen eines ,Schauens® Gottes nicht nur als ein ,Sehen; son-
dern auch als ein ,Horen sowie in Modi eines Bertihrens und Erspiirens bzw. des Schme-
ckens einer tibersinnlichen Speise. Diese sinnlichen Bezugstelder sind kontrastiv in Ana-
logie zu korperlichen Sinneswahrnehmungen modelliert, um eine strikte Distinktion
von physischem Wahrnehmen und intellektualer Schau festzuschreiben. Doch zugleich
deuten sich geistleiblich verklarte, spiritualisierte Perzeptionsweisen an. Das ,Auge der
Seele’ bzw. die Instanz der acies mentis weist auf die besondere Blickscharfe einer quasi-
sensuellen intuitiven Erfahrung. An Spekulationen bei Augustinus, einem der einfluss-
reichsten Denker fiir frihscholastische Auseinandersetzungen, wird die Schwierigkeit,
die eine Bestimmung der Gottesschau und der damit erfahrenen Seligkeit aufwirft, un-
verkennbar. Augustinus folgt einem neuplatonischen Konzept der Lésung von der kor-
perlichen Welt bzw. vom leiblichen In-derWelt-Sein, um auf eine Gotteserfahrung jen-
seits der Fange der Sinnlichkeit hinzufiithren. In den Confessiones, in Betrachtungen tiber
die Seinsweise der Auferstandenen im Himmel, formuliert Augustinus unter dem Ein-
druck der instantanen Gottesschau, die ihm selbst im Garten von Ostia (Conf. 8, 12;
Paulus, Rom 13, 13) widerfahren sei, die Auffassung, dass selbst die grofte Freude, wie
sie die sinnliche Wahrnehmung vermitteln kénne, nichts sei im Vergleich zur Freude,

die im ewigen Leben erfahrbar werde.*

»Im Fortgang des Gespriches [zwischen Augusti- delectatio quantalibet in quantalibet luce corporea prae
nus und Monica; A.Eu.] ergab sich uns, daff mit der tllius vitae tucunditate non conparatione, sed ne conme-
Wonne des ewigen Lebens kein Entziicken unserer moratione quidem digna videretur): da erhoben wir uns
fleischlichen Sinne, wie grof§ es sei, wie kostlich es mit heiflerer Inbrunst nach dem ,wesenhaften Sein‘
im irdischen Lichte gleifSe, sich vergleichen, ja da- (ardentiore affectu in ,id ipsum‘); und durchwander-

neben auch nur nennen lasse (ut carnalium sensuum
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Das Ubersteigen der sinnlichen Welt in Uberschreitung der kosmologischen Spha-
ren und schlieflich des Geistes selbst — eine Entrickungs- bzw. raptus-Erfahrung, die auf
der Folie einer transitorischen Himmelsreise beschrieben wird —, um alle Vielfalt in ein
Schweigen versinken zu lassen, erdffnet ein ,Horen* Gottes (ut audiamus verbum eius), der

unmittelbar in der Seele als sprechender erfahrbar wird und zwar:

[NJicht durch die Dinge, nur durch sich selbst, so daf§ wir sein Wort vernih-
men nicht durch Menschenzunge, auch nicht durch Engelsstimme und nicht
im Donner aus Wolken, noch auch in Ratsel und Gleichnis, sondern Ihn selbst
vernahmen, den wir in allem Geschaffenen lieben, Thn selbst ganz ohne diese,
wie wir eben jetzt uns nach ihm reckten und in windschnell fliichtigem Gedan-
ken an die ewige, uber allen beharrende Weisheit rithrten (e rapida cogitatione
attigimus aeternam sapientiam super omnia manentem) [...] und wenn dies Dauer
hatte und alles andere Schauen (subtrabantur alia visiones), von der Art so vollig
anders, uns entschwinde und einzig dieses den Schauenden ergriffe, hinnah-
me, versenkte in tiefinnere Wonnen (et haec una rapiat et absorbeat et recondat in
interiora gaudia spectatorem suum), daf$ nun ewig Leben wire, wie jetzt dieser Augen-
blick Erkennen (et talis sit sempiterna vita, quale fuit hoc momentum intellegentiae),
dem unser Seufzen galt: ist nicht dies es, was da gesagt ist: ,Geh ein in die Freu-
de deines Herrn?* Und wann das? Dann, ,wenn wir alle auferstehen, aber nicht
alle verwandelt werden? (Mt 25, 21; 1 Kor 15, §1)*°

Was sich im plotzlichen Ergriffenwerden vom gottlichen Licht (in ictu trepidantis aspec-
tus; Conf. VII, 17, 23; Rom 1, 20), dem Paulinischen rapius gleich offenbart und die Seele
augenblickshaft ganz gotterfilllt sein lasst, ist wie ein Vorschein der uberirdischen, jen-
seitigen Freude.*

Die raptus-Erfahrung und die iiberhimmlische Glickseligkeit der Auferstandenen
treten in direkte Beziehung. Die blitzartige Gotteserfahrung ist wie ein augenblickliches
Innewerden der verheiffenen ewigen Gottesschau. Vor dem Hintergrund (neu)platoni-
scher Aufstiegsszenarien bzw. in Rekurs auf das platonische Motiv der Seelenreise ent-
wirft Augustinus ein Transgredieren der kdrperlichen Welt im Selbstiiberstieg der Seele,
die sich von aller Vielfaltigkeit und Flichtigkeit der Welt in ihren Grund zurtckzieht

ten stufenweise die ganze Korperwelt [...] und wir 25, 464/465-466/467.

gelangten zu unserer Geisteswelt (in mentes nostras). 35 Aug., Conf. IX, 10, 25, 466/467. Hervorhebungen in
Und wir schritten hinaus Uber sie (transcendimus eas), Kursivierung stammen von der Autorin.

um die Gefilde unerschépflicher Fiille zu erreichen 36 ,To remain in the state permanently would be so-
[...] Und wihrend wir so redeten von dieser ewigen mething not of this world, not of this life; but of
Weisheit, voll Sehnsucht nach ihr, da streiften wir the life to come. If such ecstasy went on forever it
sie leise in einem vollen Schlag des Herzens (attigi- would be indistinguishable from the joys of heaven’,
mus eam modice toto ictu cordis), Aug., Conf. IX, 10, McDannell und B. Lang 1988, 57.
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und damit auch von einem hierauf basierenden Perzipieren, Vorstellen, Erkennen, um
reine Empfanglichkeit fiir das Wort Gottes zu werden, das in ihr selbst spricht. Einer-
seits ist dies ein Transzendieren aller leibgebundenen Erkenntnisvollziige des Sehens,
Hoérens, Vorstellens sowie jeder Form von differenzorientiertem Denken auf der Ba-
sis von Sprache, Zeichen etc. Eben dies ist fiir Augustinus eine instantane Erfahrung
der Freude, wie sie den Auferstandenen zuteilwerden soll. Doch andererseits beschreibt
Augustinus diese Gliickseligkeitserfahrung als ein Sehen, Horen, Vernehmen ,wie man
mit dem Herzen hort (sicut auditur in corde) (Conf. V11, 10, 16, S. 336/337; vgl. De civ. Dei
XXII, 29) bzw. ein ,,Sehen, das nicht aus dem Fleische kam (visus iste non a carne trabeba-
tur)“ (Conf. V11, 14, 20, S. 342/343), sondern ,In meinem Fleische werde ich Gott sehen
(In carne mea videbo Deum)*, d. h. im ,Angesicht des inneren Menschen“ und eben das
bedingt eine geistlebliche Disposition der Auferstandenen.’” Nehmen wir dies nicht nur
als eine unzureichende Analogie, um tiberhaupt die Weise spiritualer Erfahrung in Wor-
te kleiden zu konnen, dann deutet sich hier bereits an, dass ein Modus von Gotteserfah-
rung grundlegend wird, der mit einem sinnlich-kérperlichen Erfahren unvergleichlich
ist’® und doch als Erfahrungsform eine sensitiv-affektive Zustandsform bestimmt, um
die Erfahrung von Seligkeit in ihrem ganzen Reichtum, ihrem Genuss, ihrer synastheti-
schen und zugleich simultanen Fille zu fassen. Wenn wir die fiir Augustinus zentralen
Perzeptionsformen, das ,Horen‘ und ,Sehen‘ Gottes, aber auch die Allusionen an ein
geistiges Schmecken und Beriithren als Ausdrucksformen einer spiritualen Sinnlichkeit
verstehen, dann stellt sich die Frage, welche spezifische ,Leiblichkeit® diese spirituale
Erfahrung ermogliche.

In De Genesi ad Litteram, worin Augustinus eine ausfihrliche Diskussion verschie-
dener Modi und Klassifikationsweisen von Visionen anstrengt, um Formen innerer

Gotteserfahrung gegentiber kdrpergebundenen Triumen und Halluzinationen der

Augustinus [Dombart und Kalb], XXII, 29, 827-828. deren, wie vom Geist des Herrn (Nos autem reuelata
,Nun aber konnen die Worte: ,In meinem Fleische facie gloriam Domini speculantes in eandem imaginem
werde ich Gott sehen’ [1 Kor 13, 12] auch so ver- transformamur, de gloria in gloriam, tamquam a Domini
standen werden, als hiefe es: In meinem Fleische spiritu)* [...] Aber wir wissen nicht, wie wir uns das
werde ich sein, wenn ich Gott schaue. Auch jenes Herantreten eines geistlichen Leibes (spiritale corpus)
Apostelwort: Von Angesicht zu Angesicht® nétigt zu denken haben®, Augustinus [Dombart und Kalb],
nicht zu der Annahme, daf§ wir mit diesem unse- 860.

ren leiblichen Gesicht, in dem die leiblichen Augen 38 ,Wollte ich aber sagen, ich hitte es im Geiste, also in
ihren Platz haben, Gott schauen werden [...] Denn geistiger Schau wahrgenommen, ja, wie weit reicht
gibe es nicht auch ein Angesicht des inneren Men- denn, was ist denn unseres Geistes Schau verglichen
schen (Nisi enim esset etiam interioris hominis facies), mit jener iberschwenglichen Herrlichkeit? Denn
wiirde nicht derselbe Apostel sagen [2 Kor 3, 18]: da ist der ,Friede Gottes; der, wie der Apostel sagt,
,Nun aber spiegelt sich in uns des Herren Klarheit ,hoher ist als alle Vernunft*; Augustinus [Dombart
mit aufgedecktem Angesicht, und wir werden ver- und Kalb], XXII, 29, 862; Phil. 4, 7.

wandelt in dasselbe Bild von einer Klarheit zur an-
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Phantasie zu qualifizieren, weist er, wie in anderen Friihschriften,® die Vorstellung ei-
ner ,leiblichen® Auferstehung der Seele, solange dies mit animalischen Konnotationen
einhergeht, zurtick und widerspricht einer riumlich-kérperhaften Auffassung der Holle
wie des Himmels.* Stattdessen verfolgt er eine figurale Lesart der biblischen Zeugnis-
se, raumt jedoch ein, dass eine Auferstehung der Leiber zum vollkommenen Gliick der
Seele notwendig sei.*!

Doch einem vollstindig leibenthobenen Ansichtigwerden Gottes bzw. der Vorstel-
lung einer rein geistigen Erfahrung von instantaner Gottesnihe steht die Paulinische
Rede von einer spiritualen Leiblichkeit entgegen. In den Retractationes und in De civitate
Dei wird die strikte Auffassung der verklarten Leiblichkeit reformuliert. Sie gibt Raum
fur die Verheiffung einer Gemeinschaft der Seligen und eine durch antike Jenseitsvor-
stellungen grundierte Hoffnung auf ein Wiedersehen der im irdischen Leben verlore-
nen Menschen. Damit wird die gelduterte Leibgestalt der Auferstandenen geradezu zu
einem Moment der Gluckseligkeit, sofern die gottliche Schopfung des Menschen, kor-
rumpiert und defizient im Zuge des Stiindenfalls, nun unter Paradigmen von leiblicher
Distinktheit diskutiert wird. Gleichwohl handelt es sich um eine grundsitzlich transfor-
mierte Leiblichkeit, eine ganz vom Geist verklarte, unversehrte, in Schonheit erstrahlen-
de Leiblichkeit, eine spirituale Fleischlichkeit beiderlei Geschlechts, die keine sexuellen
Triebkrafte kennt, sondern ganz im Glanz der gottlichen Herrlichkeit erstrahlt.

