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EINLEITUNG

Dieses Buch tritt auf im Namen einer Inkompetenz: Es steht
auflerhalb dessen, wovon es handelt. Dem Akt des Schrei-
bens, den ich den mystischen Diskursen von der oder iiber
die Prisenz, die Gegenwart (Gottes) widme, ist eigentiim-
lich, dass er gerade nicht zu ihnen gehort. Er entsteht aus
jener Trauer, aber einer nicht akzeptierten Trauer, die zur
Krankheit des Getrenntseins geworden ist, vergleichbar
vielleicht dem Leiden, das schon im 16. Jahrhundert einen
verborgenen Bereich des Denkens bildete: der Melancholia.
Ein Mangel dringt zum Schreiben. Und dieses Schreiben
aus Mangel vollzieht sich, unaufhorlich, auf Reisen in einem
Land, dem ich so fern bin. Um den Ort seiner Produktion
genauer anzugeben, mochte ich mich zuallererst dagegen ver-
wahren, dass diesem Reisebericht der (in seinem Fall dreiste,
ja schamlose) »Nimbus« zugelegt wird, er sei ein durch eine
Prisenz beglaubigter Diskurs, der autorisiert sei, im Namen
dieser Teilhabe zu sprechen, und dass thm unterstellt wird, er
wisse liber alles Bescheid.

Was da sein sollte, ist nicht da: Diese Feststellung ist laut-
los, fast schmerzlos wirksam. Sie bezieht sich auf einen Ort,
den wir nicht lokalisieren konnen, so als waren wir von der
Trennung betroffen, noch bevor wir es wissen. Wenn diese
Situation zur Sprache kommt, kann sie ihren Ausdruck in
dem alten christlichen Gebet finden: »Lass nicht zu, dass ich
mich jemals von dir trenne.« Nicht ohne dich. Nicht ohne.'
Doch das Notwendige ist, wenn es einmal unwahrscheinlich
geworden ist, faktisch das Unmogliche. Dies ist die Gestalt
des Begehrens. Und dieses hingt offensichtlich mit jener lan-
gen Geschichte des Einzigen zusammen, dessen Ursprung

1 Diese Heideggersche Kategorie erschien mir gleichsam wie eine Neuinter-
pretation des Christentums. Vgl. Michel de Certeau, »La rupture instau-
ratrice«, in: Esprit, Juni 1971, S. 1177-1214 [dt.: »Der griindende Bruchs,
in: Michel de Certeau, GlaubensSchwachheit, Stuttgart: Kohlhammer,
2009, S. 155-187].



und Gestalten in ithrer monotheistischen Form Freud so sehr
beschiftigten. Nur ein einziges Etwas fehlt, und schon fehlt
alles. Dieser Neuanfang verlangt, dass man immer wieder
und immer neu sucht, irrt und wieder weitermacht. Man
ist krank an der Abwesenheit, weil man krank ist nach dem
Einzigen.

Der Eine ist nicht mehr da. »Sie haben ihn fortgebrachtx, sa-
gen zahllose mystische Lieder, die mit dem Bericht von sei-
nem Verlust die Geschichte von seinem Wiederkommen be-
ginnen, das sich freilich anderswo und anders vollziehen soll,
auf eine Weise, die eher die Wirkung als der Widerruf seiner
Abwesenheit ist. Als er nicht mehr der Lebende ist, lisst die-
ser »Tote« der Gemeinschaft, die sich ohne ihn bildet, doch
keine Ruhe. Er sucht unsere Orte heim. Eine Theologie des
Phantoms wire sicher in der Lage, zu untersuchen, wie es
kommt, dass er auf einer anderen Biihne wiederersteht als
derjenigen, von der er verschwunden ist. Sie wire die Theorie
dieses neuen Status. Einst wurde das Gespenst von Hamlets
Vater zum Gesetz des Palastes, in dem er nicht mehr weil-
te. So bewohnt der Abwesende, der weder im Himmel noch
auf Erden mehr ist, die Region eines absonderlich-fremden
Dritten (das weder das eine noch das andere ist). Sein »Tod«
hat ihn in dieses Zwischen gestellt. Und ebendieses ist in
etwa der Bereich, von dem die mystischen Autoren heute zu
uns sprechen.

