Ignatius von Loyola und sein Orden —
Ursprung aus der Erfahrung

Josef Sudbrack, Miinchen

Es paBt nicht in das iibliche Bild des Ignatius von Loyola, ihn und seinen Weg
mit ,,Ursprung aus der Erfahrung* zu charakterisieren. Doch schon ein Blick
in die fundamentalen Urkunden der verschiedenen Ordensgemeinschaften
1aBt uns ahnen, daB3 Leben und Orden des heiligen Ignatius tatsidchlich auf Er-
fahrung griinden.

Fiir die Familie der Benediktiner ist die Regula Benedicti! maBgebend.
Diese klassische Schrift des 6. Jhs. gleicht einer Basilika, an der Generationen
gearbeitet haben. Das Ergebnis ist ein Haus, ein wohlgefiigtes Ganzes, das vie-
len Gruppen Heimat bietet. Die Geschichte zeigt, daB selbst divergierende
Lebensweisen in diesem Gebédude Platz haben: Kult und Liturgie, Kultur und
Kunst, Erziehung und Wissenschaft, Einsamkeit und Ausstrahlung — alles dies
geordnet um das Opus Dei, um den Gottesdienst, ,,dem nichts vorzuziehen
ist“. Die Regula Benedicti ist eine Lebensordnung mit vielen Riumen in groB3-
ziigiger Anordnung.

Der Grundansatz der franziskanischen Ordensfamilie klingt in einem Wort
deshl. Franz auf: ,,Ich bin die Regel!“*2 Tatséichlich erwachsen selbst die Krisen
des Franziskanerordens aus dem Streit um das Versténdnis der Person des Po-
verello aus Assisi, seiner Lebensweise und seines Beispiels. Die Sinntiefe des
Wortes ,,Ich bin die Regel* wird dort sichtbar, wo Franz zuriicktritt und seine
Gemeinschaft der Kirche iibergibt. Er ist ,,Forma minorum‘, die gestaltge-
bende Kraft der Franziskaner.

Fiir die augustinischen Gemeinschaften, also auch fiir Dominikaner und
Pramonstratenser, ist es typisch, da3 ihre ,,Regel* einen Brief des heiligen Au-
gustinus? zur Grundlage hat, worin mitbriiderliche Liebe gepriesen wird. Eine
humorvolle Bemerkung ist nicht ganz falsch: Man erkenne die barocken Au-
gustinerkloster an dem prachtvoll ausgestatteten Speisesaal, also an dem
Raum, wo die Gemeinschaft sich findet, miteinander spricht und lebt.

1 Die Benedictusregel. Eine Anleitung zum christlichen Leben. Der vollstiandige Text iibersetzt
und erklirt von G. Holzherr, Abt von Einsiedeln, Ziirich 21982.

2 A. Rotzetter, W. C. van Dijk, T. Matura, Franz von Assisi. Ein Anfang und was davon bleibt,
Einsiedeln 1981; Die Schriften des heiligen Franziskus. Einfithrung, Ubersetzung, Erlduterung
von L. Hardick und E. Grau, Werl ¢1980.

3 Vgl. L. Verheijen, Nouvelle approche de la Régle de saint Augustin, Abbaye de Bellefontaine
1980.
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Die Jesuiten aber haben keine Regel im aufgezeigten Sinn. Ignatius hat sich
auch mit allen Kriften dagegen gewehrt, daB sein Name in die Ordensbezeich-
nung eintrate, z.B. Ignatianer. Die Konstitutionen der Jesuiten, als umfangrei-
ches, ins einzelne gehendes Gesetzes- Werk, haben einen anderen Stellenwert.
Wenn man von der Regel der Jesuiten sprechen miiite, wire das Exerzitien-
buch zu nennen, also eine Anleitung zur Erfahrung und zur Entscheidung*.

Ignatius sah in der prigenden Kraft dieser geistlichen Ubungen das Funda-
ment seiner Ordensgemeinschaft. So schreibt er im Vorwort der Konstitutio-
nen:

Zwar ist es die hochste Weisheit und Giite Gottes unseres Schdpfers und
Herrn, die diese geringste Gesellschaft Jesu in ihrem heiligen Dienst be-
wahren, leiten und voranfiihren muf}, wie sie sich gewiirdigt hat, sie ent-
stehen zu lassen; und von unserer Seite muB mehr als irgendeine duBere
Satzung das innere Gesetz der Liebe und Giite, welches der Heilige
Geist in die Herzen schreibt und einprégt, dazu helfen. Weil jedoch ...,
halten wir es fiir notwendig, daB8 Satzungen geschrieben werden.5

Die Geist-Erfahrung im Herzen soll Gesetz und Regel der Gesellschaft Jesu
sein — so wollte es ihr Griinder. Ihr wollen wir nachgehen und dabei mit vor-
sichtigen Schritten das typisch Ignatianische zu verstehen suchen.