Es wird also alles wiederhergestellt werden, was den lebenden Leibern oder
auch den Leichen nach dem Tode verlorenging, und wird mitsamt den in den
Gribern verbliebenen Uberresten aus dem alten natiirlichen Leibe in die Neu-
heit des geistlichen Leibes verwandelt werden, auferstehen und mit Unverging-
lichkeit und Unsterblichkeit umkleidet werden. [...] Alsdann wird das Fleisch
geistlich werden, dem Geiste untertan sein, jedoch Fleisch bleiben, nicht etwa

Geist werden (Erit ergo spiritu subdita caro spiritalis, sed tamen caro, non spiritus),

,In a treatise called On Faith and the Creed (393) [10: nell und B. Lang 1988, 58; Augustinus [Miles], 99.
24; PL 40: 195/6] Augustine struggled with St. Paul’s 40 Vgl. Augustinus [Perl], lib. 12, cap. 32, 287-289.
assertion that in eternal life we will have ,spiritual 41 Augustinus [Perl], lib. 12, cap. 35, 295: ,Deshalb ist
bodies' What will be the bodily dimension of hea- es notig, daf er [der Mensch] von den Sinnen die-
venly existence? Augustine took great care to recon- ses Fleisches entriickt wird, damit ihm, soweit er es
cile the Pauline expression with Neoplatonic phi- tuberhaupt erfassen kann, die Schau gezeigt werde.
losophy by liberating the term ,body* (corpus) from Erst wenn dieser Leib schon nicht mehr animalisch,
all its material connotations. After the resurrection, sondern durch die kinftige Umwandlung geistig ge-
there will be an ,angelic change* in which our bo- worden, den Engeln angeglichen sein wird, wird er
dies lose their material quality. There will be ,no das vollkommene Maf seiner Natur erhalten haben.
more flesh and blood, but only body: A celestial bo- Dann wird er gehorchend und befehlend, belebt

dy cannot have ,celestial flesh; Augustine carefully sein und beleben, und das mit einer solch unbe-
pointed out. There can be no fleshly dimension to schreiblichen Leichtigkeit, daf ihm, was ihm Birde
the next life. Everything must be spiritual; McDan- war, zum Ruhm wird ¥
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wie ja auch einst der dem Fleisch unterworfene Geist selbst fleischlich war,
aber Geist blieb und nicht Fleisch ward.*

So entsteht die Vision einer himmlischen Liebesgemeinschaft in Gott, in die auch die
angelischen Naturen einbezogen sind, auch sie sind Teil der Gemeinschaft der Seligen,
sind sichtbar. Die spirituale Leiblichkeit, gekennzeichnet durch eine jugendliche, un-
versehrte Schonheit, die einen jeden gleichsam in der Bliite seines Lebens zeigt, gibt
lediglich in einer Hinsicht das Vollkommenheitsideal korperlicher Schonheit preis: Es
sind die Wundmale der Mirtyrer (De civ. Dei XXII, 9—10), die auch im verklarten Zustand

sichtbar werden, Insignien ihres Eintretens fiir den Glauben.

Wie es zugeht, weif§ ich nicht, aber in unserer grofen Liebe zu den Martyrern
mochten wir gern in jenem Reiche an den Leibern der seligen Martyrer die
Narben der Wunden sehen, die sie um des Namens Christi willen erlitten, und
vielleicht werden wir sie auch sehen. Denn sie verunstalten nicht, sondern ver-
lethen Wiirde und lassen eine Schonheit erstrahlen, die, obschon am Leibe,
doch eine Schonheit nicht des Leibes, sondern der Tugend ist. [...] Aber wenn
es in der neuen Welt sich gehort, dafl die Male der glorreichen Wunden an dem
unsterblich gewordenen Fleische sichtbar sind (ut indicia gloriosorum uulnerum
in illa inmortali carne cernantur), werden da, wo die Glieder, um abgetrennt zu
werden, durchbohrt oder durchschnitten waren, Narben erscheinen, die Glie-

der selbst jedoch wieder an ihrem Platze und nicht verloren sein.*

Auch mit diesem Faktum ist ein ,Sichtbarwerden bzw. ,Gesehenwerden‘ aufgerufen: ein
unbegreifliches spirituales Sinnlichwerden und Schauen.

Wie nun diese jenseitige Weise eines Schauens iz corpore spiritali verstanden wer-
den kann, dariber stellt Augustinus in Verweis auf einschligige Bibelworte lediglich
vorsichtige Mutmafungen an. Doch dass es sich um leibliches Schauen in spiritualer
Verklarung handeln muss, das steht fir ihn aufer Zweifel.

Sie [hier: die Heiligen] werden Gott schauen, und zwar in ihrem Leibe (i ipso
corpore). Ob aber auch durch ihn, so wie wir jetzt durch Vermittlung unseres
Leibes Sonne, Mond und Sterne, Meer und Land und alles, was darin ist, se-
hen, das ist schwer zu beantworten. Man wird doch kaum sagen dirfen, die
Heiligen wiirden dann solche Leiber haben, daf sie nicht mehr nach Belieben

Restituetur ergo quidquid de corporibus uiuis uel post und Kalb], XXII, 21, 841; vgl. McDannell und B.
mortem de cadaueribus perit, et simul cum eo, quod in Lang 1988, 62.

sepulcris remansit, in spiritalis corporis nouitatem ex ani- 43 Augustinus [Thimme und Andresen], XXII, 19, 797;
malis corporis uetustate mutatum resurget incorrruptione Augustinus [Dombart und Kalb], XXII, 19, 839.

atque inmortalitate uestitum, Augustinus [Dombart
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die Augen schlieffen und 6ffnen konnten, jedoch noch weniger, daff man dort
mit geschlossenen Augen Gott nicht sehen werde.**

In Auslegung biblischer Zeugnisse muss es sich um eine geistige Weise des Schauens
und Ansichtigwerdens handeln, die aber doch einer Leiblichkeit verbunden zu denken
ist.

Mit seinem Herzen also, sagt der Prophet [Elisa], habe er es gesehen, dabei
nattrlich ohne Frage von Gott wunderbar erleuchtet. Wie viel mehr werden
alle, wenn erst Gott alles in allem sein wird, diese Gnadengabe geniefSen! Doch
werden dann auch die leiblichen Augen an ihrem Platze sein und ihren Dienst
verrichten; der Geist wird sich ihrer mittels des geistlichen Leibes bedienen
(Habebunt tamen etiam illi oculi corporei officium suum et in loco suo erunt, uteturque
illis spiritus per spiritale corpus).*

Das schlieit ein Sehen mit geschlossenen Augen nicht aus, betont aber immer wieder
ein Sehen mit den ,geistlichen Augen (oculi spiritales) im ,geistlichen Leibe®, d. h. mit
einer ,wunderbaren Sehkraft wie sie das ,,Auge des Herzens (oculum cordis)“ birgt,“6 die
ihrerseits weder ein Erblicken korperlicher Phinomene in spiritualer Weise ausschliefSt

noch ein leibliches Wahrnehmen geistiger Phinomene.

Wenn also klar ist, daf der Geist Korperhaftes schauen kann, sollte dann nicht
auch die Macht des geistlichen Leibes so weit gehen, Geistiges leiblich wahrzu-
nehmen?[...] So mag es wohl sein, ist auch durchaus glaubhaft, daf§ wir dereinst
das weltlich Korperhafte des neuen Himmels und der neuen Erde auf neue Wei-
se schauen werden, namlich so, daf§ wir den allgegenwirtigen, auch tiber allem
Korperlichen waltenden Gott vermittels der Kérper, die wir tragen und die wir
erblicken, wohin wir auch das Auge wenden, in hellster Klarheit schauen (cla-
rissima perspicuitate), und zwar nicht blof so, wie wir jetzt Gottes unsichtbares
Wesen an den Werken der Schépfung nur durch einen Spiegel im Rétsel und
stiickweise ersehen und erkennen [...] Sondern wie wir die lebendigen und Le-
bensbewegungen verrichtenden Menschen, unter denen wir leben, sobald wir
sie erblicken, nicht blof fiir lebendig halten, sondern sehen, daf sie leben — ob-
wohl wir doch ihr Leben ohne ihre Leiber nicht sehen konnen, wahrend wir
es vermittels ihrer Leiber an ihnen unzweifelbar erblicken —, ebenso werden

wir Uberall, wohin die geistigen Lichtstrahlen unserer leiblichen Augen fallen,

44 Augustinus [Thimme und Andresen], XXII, 29, 824; Augustinus [Dombart und Kalb], 859.
Augustinus [Dombart und Kalb], 857-858. 46 Augustinus [Thimme und Andresen], XXII, 29, 825—
45 Augustinus [Thimme und Andresen], XXII, 29, 825; 826; Augustinus [Dombart und Kalb], 859.
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vermittels unseres Leibes den unkdrperlichen Gott erblicken, der iber allem
waltet (spiritalia illa lumina corporum nostrorum circumferemus, incorporeum Deum

omnia regentem etiam per copora contuebimur).*’

Augustinus unternimmt es nicht, das Leben der ,seligen Leiber die sich in ewiger Selig-

“48 niher zu beschreiben, lisst aber mit diesen abschliefenden

keit ,,regen und bewegen
Betrachtungen keinen Zweifel daran, dass eine leibliche Auferstehung in der leiblichen
Gemeinschaft der Erldsten hochster Gottesgenuss sein muss — und damit kommen wir
auf das vorangestellte Pauluswort zurtick — es ,,gibt kein sterbliches Leben mehr, son-
dern nur das ganz und gar immerdar lebendige, und keinen seelischen Leib (corpus anima-
le) mehr, der in seiner Gebrechlichkeit die Seele beschwert, sondern nur einen geistlichen
(corpus spiritale), der keine Bedurfnisse kennt und vollstindig dem Willen unterworfen
ist* In diesem Friedensreich erliegt der Leib keinerlei Leidenschaft, bedarf es keiner
Vernunft, um diese zu zlgeln, denn ,,Gott wird tiber den Menschen gebieten und der
Geist Uiber den Leib, und so sif§ und leicht wird das Gehorchen sein wie das Leben
und Herrschen begliickend® und die gesamte Kirche wird Leib Christi sein und wie
dieser auferstehen im Fleische, denn ,unser Fleisch wird durch Annahme der Unver-
weslichkeit ebenso wiedergeboren werden, wie unsere Seele durch den Glauben schon
wiedergeboren ist% eben das ist die zweite, leibliche Auferstehung.’

Doch legen wir das Augenmerk auf die spirituale Perzeptivitit, die diese verklarte
Leiblichkeit kennzeichnet.** Wie exemplarisch an Augustinus verdeutlicht — hier lie-
e sich ebenso auf Gregor den Grofen verweisen — bilden sich bei den Kirchenvatern
Theorien einer inneren, spiritualen Sinnlichkeit des Glorienleibes aus, die in mittel-
alterlichen Theorien zur visioniren Gottesschau entfaltet werden.’! Zunichst einmal
bindet sich diese Aufficherung spiritualer Sensitivitditsmodi ganz an die Geistseele, d.
h. bestimmt sich als ein Vermdgen des Intellektes bzw. der spiritualen Seele unter dem
Einfluss der gottlichen Gnade. Gleichwohl wird die Bindung an das oGpa mvevpatixév
und die Diffizilitit, dessen ,Leiblichkeitsstatus‘ zu bestimmen, unverkennbar.