In der Tat fihren diese alten Autoren in unsere Gegenwart
die Sprache einer »Nostalgie« nach jenem anderen Land
ein. Sie schaffen und wahren einen Platz fiir so etwas wie
die brasilianische saudade, ein Heimweh nach dem Land,
wenn denn dieses andere Land auch das unsere ist, wir aber
von ithm getrennt sind. Was sie ins Spiel bringen, ldsst sich
also nicht auf ein Interesse an der Vergangenheit reduzie-
ren, noch nicht einmal auf eine Reise in unserer Erinnerung.
Als Grenzwichterstatuen am Eingang zu einem Anderswo,
das doch nicht anderswo liegt, erzeugen und schiitzen sie
es zugleich. Aus ihren Kdrpern und ihren Texten bilden sie
eine Grenze, die den Raum teilt und ihren Leser in einen
Bewohner von Dérfern oder Vorstidten verwandelt, fern
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von der A-topie, dem Un-Ort, an dem sie das Wesentliche
behausen. So artikulieren sie eine Fremdheit unseres eigenen
Platzes und damit ein Verlangen nach dem Aufbruch in das
Land unserer Geburt. Was mich angeht, dhnele ich Kafkas
»Mann vom Lande«;’ ich habe Einlass von ihnen begehrt.
Anfinglich antwortete der Turhiiter: »Es ist moglich, jetzt
aber nicht.« Zwanzig Jahre unruhigen Auf-und-ab-Gehens
»seitwirts von der Tir« haben dazu gefiihrt, dass ich, durch
genaueres Ansehen, den Mann an der Schwelle zum Gesetz
bis ins Kleinste kennengelernt habe, so dass ich sogar »die
Flohe in seinem Pelzkragen« sehen konnte. So ging es mir
mit meinem Tirhiter Jean-Joseph Surin und vielen anderen,
gegeniiber denen selbst wissenschaftliche Beharrlichkeit sich
schier Uberfordert sah und deren Texte die unermidlichen
Wichter meiner eigenen Beobachtungen waren. Kafkas Ttir-
hiiter sagt auch noch: »Ich bin nur der unterste Turhiiter.
Von Saal zu Saal stehn aber Tirhiiter, einer machtiger als der
andere. Schon den Anblick des dritten kann nicht einmal ich
mehr ertragen.« Auch er ist ja fremd dem Land, das er ab-
steckt, indem er eine Schwelle markiert. Lisst sich das auch
von jenen Mystikern sagen?

Erlaubt das angestrengte Warten vor diesen Tiurhiitern
schliefflich doch, »einen Glanz [wahrzunehmen], der unver-
16schlich aus der Ture des Gesetzes bricht«? Diese Helligkeit,
die kafkaeske Anspielung auf die Schekina Gottes in der ji-
dischen Tradition,” konnte gerade das Aufleuchten eines von
anderswoher gekommenen Verlangens sein. Doch sie wird
nicht der Arbeit und auch nicht der Lebenszeit geschenkt.
Sie ist gleichsam die letzte Verfiigung: ein Todeskuss. Sie er-
scheint erst in dem Augenblick, in dem sich die Tiir vor dem

2 Franz Kafka, »Vor dem Gesetz«, in: Franz Kafka, Samtliche Erzihlungen,
Frankfurt/M.: S. Fischer, 1970, S. 131-132.

3 Zur modernen Bedeutung dieses theologischen Motivs vgl. Genevieve
Javary, Recherches sur Uutilisation du theme de la Sekina dans Papolo-
gétique chrétienne du XV¢ au XVIII® siecle, Lille: Universitat Lille 111
und Librairie H. Champion, 1978. Die Schekina impliziert eine Einwoh-
nung, eine Gegenwart, eine Glorie und letztlich eine Weiblichkeit Got-
tes — Themen, die auch in der christlichen Mystik der Epoche eine grofle
Rolle spielen.



