KLEINE BEITRAGE

Konstantin von Barbanson. Von Stanis-
laus Griinewald O.M. Cap., Dillingen.

Zum 300. Todestag des Verfassers, des
Kapuziners Constantin von Bar-
banson (1582—1631), haben die Bene-
diktiner der Abtei von Solesmes
dessen mystisches Hauptwerk neu heraus-
gegeben 1. Was sie uns vorlegen, ist ,die
genaue Wiedergabe der Editio princeps von
1623 (S. XXIX). Zusitze der noch im
gleichen Jahr erschienenen lateinischen Aus-
gabe (vgl. S. V u. 394£.) nnd der zweiten
franzosischen von 1629 sind in Fufinoten
und — bei groflerem Umfang — im An-
hang (S. 412 und 420) vermerkt. Das
sprachliche Gewand ist unverindert gelas-
sen. Selbst veraltete Ausdriicke sind nicht
durch jetzt gebriuchliche ersetzt, sondern
werden durch ein Worterverzeichnis (von
36 Wortern) in der Einleitung (S. XXX £.)
und durch Anmerkungen zum Text erliu-
tert. Im Streben nach grofiter Treue ist so-
gar der ,,Auszug aus dem Privileg . . . der
Katholischen Majestit”, das der Kolner
Verleger erlangt hatte, die barocke, aber
immerhin noch mafivolle Widmung des
Verfassers an den Erzbischof von Kéln,
Kurfiirst Ferdinand von Bayern,
die Approbation der Theologen (deren
zwel erste bereits aus dem Jahre 1617
stammen) und kirchlichen Behérden, Erkli-
rungen des Verfassers usw. abgedrucke
(S. 1—17). So ist die vorliegende Neuaus-
gabe ecin unbedingt zuverldssiges Arbeits-
mittel. Um zugleich die Beniitzung des Bu-
ches auch fiir Erbauungszwecke einem wei-
teren Kreise zu ermdglichen, sind die latei-
nischen Zitate des Textes in Fufinoten iiber-
setzt. Die Einleitung der Herausgeber
orientiert iiber Leben und Werke des Ver-

! LesSecre s Sentiers de I’ Amour divin, esquels est cachée
la vraye sapience céleste et le Royaume de Dieu en nos
ames. Composés par le R.P. Constantin de Bar-
banson, prédicateur capucin et gardien du Convent
de Cologne. Edités en 1623 chez Jean Kinckius, libraire
A Cologne. Nouvelle édition chez Desclée et Cie, Paris,
Tournai, Rome 1932. XXXII u. 437 S. 89, 22 fr. frs.

fassers. Anmerkungen und Erginzungen
dazu sind als Anhang am Ende des Buches
(von S. 391 an) beigegeben, leider meist
ohne Verweise im Text, so dafl man sie
nicht ganz leicht findet, zudem die Anord-
nung der cinzelnen Teile des Anhangs nicht
sehr ersichtlich ist.

Wie schon der dem Namen beigefiigte
Geburtsort besagt, stammt C. aus den da-
mals politisch und religits heiff umstritte-
nen spanischen Niederlanden (S. V11). Mit
18 Jahren tritt er (1600) zu Briissel in den
erst wenig iiber ein Jahrzehnt zuvor durch
die Reformbestrebungen der spanischen
Herrschaft nach dem heutigen Belgien ver-
pflanzten Kapuzinerorden (5. XV). Be-
reits nach 10 Jahren seines Ordenslebens
wird er mit einer siebenkdpfigen Gruppe
zur Griindung cines Kapuzinerklosters nach
Mainz entsandt. In vier Jahren sind schon
sechs Kldster entstanden (S. XV {.). Die
Arbeitsbeanspruchung dieser ersten Kapu-
ziner im Nordwesten Deutschlands in die-
ser religids girenden und fiir den Bestand
des alten Glaubens bedrohlichen Zeit muf}
cine ganz auflerordentliche gewesen sein.
C. ist iiberdies bald in leitender Stellung,
schon 1615 beim Bau des Klosters in Pa-
derborn, dann als fast bestindiger Guar-
dian verschiedener Kl6ster und Definitor
fir die ganze neu entstandene Provinz
(S. XVII). Im Rufe eines heiligmifligen
Lebens und grofler Begnadigungen stehend,
stitbt er Ende des Jahres 1631 ohne vor-
herige Krankheit im Alter von noch nicht
ganz 50 Jahren. Sein plétzlicher und friiher
Tod war jedenfalls eine Folge seines rast-
losen Vorwirtsstiirmens, in dem er eine
Uberanstrengung gar nicht gelten lassen
wollte. Der Andrang des glaubigen Volkes
zu seiner Leiche war so grof}, dafl man ihn