Gerade an dieser systematischen Schnittstelle werden Konzepte eines imaginativen

Sehens bzw. der Imagination in ihrer Mittlerfunktion zwischen externer und innerer

Augustinus [Thimme und Andresen], XXII, 29, 828— anderen und jeder in sich selbst, ihn erblicken im
829; Augustinus [Dombart und Kalb], 861. neuen Himmel und der neuen Erde und in allen
Augustinus [Thimme und Andresen], XXII, 30, 831. Kreaturen, die es dann dort geben wird, ihn erbli-
Augustinus [Thimme und Andresen], XIX, 17, 563; cken durch Vermittlung des Leibes in allen Leibern,
Augustinus [Dombart und Kalb], 685. Vgl. XIX, 27, wohin irgend die Augen des geistlichen Leibes ihre
582; XX, 5, 593 und XX, 6, 597. Strahlen senden werden (per corpora in omni corpore,
Augustinus [Thimme und Andresen], XXII, 29, 830; quocumgque fuerint spiritalis corporis oculi acie peruenien-
Augustinus [Dombart und Kalb], 862: ,Gott wird te directi) &

uns dadurch bekannt und einsichtig sein, daf§ wir 51 Vgl. hierzu die Studie von Gordon Rudy (Rudy

alle ihn im Geist in uns allen erblicken, der eine im 2002).
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,sensitiver’ Perzeption expliziert: in Fokussierung auf die Spezifik einer inneren, visio-
niren Schau. Solche Modellierungen einer spiritualen imaginativen Vergegenwartigung
werfen nicht nur Licht auf die innerweltlichen Dimensionen visionérer Erfahrung, pro-
phetischer Visionen sowie Weisen einer Entriickung (der raptus Pauli wird hierfir immer
wieder herangezogen). Sie greifen auch die Frage auf, wie die Auferstandenen in ihrer
spezifischen Leiblichkeit einerseits distinkt und individuell und doch nicht mit allen
sinnlich-korperlichen Restriktionen behaftet in eine iberzeitliche Existenz eingehen,
einander ,sichtbar® gegenwartig werden bzw. der visio beatifica geistleiblich teilhaftig sein
konnen. Die Bestimmung der Beschaffenheit des glorifizierten Leibes steht in direkter
Beziehung zur Mdglichkeit einer quasileiblichen spirituellen Perzeptivitat.

Die neuplatonische Vorstellung eines pneumatischen Seelengefihrts, dessen imagi-
nativer Fihigkeit eine spezifische Rezeptivitit in Hinsicht auf Gotteserfahrungen zuge-
schrieben wurde, Gibertrigt sich im christlichen Zusammenhang auf die verklarte Leib-
lichkeit der auferstandenen Seele, den sogenannten Glorienleib. Dieser Transfer wird
nicht zuletzt an origenistisch fundierten Interpretationen deutlich, so etwa in Eriuge-

nas Interpretation der Theologie des Ps.-Dionysius Areopagita.

9 Eriugena - imaginative Gotteserfahrung

In den Schriften von Johannes Scotus Eriugena etabliert sich in Rekurs auf Origenes
und die griechischen Kirchenviter (Maximus Confessor, Gregor von Nazianz) die Vor-
stellung einer mentalistisch gefassten Verklarung (glorificatio), die sich in und an der
Geistseele vollzieht. Diese geistige Lichtwerdung verbindet sich mit einer an Proklos
grundierten Konzeption des ,inneren Sinnes* (sensus interior/61évowa) als Instanz einer
zunichst imaginativen, dann vollends geistigen Spiritualitit (Luziditdt und Lichthaftig-
keit) der auferstandenen Seele.

Eriugena begreift die Dreiheit der menschlichen Seele als Bild und Spiegel der
schopferischen Trinitdt. Analog der gottlichen Konsubstantialitit von Vater, Sohn und
Heiligem Geist (d. i. Wesenheit/essentia, Kraft/virtus und Wirksamkeit/operatio) wird die
Gottebenbildlichkeit des Menschen tber drei seelische Vermogen und ihre Bewegun-
gen bestimme: Denken/intelligentia, Vernunft/ratio und innerer Sinn/sensus bilden eine
dynamische Einheit. Die Wirksamkeit des inneren Sinnes (sensus interior bzw. Sidvora),
steht fiir Eriugena in direkter Verbindung mit den Gaben des spiritus sanctus:>* In der

,Was soll ich von der wesentlichen Wirksamkeit (de te und gottlichen Gaben und deren Vertheilung bei-
operatione essentiali) unserer Natur sagen? Wird sie gelegt wird (Nonne aptissime sancto spiritui copulatur
nicht auf’s Passendste mit dem h. Geist verbunden, cui ueluti proprie operatio uirtutum divinarumgque dona-
welchem recht eigentlich die Wirksamkeit der Kraf tionum et uniuersaliter et proprie unicuique diuisio tri-
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operativen Kraft (operatio) der Seele, dem Sinn, wird die spezifische Wirksamkeit des
HI. Geistes erkennbar (i1 operatione substantiae spiritus sancti proprietas dinoscitur).>* Dieser
der Vernunft (vobg/intelligentia) und dem Verstand (A6yog/ratio) konsubstantielle ,inne-
re Sinn‘ (61&voia/sensus interior) ist nicht mit dem aufleren Sinn, dem sensus communis
als Schnittstelle zwischen Seele und Kérper bzw. der an Wahrnehmungsorgane gebun-
denen Sinneswahrnehmung zu verwechseln. Vielmehr ist mit der 6idvoa, bzw. évép-
vew (dianoia et energeia bzw. sensus et operatio),** eine Kraft bestimmt, die unabhingig
vom physischen Korper den auflersten Ort der Seele einnimmt und sich lediglich wah-
rend der irdischen Existenz des Menschen der dufSeren Sinnesfihigkeiten als Werkzeuge
bedient. Der innere Sinn vergeht nicht mit der korperlichen Existenz, sondern bleibt
gleichwesentlich mit dem Denken (vobg) und der Vernunft (Adyog). Hier greift Eri-
ugenas eschatologische Bestimmung der menschlichen Seele und ihrer pneumatischen
Leiblichkeit.

Denn die physische Korperlichkeit, in der sich der irdische Mensch vorfindet, ist
fir Eriugena wie schon fir Origenes eine Strafe in Folge des Sindenfalls und gehdrt
nicht zur urspringlichen, gottebenbildlichen Natur der Seele.> So besitzen die vege-
tativen und sensitiven Seelenvermégen zwar unverzichtbare lebenserhaltende Funktio-
nen der verkorperten Seele, mittels derer sie ihren postlapsarischen Status kompensiert.
Doch potenzieren sie gleichsam das Unheil, sofern sich die Seele vermittels dieser Ver-
mogen an die sinnliche Welt verlieren kann — auch dies eine Auffassung, die bereits in
(neu)platonischen Theorien immer wieder zur Sprache kommt. Die physischen Sinnes-
organe vergehen mit der Wiederherstellung der urspriinglichen Natur. Doch auch der

innere Sinn ist in seiner urspringlichen Natur nicht schlichtweg ,unkdrperlich:

Wahne jedoch nicht, ich wolle hiermit lehren, jene vor der Siinde des Men-
schen im Paradiese nach Gottes Bilde gegriindete Dreiheit der menschlichen
Natur hitte ganz und gar des Korpers entbehrt. [...] Denn auf einmal und

buitur)?, Johannes Scotus Eriugena [Noack], lib. II,
175; Johannes Scotus Eriugena [Sheldon-Williams
und Bieler], lib. II, 568C 28-31, 96.

53 Johannes Scotus Eriugena [Sheldon-Williams und

Bieler], lib. II, 568C-568D, 96.

54 Johannes Scotus Eriugena [Sheldon-Williams und

55

Bieler], lib. I1, 570C, 100.

Deshalb ist ihm auch das nahrende und wachsen-
de Vermogen der Seele eine ,ausserhalb unser ur-
springlichen Natur fallende Bewegung [...], welche
als Strafe fir die Siinde zur wesenhaften Wirksam-
keit unseres inneren Sinnes hinzugefugt ist, sofern
der Korper mittelst dieser Bewegung dasjenige be-
sorgt, was die menschliche Natur seit der Siinde

tiberkommen hat. Ich meine diesen verganglichen
und sterblichen Korper, der sich raumlich und zeit-
lich verandert und in seine Teile zerfallt [...] zu allen
unverniinftigen Bewegungen geneigt und eine Her-
berge der noch fleischlichen Seele (carnalis animae)
ist [...] Vernuinftiger Weise bleibt also ausserhalb der
Grenzen unserer Wesensdreiheit diejenige Bewe-
gung der menschlichen Natur liegen, wodurch das
ihr zur Strafe fir den Abfall vom gottlichen Gebote
Zugetheilte besorgt wird®, Johannes Scotus Eriugena
[Noack], lib. II, 178-179; vgl. lib. II, 130 und 132;
Johannes Scotus Eriugena [Sheldon-Williams und
Bieler], lib. I1, 571B 32, 102.
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zugleich hat der Schopfer im Paradies unsere Seelen und Leiber geschaffen,
himmlische und geistige Leiber namlich, wie sie nach der Auferstehung sein

werden (corpora dico caelestia spiritualia qualia post resurrectionem futura sunt).>®

Auch fir Eriugena ist der Auferstehungszustand der Seele somit keineswegs eine Ent-
leiblichung, sondern die Wiedererlangung eines angelischen Leibes, gleichsam des Schop-
fungsleibes in seiner luziden Form. Dass auch die Engel leiblich distinkt existieren, wird
durch ihre Bewegung angezeigt. Sie kreisen um den géttlichen Grund in immerwiahren-
der Anschauung,.

Wird ja doch von den heiligen Vitern tberliefert, dass die himmlischen Wesen-
heiten, welche in den gottlichen Reden als himmlische und engelische Krifte
(quas etiam caelestes uirtutes angelicas que diuina nominant eloquia) bezeichnet wer-
den, wesentlich nichts anderes seien, als gedankenhafte, ewige und unerreich-
bare Bewegungen im Umbkreise des All-Anfangs. [...] [W]as hindert uns dann an
der Einsicht, dass die menschlichen Gedanken unaufhorlich um Gott kreisen
[...] Denn es ist nicht unangemessen zu glauben, dass das erste Paradiesesver-
haltniss des Menschen vor der Siinde in himmlischer Seligkeit von gleicher
Natur mit den Engeln war.”’

Dieses Kreisen um Gott, d. h. eine Denkbewegung um den gottlichen Grund, kenn-
zeichnet fir Eriugena den Auferstehungszustand der Seligen als Wiederherstellung des
Paradieszustandes. Fernab einer litteralen Auslegung der HI. Schrift im Sinne topogra-
phischer Vorstellungen der himmlischen Engelssphiren oder jenseitiger Hollenkreise,
die Eriugena auf der Basis einer allegorischen Lesart verwirft, weist er ebenso Atherleib-
Vorstellungen zurtick: Wieder ist es der Rekurs auf die einschligige Paulus-Stelle (1 Kor

15, 39—45), die diese Auslegung fundiert:

,Es wird gesdet ein thierischer Leib und wird auferstehen ein geistiger Leib!;
d. h. der thierisch gesdete Leib selbst wird als geistiger Leib verwandelt in den
Geist sich erheben oder, um deutlicher zu reden, aus Korper zu Geist werden.
[...] Denn was ist Herrlichkeit oder Kraft anders, als dass der irdische Korper

Johannes Scotus Eriugena [Noack], lib. II, 179; Jo- haltnis des Menschen vor der Stinde in himmlischer
hannes Scotus Eriugena [Sheldon-Williams und Bie- Seligkeit von gleicher Natur mit den Engeln war
ler], 571C-D, 104. (hominis conditionem ante peccatum in paradiso, hoc
Johannes Scotus Eriugena [Noack], lib. II, 182-183; est in caelesti beatitudine, aequalem angelis)*, Johannes
Johannes Scotus Eriugena [Sheldon-Williams und Scotus Eriugena [Noack], lib. II, 183; Johannes Sco-
Bieler], lib. I, 574B 6-7, 110. ,Denn es ist nicht un- tus Eriugena [Sheldon-Williams und Bieler], lib. II,
angemessen zu glauben, dass das erste Paradiesesver- 574A 31-32.
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nach Art der Gestirne und mit atherischer Feinheit sich erhebt oder rasch sich
bewegt?*®

Aber eben dies darf fiirr Eriugena nun, wiederum in Bezug auf Paulus’ Formulierung,
weder wortwortlich noch im Sinne neuplatonischer Vorstellungen eines luminosen See-
lengefahrtes gedacht werden, als sei die Seele in eine quasi sternenleibliche Korperlich-
keit geborgen, mittels derer sie sich nun in die Himmelsregionen erhebe und gleich den
Gestirnen in differenter Luziditat erstrahle. Allegorisch gelesen (Referenzautoren sind
hier Ambrosius, Maximus Confessor und Gregor von Nazianz) deutet sich hier vielmehr
die Verwandlung in reinen Geist an.”” Die wiederzuerlangende Vergeistigung der See-
le ist ohne raumzeitliche Korperhaftigkeit und fernab von Zwei-Geschlechtlichkeit zu

denken, und dieser Vergeistigungszustand ist im Auferstehungsleib Christi vorgepragt.