Sterbenden schliefit, das heifit in dem Augenblick, in dem
das Verlangen erlischt, nicht von selbst, sondern infolge des
Mangels an Lebenskriften, die es wach halten konnten. Dann
vollzieht sich die Trennung. Der Tirhiiter neigt sich hinun-
ter zu dem erschopften Mann vom Lande und schreit ihm
ins Ohr, was das Wesen seines Wartens war: »Hier konnte
niemand sonst Einlaf} erhalten, denn dieser Eingang war nur
fur dich bestimmt. Ich gehe jetzt und schliefle ithn.« Im War-
ten auf diese letzte Stunde bleibt das Schreiben. Seine Arbeit
in der Region des Dazwischen ringt mit der unannehmbaren
und uniiberwindlichen Spaltung. Sie dauert all die Jahre von
der ersten Bitte, die der Mann vom Lande an den Wachter
seines Begehrens richtet, bis zu dem Augenblick, in dem der
Engel sich zurtickzieht und das Wort hinterlisst, das dem
geduldigen Warten ein Ende macht. Warum denn schreibt
man, an der Schwelle, auf dem Schemel, von dem Kafkas Er-
zdhlung spricht, wenn nicht, um gegen das Unvermeidliche
anzukimpfen?

I. QUADRATUR DER MYSTIK

Die Farbe erstreckt sich iiber thren Ort hinaus. Bei Uccello
ergiefit sie sich aus dem Rot tiber die Rahmen, welche die
Legende von der Entweihung der Hostie in einzelne Sze-
nen unterteilen: Das Blut der Malerei zieht sich tber die
Abschnitte der Erzahlung. Bei Mir6 durchlochern die hef-
tigen Bewegungen der Farbe mit ihren Spitzen den Raum,
der fur ihr Spiel geschaffen wurde. Auflerhalb ihrer Korper
herrscht Himorrhagie. Eine dhnliche Verflichtigung spottet
meiner Bemithungen, in der drangvollen Dichte unserer In-
formationen und unserer Untersuchungswerkzeuge die Se-
quenzen eines Berichts herauszuarbeiten, der die christliche
Mystik des 16. und 17. Jahrhunderts zum Gegenstand haben
soll. Und dennoch bedarf es eines Ortes, damit sich an ithm
das zeigen kann, was ihn tbergreift. Ich will also die Fra-
gestellungen anreiflen, von denen aus sich die Fronten der
vier Herangehensweisen wie die vier Seiten eines Rahmens
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abzeichnen: die Beziehungen dieser »neuzeitlichen« Mystik
zu einer neuen Erotik, zu einer psychoanalytischen Theorie,
zur Historiographie selbst und schliefflich zur »Fabel« (die
gleichzeitig auf die Miindlichkeit und auf die Fiktion ver-
weist). Diese vier diskursiven Praktiken geben einem Projekt
der Quadratur Gestalt. Die »Zusammenstellung des Ortes«
ist zwar notwendig, doch wird sie sich als unfihig erweisen,
ithren Gegenstand »festzusetzen«. Sie legt um die mystische
Sprache Kodifizierungen, die von dieser iberschritten wer-
den. Sie ist eine Form, tiber die ihre Materie hinausgeht. Im-
merhin aber wird die Erkldrung meiner »Interessen«, indem
sie den Rahmen umreiflt, in dem die Darstellung erfolgt, es
erlauben zu sehen, wie das Thema die Bithne durchmisst, sie
verldsst und anderswo seinen Gang geht.

Eine Erotik des Gott-Korpers

Zur gleichen Zeit, in der sich die Mystik im neuzeitlichen Eu-
ropa entwickelt und dann ihren Niedergang erlebt, tritt eine
Erotik auf. Das ist keine simple Koinzidenz. Beide gehoren
zu der »Nostalgie«, die der fortschreitenden Ausléschung
Gottes als des einzigen Liebesobjekts entspricht. Beide sind
Auswirkung einer Trennung. Trotz aller Erfindungen und
Errungenschaften, die diesen Okzident des Einzigen beglei-
tet haben (der Sturz der einstigen Sonne des Universums hat
den modernen Okzident, die westliche Welt, herbeigeftihrt),
trotz der Vermehrung der Kiinste, die es erlaubt, mit Vorhan-
denem zu spielen, das kiinftig simtlich verschwinden wird,
trotz der Ersetzung des Fehlenden durch eine endlose Reihe
von ephemeren Produktionen kehrt das Gespenst des Ein-
zigen immer wieder. Aller Besitz ist mit etwas Verlorenem
verbunden. So weiff Don Juan, der emsig seinen mille e tre
Eroberungen nachgeht, dass sie doch nur die Abwesenheit
der einzigen und unzuginglichen »Frau« wiederholen. Er
geht, er rennt auf das Schreckgespenst des Verschwindens
zu, die Gestalt des Komturs, und vollzieht damit eine Geste
der Herausforderung, die einem Selbstmord gleichkommt
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und letztlich dem Nicht-Ort des anderen trotzt. Nicht ohne
dich, o Tod.