nachts begraben mufite (S. XX f.).

Aufler ,,Secrets Sentiers” hat C. kurz
vor seinem Tod noch ein weiteres mysti-
sches Werk verfaflt: ,,Anatomie de Pime
et des opérations divines en icelle, qui est
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une addition au livre des Secrets Sentiers
de PAmour divin In Druck kam es erst
1635, also nach dem Tod des Verfassers
(S. XX u. 405—409). Er will darin neben
theologischer Vertiefung seiner Lehre be-
sonders die Schwierigkeiten, Miflverstind-
nisse und Einwiirfe [6sen, die sich auf
Grund seines ersten, mehr positiv aufbau-
enden Werkes ergeben haben.

wSecrets Sentiers selber besteht aus zwei
Teilen. Der erste, kiirzere (S. 43—102), ist
nur ein Abrif} der wichtigsten aszetischen
Voraussetzungen eines wahren Strebens
nach der gottlichen Liebe. Schon dieser Teil
ist, wie C. ausdriicklich betont, nicht fiir
Anfinger, sondern fiir Fortgeschrittene im
geistlichen Leben bestimmt (S. 30). Bereits
das erste Kapitel stellt deutlich das zu er-
strebende mystische Ziel auf. Dabei ist auch
schon die fiir die niederlindische und rhei-
nische Mystik charakteristische FEinkehr
(»sintroversion®) ins Innerste unseres Seins,
wo Gott als hochstes Gut gegenwirtig ist,
vorgezeichnet (S. 46. Vgl. dazu die Anm.
der Heraunsgeber S. 418). Der zweite Teil
(S. 103—390) handelt von den Wegen des
inneren Gebetes. Er ist der Hauptteil des
ganzen Werkes, nach dem es auch betitelt
ist. Als erste Stufe nennt C. die Be-
trachtung in gewdhnlicher (Kap. 2)
und dann in vereinfachter (nach der Ver-
standesscite) und vertiefter (nach der affek-
tiven Seite) Form. Die Seele soll dabei be-
reits Gott als besonders in ihr selbst ge-
genwirtig zu umfangen suchen (Kap. 3).
Mit dem 4. Kap. beginnt die zweite, bereits
eigentlich mystische Stufe des inneren Ge-
betes und damit so recht die ,,Geheimnisse
der inneren Wege* (S. 139). Hier erhebt
sich der Geist nicht mehr durch eigene, von
den niederen Seelenkriften ausgehende Ak-
tivitit, sondern durch rein geistige Gnade
getragen zu Gott. Daher die Bezeichnung
dieser Stufe als Geisteserhebung. Sinnenbil-
der, Verstandesbegriffe und Vernunft-
schliisse muf er dabei verlassen. Er nimmt
dazu nur dann Zuflucht, wenn Gott ihn ohne
mystische Gnade 14flt. Und auch da sucht
er sich moglichst wenig von der Art der
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besonderen Wirkungsweise Gottes zu ent-
fernen (S. 162—164). Statt der selbsterar-
beiteten Inhalte wird durch die dieser zwei-
ten Stufe eigentiimlichen Gnade die Er-
kenntnis der Seele direkt von Gott einge-
gossen. Diese Erkenntnis ist ,ein einfacher
innerer Blick auf seine (Gottes) wirkliche
Gegenwart“. Sie wird von Gott nicht um
ihrer selbst willen gegeben, sondern einzig
um den Willen zur Liebe zu bewegen. We-
gen dieser inneren Zweckbestimmung ist
sic als Erkenntnis eigentlich sehr unvoll-
kommen und enthdlt keine bestimmten