Als gemeinsame Eigenthiimlichkeit der Natur und Gnade wird aber die Aufer-
stehung der menschlichen Bestandheit erkannt, d. h. der Uebergang der sterb-
lichen Leiber in unsterbliche, der verginglichen in unvergingliche, der fleisch-

lichen in geistige, der zeitlichen und riumlichen in ewige und raumfreie.®°

Wie haben wir uns aber nun diese ,,geistigen Korper® vorzustellen, wenn sie zugleich
als leibhaft spiritual und doch nicht unter den raumzeitlichen Bedingungen von phy-
sischen Kdrpern gedacht werden kdnnen, und warum hilt Eriugena an der ,leiblichen’
Disposition der Seele fest? Dies fithrt auf die besondere Rolle des inneren Sinnes/sensus
interior zuriick bzw. auf eine Nobilitierung einer spezifischen Vorstellungstatigkeit der
Seele.®! Vor dem Hintergrund der ps.-dionysischen negativen Theologie und unter Re-
kurs auf den Theophaniebegriff des Areopagiten, den Eriugena weiterentwickelt, nimmt
die Dignifizierung der Vorstellungskraft und ihrer Bilderzeugungen eine systematische
Zentralstellung ein. Nicht nur die diesseitige Seele vermag allein tiber symbolische Voll-
ziige das gottliche Zur-Erscheinung-Kommen zu erfassen, also in vermittelter Form (in
liturgischen Handlungen, der Ubertragung in Bilder, in der poetischen Sprache der bi-
blischen Offenbarung oder der Bildlichkeit prophetischer Visionen etc.). Dieses mit-
telbare Schauen gilt auch fiir den jenseitigen, vergeistigten Zustand der Seele. Die um
den gottlichen Grund kreisende Seele vermag den schlichtweg ineffablen Gott oder das
gottliche Licht nur vermittelt, d. h. in Bildszenarien zu erfahren.

Die Vorstellungskraft ist geradezu Organ der Gotteserscheinungen (Theophanien).

,Denn an und fir sich ist Gott immer unsichtbar und wird es immer sein, als der da

58 Johannes Scotus Eriugena [Noack], lib. V, 362-363. 61 Phantasiarum enim duae species sunt [...], Johannes Sco-
59 Johannes Scotus Eriugena [Noack], lib. V, 362. tus Eriugena [Sheldon-Williams und Bieler], lib. II,
60 Johannes Scotus Eriugena [Noack], lib. V, 240-241; 573C, 108; Johannes Scotus Eriugena [Noack], lib.
vgl. 253-254. Vgl. zu den geistigen Leibern ebd., lib. I, 181.
V, 276.
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allein Unsterblichkeit hat und in einem unnahbaren Lichte wohnt¥ Das ,Sehen Gottes’
das den Auferstandenen im Zustand der Seligkeit zuteilwird, ist ein inneres Ansichtig-
werden kraft des inneren Sinnes. In gradueller Stufung, ,soviel es jedem Auserwihlten

nach der Hohe seiner Begabung vergonnt ist%

nimmt die Seele ein Erscheinen Gottes
wahr. Fiir Eriugena ist Gott auch im Zustand der Seligkeit kein unmittelbares Objekt
einer Anschauung. Vielmehr werden Ein-Bildungen Gottes erfahren,® d. h. bildhafte
Erscheinungsweisen vermittels der innerseelischen Vergegenwirtigung. Diese Theopha-
nien sind strikt von Halluzinationen oder bloen Phantasmen zu unterscheiden,®* denn
sie beruhen auf einer reziproken Bezogenheit. Das Zur-Erscheinung-Kommen Gottes in
der Seele des je Einzelnen steht im Verhiltnis zur Lauterkeit des willentlichen Strebens.
Umso mehr die je singulidre Seele sich in ihrem irdischen Handeln und Trachten auf
Gott gerichtet hat, umso stirker wird sie des Gotterscheinens gewahr. Die Engelshier-
archie des Pseudo-Areopagiten wird hier nicht nur transformiert in eine Hierarchie der
Glickswiirdigkeit, sondern zugleich als ein innermentales Geschehen bestimmt. Die
jenseitige Glickseligkeit der Auferstandenen situiert sich nicht in Stufen oder Choren
von Engeln, Seligen und Auserwihlten, die in einem topographischen Sinne den Thron
Gottes umgeben. Sie besteht in einer Graduierung der Intensitt des Sehens Gottes. Die
Vergegenwirtigung vollzieht sich je unterschiedlich, ,unendlich vielfach im Auf und
Absteigen gottlicher Gesichte®%

Damit riickt die zentrale Funktion des inneren Sinnes begriindungstheoretisch er-
neut in den Blick. Gemaf§ Eriugenas allegorischer Auslegung der biblischen VerheiSung
sind sowohl die Gottesschau der Gliickseligen als auch die Strafen der Verdammten als
Szenarien der Vorstellungstitigkeit auszulegen. Was die Gottlosen im Jenseits als Strafe
quile, sind nicht physische Hollenqualen — eben das wiirde die Frage der Korperlichkeit

das griechische Wort fir Einbildung von einem
,Einbildung dagegen ist ein Bild und eine dem Ge- Zeitworte herkommt, welches ,erscheinen® bedeu-
dichtniss eingeprigte Erscheinung von einer sicht- tet. Aus welchem Grunde sollte also die Einbildung
baren oder unsichtbaren Art. Denn wahrend kein in diesem Sinne der Wahrheit entgegengesetzt sein,
korperlicher oder unkérperlicher Gegenstand fiir da die fiir sich selber unwahrnehmbare Wahrheit

sich den noch sterblichen Sinnen sichtbar ist, hat nur in ihren Erscheinungen, die man Theophanien

die Natur der Dinge bestimmt, dass im dussern Sin-
ne die Bilder der sinnlichen Dinge, im innern Sinne
die Bilder ubersinnlicher Dinge ausgedriickt wer-
den. Es fliessen demnach gewissermafien aus zwei
Quellen, dem Sinnlichen und dem Uebersinnli-
chen, zwei Strome in das Gedachtniss, von welchen
der eine durch den leiblichen Sinn aus dem niede-
ren Gebiete, der andere durch den blos seelischen
Sinn aus dem héheren Gebiete seinen Weg nimmt.
Und Alles, was aus Beiden dem Gedichtniss zuge-
fuhrt wird, heisst eigentlich Ein-Bildung, d. h. Er-
scheinung, wie wir oben erwihnt haben, sintemal

nennt, den Suchenden sich darbietet und auf un-

aussprechliche Weise offenbart?; Johannes Scotus

Eriugena [Noack], lib. V, 325.

64 Falsche Einbildungen basieren auf Trugvorstellun-

gen von Gegenstinden oder Sachverhalten, die

nicht existieren und doch fiir wahrgenommen wer-
den. ,Hierher gehoren manche Fabeln, wie der Flug
des Dadalus, eine Fabel, die weder wahr, noch wahr-
scheinlich, sondern eine durchaus falsche Meinung
ist, welche die Thoren tauscht Johannes Scotus Eri-

ugena [Noack], lib. V, 325.
65 Johannes Scotus Eriugena [Noack], lib. V, 327.
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erneut aufwerfen —, sondern peinigende Gedanken, die dem Gedichtnis innewohnen
und zur jenseitigen Pein werden. Je nachdem, wie stark die Seele von nichtigen sinnli-
chen Vorstellungen anhangig und entsprechend in Gottesferne verstrickt war, statt sich
des Ubersinnlichen Grundes inne zu werden, desto stirker werden die Qualen des Be-
wusstseins.*®

Es ist offenkundig, wie sich in dieser Theorie eines jenseitigen geistleiblichen Aufer-
stehungszustandes neuplatonische Elemente in transponierter Weise zeigen. Zum einen
ist die Vorstellungskraft eine zentrale Instanz, sofern Gott nur mittelbar in Vorstellungs-
bildern, Traumen oder bildlichen Visionen erfahrbar wird. Zum anderen iibernimmt
die imaginative Seeleninstanz — bei Eriugena wie bei Synesios von Kyrene — eine Trans-
mitterfunktion. In ihr vermittelt sich in sinnlich-bildhaften Einbildungen das Géttliche
an die Vernunftinstanzen der Seele. Schlieflich besitzt der innere Sinn als Einbildungs-
kraft und in Vergegenwirtigung der Gedachtnisinhalte eine Art Vermittlungsfunktion
zwischen Korperlichkeit und Unkérperlichkeit, Zeitlichkeit und Uberzeitlichkeit. Wie
aber die Beschaffenheit dieses geistigen Auferstehungsleibes gedacht wird, daran hangt
auch die Frage, in welcher Weise und in welchem Medium ,Einbildungen‘ Gotteserfah-
rungen zeigen.

Wie die stindigen Seelen sich kraft der Einbildung in Erinnerung an ihre Gottlosig-
keit in hollischer Pein martern, so sind die Gluckseligen von begliickenden Einbildun-
gen erfillt.

Das Entgegengesetzte werden die Gerechten erleiden, welche nach dem Anzie-
hen neuer Leiber und nach der Vergottung der Seelen in wahren Betrachtun-
gen wahre Seligkeit geniessen werden, wahre Freude, wahre Heiterkeit, weil sie
Alles, was sie in diesem Leben im Glauben empfangen, im kiinftigen schau-
end geniessen werden. In welcher Gestalt dies aber geschehen wird, wird jeder
durch eigne Erfahrung gewahr werden [...] Beide aber werden Vorstellungsbil-
der in sichtbar ausgedriickten Gestalten haben und zwar die Gerechten solche
von gottlichen Betrachtungen; denn nicht an sich selber, sondern durch gewis-
se Gotterscheinungen wird nach Maassgabe jeglicher Betrachtung der Heiligen
Gott gesehen.®

66 ,Was Wunder also, wenn die Gottlosen dasjenige,

was sie noch in diesem Leben an das vergingliche
Fleisch durch Traume und hernach mit der Einbil-
dung in der Hélle leiden, nach der Annahme ih-
rer geistigen Leiber und gewissermassen aus einem
schweren Traum erwachend, recht nachdriicklich
durch Strafen erleiden, sodass fiir sie immer, wie

der h. Augustin sagt, wahre Strafen sind, wenn auch
falsche Bilder im Nichtwahren, wahre Traurigkeit,
wahre Betriibniss und Furcht, spate Reue, brennen-
de Unruhe der Gedanken, Johannes Scotus Eriuge-
na [Noack], lib. V, 299.

67 Johannes Scotus Eriugena [Noack], lib. V, 299.
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Der innere Sinn/8idvoa, vermdge dessen die intelligiblen Griinde aller Dinge in bild-
hafter Differenz vergegenwirtigt werden kénnen, ist als Seelenvermégen die Voraus-
setzung einer innerseelischen Vergegenwirtigung Gottes in Ein-Bildungen (im Unter-
schied zur duferen gavtaocia). Dieser Sinn fiir eine mittelbare Vergegenwirtigung/
Gotteserfahrung riickt bei Eriugena, wie bereits bei Augustinus, in die Nahe zum Visio-
niren, beispielhaft immer wieder thematisiert am raptus Pauli.*® So werden im Kommen-
tar zur Himmlischen Hierarchie die prophetischen Gaben der Theologen, die mittels ihrer
Imaginationskraft das Heilswirken des ineffablen gottlichen Grunds in der schriftlichen
Offenbarung zu vergegenwirtigen vermogen, ausgezeichnet. Wenn die prophetischen
Theologen etwa die Engel in bildlichen Figurationen als atherische, feuerartige oder
himmlische Natur beschreiben, dann ist dies — wiederum in Transformation neuplato-
nischer Konzepte - fiir Eriugena nichts anderes als Ausdruck einer spiritus-Vorstellung;
squoniam incorporalibus non incongrue spiritibus similis est.“*°

Die Vorstellungstitigkeit als innerseelische Weise einer Veranschaulichung des un-
anschaulichen gottlichen Grundes ist somit Korrelat mentaler Erkenntnisvollziige in
der Trias von Intellekt, Verstand und Sinn. Darauf ist der geistige Blick (,actes mentis)
auszurichten.”