Seit dem 13. Jahrhundert (hofische Liebe usw.), scheint eine
allmahliche Entmythifizierung des Religiosen mit einer fort-
schreitenden Mythifizierung der Liebe einherzugehen. Das
Einzige wechselt die Bithne. Es ist nicht mehr Gott, sondern
der andere und, in einer Minnerliteratur, die Frau. An die
Stelle des gottlichen Wortes (das auch physische Geltung und
Natur besafl) tritt der geliebte Korper (der in der erotischen
Praktik darum nicht weniger spirituell und symbolisch ist).
Doch der angebetete Korper entzieht sich genauso wie der
Gott, der entschwindet. Er geistert in der Schrift umher: Sie
besingt seinen Verlust, ohne ihn akzeptieren zu kénnen, und
genau darin ist sie erotisch. Ungeachtet der Anderungen in
der Szenerie organisiert das Einzige durch seine Abwesen-
heit immer noch eine »okzidentale«, abendlindische Pro-
duktion, die sich in zwei Richtungen entwickelt: Die eine
vermehrt die Errungenschaften, die dazu dienen sollen, ei-
nen urspringlichen Mangel zu kompensieren, die andere
besinnt sich auf die Voraussetzung dieser Errungenschaften
und stellt die Frage nach der »Vakanz«, deren Wirkungen
sie sind.

Die Mystik der Zeit vom 13. bis zum 17. Jahrhundert, die an
eine Technisierung der Gesellschaft gefesselt und ihr doch
feindlich gesinnt ist, steht vor allem im Zusammenhang der
zweiten Perspektive. Sie treibt die Konfrontation mit der im
Verschwinden begriffenen Instanz des Kosmos bis zur Ra-
dikalitat. Sie lehnt es ab, darum zu trauern, wihrend ande-
ren, die sich mit dem Verlust arrangieren zu kénnen meinen,
solche Trauer als durchaus akzeptabel erscheint. Die Mystik
nimmt die Herausforderung durch das Einzige auf sich. Thre
Literatur tragt folglich alle Zige dessen, wogegen sie antritt
und was sie zugleich voraussetzt: Sie ist der sprachliche Be-
weis fiir den ambivalenten Ubergang von der Prisenz zur
Absenz, von der Anwesenheit zur Abwesenheit; sie belegt
eine allmdhliche Transformation der religiosen Szenerie in
die amourdse Szenerie bzw. eines Glaubens in eine Erotik;
sie erzahlt, wie ein vom Begehren »getroffener« und vom
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anderen geritzter, verletzter, beschriebener Korper das Of-
fenbarungs- und Lehrwort ersetzt. So ringen die Mystiker
mit der Trauer, diesem nichtlichen Engel. Doch was im Mit-
telalter Propddeutik einer Angleichung an die Wahrheit war,
wird bei ithnen zum heftigen Handgemenge.

Natiirlich sind ihre Verfahren zuweilen widerspriichlich,
denn indem sie mehr und mehr mentale und physische Tech-
niken entwickeln, die die Méglichkeitsbedingungen einer
Begegnung oder eines Dialogs mit dem Anderen bestimmen
(Methoden des Gebets, der Sammlung, der Konzentration
usw.), erzeugen sie schliefllich, auch wenn sie das Prinzip
einer absoluten Gratuitit vertreten, Scheinformen von Pri-
senz. Diese Beschiftigung mit der technischen Seite ist iib-
rigens bereits die Wirkung dessen, wogegen sie ankampft:
Ohne dass es manche ihrer Forderer bemerken, verdringt
die Herstellung von geistigen Artefakten (imaginire Anord-
nungen, geistige Leere usw.) die Aufmerksamkeit fiir das
Ereignis des Unvorhersehbaren. Daher sind die »wahren«
Mystiker besonders argwohnisch und kritisch gegeniiber
dem, was als »Prisenz« gilt. Sie halten an der Unzuginglich-
keit fest, an der sie sich abarbeiten.