Friihe Schwierigkeiten

Uberraschend nun ist es und auch enttéiuschend, da gerade in der Beurteilung
und Ordnung von Gebet und Gotteserfahrung die frithen Jesuiten ganz und gar
nicht iibereinkamen.

Schon Ignatius hatte mit Tendenzen zu kiimpfen, die seiner Gebetserfah-
rung entgegenliefen. 1548 traten zwei hervorragende Mitbriider mit der Bitte
an ihn heran, sich fiir sieben Jahre in die Wiiste zuriickziehen zu diirfen, um
dort zu beten und zu meditieren. Es waren Andrés de Oviedo, Rektor des Kol-
legs und der Universitit von Gandia, und P. Onfroy$. Immer wieder entstan-
den auf der iberischen Halbinsel dhnliche Bestrebungen. Ignatius aber wollte
seine Ordensgemeinschaft auf einer andersgearteten ,,Erfahrung® aufbauen.
Er muBte die jungen Ordensmitglieder von Coimbra hart ermahnen, sich mit
der vorgeschriebenen Gebetszeit zu begniigen. Einer aus der ersten Reihe der
Jesuiten, Franz von Borja, zweiter Nachfolger des Ignatius im Amt des Gene-

* Der Vergleichist breiter ausgefiihrt in J. Sudbrack, Leben in geistlicher Gemeinschaft. Eine Spi-
ritualitdt der evangelischen Rite fiir heute und morgen, Wiirzburg 1983, 138~156.

5 lgnatius von Loyola, Satzungen der Gesellschaft Jesu, iibertragen von P. Knauer, Frankfurt
21975, Nr. 134.

¢ A. Ravier, Ignatius von Loyola griindel die Gesellschaft Jesu, Wiirzburg 1982, 158; dieses
grundlegende Werk sollte zusammen mit der groBriumigen Synopse des gleichen Autors benutzt
werden: Les chroniques Saint 1gnace de Loyola, Paris 1973.
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raloberen, leiblicher Urenkel des Borja-Papstes Alexander VI., wurde eben-
falls mehrfach wegen seiner iiberlangen Gebetszeiten und seiner harten Buen
getadelt?. Die gefihrlichste Krise zu Lebzeiten des Heiligen, die Unruhen in
der blithenden Provinz Portugal, hat mit dhnlichen Tendenzen zu tun: Simon
Rodriguez de Azevedo, ans dem ersten Gefihrtenkreis des Ignatius, hatte dem
jungen Orden in Portugal einen groBartigen Aufschwung verschafft. Aber
auch er suchte lange Gebetszeiten und strenge BuBiibungen. Es kam zu
Schwierigkeiten mit der Jesuitengemeinschaft in Portugal; alle Hintergriinde
sind nicht mehr anfzudecken. Aber Ignatius griff iiberaus hart, streng ein, um
den Geist seiner Gemeinschaft zu bewahren®.

Franz von Borja war es weiterhin, der als Generaloberer nicht nur den Stu-
dierenden, sondern jedem Jesuiten %s—1 Stunde privater Gebetszeit vor-
schrieb® — Ignatius dagegen scheint anderes im Sinn gehabt zu haben: ,,Weil
man voraussetzen kann, daB sie geistliche Menschen ... sind, ... scheint es, man
sollte ihnen in bezug auf das Gebet, die Betrachtung und das Studium sowie die
korperlichen Ubungen ... keine andere Regel geben, als welche die kluge Liebe
ihnen gebietet ...“10

Was er wollte, wird ersichtlich aus einem Wort, das Pater Consalvez iiberlie-
fert: Wenn die jungen Jesuiten die rechte Abtotung und Selbstverleugnung
hitten, ... ,,dann wiirden sie mit Leichtigkeit in einer Viertelstunde mehr beten
als andere ohne Abtotung in zwei Stunden®‘, meinte Ignatius*?.

Der junge Orden rang um den rechten Geist des Ignatius. Von aufen her
wurde er von angesehenen Theologen noch iiber den Tod des Ignatius hinaus
als eine Gemeinschaft von ,,Alumbrados‘12 verdichtigt, von Menschen also,
die ihre eigene Gebets- und Gotteserfahrung iiber die Lehre und die Anliegen
der Kirche setzten.

7 Ignatius von Loyola, Geistliche Briefe, eingefiihrl von H. Rahner, Einsiedeln-Ziirich-Koln
1956, 160—165; in der Neuausgabe von P. Imhof, Trost und Weisung, Ziirich 1979, Nr. 17.

8 Ravier, Ignatius (s. Anm. 6), 171: ,,Was geschieht dann? Die portugiesischen und spanischen
Historiker sind sich dariiber nicht einig. Tatsache ist, daf} Ignatius iiberraschend am 31. Dezember
(1551) Mir6 zum Provinzial von Portugal ernennt und Rodrigues am 1. Januar dieses Amtes eut-
hebt. Das ist ohne Zweifel, neben kommenden Konflikten in Indien, die ernsteste Krise, die die
Gesellschaft unter Ignatius erlebte.” Charakterisierung des Simon mit einem Facsimile seiner
Handschrift bei Ravier, Les chroniques (Anm. 6), 322f.