Die Vorstellung eines pneumatischen Seelenwagens wird in Eriugenas Problemati-
sierung des Glorienleibs zwar vollends transformiert in eine reine, geistseelische Bewe-
gung bzw. eine theophane Gotteserfahrung, wie sie dem prophetischen Sehen zueigen
ist. Doch dies ist der Ausgangspunkt, um die visionire Erfahrung bzw. die Einbildungs-
kraft als Vorstellungsvermégen und -bewegung ibersinnlicher Gegenstinde und das
heifSt die theophanen Vergegenwirtigungspotentiale der Einbildungskraft zu exponie-
ren.”!

So birgt dieser Ansatz eine Theorie des Traumes wie der visionaren, prophetischen
Erfahrung in Bildern, die sich einer neuplatonischen quasi-korpuskularen Atherleib-
theorie und insbesondere der damit implizierten Ansitze von Didmonologie und Theur-
gie entledigt, sie aber gleichwohl vor diesem Hintergrund reformuliert.”* Es sind die
Gaben des Heiligen Geistes und die tiber jede Vernunfterkenntnis hinausreichende gott-
liche Gnade, die, vergleichbar einem atherischen Hauch oder Glanz, die Seelen erfiillen
und erglidnzen lassen.

Nun liee sich einwenden, dass diese Explikation der visionaren Bildlichkeit bzw.
spiritualen Phantasie, wie sie Eriugena entwickelt, angesichts der Tatsache, dass eine

Johannes Scotus Eriugena [Noack], lib. I, 185; Jo- ler], lib. 11, 579A-B, 120.

hannes Scotus Eriugena [Sheldon-Williams und Bie- 71 Johannes Scotus Eriugena, 182B-C.

ler], lib. I1, 576B-C, 114. 72 Vgl. zum spiritualen Koérper bzw. zum Sehen mit
Johannes Scotus Eriugena, 148B-C. dem spiritualen Auge (oculus spiritualis) Johannes
Johannes Scotus Eriugena [Noack], lib. II, 189; Jo- Scotus Eriugena, 182C-D. Hierzu weiterfithrend
hannes Scotus Eriugena [Sheldon-Williams und Bie- Hamburger und Bouché 2006.
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75

76

Kenntnisnahme der Schrift De divisione naturae/Tiept @boewv in frihmittelalterlichen
Diskursen kaum nachweisbar scheint, nicht in Anschlag gebracht werden kann. Doch
tiber seinen Kommentar zu den Himmlischen Hierarchien des Ps.-Dionysius Areopagita,
wenngleich versteckter und in die Auslegung eingebunden, gehen eben diese philoso-
phischen Argumente in die mittelalterliche Rezeption ein. Gerade diese Kommentar-
schrift wird zu einer mafgeblichen Grundlage fiir die Lesart des Ps.-Dionysius, insbe-
sondere bei Hugo von St. Victor’® und in der sogenannten Schule der Victoriner und
fihrt im 12. Jahrhundert ,,zur Entwicklung eines spezifischen Verstindnisses von Pro-
phetie. Die ganze Bibel wird als gottliche Rede und damit als prophetisches Buch ver-
standen [...], die dem gefallenen Menschen die Riickkehr zu seinem Ursprung ermogli-
chen soll. Hermeneut und Vermittler dieses Buchs an die Menschen ist der Prophet, der
auch als inspirierter Theologe oder theosophus verstanden und bezeichnet ist“’* So kann
Eriugena die biblischen Uberlieferungen gleich einer dichterischen, allegorisch fungie-
renden Bildrede als Ausdrucksformen einer prophetischen Redeweise verstehen.”* Sie
fihrt aber sinnliche, uneigentliche oder fingierte Bildvorstellungen und Symboliken
— materiale Handreichungen (materialis manuductio)’® — auf die invisible und ineffable
Wahrheit Gottes (theologia veluti quaedam poetria sanctam Scripturam fictis imaginationibus
ad consultum nostri animi et reductionem corporalibus sensibus exterioribus [...] in rerum intelli-
gibilium perfectam cognitionem tanquam in quandam interioris hominis grandaevitatem confor-
mat).”” Das Theophanie-Konzept spielt sowohl fiir das diesseitige Leben der Seele eine
entscheidende Rolle, sofern sie vermittels bildlicher Imaginationen auf Gott zurtickge-
rufen wird. Aber auch im jenseitigen Zustand der erldsten Geistseele vermittelt sich die
Erfahrung des ineffablen Gottes in Theophanien, sei es fiir die angelischen Naturen, sei
es fur die angelische Leiblichkeit der Auferstandenen.”®

Vgl. Johannes Scotus Eriugena [Barbet] und Hugo Providentia in ipsam puram et invisibilem pulchritudi-
von St. Victor: Opera exegetica, PL 175, 923-1154. nem ipsius veritatis, quam amat, et ad quam tendit omne
Meier und Wagner-Egelhaaf 2014, 84. quod amat sive sciens sive nesciens, humanos animos revo-
Haec enim sunt dissimilia symbola in propheticis visioni- cat, Johannes Scotus Eriugena, 138C-139A.

bus, in eorum prophetarum spiritu administratione ange- 77 Johannes Scotus Eriugena, 146B-C.

lica plasmata, ad nostram eruditionem et introductionem 78 Et quaecunque alia caelestibus quidem essentiis super-

ad purissimas caelestium essentiarum in semetipsis remo- mundane, nobis vero symbolice tradita sunt. Ac brevi sen-
ta omni phantastica plasmatione, cognitiones, Johannes tentia beatus Dionysius docet nos, incunctanter non solum
Scotus Eriugena, 145A-B. humanos animos adhuc in carne detentos per sensibilia
Visibiles quidem formas invisibilis pulchritudinis symbola, verum etiam angelicos intellectus omni carna-
imaginationes arbitrans, hoc est, dum arbitratur et in- li gravitate absolutos per invisibiles significationes, quas
cunctanter judicat, visibiles formas, sive quas in natura theologia theophanias nominat, ipsam veritatem cognos-
rerum, sive quas in sanctissimis diviniae Scripturae sa- cere, quoniam per se ipsam nulli creaturae seu rationali
cramentis contemplatur, nec propter se ipsas factas, nec seu intelligibili comprehensibilis est, super omnem sensum
propter se ipsas appetendas seu nobis promulgatas, sed in- et intellectum exaltata, omni visibili et invisibili creatura
visibilis pulchritudinis imaginationes esse, per quas divina remota, Johannes Scotus Eriugena, 141A.
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Die innerseelische Instanz einer prophetischen Einbildungskraft oder visionaren
Vergegenwirtigungsfahigkeit fithrt uns nun zu frithscholastischen Adaptionen dieser
Vorstellungstatigkeit und ihrer Riickbindung an eine spirituale Korperlichkeit.

10 Frithscholastische Konzeptionen von spiritus phantasticus und
anima phantastica

Wie an den exemplarisch vorgestellten Zeugnissen deutlich geworden sein mag, fra-
gen Konzeptionen der christlichen Verklarungslehre nicht nur nach dem Modus einer
Jleiblichen® Auferstehung nach dem Tod und der Wiebeschaffenheit® des spiritualen
Leibes im Zuge der verheilenen Restitution des ganzen Menschen. Diese Auseinander-
setzungen sind eingebettet in Theorien zur innerweltlichen Erfahrung von Gottesvisio-
nen, Seelenreisen, prophetischen Traiumen und raptus-Vorstellungen. Traumvisionen in
Rekurs auf biblische Zeugnisse (insbesondere der Jakobs- und Josephstraum sowie der
gnadenhafte raptus Pauli) sowie die Annahme eines prophetischen Symbolcharakters bi-
blischer Uberlieferungen selbst verfugen neuplatonische Imaginations- und Aufstiegs-
modelle einer instantanen Gotteschau, innerhalb derer die Imagination eine zentrale
Rolle spielt, mit Konzeptualisierungen der jenseitigen Verfasstheit des Glorienleibes.

Was innerweltlich als imaginative Seelenreise, instantane Entriickung oder als Auf-
stieg zu einer visio dei gefasst werden kann, wird zum Vorstellungsmodell fiir die dauer-
hafte jenseitige spirituale Fortexistenz. Das aber heifst auch, dass die Instanz der /magina-
tio, die Problematisierung des mvebpa gavtaotikov bzw. des spiritus phantasticus syste-
matisch zentrale Relevanz gewinnen. Neuplatonische wie medizinisch-physiologische
Voraussetzungen prigen sich deutlich in christlichen Konzepten aus, wobei im theo-
logischen Sprachgebrauch die Verwendung des Terminus mvedpa bzw. lat. spiritus glei-
chermafen Verweise auf den spiritus sanctus erlaubt wie schopfungstheologisch auf das
gottliche Einhauchen der Seele bzw. des Lebens und zudem naturphilosophische bzw.
physiologische Konnotationen eines atherartigen Fluidums aufruft. Dieser Tatbestand
erfordert eine Syntheseleistung.”

In frithscholastischen Seelenlehren ist die Auseinandersetzung mit dem Verhaltnis
von Seele und Leib in Rekurs auf diese changierenden spiritus-Konzepte allerorten wirk-
sam. Neben bzw. in Verbindung mit neuplatonischen Voraussetzungen sind es medizi-
nische, wahrnehmungsphysiologische Theorien, auf die sich Erklarungsansatze stiitzen,
so vor allem lateinische Ubersetzungen und Kommentare der griechischen Corpora zur

Medizintheorie (Galens De sanitate tuenda ist hier neben Rekursen auf Hippokrates und

79 Vgl. Verbeke 1945.
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Dioskorides vor allem zu nennen) sowie lateinische Ubersetzungen arabischer Medi-
zintheorie, etwa des Canon Medicinae von Avicenna in der Ubertragung des Gerhard
von Cremona oder die einflussreichen Ubertragungen arabischer Schriften zur Medi-
zin durch Constantinus Africanus.®’ Und schlieflich wird der Einfluss von Makrobius’
Commentarii in somnium Scipionis als Vermittlung einer kosmologisch eingebetteten Psy-
chologie in Ankniipfung an platonisch-pythagoreische bzw. neuplatonische Konzepte
sowie in Bezug auf die Differenzierung visionarer Erfahrungsformen und Triume als
Hintergrund mittelalterlicher Debatten wirksam.

Diese Theoretisierungen des Leib-Seele-Verhiltnisses im Kontext der innerweltli-
chen Existenz wirken sich auf die Erklarungsversuche zum pneumatischen Charakter
des Glorien- oder Auferstehungsleibes aus und fihren schlieSlich in langer Sicht zu ei-
ner Nobilitierung der Einbildungskraft fernab der Auseinandersetzung mit jenseitigen
Leibmodellen.

Zwar weisen christliche Denker kdrperphysiologisch fundierte Vorstellungen der
Seele im Jenseits zuriick und verneinen Geschlechtlichkeit, Stoffwechselvorginge etc.,
aber die Wahrnehmungsfahigkeit bzw. die Begriindung der Beschaffenheit eines Ver-
mogens, das es ermoglicht, eine anschauliche Vergegenwirtigung Gottes zu erfahren,
bleibt ein Angelpunkt. In Rekurs auf Eriugena, dessen Kommentare zu den Schriften
des Ps.-Dionysisus eine breite Aufnahme gefunden haben, sowie weiterhin in Adaption
nicht zuletzt arabischer Interpretationslinien der aristotelischen De anima-Lehre und
schliefSlich durch Aneignungsweisen der augustinischen Psychologie formiert sich in
der Frithscholastik eine Verflechtung von Seelenkonzepten, innerhalb derer die Mitt-
lerstellung der anima imaginativa als quasi-korporale, luzide, spirituale Instanz in den
Fokus riickt. Begriindet werden damit sowohl die innerweltlichen mentalen Prozesse
einer spiritualen Schau als auch uberweltliche Modi einer spiritualen Geistigkeit der
Individualseele. Spitzen wir die Fragestellung also zu, um wiederum an exemplarischen
Zeugnissen zu zeigen, wie die neuplatonisch grundierte Auffassung eines sogenannten
spiritus phantasticus (mvedpa eavtaotkév) mit christlichen Vorstellungen der spezifi-
schen, geistigen Leiblichkeit (cGua mvevpatikév) des Auferstehungsleibes korreliert
wird.