Erkenntnisformen, sondern nur ganz allge-
mein das, was der Name Gott besagt (S.
151f.). Die folgenden Kapitel verbreiten
sich iiber die verschiedenen, immer hoher
steigenden Unterstufen dieser Erhebung des
Geistes (Kap. 6), thre Bedingungen und
Wirkungen, besonders die mystische Ge-
genwart Gottes in der Seele durch Eingie-
flen seines Geistes in die Seelenspitze
(Kap. 9). Es folgen die Priifungen, die auf
die dritte und hochste Stufe des Gebets-
lebens und der Vollkommenheit vorberei-
ten sollen (Kap. 10 u. 11). Diese ist die
Stufe der vollkommenen Einigung. Sie
vollzieht sich nicht mehr in der Seelen-
spitze, die noch dem Verstand zuginglich
war, sondern im Mittelpunkt, wo allein der
Wille, die edelste Seelenkraft, Zutritt hat.
Gott wirkt hier die Liebe nicht mehr auf
dem Umweg iiber den Verstand, wie auf
der vorhergehenden Stufe, sondern diesen
aufBer Spiel lassend unmittelbar auf ganz
geheimnisvolle Weise im Willen selber
(Kap. 12 u. 13). Zusammenfassend kann
man die erste Stufe des Gebetslebens we-
gen der notwendigen cigenen Initiative die
aktive nennen, die zweite wegen der
zum Wachstum der Liebe erforderlichen,
aber bereits eingegossenen Erkenntnis die
kontemplative (S. 159), die dritte
endlich, wo die Liebe alle anderen Seelen-
krifte absorbiert und die Seele in beglik-
kender Umarmung mit Gott vereinigt, die
unitive oder Einigungsstufe. Als Ab-
schlufl stellt C. im 15. Kap. noch einen
Vergleich seiner Ergebnisse mit der Lehre
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der scholastischen Theologie an. Die Scho-
lastik ist der Weg des Verstandes, die My-
stik der hohere Weg des Willens (S. 345).
Die Terminologie der beiden Zweige ist
verschieden (S. 346). Inhaltlich unterschei-
det C. in der Scholastik eine doppelte Rich-
tung. Die eine hilt Willensakte fiir még-
lich nur in ursichlicher Verbindung mit
Titigkeit des Verstandes, der dem Willen
seinen Gegenstand zeigt. Die andere, die
in dieser Frage nicht nur den spekulativen
Verstand, sondern auch die mystische Er-
fahrung zu Rate zieht, behauptet die Mog-
lichkeit eines Willensaktes, den Gott so
unmittelbar hervorbringt, dafl dadurch die
Mitwirkung des Verstandes iiberfliissig
wird (S. 347f.). Fiir die erste Richtung
gibt C. keine Namen an. Als Vertreter der
zweiten nennt er hauptsichlich Psexdo-
Dionysius, Thomas von Vercelli, Bonaven-
tura, Petrus Paludanus, Thomas von Straf-
burg, Wilbelm wvon Odeham, Gerson und
die Conimbricenses (S. 352 u. 370f.). Vin-
zenz von Aggsbach, der ibrigens die My-
stik erst da beginnen liffit, wo der Wille
allein titig ist, hat C. nicht gekannt, nennt
ihn wenigstens nicht. Ein anderer Kartdu-
ser, Hugo von Balma, der die Ubersteige-
rung des affektiven FElementes mit anti-
intellektualistischer Einstellung in die fol-
gende Kartiusermystik brachte, hatte auf
C. um so grofleren Einflofl, als er dessen
»Mystica Theologia™ fiir ein Werk seines
Ordenslehrers Bonaventura hielt.