Die wesentliche Frage betrifft die Moglichkeit, zu verstehen
und sich verstindlich zu machen: Es ist die Frage des Gebets
oder der Kontemplation. Kein Bote kann den Einzigen er-
setzen:

Acaba de entregarte ya de vero;

no quieras enviarme

de hoy mis ya mensajero,

que no saben decirme lo que quiero.

Gib dich nun endlich wirklich hin;

Sende mir von

Jetzt an keine weiteren Boten,

die mir doch nicht sagen kénnen, wonach ich verlange.'

4 Johannes vom Kreuz, Cdntico espiritual, 6. Strophe [dt.: Johannes von
Kreuz, Der geistliche Gesang (vollstindige Neuiibertragung, Gesammelte
Werke, Bd. 3), Freiburg u.a.: Herder, 1997, S. 63].
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Das Wort, der Logos selbst soll in der Leere, die ihn erwartet,
zur Welt kommen. Das war die Theologie der rheinischen
Mystiker des 13. und 14. Jahrhunderts. Sie lebt auch noch
bei Johannes vom Kreuz fort, einem stark scholastisch ge-
pragten Intellektuellen. Doch schon bei thm oder bei Teresa
von Avila (die »moderner« ist als er) und nach ihm nimmt
die Anniherung physische Formen an, die eher mit einer
Symbolfihigkeit des Korpers als mit einer Inkarnation des
Logos zu tun haben. Sie liebkost, sie verletzt, sie macht das
ganze Spektrum der Wahrnehmung auf, sie riihrt an deren
auflerste Enden und geht tiber sie hinaus. Sie »spricht« im-
mer weniger. Sie driickt sich aus in unleserlichen Botschaften
auf einem Korper, der sich in ein von Liebesschmerzen ge-
zeichnetes Emblem oder Memorial verwandelt hat. Das Wort
der Sprache bleibt auflerhalb dieses geschriebenen, aber un-
leserlichen Korpers, fiir den kiinftig ein erotischer Diskurs
nach Wortern und Bildern sucht. Wihrend die Eucharistie
(der zentrale Ort dieser Verschiebung) den Kérper zu einem
Vollzug, einer Verwirklichung des Wortes machte, ist der
mystische Korper nicht mehr fiir den Sinn transparent, er
wird opak, zur stummen Biihne eines »ich weify nicht was«,
das ihn verandert, zu einem verlorenen Land, das den spre-
chenden Subjekten ebenso fern ist wie den Texten, die eine
Wahrheit sagen.

Zudem scheint das Wort der Sprache, trotz des Unterschieds
zwischen den Ausdruckstypen, im Lauf des Wechsels der
Generationen immer weniger gewiss. Um die Mitte des
17. Jahrhunderts ordnet Angelus Silesius, dessen Dichtung
nach dem vaterlichen Wort strebt, das ithn »Sohn« nennen
soll, dieser griindenden Benennung iiberall den Konditiona-
lis zu, so als wollte er durch dieses In-der-Schwebe-Lassen
sein Wissen eingestehen, dass das, was er erhofft, nicht mehr
eintreten kann und dass thm lediglich der Ersatz-»Trost«
dichterischer Strophen bleibt, die in wiegendem Trauerge-
sang unaufhorlich von Hoffnung reden. Zweifelsohne hat
aus Grinden, die es noch zu erhellen gilt, die weibliche Er-
fahrung dem Ruin der theologischen und mannlichen Sym-
boliken, die die Prasenz fiir ein An-kommen des Logos hiel-
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ten, besser widerstanden. Doch genau die Prisenz, die diese
Miitter und diese Damen bezeugen, 16st sich vom Logos ab.
Bis hin zur »reinen Liebe« der Madame Guyon ténen im
»Schlummer« des Geistes Stimmen wider, herrscht eine dif-
fuse Wachsamkeit fiir ein namenloses Raunen, die Unend-
lichkeit eines Anderen, dessen Gewissheit, die dunkle Nacht
des Korpers, in den Signifikanten keine Anhaltspunkte mehr
hat.