9 H. Bacht, Zur Frage nach den Anfiingen der téglichen Betrachtungsstunde in der Gesellschaft
Jesu, MS nach P. Bouvier, Les origines de 'oraison mentale en usage dans la Compagnie, Lettres
de Jersey, 1923; vgl. jetzt H. Bacht, Das Ringen um die tigliche Betrachtungsstunde in der jungen
Societas Jesu, in: Erbe und Auftrag 54, 1983, 15-30.

10 Jgnatius, Satzungen (Anm. 5), Nr. 582.

it Dazu Ravier, Ignatius (Anm. 6), 419-421, nach dem Memoriale des P. Camara; vgl. Bacht
(Anm. 9), 16.

12 D. Bafez und M. Cano OP, in: L. Koch, Jesuitenlexikon, Miinchen 1934, 151-153, 297f.; und
ebd. 51-53, Alumbrados.
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Doch auch innerhalb des Ordens hatte man vor entsprechenden sektierer-
haften Ansitzen Angst. Der Nachfolger Franz von Borjas, Eberhard Mercu-
rian, setzte z.B. die Schriften aus dem Umbkreis der Deutschen Mystik auf den
ordensinternen Index der verbotenen Biicher: Tauler, Ruusbroec, Seuse,
Herp, Gertrud die GroBe, Mechthild von Magdeburg usw., weil sie ,,dem Geist
unseres Instituts weniger entsprechen*3. Dazu ist zu wissen, daB fiir den Weg
des Ignatius vieles von dem, das gerade diese mystischen Autoren lehrten, be-
stimmend war: Nirgendwo ist die ignatianische Unterscheidung der Geister so
gut vorgebildet wie bei Tauler und Ruusbroec.

Einer der groBen Jesuiten, der sogenannte zweite Apostel Deutschlands,
Petrus Canisius, gab bei den Ko6lner Kartidusern die Predigten des Johannes
Tauler heraus. Dort pflegte man aus dem Geist eines kontemplativen Lebens
heraus die Uberlieferung der Deutschen Mystik; noch 1555 widmete der Kol-
ner Kartduser Bruno Loher seine Ausgabe der Mystischen Theologie des
Herp, einer Synthese der Deutschen Mystik, dem Generaloberen der Jesui-
ten'4. Zwischen beiden Gemeinschaften bestand iiberdies eine innige Freund-
schaft, die sich bis heute in den Konstitutionen niedergeschlagen hat.

Auch die Krisen des 17. und 18. Jahrhunderts kreisen immer wieder um ent-
sprechende Fragen des ,,mystischen Gebets*. Der Historiker der Spiritualitit
L. Cognet's kennt zwei Richtungen der jesuitischen Geistigkeit: den , from-
men Humanismus®, den Blaise Pascal — nicht ganz zu Unrecht — mit beiBen-
dem Sarkasmus iiberschiittet hatte, und eine mystische Strémung, die inner-
halb des Ordens nun wiederum mit MiBtrauen betrachtet wurde. P. Louis Lal-
lemant, der wichtigste Vertreter dieser Richtung, durfte nur wenige Jahre in
der Ausbildung der Jesuniten arbeiten. Aber die Frucht dieser kurzen Zeit sind
Heilige und Mirtyrer: Johannes de Brebeuf, Isaac Jogues und andere. Sein
geistiges Erbe trat erst lange Zeit nach seinem Tod — eigentlich erst in unserem
Jahrhundert —ins Licht der Offentlichkeit!6. Beim Streit um die Mystik zu Be-
ginn dieses Jahrhunderts zwischen dem Ex-Jesuiten Bremond und seinen
ehemaligen Mitbriidern geht es nicht zuletzt um die Deutung Lallemants.
Noch heute findet Hans Urs von Balthasar — bei allem Lob — Tendenzen bei
ihm, die die ignatianische Mitte in Richtung Deutscher Mystik verlagern?’. Si-

13 L. Cognet, La spiritualité moderne 1, Paris 1966, 190,

14 Zum Ganzen die drei Foliobéinde von G. Chaix, Reforme et Contre-Reforme Catholiques. Re-
cherches sur la Chartreuse de Cologne au X Ve siécle, Salzburg 1981.

5 Der Unlerschied der Meinung des franzésischen Historikers (s. Anm. 13) zu der Auffassung,
mit der H. Bremond wohl als erster diese Richtungen bestimmte, ist natiirlich erheblich; vgl. dazu
E. Goichot, Henri Bremond, Historien du sentiment religieux, Paris (1983), mit wichtiger Brief-
literatur.