Vor dem Hintergrund der pseudo-dionysischen Theologie der himmlischen Hier-

archie und insbesondere der durch Eriugena explizierten Theophanie-Lehre wirft Hugo

Diese von den Schulen in Salerno wie Toledo aus-
gehenden Ubersetzungsbewegungen im 12. Jahr-
hundert - fiir die Letztgenannte sind hier etwa die
lateinischen Ubertragungen der Schriften Avicen-
nas und Solomon Ibn Gabirols (Avicebron) von
Dominicus Gundissalinus und in Hinsicht auf spi-
ritus-Konzepte insbesondere Costa ben Lucas (Con-
stabulis) im 13. Jahrhundert zur mittelalterlichen

Kanonlektire zahlende Schrift De differentia spirr-
tus et animae (ins Lateinische Gbersetzt von Joannes
Hispalensis) zu nennen — mogen deutlich machen,
wie stark neben genuin philosophischen Seelen-
theorien medizinisch-physiologische Schriften eine
Rekonzeptualisierung des Leib-Seele-Verhiltnisses
im christlichen Kontext provozieren.
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von St. Viktor in seiner Schrift De unione corporis et spiritus die Problematik auf, dass zwi-
schen dem spiritus (dem Geist Gottes) und dem menschlichen Korper ein Vermittelndes
gedacht werden muss, um die Distanz zwischen intelligibler und kérperlicher Sphare
zu Uberbriicken. Es muss also etwas geben, wodurch der Korper tiber sich hinaussteigt,
bzw. im Gegenzug etwas, wodurch der gottliche spiritus herabsteigt.®! Nicht zufallig ist
es wiederum ein biblisches Revelationsgeschehen, an dem Hugo von St. Victor dieses
Medium einfithrt: Die Offenbarung der zehn Gebote an Moses auf dem Berg Sinai (2
Mos 33, 11-34, 9). Dieser Bibelverweis ist schon allein deshalb bedeutsam, sofern Moses
hier die gottliche Gnade zuteilwird, dass Gott, herabgekommen in einer Wolkensaule;
im Zeltheiligtum unmittelbar zu Mose spricht und diesem seinen Beistand versichert,
um das Volk Israel aus der Gefangenschaft in Agypten zu fithren. Auf die Bitte des Mose,
die gottliche Herrlichkeit selbst zu schauen, antwortet ihm der Herr:

Ich will meine ganze Schonheit vor dir voriiberziehen lassen und den Namen
des Herrn vor dir ausrufen. Ich gewihre Gnade, wem ich will, und schenke Er-
barmen, wem ich will. Weiter sprach er: Du kannst mein Angesicht nicht sehen;
denn kein Mensch kann mich sehen und am Leben bleiben. Dann sprach der
Herr: Hier, diese Stelle da! Stell dich auf den Felsen. Wenn meine Herrlichkeit
voriberzieht, stelle ich dich in den Felsspalt und halte meine Hand iiber dich,
bis ich voriiber bin. Dann ziehe ich meine Hand zurtck, und du wirst meinen

Riicken sehen. Mein Angesicht aber kann niemand sehen.

Das Zur-Erscheinung-Kommen Gottes in einer ,Wolke“ (2 Mos 34, 5) auf dem Berg Sinai
sowie die prinzipielle Unméglichkeit, Gott von Angesicht zu Angesicht zu sehen, der
stattdessen auch fir den Begnadeten immer nur im Schatten, in einer Riickansicht, im
Vorbeiziehen erfahrbar wird, wird zum Ausgangspunkt einer allegorischen Deutung,
die das Mittelbare der Gotterscheinung mit der Notwendigkeit eines Erkenntnismedi-
ums verkniipft.

So fithrt Hugo von St. Victor in Rekurs auf dieses Offenbarungsgeschehen ein Medi-
um ein, das die Kluft zwischen Korperlichkeit und Geistigkeit tiberbriickt oder, auf die
Situation Gbertragen, zwischen dem sinnlich-korperlichen Aufstieg Moses’ bis auf die
Spitze des Berges — hier bewegen wir uns noch ganz im Bereich der empirischen Welt,
sozusagen in ihrer dufSersten, menschlich erreichbaren Hohe — und der Herabkunft des
sich offenbarenden Gottes. Das gnadenhafte Erfilltsein des Mose, seine spirituale Re-
zeptivitat, ist Bedingung, damit sich dieses heilige und geheimnisvolle Geschehen (Ma-

gna sunt in bis omnibus sacramenta) vollzieht: Ascendit corpus et descendit spiritus. Ascendit

St nibil inter spiritum et corpus medium esset, neque spi- longe sunt a se duo haec, Hugo von St. Victor: Opera
ritus cum corpore, neque corpus cum spitiru convenire omnia, PL 177, 285A.

potuisset. Multum autem distat inter corpus et spiritum;
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spiritus, et descendit Deus. Das aber, wodurch der Korper aufsteigt, ist hoher als der Kor-
per und das, wodurch der spiritus (der gottliche Geist) herabsteigt, ist niedriger als dieser
spiritus, so Hugo von St. Viktor. Der Korper steigt durch seine Sinnesvermdgen herauf,
der spiritus aber vermittels der Sensualitit herab.®? Die Reziprozitit der Auf und Ab-
stiegsbewegungen im Sinne des Ps.-Areopagiten bzw. der Auslegung des theophanen
Offenbarwerdens Gottes in Rekurs auf Eriugena steht hier im Hintergrund.

Diese Voraussetzungen aber ermoglichen es Hugo von St. Viktor nun, in Rekurs
auf neuplatonische mvedpa-Konzepte, eine spezifische Sinnlichkeit als das Medium zu
adressieren, innerhalb dessen sich das Gotterscheinen in der Seele des Empfangenden
vollzieht, und die Seeleninstanz, in der sich dieses Vermittlungsgeschehen vollzieht, als
die Einbildungskraft (imaginatio) zu bestimmen, gleichsam als die Schnittstelle zwischen
kontemplativem Aufstieg und revelativem Abstieg des vermittelnden gottlichen spiritus
oder der Gnadengaben des HI. Geistes:

Item spiritus ascendit contemplatione, Deus descendit revelatione. Theophania est in
revelatione, intelligentia in contemplatione, imaginatio in sensualitate, in sensu instru-

mentum sensualitatis, et origo imaginationis.33

An einem weiteren alttestamentlichen Revelationsereignis wird dies untermauert. Der
bertihmte Jakobstraum, innerhalb dessen Gott sich dem schlafenden Jakob vermittelt
tber Engel, die auf einer Leiter von der Erde bis zum Himmel auf- und absteigen,
offenbart, wird nun zum Ausgangspunkt, um dieses Offenbarungsgeschehen in Re-
kurs auf die kosmologische Skala der Natur zugleich als inneren Erkenntnisaufstieg der
Seele bzw. Herabkunft Gottes zu deuten. Die Engelsbewegung, allegorisch lesbar als
Aufstiegsbemithung der menschlichen Vernunft, ist zugleich ein Hinweis auf die ps.-
dionysische Konzeption einer angelischen Hierarchie der Heilsvermittlung. Und wie-
derum ist es die sinnliche Vorstellungstitigkeit, die hier eine transmissive Funktion in-
nehat, denn die Gotterscheinung ist stets ein mittelbares Offenbarwerden.

Vide scalam Jacob, in terra stabat, et summitas ejus coelos tangebat. Terra corpus, coelum
Deus. Ascendunt animi contemplatione ab infimis ad summa. A corpore ad spiritum,
mediante sensu et sensualitate. A spiritu ad Deum, mediante contemplatione et revela-

tione.%*

Was diese Auslegung der biblisch verbiirgten Offenbarungserfahrungen so bemerkens-
wert macht, ist die Tatsache, dass Hugo von St. Victor die Frage der Verbindung von

Quo ascendit corpus, superius est corpore. Quo descendit von St. Victor: Opera omnia, PL 177, 285B.
spiritus, inferius est spiritu. Rursum quo ascendit spiritus, 83 Hugo von St. Victor: Opera omnia, PL 177, 285B-C.
superius spiritu: et quo descendit Deus, inferius Deo. Cor- 84 Hugo von St. Victor: Opera omnia, PL 177, 286C.

pus sensu ascendit, spiritus sensualitate descendit, Hugo
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korperlicher Welt (in hoc mundo corpore) und geistiger Welt (spiritus) im Folgenden kos-
mologisch bzw. naturphilosophisch einbettet. In Unterscheidung der Hierarchie der
vier Elemente (terra, aqua, ignis, aer), wovon allein das Element der Erde als unbeweglich
gilt, die anderen aber als beweglich, und in Hervorhebung der fluiden, selbstbewegten
Eigenschaften von Feuer (ignis) und Luft (aer), setzt er insbesondere diese elementaren
Qualitaten aufgrund ihrer luziden, von der stofflichen Schwere befreiten, subtilen und
der Sichtbarkeit entzogenen, quasi-korporalen Beschaffenheit mit der Kraft des spiritus
in Beziehung, der nun als eine Art Geistwirken innerhalb der natiirlichen Welt gefasst
1st.

Hinc est quod ipse aer, quia prae sui subtilitate videri non potest, spiritus appellatur, cum
corpus sit quoniam in ea parte qua sensum corporis excedit, tantum spirituali naturae
appropinquat, ut in apellatione etiam nomen illius usurpet. Sed ignis qui ipso aero longe
subtilior est et mobilior, et non sicut aer, extrinsecus terrena corpora afflando movet, se

interius vegetando vivificat, magis proprie vocatur spiritus.®

Die grofiere Nihe des Elementes Feuer zu einem vitalen spiritus-Prinzip, der verlebendi-
genden Seele, aufgrund der von innen, d. h. aus dem Kérper emergierenden Wirksam-
keit erlaubt es im Folgenden, diesen vitalisierenden spiritus im Unterschied zu seiner
Funktion bei pflanzlichen oder animalischen Lebewesen in Bezug auf den Menschen

als die Instanz der Imagination zu bestimmen.

Nihil autem in corpore altius, vel spirituali naturae vicinius esse potest quam id ubi post
sensum et supra sensum vis imaginandi concipitur. Quod quidem, in tantum sublime
est, ut quidquid supra illud est, aliud non sit quam ratio. Ipsa utique vis ignea, quae
extrinsecus formata sensus dicitur, eadem forma usque ad intimum traducta imaginatio

vocatur. 86

Exponiert ist damit die Imagination (vis imaginandi) als Transmissionsvermogen zwi-
schen kérpergebundener Wahrnehmung und Verstand und als das gesuchte Bindeglied
zwischen Korper (corpus) und Geist (Spiritus Dei). Dass Hugo von St. Victor hier mit neu-
platonischen Ansitzen, mit Verweisen auf die aristotelische Psychologie und medizinisch-
physiologische spiritus-Konzepte operiert, um den quasi-korperlichen, feuerartigen in-
nerseelischen spiritus (das Pendant zum belebenden mvebpa) als Bindeglied zwischen
korperlicher Wahrnehmung und Verstand (ratio) auszuweisen und damit schlieflich als
Bedingung der Moglichkeit der Geistseele, fiir den gottlichen spiritus empfanglich zu
sein, der sich innerseelisch in bildhaften Vollziigen zur Erscheinung bringt, wird hier

85 Hugo von St. Victor: Opera omnia, PL 177, 286B. 86 Hugo von St. Victor: Opera omnia, 287B, Hervorhe-

bung recte stammt von der Autorin.
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offenkundig. Wihrend das, was der ratio in voller Durchsichtigkeit erkennbar ist, dem
Licht (fux) assoziiert ist, gewdhrt die Imagination, sofern sie mit Eindriicken kérperli-
cher Dinge das absolut Unkérperliche — und so auch das Offenbarungswirken Gottes —
tberhaupt erst vorstellbar macht, Einsichten im Schatten (umbra). Die Imagination bzw.
die mittelbaren Vorstellungen erweisen sich, ganz im Sinne neuplatonischer Vorausset-
zungen, als eine Art Ummantelung (vestimentum) der Seele, deren hdchste Erkenntnis
fir Hugo zweifelsfrei in der reinen Kontemplation besteht. Doch der Weg zu dieser
héchsten Gotteserfahrung verlduft tber eine Skala, innerhalb derer die Imagination ei-
ne notwendige Transmissionsfunktion einnimmt. Auch Hugo von St. Viktor unterschei-
det eine zweifache Imagination - und hier mogen wir einen Nachhall der Uberlegun-
gen Eriugenas, aber auch neuplatonischer Seelenkonzepte bis hin zu Allusionen auf den
Phaidros wahrnehmen —, wenn er betont, dass die Seele, sofern sie sich von korperlichen
Dingen affizieren und zu diesen hinreifen lasst, einerseits quasi an Korpulenz zunimmt
und in eadem phantasiis imaginationum corporalium deformatur, es aber andererseits die vis

imaginandi ist, die eine zunehmende Vergeistigung der Seele erméglicht:

Sic ttaque ab infimis et extremis corporibus sursum usque spiritum incorporeum, qua-
edam progressio est per sensum et imaginationem, quae duo in spiritu corporeo sunt.
Postea in spiritu incorporeo proxima post corpus est affectio imaginaria, qua anima ex

corporis conjunctione afficitur, supra quam est ratio in imaginationem agens.