Gestalten des Ubergangs: Mystik und Psychoanalyse

Auf dem Weg durch die Wandlungen des Wortes erforschen
diese Mystiker alle moglichen (theoretischen und prak-
tischen) Weisen der Kommunikation, ein Problem, das sie
als formal von der hierarchischen Organisation des Wissens
und der Giiltigkeit der Aussagen ablosbar betrachten. Indem
sie eine Problematik einkreisen, in der wir heute diejenige
der Enuntiation, des Aussageaktes, erkennen konnen und die
sich damals in der Trennung zwischen Liebe und Erkenntnis
und in dem Vorrang der Relation vor der Proposition usw.’
ausdriickt, verlassen sie das mittelalterliche Universum. Sie
sind unterwegs zur Moderne. Diese Transformation voll-
zieht sich jedoch innerhalb der Welt, die im »Niedergang«
begriffen ist. Sie respektiert im Groflen und Ganzen die
iberkommene religidse Sprache, aber sie geht anders mit ihr
um. Auch zielt sie im Allgemeinen immer noch auf die Mit-
glieder und Produzenten dieses Universums (Kleriker und
Gldubige) in deren traditionellen Begriffen, aber sie dekon-
struiert von innen heraus die Werte, die jene fiir wesentlich
halten: Von der Gewissheit, dass es einen gottlichen Sprecher
gibt, dessen Kosmos die Sprache ist, bis zur Verifizierbarkeit
der den Offenbarungsinhalt erfassenden Aussagen, von der
Prioritit des heiligen Buches gegeniiber dem Korper bis zur
(ontologischen) Suprematie einer Ordnung der Seienden ge-
geniiber einem Gesetz des Begehrens wird noch jedes Pos-

5 Vgl. unten, Dritter Teil: »Die Szenerie des mystischen Aussageaktes«.
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tulat der mittelalterlichen Welt durch die Radikalitit dieser

Mystiker angetastet oder untergraben.’

Thre »Erfahrungswissenschaft« bringt somit eine Reihe von

neuen Problemen, die zwar noch jeweils im Rahmen des Be-

reichs, den sie verindern, bearbeitet werden, aber dennoch
miteinander zusammenhingen. Die Frage des Subjekts, die

Strategien des Gesprichs, eine neue »Pathologie« der Kor-

per und der Gesellschaften, eine auf den gegenwirtigen Au-

genblick gegriindete Konzeption der Geschichtlichkeit, die

Theorie der Abwesenheit, des Begehrens oder der Liebe usw.

bilden durch ihre Verkniipfungen ein kohirentes Ganzes.

Doch ihre Entfaltung auf einem Felde, das ihnen epistemolo-

gisch fremd ist, ist instabil und begrenzt. Sie folgt den Win-

dungen der Welt, die sie voraussetzte. Gewiss werden die so
erarbeiteten Problematiken wichtige Bewegungen auslosen,
doch deren Gestalten verlassen den Orbit der mystischen

Konstellation und folgen Entwicklungslinien, die durch

neue Situationen vorgezeichnet sind. Zahlreiche mystische

»Motive« werden sich darin wiederfinden, aber jeweils in an-

dere (psychologische, philosophische, psychiatrische, phan-

tastische usw.) Disziplinen verwandelt. Es sieht ganz so aus,
als endete die von dieser Mystik geleistete Arbeit negativer

Priffung gegen Ende des 17. Jahrhunderts mit der Erschiitte-

rung des Systems, das diese Arbeit getragen und dessen Wi-

derspriiche sie bis zum Extrem getrieben hat. Tausend Frag-
mente geben Zeugnis von den Innovationen, wie sie in einer

Ubergangsperiode zugelassen oder gefordert sind.