Der Stil des Werkes ist fiir die Zeit des
Barock lobenswert einfach und sachlich.
Aszetische und seelsorgliche Griinde geben
dafiir den Auwsschlag (S. 37—39). Deswegen
ist er auch sparsam im Gebrauch von Bil-
dern und Vergleichen. Denn er will ja die
Secele zur Abkehr von den Sinnenbildern
fithren. Allerdings fast mehr ein Zug kar-
melitanischer als franziskanischer Mystik
(vgl. auch S. 200). Dabei ist aber die
Sprache meist schr lebendig und mitrei-
fend. Fast draufgingerisch, wie es seiner
ganzen Art entspricht, will C. méglichst in
allen ecifrigen Christen das Vetlangen nach
mystischer Seeleneinkehr und Gottvereini-

gung wecken. Allen macht er Hoffnung,
dafl sie frither oder spiter zur Mystik ge-
langen (S. 16, 47, 380, 412—414). Nur
feige, mutlose und trige Menschen sollen
fernbleiben (S. 47). Auch vor einer blof
sentimentalen, opferscheuen  Gottesliebe
warnt er ofter (S. 29, 386 u. 8.). Anders
ist es bei auflerordentlichen mystischen Er-
scheinungen wie Ekstasen und Entriickun-
gen. Von ihnen spricht er fast nur, um
vor dem Verlangen darnach zu warnen
(S. 382). In verschiedenstcm Zusammen-
hang kommt er auf zwei entgegengesetzte
falsche Einstellangen zu mystischen Gna-
den zuriik, den Quietismus, der die ge-
wohnliche Betitigung im Gebet nicht ge-
nug achtet oder zu friih verliffit (S. 143,
147, 156—160, 202, 388) und den eigen-
michtigen Titigkeitsdrang, der sich der
sanft dringenden Gnade nicht ergeben
will (S. 142—148, 212—225). Aus person-
licher Erfahrung schépfend (S. 17, 375,
376) und zugleich als Seelsorger in vorder-
ster Linie stehend — das seelsorgliche In-
teresse kommt auch in seinem Buch immer
wieder zum Vorschein (S. 104 f., 142,
379—382, 412—416) — ist er in Ziel-
setzung und Durchfithrung seines Werkes
durchaus praktisch eingestellt. Den Aufbau
seiner Darlegungen bestimmen nicht wissen-
schaftliche Prinzipien, sondern die erfah-
rungsmifige Entwicklung und die Bediirf-
nisse des inneren Lebens. In der Sorge, dafl
er bei seinem hohen und schwierigen Ge-
genstand von den sehr verschiedengear-
teten Lesern doch recht verstanden werde
(S. 378), nimmt er lieber manche Wieder-
holungen und Weitschweifigkeit in Kauf.
Die gediegene theologische Grundlage ist
dabei in keiner Weise vernachlissigt. Die
heiligmachende Gnade, die theologischen
Tugenden, der in der wiedergeborenen
Seele wohnende Christus und wirkende
Geist werden eindringlich hervorgehoben
(S. 31—33, 35 f., 149, 383 f. u. &.). Das-
selbe Streben zeigt auch die Auseinander-
setzung mit der scholastischen Theologie im
15. Kapitel des 2. Teils, wenn schon nnser
Verfasser dort manchen Scholastiker mehr
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auf seine Seite zieht, als diesem recht wire.
Aus  franziskanisch - bonaventurianischem
Geiste kommend, mit dionysischem anti-
intellektualistischem Einschlag, die Linie
seiner Ordensmitbritider Harphius O. F. M.
und Benedikt won Canfield O. M. Cap.
weiterfithrend (Vgl. S. XXIV f. u. 433) ist
C. cin durchaus selbstindiger, aufschluf3-
reicher mystischer Schriftsteller.