16 L. Cognet, La spiritualité (Aum. 13), 425-452.

7 Vgl. Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik 111, 1, Einsiedeln 1965, 465: ,,... Einseitigkeit ...
im Sinn des alten Monchtums und der deutschen Myslik werden Aktion und Kontemplation er-
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cher ist bei Lallemant der Geist der Autoren zu spiiren, die P. Mercurian, den
der Papst der damaligen Gesellschaft Jesu als Generaloberen aufdringte, den
Jesuiten zu lesen verbat.

Es scheint, daB die Jesuiten — bei allen groBartigen Leistungen — sich schwer
taten, die Mitte des ignatianischen Betens zu finden: zu sehr oder zu wenig
,,mystisch, zu viel oder zu wenig ,,Gotteserfahrung*?

Als der wohl bedeutendste Nachfolger des Ignatius, Pater Claudius Aqua-
viva (1581-1616), in iiberraschend moderner Art und Weise einen Fragebo-
gen an alle Jesuiten richtete: ,,Ad detrimenta cognoscenda“, zum Erkennen
und Verstehen der MiBstdnde, schilten sich zwei Mingel heraus: Die Oberen
seien zu wenig um die geistliche Ausbildung bemiiht, kiimmerten sich zu viel
um FuBere Verwaltung, und zweitens das wachsende MiBverhiltnis zwischen
den geistlichen Ubungen und den apostolischen Arbeiten. Es gebe, so heift es
im Dokument von 1606, eine ,,effusio ad exteriora*, ein Ausgegossen-sein,
eine Zentrifugalkraft zu den duBeren und duBerlichen Arbeiten?®.

Der Generalobere Ignatius

Wie nun hat es Ignatius mit Gebet und Gotteserfahrung gehalten?

Als seine Gemeinschaft am 27. September 1540 durch die Bulle ,,Regimini
militantis ecclesiae** in ihren Grundziigen kirchlich anerkannt war, ging man
an die Wahl des Generaloberen. Die 10 engeren Geféhrten, die ,,Ur-Jesui-
ten‘, zogen sich drei Tage zu stillem Gebet zuriick und wihlten anschlieBend
Ignatius zum Generaloberen. Er aber weigerte sich und wies auf seine Vergan-
genheit und seine Unfihigkeit hin. Davon war man so beeindruckt, da man
die Prozedur — Stille-Gebet-Wahl — wiederholte ... mit gleichem Ergebnis,
aber auch der gleichen Weigeruung des Ignatius. Erst als Diego Lainez, der spi-
tere Nachfolger des Ignatius, klipp und klar sagte, er konne keinem anderen
gehorchen als dem, der von Gottes Stimme so eindeutig erwahlt sei, lenkte
Ignatius ein: Er werde sich nach einer griindlich vorbereiteten Generalbeichte
dem Spruch seines Beichtvaters fiigen — allerdings mit der Klausel: ,,... auch
wenn der Papst ihm das Gegenteil befehlen wiirde, sofern er nicht iiberzeugt
sei, daB es sich um Siinde handele.* In zweien von drei Berichten hat man diese
Klausel ausgemerzt ~ sie paBt offensichtlich nicht ins Bild des papstgehorsa-
men Ignatius.1®

neut dualistisch zerspalten ... Die Verdichtigungen und Verurteilungen der ,mystischen’ Tradition
durch die Ordensleitung ...

18 M. de Certeau, DictSpir VIII, Paris 1974, 990-992: L’enquéte ,,de detrimentis Societatis** und
Le danger de I’expansion ,,an dehors®.

19 Ravier, Ignatius (Anm. 6), 119-122; dazu R. Schwager, Das dramatische Kirchenverstindnis
bei Ignatius von Loyola, Ziirich-Kéln-Einsiedeln 1970, 145: ,,Diesen ,auch-wenn-Satz‘ sprach er
wenige Tage, bevor er das fejerliche Geliibde ablegte, dem Papst ohne Ausflucht zu gehorchen.*
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Doch selbst jetzt gibt Ignatius noch nicht véllig auf: Als nun auch der Beicht-
vater nach seiner Lebensbeichte die Wahl der Gefihrten bestitigt, verlangt der
Heilige auch von ihm, daB er noch einmal betend iiber seine Entscheidung
nachsinne. Und erst dann, am Osterdienstag 1541, nimmt er die Wahl an —und
wird so sehr Generaloberer der Jesuiten, da man von diesem Augenblick an
nicht mehr trennen kann zwischen dem Amt mit seinen Funktionen und der
Person des Generaloberen. Ignatius ging auf in seiner Aufgabe, trat ein in die
Anonymitit des Dienstes2°.