6 Der Bogen dieser Entwicklung lisst sich mit dem soziologischen Modell
vergleichen, das Jean-Pierre Deconchy vorgelegt hat: Die »Mystisierung«
des Glaubens tritt an die Stelle der orthodoxen Regulierungsinstanzen
(Lehramt oder Theologie), wenn diese durch wissenschaftliche Infor-
mation entmystifiziert werden; sie verteidigt die Zugehorigkeit, indem
sie diese einer kritischen Infragestellung entzieht; damit bleibt sie ganz
klar ein internes Phinomen des religiosen Bereichs (Orthodoxie religi-
euse et sciences humaines, Paris, Den Haag: Mouton, 1980, S. 165-192).
Gegeniiber dem allgemeinen Bewusstsein von der institutionellen »Ver-
derbnis« (und nicht nur gegeniiber den Errungenschaften des Wissens)
hat die »Mystisierung« im 16. und 17. Jahrhundert durchaus eine defen-
sive Funktion. Thre Geschichte zeigt jedoch, dass diese »Strategie« ihre

Eigendynamik besitzt: Wenn der externen Kritik ihre Objekte entzogen
werden, verdunsten diese auch im Inneren.
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Es ist nicht ausgeschlossen, dass man das Schicksal dieser
epistemologischen Figur mit der aktuellen Geschichte der
Psychoanalyse vergleichen kann. Auch die Psychoanalyse
wendet sich an die Produzenten und Klienten des »bourgeoi-
sen« Systems, das sie noch immer unterfingt, sie ist an ihre
»Werte« und Sehnstichte gebunden, und das in einer Zeit, die
den Bourgeois durch den Techniker oder den Technokraten
ersetzt; dabei kratzt sie deren Postulate an: das Apriori von
der Einheit des Individuums (auf dem eine liberale Wirt-
schaftsordnung und eine demokratische Gesellschaft aufru-
hen), den Vorrang des Bewusstseins (das Prinzip einer »auf-
geklirten« Gesellschaft), den Mythos vom Fortschritt (eine
Vorstellung von der Zeit) und seine Folge, den Mythos von
der Bildung (der die Transformation einer Gesellschaft und
ithrer Glieder zur Ethik einer Elite erhebt) u.a. m. Diese Ero-
sion aber vollzieht sich im Inneren des Bereichs, den sie de-
montiert, indem sie seine Moglichkeitsbedingungen in Frage
stellt. Die Psychoanalyse hilt sich im Ubrigen nur dank der
»Widerstinde«, auf die sie dabei stoflt, und dank des — wie-
derum durch die Ideologie einer Kultur definierten — »unter-
stellten Wissens«, mit dem sie sich autorisiert, um das, was
sie vorgibt, geltend machen zu kénnen.

Diese Analogie im Funktionieren zwischen der Mystik und
der Psychoanalyse konnte moglicherweise noch verstirkt
werden durch die Rolle, die bei Freud der religiése und ji-
dische Bezug oder bei Lacan die mystische Instanz mit ithrem
Einfluss auf die strategischen Elemente des Diskurses spielt.
Doch es handelt sich weniger um eine Affinitit der Quellen
— iiber die man ja immer streiten kann —, vielmehr sind es die
charakteristischen Verfahrensweisen auf beiden Seiten, die
eine merkwiirdige Ahnlichkeit aufweisen. Auf beiden Gebie-
ten bestehen die Verfahrensschritte in Folgendem: 1. sich ra-
dikal mit den Griindungsprinzipien des historischen Systems
auseinanderzusetzen, innerhalb dessen sie noch vollzogen
werden; 2. mittels eines (»mystischen« oder »unbewussten«)
Raums, der als unterschieden, aber nicht geschieden von
der durch die besagten Prinzipien gebildeten Konstellation
angenommen wird, eine kritische Analyse zu erméglichen;
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3. die Theorie und die Praktik durch eine Problematik des
Aussageaktes (»Gebet« oder »Ubertragung«) zu bestimmen,
die sich der Logik der Aussageinhalte entzieht und im Aus-
gang von strukturierenden Beziechungen der Subjekte die
Transformation der Gesellschafts-»Vertriage« erlauben soll;
4. zu unterstellen, dass der Korper keineswegs dem Diskurs
zu gehorchen hat, sondern selbst eine symbolische Sprache
ist und fiir eine (unbewusste) Wahrheit einsteht; 5. in den
Vorstellungen die Spuren der Affekte (»Intentionen« und
»Begehrungen« oder Motive und Triebe) zu suchen, die jene
hervorbringen, und die Schliche (die »Wendungen« einer
Rhetorik) auszumachen, die die Verwechslungen von Ver-
borgenem und Gezeigtem erzeugen ...