Es ist dem Verfasser der ,,Secrets Sen-
tiers vorgeworfen worden, daf er nie de-
finiere, was er unter Mystik verstehe
(S. 395). Wahr ist, dafl er nicht Definitio-
nen wie ein theologisches Lehrbuch gibt.
Aber sein Begriff des Mystischen [ifit sich
klar aufzeigen. Mehr allgemein driickt er
den gewaltigen ins Bewufitsein fallenden
Unterschied zwischen mystischen und nicht-
mystischen Erlebnissen dadurch aus, dafl er
die ersteren als gottlich, himmlisch, iiber-
natiirlich und eingegossen, die letzteren als
menschlich, diskursiv und natiirlich bezeich-
net (S. 28, 342, 363). Es erinnert das an die
Unterscheidung, die der hl. Thomas von
Agquin, den er sonst 6fter zitiert, zwischen
der Wirkungsweise der Tugenden und der
Gaben des Heiligen Geistes annimmt.
Niherhin sind mystische Gnaden bei C.
eindeutig umschrieben durch die Eigenart
des Erfahrungsmifligen. Durch sie erfihrt
die begnadete Seele, was sie sonst nur durch
den Glauben festhalten kann (S. 15, 34,
36 u. 8.). Endlich ist das Merkmal der
Passivitdt gegeben, insofern die Seele auf
das Wirken einer besonderen Gnade ange-
wiesen ist und mystische Akte keineswegs
nach ecigenem Gutdiinken erwecken kann
(S. 142, 143, 147 f., 226), wobei allerdings
die Moglichkeit einer mittelbaren Vorberei-

tung auf mystische Gnaden nachdriicklich
betont wird.

Die Herausgeber verpflichten uns gewif}
zu groflem Dank dafiir, daf} sie einen be-
deutsamen Mystiker der Vergessenheit ent-
rissen haben. Bremond z. B. scheint ihn gar
nicht zu kennen. Anerkennung verdient
auch das wiirdige Kleid, mit dem der Neu-
druck ausgestattet ist.

Die Folgerung, die S. 18 u. 404 (Anm.)
aus dem Brief Cs. an die Abtissin von
Paix-Notre-Dame zu Dowuai (wiedergege-
ben S. 402—404) gezogen wird, der Ver-
fasser habe seine ,,Secrets Semtiers mit be-
sonderer Riicksicht auf diese Ordensfrau
verfaflt, scheint unbegriindet zu sein. Denn
der im Brief (S. 402 f.) genannte ,,Traité
de I oraison™ ist kaum das Manuskript der
wlecrets Sentiers”, sondern vielmehr das
Buch ecines anderen Verfassers gewesen,
vielleicht das gleichnamige Werk von
Fr. Arias S. ]. oder die kurze Zeit zuvor
ins Franzosische iibersetzte ,,Pratica dell’
orazione mentale” des von C. hochverehr-
ten fritheren Novizenmeisters der franzdsi-
schen Mutterprovinz Mattia da Salo O. M.
Cap. Beide werden in ,Secrets Sentiers”
(S. 117) beifillig angefiilhrt. C. hat dem
Buch, das er der Adressatin in mehreren
Teilen (,piéces = vielleicht nur durch
Zerlegung des Buches in mehrere Stiicke.
S. 402) nacheinander schickte, am Ende des
ersten Teiles nur einige kurze handschrift-
liche Anweisungen hinzugefiigt, um deren
Abschrift und Riicksendung er (S. 404)
bittet.

Ein Namen- und Sachverzeichnis hitte
dic Beniitzung der schdnen Ausgabe noch
schr erleichtert.
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