Hugo entwirft eine erkenntnistheoretische Skala, innerhalb derer eine zweifache Wech-
selwirkung oder gegenseitige Einwirkung die Kontinuitat zwischen dem transzenden-
ten Gott und der verkorperten Seele herstellt. So wie Gott auf die menschliche intelli-
gentia (quae est ratio ab interiori formata) einwirkt und ihr durch sein innerseelisches Pra-
sentwerden Weisheit (sapientia) verleiht, so bedarf eben diese ratio, um der gottlichen
Prinzipien bzw. eines Offenbarungsgeschehens tiberhaupt bewusst zu werden, der Ima-
gination (sicut imaginatio deorsum informans rationem, scientiam facit)®’ — und eben das ist
es, was im Falle der Offenbarung des Moses bzw. der Traumvision des Jakob geschieht.

Was hat das nun mit der Frage des Glorienleibes zu tun? Wir haben bereits mehr-
fach gesehen, dass die visionare Gotteserfahrung im theologischen Kontext vielfach als
eine Art Vorschein dessen gedeutet wird, was den Auferstandenen im Zustand der voll-
endeten Seligkeit verheiffen ist. In einer anonymen Schrift mit dem Titel De spiritu et
anima aus dem ausgehenden 12. bzw. frithen 13. Jahrhundert, die zeitweilig Augustinus
zugeschrieben wurde und vor diesem Hintergrund als Schulschrift groe Verbreitung

gefunden hat, einer Schrift, die in diverse Kommentierungen eingegangen ist und die

Hugo von St. Victor: Opera omnia, PL 177, 288D—
289A.
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in der Forschung mit Alcher von Clairvaux oder auch Petrus Comestor in Verbindung
gebracht wurde,®® wird dieser Zusammenhang deutlicher.

Es handelt sich bei der genannten Schrift um ein sogenanntes Kompilat, d. h. ei-
ne Zusammenfithrung von Texten zur Psychologie und insbesondere zum Leib-Seele-
Verhiltnis mit wichtigen Ansitzen zur Traumtheorie und Vorstellungstitigkeit der Seele
aus dem Kontext der griechischen wie lateinischen Antike und Spatantike. Zeugnisse in
Rekurs auf Aristoteles und Platon sowie neuplatonische Textausziige oder etwa die Me-
dizintheorie Galens, die als solche allesamt nicht gekennzeichnet sind, stehen hier ne-
ben Textzeugen in Rekurs auf die romische Antike (z. B. Boethius, Macrobius, Cassiodor
uv.m.) sowie christlich spatantiken Kirchenviterreferenzen (Augustinus, Beda, Hiero-
nymus, Laktanz, Ps.-Dionysios, Areopagita etc.). Sie sind verbunden mit Ansitzen der
rhetorischen Asthetik aus dem Kontext der sogenannten Karolingischen Renaissance
(Alcuin, Eriugena) und eingebettet in Textfragmente und Diskurse des 12. Jahrhun-
derts (Richard und Hugo von St. Victor, Isaak de Stella, Alcher von Clairvaux, Bernhard
von Clairvaux, John of Salisbury u.a.). Zudem lasst sich deutlich erkennen, dass der
Verfasser des Kompilats den Versuch unternimmt, Ansatze der graeco-arabischen bzw.
judaeo-arabischen Uberlieferungstradition (Kommentare und Texte in Auseinanderset-
zung vor allem mit De anima) zur Medizintheorie und Physiologie mit der christlichen
Seelenlehre zu vereinbaren.

De spiritu et anima zeigt in kompilatorischer Verfugung eine Fiille von neuplato-
nischen, spitantiken wie frihchristlichen Konzepten einer spiritualen, imaginativen
Seeleninstanz bzw. ihrer Vorstellungsfahigkeit. Im Bewusstsein der vielfaltigen Verwen-
dungsweisen des Terminus spiritus hebt der Verfasser die zwischen Korper und Geist
vermittelnde, kérperiahnliche und doch unkérperliche Verfasstheit des spiritus hervor
(Spiritus etiam est quaedam vis animae, mente inferior, ubi corporalium rerum similitudines ex-
primuntur. Nec ipse spiritus corpus est, sed corpori stmilis. Quae enim spiritu videntur, nont sunt
corporalia, sed corporalibus similia)®®, der auch als Funken (scintilla) des ,Auges der Seele*
gefasst wird (Dicitur spiritus mens rationalis, ubi est quaedam scintilla tanquam oculus animi,
ad quem pertinet imago et cognitio Dei). Die Definitionsansitze, die hier zusammengefiihrt
werden, sind alles andere als einheitlich oder konsistent ineinander uberfihrbar. Doch
sind sie ein Zeugnis daftr, wie stark naturphilosophische und kérperphysiologische An-
satze, wie schon bei Hugo von St. Viktor, in die Debatten um das Leib-Seele-Verhaltnis
Eingang finden. Zudem wird deutlich, dass die Rolle der imaginativen Seeleninstanz
und das Medium der Vorstellungstitigkeit innerhalb der Differenzierung von Erkennt-
nisfunktionen und -instanzen der Seele besondere Beachtung finden.

88 Vgl. hierzu McGinn 1977, 63-93. 89 Anonymus, De Spiritu et Anima, PL 40, cap. X, 785-
786.
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So wird im Kontext einer Distinktion der Fakultaten der mens und in Hinsicht auf
die Frage nach der geistigen Anniherung der Seele an Gott eine Stufenfolge von sen-
sus — imaginatio — ratio — intelligentia/intellectus — sapientia entworfen, innerhalb derer es

wiederum die imaginatio ist, der eine spezifische Transmitterfunktion zukommt.

Imaginatio namgque de sensu oritur, et secundum ejus diversitates ipsius quoque est va-
riatio. Multa videt anima carnalibus oculis, multa etiam phantastica imaginatione
concipit: et ubique quasi diffunditur, movetur, erigitur et fluctuare videtur: non a se
egrediens, sed in semetipsa tanquam in magno percurrens spatio pervagatur; et non exit
ad illa, sed tractatibus suis sibi illa repraesentat. Habet siquidem in se quasi quamdam
latitudinem, longitudinem et altitudinem. Nam per charitatem Deum et omnes sibi fi-
deles complectitur, per meditationem universa quae a principio mundi usque ad finem
Deus propter salutem nostram operatus est mediatur; per contemplationem quae sursum

sunt coelestia contemplatur.”®

Die an Augustinus’ Memorialtheorie ankniipfende Vorstellung eines unermesslichen
Binnenraumes der Seele, d. h. ein thesaurierendes Reservoir von fragmentarischen Vor-
stellungsbildern, das der hier als Instanz benannten anima phantastica zur Verfigung
steht, bleibt ganz klar auf den Zugriff der hoheren Geistesvermogen und letztendlich
auf die gottliche Gnade verwiesen. Und doch ist es der ,Bildervorrat; der hier, wie be-
reits an anderer Stelle betont, die intelligiblen Prinzipien gewissermafen in bildhafter
Weise zur inneren Anschauung bringt und damit Voraussetzung abstraktiver Verstan-
desleistungen ist.

Dass es diese anima phantastica ist, die eine Vermittlungsfunktion zwischen den
hoheren, rein geistigen Erkenntnisvermogen der Seele und der koérperlichen Welt ein-

nimmt, expliziert der Autor im Folgenden.

Itaque anima quae vere spiritus est, et caro quae vere corpus est, in suis extremitatibus
facile et convenienter uniuntur, id est, in phantastico animae, quod corpus non est,
sed simile corpori; et sensualitate carnis quae fere spiritus est, quia sine anima fieri non
potest.”!

Die imaginative Fakultat (anima phantastica) ist auch hier gleichsam der duferste Sinn

der Geistseele und Vermittlungsinstanz zur Sinneswahrnehmung, dem korperlichen

Anonymus, De Spiritu et Anima, PL 40, cap. XI, 786—
787.

Anonymus, De Spiritu et Anima, cap. XIV, 789. Her-
vorhebung recte stammt von der Autorin. ,Thus the
soul, which is truly a spirit, and the flesh, which is
truly a body, easily and fittingly meet at their ex-

tremes. The extremes are the imaginative faculty —
which is not a body, but similar to a body — and the
sensation in the flesh — which is almost a spirit, sin-
ce it cannot exist without the soul McGinn 1977,
201-202.
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Perzeptionsvermogen. So wie das korperliche Leben nach verschiedenen Stufen der
Wahrnehmungs- und Erkenntnisfahigkeit differenziert werden kann (sensificatio, ima-
ginatio, memoria, providentia) und damit Grade einer Annaherung an die Gottebenbild-
lichkeit des hochsten Lebens (ad imaginem summae vitae) zeigt, so ist diese Graduierung
zugleich Nachbildung eines spiritualen Lebens: Iz his omnibus corporea vita spiritualem vi-
tam imitatur [...] Convenientissima autem media sunt carnis et animae, sensualitas carnis, quae
maxime ignis est; et phantasticam spiritus, qui igneus vigor dicitur.”*

Es ist diese Bertihrungsstelle zwischen der sinnlichen kérperlichen Wahrnehmung
und dem imaginativen Spiritus (der anima phantastica), zwischen der elementaren Qua-
litdt des Feuers (des belebenden Prinzips im Korper im Sinne eines spiritus vitalis) und
einer feuerartigen Kraft (spiritus phantasticus), der die Verbundstelle von Korper und See-
le bestimmt: Igneus est ollis vigor et coelestis origio (Virgilius, Aeneid. Lib. 6, vers. 730.)%>

Der Autor betont diese Transmitterfunktion, tiber die erst die Denkmoglichkeit der
Einheit von fleischlichem Kérper und immaterieller Geistseele gewahrleistet wird: Sie
ist ein Wunder der Verbindung von Seele und Fleisch nicht nur im Menschen, ebenso
in Bezug auf die Inkarnation Gottes im menschgewordenen Sohn und schlieflich ein
Wunder in Hinsicht auf die Auferstehung. Das Wunder der Verbindung von Fleisch
und Seele wird geradezu zum Beweis der Macht Gottes, dereinst eine Auferstehung des
Fleisches im Glorienleib bewirken zu kdnnen.

Mirabilis fuit conjunctio prima, mirabilis et secunda, nec minus mirabilis erit tertia,
cum homo et angelus et Deus, unus erit spiritus. [...] Si enim tam disparem carnis et
animae naturam ad unam confoederationem atque amicitiam Deus conjungere potuit,
nequaquam erit ei impossibile rationalem spiritum, qui usque ad consortium terrent
corporis humiliatus est, cum eodem corpore glorificato, ut sit ei gloriae quod fuit
ei sarcinae, ad consortium beatorum spirituum, qui in sua puritate perstiterunt,
exaltare et usque ad suae gloriae participationem sublimare. Ad hoc siquidem

illum sola charitate, nulla necessitate creavit [...].2*

92 Anonymus, De Spiritu et Anima, PL 40, cap. XIV, 790.
93 Anonymus, De Spiritu et Anima, PL 40, cap. XIV,

the angels and God will become one spirit. [...]
If God could conjoin in one association and fri-

790. In Berufung auf Vergil kann diese Kraft mit

einer feurigen Stirke, die ihren Ursprung im Him-

mel hat, verglichen werden. Dies lisst sowohl eine
pneumatische, quasikorpuskulare Lesart im Sin-
ne neuplatonischer Konzepte wie eine christlich-
allegorische Lesart zu.