Bei der Abfassung der Konstitutionen, des Gesetzeswerkes der jungen Ge-
meinschaft, wird diese Einheit von Funktionalitit und Personalitit, von Auf-
trag und Mystik mafigebend. Ignatius schrieb von sich, daB er ,,immer und zu
jeder Stunde, wann er Gott finden wolle, ihn finden konne*“21 und P. Lainez
meinte: ,,Er lebt nun in einem rein geistigen Zustand, in der Gotteserfah-
rung.““?2 Diese Nihe zu Gott wurde gleichsam funktionalisiert, verwertet fiir
das Gesetzeswerk. Dazu der Heilige von sich selbst: ,,Bei der Ausarbeitung der
Konstitutionen ging er so voran: Jeden Tag feierte er die Messe und legte dabei
den Punkt, mit dem er gerade beschiftigt war, Gott vor, und sann dann im Ge-
bet dariiber nach. Und immer waren das Gebet und die MeBfeier von Trinen
begleitet. Ich wollte —so flicht der Sekretir, dem Ignatius dies sagte, ein —alle
jene Aufzeichnungen iiber die Konstitutionen einsehen und bat ihn daher, er
méchte sie mir fiir eine kurze Zeit iiberlassen. Aber er hat nicht gewollt.*23

Penible, pedantische wissenschaftliche Sorgfalt in der Abfassung des Textes,
wozu Ignatius die Hilfe seiner Mitarbeiter ausgiebig in Anspruch nahm, und
mystische Gotteserfahrung, die die Arbeit ratifizieren mu8, gehen Hand in
Hand. P. Camara, der eben erwihnte Sekretir, berichtet von einem »Ziemlich
groBen Stof von Bléttern* 24, auf denen Ignatius wie ein Buchhalter seine Er-
fahrungen niederschrieb. Doch der Heilige hat diesen Sto vernichtet — auBer
zwei Heften des Geistlichen Tagebuchs fiir die Zeit vom 2. 2. 1544 bis 27. 2.

%% Dazu erschiitternd H. Rahner, Der Tod des Ignatius, in: Ignatius von Loyola als Mensch und
Theologe, Freiburg-Basel-Wien 1964, Polanco zitierend, 413: ,»Er wollte uns nicht mehr runfen,
um uns seinen Segen zu geben, er wollte keinen Nachfolger ernennen, er schlo8 die Ordenssatzun-
gen nicht ab — nichts von jenen Gesten, mit denen sonst einige Diener Gottes diesen Schritt getan
haben. Nein, denn weil er so ver4chtlich von sich selbst dachte und weil er wollte, daB die Gesell-
schaft allein anf Gott unseren Herrn ihr Vertranen griinde, darum ging er hiniiber auf eine in der
Welt ganz gewohnliche Weise. Und Nadal: ,,Es zeigt sich im Tod des Paters Ignatius an der Weise
seines Sterbens eine hohe Demut, da er sich véllig hintansetzte und von allen anderen vernachlis-
sigt wurde. Dadurch wollte uns Christus zeigen, wen allein wir zum Fiihrer hitten und wen wir alle-
zeit als Fithrer haben sollten: Christus in unserem General.*

21 Ignatius, Der Bericht des Pilgers. Ubersetzt und erldutert von B. Schneider, Freiburg 31977,
Nr. 99.

22 Ravier, Ignatius (Anm. 6), 358f., 477.

23 Ignatius, Der Bericht (Anm. 21), Nr. 101.

24 Ravier, Ignatius (Anm. 6), 476.
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154525, Es ging damals um die Armutsgesetzgebung — und es paft ins Bild des
Heiligen, was manche vermuten, daf3 er ndmlich ganz bewuft eben diese Tage-
buch-Aufzeichnungen seinen Mitbriidern hinterlie8. Ignatius schildert darin,
wie er die alternativen Moglichkeiten der konkreten Armut (Almosen oder fe-
ste Einkiinfte) immer und immer wieder ins Gebet hineinnahm, sein inneres
Gespiir notierte und dann — aufgrund langer Gebetserfahrungen — seine Ent-
scheidung fiir eine radikalere Armut fillte. Er selbst hat P. Camara berichtet,
daf} er hiufig die ,,Erfahrung Christi wie das Licht der Sonne** erlebt habe, be-
sonders dann,
wenn er gerade wichtige Fragen zu erledigen hatte, und so seien ihm jene
Erscheinungen als Bestitigungen vorgekommen?¢.
Diese Einheit von Studium und gottlicher Erlenchtung ist typisch.

Das zeigt sich auch an der Energie und diplomatischen Klugheit, mit der
Ignatius es verhinderte, daB seine Mitbriider durch kirchliche Ehren und Am-
ter — heute miiBte man sagen: nnd durch staatliche Professuren — aus der Ge-
meinschaft der Jesuiten herausgezogen wiarden. Die Chronik weif3 um vier Fal-
le, in denen Ignatius sich gegen das Kardinalat oder Bischofsamt eines Mitbru-
ders stemmte. Zu einem schreibt Ribadeneira, der junge Vertraute des Igna-
tins:

Das Vorgehen des Ignatius, um den Papst zu iiberzeugen, iibergehe ich
hier, um nicht weitschweifig zu werden, obwohl es sicher eine denkwiir-
dige Sache ist und zeigt, wie die Diener Gottes (im Umgang) mit Men-
schen, die nicht so geistlich sind, sich der menschlichen Klugheit bedie-
nen miissen, um sie von dem zu iiberzeugen, was zum Dienst Gottes ist.??