Es gibe noch viele andere Beispiele. Sie liefen sich illustrieren
durch das wiederholte Auftreten von »Begriffen«, in denen
sich der Wortschatz brennpunktartig konzentriert: »der an-
dere« oder »die Andersheit (Alteritit)«, das »Begehren«, die
»Spaltung« des Subjekts, die »befremdliche Vertrautheit,
die Duplizitit des je Eigenen, der narzisstische Spiegel, das
Vokabular der Sexualitit und der Differenz usw. Was sich so
vom 16. bis ins 20. Jahrhundert in den Praktiken und in den
Wortern wiederholt, kann keine blofle zufillige Koinzidenz
sein.

Diese Homologien lassen zumindest Vergleiche zwischen
den beiden Bereichen zu. Das Interesse, das die Analytiker
fur mystische Phinomene oder Texte empfanden und das
durchaus in einer langen psychiatrischen Tradition steht,
hat dazu gefiihrt, dass theoretische Instrumente entwickelt
wurden, die sich fiir diese Begegnung eignen. Doch wenn
ich nun meinerseits diese duale Praktik anwende, unterstelle
ich damit nicht, dass es in der aktuellen Freudschen und La-
canschen Tradition ein Korpus von Begriffen gibe, die sich
dazu eignen, Bericht tiber einen vergangenen »Gegenstand«
zu erstatten. Siebzehn Jahre Erfahrung in der Freud-Schule
von Paris haben nicht etwa eine Kompetenz geschaffen, die
blof auf ein historisches Gebiet »angewendet« werden muss-
te, sondern vielmehr eine Aufmerksamkeit fiir theoretische
(Freudsche und Lacansche) Verfahren, die imstande sind,
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ins Spiel zu bringen, was schon die Sprache der Mystiker
artikuliert hat, die deren Wirkungen zu verschieben oder zu
verstirken vermégen und die auch in den Umkehrungen, die
sie zu Tage fordern, zu greifen sind. Diese gegenseitige In-
beschlagnahme lauft zwar Gefahr, fundamentale Unterschei-
dungen »vergessen« zu machen (»ich will es nicht wissen«),
die aufrechterhalten werden miissen, aber sie bietet durch die
Verschiebung der Grenzen auch Raum zu dem, was wir eine
Lektiire nennen, das heift tausend Arten, in den Texten das
zu entziffern, was uns selbst bereits geschrieben hat.

Das andere sagen: Geschichten von Abwesenbeit

Bei alldem sind die mystischen Gruppen und Biicher eine
historische Realitit. Auch wenn sie sich damit heute formal
als abwesend — als Vergangenes — darstellen, unterliegen sie
einer Analyse, die sie in ein Geflige von Korrelationen zwi-
schen gegebenen ckonomischen, sozialen, kulturellen, epis-
temologischen usw. Gegebenheiten einordnet. Diese Kohi-
renzen aufzustellen (die Korrelation ist das Werkzeug des
Historikers), heiflt, die Differenz der Vergangenheit gegen
die Verfithrungskraft partieller Ahnlichkeiten zu wahren, sie
gegen die Generalisierungen zu verteidigen, die eine philoso-
phische Ungeduld nahelegt, und sie gegen die Kontinuititen
abzugrenzen, wie sie eine genealogische Pietit fordert. Meine
Arbeit tiber das mystische Schrifttum begann mit Jahren der
Wanderschaft durch franzosische und auslindische Archive
(jene Hohlen, in denen die einsame Lust der Entdeckung un-
ter der Mithe der Forschung begraben liegt) und folgte den
labyrinthischen (und letztlich so tiickischen) Windungen der
kritischen Edition;” sie ist das Ergebnis von Aufenthalten in
jenen vergessenen Winkeln, in denen dem Historiker die un-
endliche Weite des ortlich begrenzten Singuliren aufgeht.

Diese Wege kann man nicht vergessen. Sie fithren in eine

7 Vgl. die Ausgaben von Pierre Favre, Mémorial (Paris: Desclée de Brouwer,

1960), Jean-Joseph Surin, Guide spirituel (ebd., 1963), und ders., Cor-
respondance (ebd., Bibliotheque européenne, 1966), u.a. m.
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