94 Ebd. Hervorhebungen recte stammen von der Au-

torin. ,If the first conjunction, that of body and
soul, had been a subject of marvel, so was the se-
cond, nor will the third be any less so, when man,

endship the very disparate natures of flesh and
soul, then it will not be impossible for God to ex-
alt the rational spirit, which had been humiliated
to sharing fellowship with an earthly body, raising
it to the participation of glory, along with its glori-
fied body. Now the same body will be for the spirit
reason for glory. This fellowship will be with those
blessed spirits who remained constant in all their
purity, McGinn 1977, 203.
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Die leib-seelische Restitution der Person (unio personalis), die auszuweisen hier das er-
klarte Ziel ist und zu deren Begrindung der Rickgrift auf die Schnittstelle zwischen
duflerem und innerem Sinnesvermogen aufgerufen wird (zwei Fakultdten, wie wir sie
auch schon bei Eriugena diskutiert haben, allerdings nun mit Implikationen einer feu-
erartigen Medialitat eines phantasticum spiritus, qui igneus vigor dicitur), zeigt deutliche
Allusionen an das neuplatonische Konzept des éynua-mvedua. Die spiritus-Konzeption
steht in direkter Beziehung zur Begriindung der Méglichkeit einer leiblichen Auferste-
hung bzw. der leib-seelischen Einheit des Glorienleibes.

Was aus dieser christlich transformierten Konzeption der anima phantastica im mit-
telalterlichen Kontext wird, wire eingehender weiter zu verfolgen, als es an dieser Stelle
geschehen kann. Hier mag es bei dem Hinweis bleiben, dass die Vorstellung einer ima-
ginativen Seelenfunktion bzw. die Einfilhrung eines vermittelnden geistigen spiritus,
tber die nicht nur das Leib-Seele-Verhiltnis eine Vermittlung erfihrt, sondern ebenso
die Denkmdoglichkeit einer spiritualen Sinnlichkeit im Zustand der Erlésung kontu-
riert werden kann, prominent in den Schriften Marsilio Ficinos Aufnahme findet. In
der Theologia Platonica treften wir erneut auf das Vermittlungsmodell eines spiritualen
Seelenfluidums als Medium von Imaginationsleistungen sowie auf die Bestimmung der
Imagination als Instanz der Geistseele. Signifikant wird die Verschrainkung der theolo-
gischen Glorienleibvorstellung mit neuplatonischen Seelenwagen-Motiviken hier nicht
nur, sofern Ficino als Ubersetzer und Kommentator des Phaidros wie als Ubersetzer des
Traumbuches des Synesios von Kyrene die griechische Diktion yvyn mvevpatiky ins
Lateinische ibertragt und somit die Unterscheidung einer anima phantastica und ihres
Mediums bzw. Werkzeugs, des spiritus phantasticus, expliziert. Nicht minder bedeutsam
ist fiir unseren Zusammenhang die Tatsache, dass Ficino als Ubersetzer und Kommen-
tator auch des Corpus Dionysiacum in Anschlag zu bringen ist, d. h. auch mit der Schule
der Viktoriner vertraut ist, und dass iiber diese Tradition die prophetische Dimension
der Theologie bzw. die Aufmerksambkeit fiir den Status von Visionen und Traumzustin-
den in sein Werk einfliefSt. Entsprechend unternimmt Ficino in der Theologia Platonica
eine Auseinandersetzung mit Modi der vacatio, also mit visionaren Zustinden seelischer
Empfinglichkeit fir tibersinnliche, divine Einflisse in Rekurs auf pagane wie christliche
Zeugnisse und verbindet dies mit Ansétzen der neuplatonischen Seelenwagenlehre, der

astralen Influenzenlehre bzw. der Vorstellung eines innerkosmischen spiritus.”> Nehmen

Marsilio Ficino, der diese Schrift ins Lateinische
tbersetzt, wihlt entsprechend die Termini ,spzri-

tus phantasticus‘ bzw. ,anima phantastica‘ — und lasst
dadurch in seiner Ubertragung anklingen, dass die-
ses Seelenvermégen und sein Sinneswerkzeug fiir
die vita beatorum von Belang sind. Marsilio Ficino:
Opera Omnia, 1970: De potestate phantasiae spritusque

phantastici. Explizit wird die Verbindung mit theo-
logischen Visionskonzepten bzw. der christlichen
Glorienleibvorstellung in der Theologia Platonica,

lib. XIII im Kapitel Septem vacationis genera: Tali quo-
dam 1gneo curru Magi atque Platonici Heliam Paulumque
raptos in caelum fuisse dicerent, ad demum post mundi

tudicium corpus, quod nostri glorificatum nominant, si-
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wir diese Stringe zusammen, dann steht dies auch bei Ficino in direktem Zusammen-
hang mit der Frage nach der Perzeptionsfihigkeit der Seele im Glorienleib.

Ein zweiter Strang der Verbindung von christlichen Glorienleibvorstellungen und
deren neuplatonischen Implikationen sei hier nur angedeutet. Er richtet sich auf die
Thematisierung einer spiritualen Perzeptivitit, die den Auferstandenen gegeben ist. Fiir
den christlichen Kontext ist abermals ein striktes Differenzmoment im Vergleich zu neu-
platonischen Konzeptionalisierungen eines pneumatischen, imaginativen Perzipierens
herauszuheben: Wenn in christlichen Auseinandersetzungen um die visio beatifica der
leiblich Auferstandenen von einer spiritualen Perzeptivitit die Rede ist, dann verdankt
sich dies der Einwirkung oder Erleuchtung durch die Gnadengaben des Heiligen Geis-
tes. Die glorificatio ist ein Lichtwerden in der gottlichen Gnade, ein Gnadengeschenk.

Seit etwa 1200 wird dieser Frage mit der sogenannten dotes-Lehre begegnet, wonach
»die gnadenhafte Ausstattung des Leibes [...] unter dem mystischen Bild der Brautga-
ben (dotes) dargestellt“*® wird, d. h. der Auferstehungsleib erstrahlt geschmiickt durch
die Brautgaben als sponsa christi, um den Brautigam Christus zu empfangen. Die figu-
ralen Allusionen an die Brautmotivik des Hohen Lieds sind hier ebenso zu greifen wie
die Typologie der Kirche als Braut Christi, vor allem aber wird die visio beatifica, die
immerwéihrende Gottesschau der unsterblichen Seele in auf Augustinus zurtickweisen-
den Kategorien von Liebe (dilectio), intellektualer Einsicht (cognitio) und Genuss (fruitio)
gefasst.

Wilhelm von Auxerre entwirft vor diesem Hintergrund eine Theorie der spiritualen
Sensitivitit. Um diese Gotteserfahrung bzw. die dem Auferstandenen zukommenden
Brautgeschenke zu differenzieren, unterscheidet er zwischen den Gaben Schonheit bzw.
Klarheit (claritas), der Unverletzlichkeit (impassibilitas), Subtilitit (subtilitas) und Agilitat
(agilitas), die dem Leib zuteilwerden, und den einander erginzenden Gaben, die der
Seele ein Leben verleihen (cognitio, dilectio, fruitio),” vermoge dessen sie sich in ihrem
Streben ganz auf Gott richtet und gewissermafen im Gottesgenuss zu leben vermag.”®

milter raptum iri. Vgl. auch Marsilio Ficino, Theologia Gottesgenusses. Summa Aurea 1V, 18, 3, 3, 1, S. 499,
Platonica, XVIII, cap. IX De corporibus beatorum. 98. Unde perfecta beatitudo consistit in vi rationabili et
McGinn 1989, 6. per cognitionem et concuspiscibili per affectionem vel per
Hier schlagt die platonische, tripartielle Bestim- dilectionem et in duabis simul per fruitionem. Vgl. hier-
mung der Seelenteile durch, die in dem anonymen zu detailliert Coolman 2004, 24.

Traktat De spiritu et anima grundlegend ist. Wilhelm 98 Vgl. ebd., 21 in Bezug auf William von Auxerre,
von Auxerre ordnet die Einsicht (cognitio) dem ratio- Summa Aurea, lib. 1V, 18: William of Auxerre’s
nalen Seelenvermégen, die Liebe (dilectio) dem be- doctrine of the spiritual senses receives its fullest
gehrenden Seelenvermoégen zu, den zornesmiitigen elaboration in his descriptions of the beatitude ex-
Seelenteil verweist er an die irdischen Verhiltnisse perienced by the blessed in the next life (in patria).
zuriick, sieht hier also keine Verklarung gegeben. For William, beatitude is realized precisely through
Das Zusammenspiel von cognitio und dilectio, von the activity of the spiritual senses; the doctrine, in
rationalem und liebevoll begehrendem Vermégen fact, stands at the heart of his understanding of the
der Seele ist die Bedingung der fruitio, des hochsten visio Dei“
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Die seelisch-leiblichen Funktionen des Glorienleibes sind also im wahrsten Sinne als
wverklart® oder gelautert zu verstehen. Bei Wilhelm von Auxerre geht dies so weit, eine
spezifische spirituelle Synésthesie der Gottesschau anzunehmen — auch das ein Ansatz,
der sich bis auf Augustinus zuriickverfolgen lasst (vgl. De trinitate XV, 10, 17) — und
die Paulinische (2 Kor 4, 16), von Augustinus aufgenommene Unterscheidung zwischen
dem duf8eren und dem inneren Menschen auf die verklarte Sinnlichkeit zu transferieren:

,The spiritual senses are exclusively associated with the immaterial, spiritual di-
mension of the human person®, d. h. nicht mit dem physiologischen, empirischen Au-
ge (oculus corporalis), sondern im Vollzug eines spiritualen Sehens (visus spiritualis) wird
die Gotteserfahrung als synisthetischer Genuss gegenwirtig.” Auch diese Theorie ei-
ner Synisthesie des spiritualen Horens, Sehens, Schmeckens, Tastens, Riechens, die u. a.
auf Origenes’ Homilien zum Buch Leviticus zurtickweist, wie eine Diskussion des sen-
sus communis in Rekurs auf Aristoteles mogen verdeutlichen, wie stark die theologische
Auffassung des Glorienleibes mit einer spezifischen, spiritualen Sinnlichkeit und Leib-
lichkeit verbunden gedacht wird, gewissermaflen einem spiritualen inneren Sinn, um
vor dem ,inneren® Auge die Herrlichkeit Gottes in ihrem ganzen Reichtum vorzustellen.

Wiederum ist es ein theologischer Hintergrund, mit dem ein Konzept imaginativer
bzw. visionarer Erfahrung expliziert wird, das eine Nobilitierung der bilderzeugenden,
imaginativ vergegenwartigenden Vermogen der Seele nach sich zieht.'® Halten wir also
eine reziproke Dynamik fest: So wie einerseits neuplatonische Seelenwagen- bzw. spzri-
tus-Konzepte ein Fundament fiir die christliche Glorienleibdebatte darstellen, sind an-
dererseits gerade die theologischen Spekulationen tiber die visiondre Schau Gottes im
Zustand geistleiblicher Existenz eine Basis fir die Etablierung und Nobilitierung von
Imaginationstheorien. Fir die Theologie des Auferstehungsleibes und seiner Glorie ist
dies nur ezn Strang philosophischer Transferbewegungen, der sich zwar kontinuierlich
weiterentwickelt, aber theologisch fraglos nicht die zentrale Begriindungslinie darstellt.
Aber die theologische Legitimation der Imagination als Medium von Offenbarungser-
fahrungen wird in der Folgezeit zu einer Folie fiir die Exposition der dsthetischen Pro-

duktivitdt des imaginativen Vermogens der Seele.

99 Vgl. hierzu Wicki 1954, 107-108. 100 Einschlagig ist hierfiir nach wie vor die Studie von

Robert Klein (Klein 1956).
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