— wohlgemerkt, dieser nicht-geistliche Mensch ist der Papst selbst, dem Igna-
tius als Stellvertreter Gottes den absoluten Gehorsam zu FiiBen gelegt hat.
Ein anderes Mal soll P. Le Jay auf Dringen Ko6nig Ferdinands Bischof von
Trient werden. Papst Paul I11. sah in diesem Wunsch Gottes Willen und betrieb
die Ernennung. Ignatius setzte alle Hebel dagegen in Bewegung, mobilisierte
den Osterreichischen Gesandten und viele kirchliche Wiirdentriger — ohne Er-
folg. Dann wandte er sich direkt an den Papst—mit dem Minimal-Ergebnis des
Versprechens, noch einmal dariiber nachzudenken. Doch Ignatius miltraute
der Zusage. Tag und Nacht machte er von neuem die Runde bei Kardinalen
und einflufreichen Leuten. Erfolg hatte er endlich mit seinem Beichtkind,
Margarita von Austria, einer unehelichen Tochter Karls V., die mit einem leib-
lichen Enkel des Papstes verheiratet war. Aufihr Dridngen hin schob der Papst

25 lgnatius von Loyola, Das geistliche Tagebuch. Herausgegeben von A. Haas und P. Knauer,
Freiburg-Basel-Wien 1961.

26 Ignatius, Der Bericht (Anm. 21), Nr. 99.

27 Schwager, Das dramatische Kirchenverstindnis (Aam. 19), 137.
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die Entscheidung auf; Margarita von Austria setzte auch bei Konig Ferdinand
durch, daB dieser von seinem Plan abstand?s.

So diplomatisch, um nichts Schlimmeres zu sagen, agierte ein Heiliger, der in
und aus innigster mystischer Nihe mit Gott lebt! Innerhalb dieser Spannweite
muB die Erfahrung gedeutet werden, die Ignatius in seinen Geistlichen Ubun-
gen niedergelegt hat. Eine Gotteserfahrung, die ganz und gar durchdrungen ist
von menschlicher Klugheit und Aktivitét.

Uber die Gefiihle hinaus

Diese Art der Erfahrung kann nicht einfach mit dem MaBstab von Emotion
und Gefiihl gemessen werden.

Ignatius selbst hatte stark emotional geprigte Erfahrungen mit Gott. Immer
wieder wird von der ,,Gabe der Trdnen* berichtet, womit er in einer groBen
Tradition stand: Tréinen der Reue und Liebe, Tréinen der heiligen Messe, Tri-
nen besonders angesichts des Leidens Christi.

Als aber der Arzt ihm das Weinen verbot, weil es seinen Augen schadete,
wird berichtet, daB er ,,aus Gehorsam sich unterwarf“2°. Hier wire es auf-
schluBreich, den Umgang mit der Trénengabe bei Franz von Assisi zu verglei-
chen.

Aus Ingolstadt schrieb ihm P. Nikolaus Goudanus, daB er die Gabe der Tri-
nen herbeisehne. Ignatius aber antwortete:

Die Gabe der Trinen betreffend kann man nicht vorbehaltlos darum bit-
ten; dennsie ist weder notwendig noch allen gut ... Ein Herz wie das Ihri-
ge, das Seeleneifer und Verlangen nach dem Dienst Gottes hat, kann
man nicht hart nennen. Sie haben ja im Willen und im hoheren Teil Threr
Seele Mitleid mit dem Elend der Menschen und wollen ihnen von Ihrer
Seele aus helfen, und Sie erfiillen Ihre Pflichten als ein Mann, der ein so
wirksames Verlangen hat, sich die dafiir notwendigen Mittel zu erwer-
ben. Da brauchen Sie nicht noch Trénen oder zarte Rithrung obendrein.
Einige haben es, weil ihr Naturell es mit sich bringt — bei solchen stromt
die hohere Wallung leicht in den niederen Teil der Seele iiber — oder weil
Gott, unser Herr, der es fiir sie zutrédglich findet, ihnen diese Gabe
schenkt, sich in Trinen aufzulosen; aber deshalb haben solche nicht eine
groBere Liebe und sind nicht tatkriftiger als andere, denen die Tridnen
nicht in so reichem MaBBe kommen, dabei aber keine geringere Hingabe
in dem héheren Teil der Seele haben, d. h. einen starken und tatkréftigen

28 Ebd.; vgl. H. Rahner, Ignatius von Loyola. Briefwechsel mit Frauen, Freiburg 1956, 89-109,
das vielleicht schonste Kapitel des Buches. Zum Verhiltnis des Heiligen zu ,,Madame“Margarila
vgl. den Brief vom Mai 1556 bei Ravier, lgnatius (Anm. 6), 126f.

29 Ravier, Ignatius (Anm. 6), 506-510.
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Willen — und dieser ist die hochste AuBerung der Liebe — zum Dienste

Gottes und zur Hilfe der Nichsten, (nicht weniger) als jene, die von Tra-

nen iiberflieBen.3°
Fiir Ignatius hat die Erfahrung dort ihre Spitze, wo Wille und Hingabe ihr Ja
sprechen. Das wertet den emotionalen Reichtum des Erlebens nicht ab, aber
gipfelt ihn auf zum ,,hoheren* Teil der Seele, zur Entscheidung, zum Dienst,
zum Ja des Willens. Meister Eckhart strebt in seiner berilhmten zweiten Rede
iiber Maria und Martha in Bethanien einem recht dhnlichen Hohepunkt zu3?.,
Bei Ignatius aber wird verstidndlich, wieso das ,,mystisch-Erfahrene* und das
,,diplomatisch-Funktionale* zusammengehéren — eben-in diesem Gipfel der
Hingabe. Erst von dorther kann die Erfahrung ins Ganze des Vollzugs inte-
griert werden, ja, ist der liebende Selbstvollzug selbst: auf Gott hin.

Eingebettet in die Gemeinschaft

Die komplizierte Prozedur der Wahl zum Generaloberen macht anf etwas
Weiteres aufmerksam. In diesen dramatischen Tagen standen sich die person-
liche Erfahrung des Ignatius, seine aus der Nihe zu Gott stammende Entschei-
dung gegen die Wahl und die ebenfalls aus Gebet und Gotteserfahrung gebo-
rene Wahl der Gemeinschaft gegeniiber. Das hartnéckige Sich-Striauben des
Ignatius 148t sich nur verstehen, weil es von ehrlicher und auch mystischer Ge-
betserfahrung genihrt wurde. Ignatius aber bringt es fertig, seine aus dem Ge-
bet stammende Uberzeugung der Gemeinschaft und — gipfelnd — der amtlichen
Stimme des Beichtvaters zu opfern. Oder noch schirfer formuliert: Die Si-
cherheit eigener Erfahrung wird relativiert vor der Erfahrung und Einsicht sei-
ner Gefihrten und der offiziellen Kirche.
Wir haben gliicklicherweise Dokumente, wo wir einen dhnlichen aus Got-
teserfahrung erwachsenen Entscheidungsvorgang genau verfolgen konnen32.
1539 war die Zeit fiir die Méanner um Ignatios — insgesamt 10 —reif, zur Ent-
scheidung iiber ihr Zusammenleben zn kommen. Papst und Bischofe drangten.
Die Prozedur danerte 3—4 Monate. Nachdem man festgestellt hatte, wie sehr
die Meinungen und Pline auseinandergingen, erstellte man einen Plan zur
Entscheidungsfindung. Die erste Entscheidung fiel verhiltnisméBig leicht:
Wir sollten zu einem Leib werden, und die einen sollten fiir die anderen
Sorge tragen und um sie wissen, zum groferen Gewinn fiir die Seelen.

30 ]gnatius, Geistliche Briefe (Anm. 7), Nr. 45; in der Neuausgabe von P. Imhof (s. Anm. 7) Nr. 27.
31 J. Sudbrack, ,,Komm in den Garten meiner Seele*. Einfiihrung in die christliche Mystik, Gii-
tersloh 1979, 69—-90.

32 Das vollstindige Dokument bei Ignatius von Loyola, Geistliche Ubungen und erlduternde Tex-
te. Uberseizt und erliutert von P. Knauer, Graz-Wien-Kéln 1978,317-326; dazu Ravier, 1gnatius
(Anm. 6), 86-99.
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Doch das Zweite war schwierig: In welcher Weise sollte sich der einzelne an die
Gemeinschaft binden? Um zum EntschluB za kommen, regelte man die Proze-
dur noch sorgfaltiger:
Nachdem wir also viele Tage vieles hierhin und dorthin beziiglich der
Losung des Problems erértert hatten, indem wir die gewichtigeren und
wirksameren Griinde erwogen und priiften, wobei wir den gewohnten
Ubungen des Gebetes, der Betrachtung und der Erwigung oblagen, ha-
ben wir schlieBlich, wobei Gott uns Hilfe gewikhrte, ... iiberhaupt ohne
Gegenstimme beschlossen, ... einem einzigen Gehorsam zu leisten.
Die restlichen Beschliisse wurden wieder leichter gefaBt:

Der Weg zur Erfahrung und zur Entscheidung aber war eine sorgsam abge-
wogene Mischung von personlichem Gebet und gemeinsamer Aussprache, von
Abwigen der Griinde, Austausch von Gegengriinden und stindigem Gebet
und Meditation. Ahnlich wie Ignatius bei der Abfassung der Konstitutionen
die einzelnen Paragraphen in die Gotteserfahrung hineinhielt, sollte die ganze
Gemeinschaft im stindigen Umgang mit Griinden und Gegengriinden sich be-
tend in Gottes Willen hineinleben. Die Gebetserfahrung der Gemeinschaft
war durchzogen von sachlicher Argumentation und gipfelte in der Hingabe an
Gott, dem ,,Formprinzip“ ignatianischer Erfahrung. Das alles heit nun:

— Es geht um eine Gottesbegegnung, die man — im Blick auf die ignatianische
Nahe zu Gott — nur als mystische Erfahrung kennzeichnen kann.

— Diese Gottesbegegnung steht nicht gegen Rationalitit und Uberlegung,
auch nicht gegen diplomatisches Geschick und wohlgeplante Gesprichsfiih-
rung, sondern gehort ebenso dazu wie der Gipfel zum Berg.

— Sie ist keinesfalls mit noch so sublimen Emotionen und noch so tiefen Ge-
filhlen zu verwechseln — so wertvoll und nutzbringend alles das sein mag.

— Sie ist — wo es um Gemeinschaft geht — nicht abzuldsen von der Gemein-
schaft, sondern steht im Wesensbezug zu ihr.

Das Grundgesetz der ignatianischen Wege

Wo nun liegt die Wurzel dieses Biindels, das im Konkreten die ignatianische
Erfahrung ausmacht?

P. Ravier zeichnet diese Grunderfahrung mit Recht als eine Entwicklung,
nicht aber als einmaliges Ereignis; eine Entwicklung allerdings mit deutlich er-
kennbaren Hohepunkten.

Man kann diese sich zeitlich als ProzeB auslegende Erfahrung von zwei Sei-
ten her betrachten:

— von dem im Buch der Geistlichen Ubungen niedergelegten Exerzitien her,
wo dasjenige methodisiert wird, was Ignatius selbst iiber lange Jahre hinaus er-
fahren hatte;
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— von dem Leben des Heiligen her, wo konkret zu erkennen ist, was in den
Exerzitien methodisch-abstrakt gelehrt wird.

Das Uberraschende an dieser Erfahrungsgeschichte ist, daB sie sich — trotz
und in aller Absolutheit und Sicherheit — wandeln und entwickeln konnte.

Schon auf der ersten Stufe ist alles grundgelegt: Ignatius bekehrt sich in
Loyola zu Gott. Auf dem Krankenbett wird er anfmerksam auf die Gezeiten
der Erfahrung — modern gesprochen: auf Identitéts- und Entfremdungs-Erle-
ben. Seine Begegnung mit Gott setzt er in Entscheidung um: Er schligt den
Weg der Nachfolge Jesu ein — doch hier muB er korrigieren33.

Zuerst einmal wihrend der ,, Wiistenzeit** von Manresa (1522-1523): Igna-
tins entdeckt — nun in ausgesprochen ,,mystischer* Erfahrung — den Auftrag
zur apostolischen Titigkeit: ,,Er gab jene frither geiibten Strengheiten auf,
seitdem er Gottes reichen Trost einmal spiirte und die Frucht sah, die er im
Umgang mit Menschen und in deren Seelen erreichte. Er schnitt sich wieder
die Négel und die Haare.*3*

Auf diese erste Karskorrektur folgen noch viele andere — aber alle sind ge-
tragen von der einen Grunderfahrung der Entscheidung fiir Gott. Auf der Pil-
gerreise nach Jerusalem, wo Ignatius der geographischen Konkretheit der Ge-
schichte Jesu begegnet, erfahrt er auch die Konkretheit des in seiner Kirche
fortlebenden Jesus. Auf die kirchenamtliche Zurechtweisung des dortigen
Franziskanerpriors dndert er wieder einmal seine Pline.

Zariickgekehrt nach Spanien, treibt Ignatius weiterhin Seelsorge — keines-
wegs immer erfolgreich. Er kommt in Konflikt mit kirchlichen Stellen — und
erkennt darin wiederum die Konkretheit des Willens Gottes. Er beschlie3t,
durch Studium sich die amtliche Befdhigung zur Seelsorge zu beschaffen.

Wie er nun mit dem Besuch der Vorlesungen begann, iiberkamen ihn
wiederum die gleichen Versuchungen, wie sie ihm gekommen waren, als
er in Barcelona die Grammatikklasse besuchte. Jedesmal, wenn er eine
Vorlesung horte, vermochte er nicht recht anfmerksam zu sein wegen
der vielen geistlichen Erfahrungen, die sich ihm aufdringten ...

33 Ravier verlegt den eigentlichen AnstoB3 erst nach Manresa; uns scheint aber J. de Guibert hier
richtiger zu urteilen; La spiritualité de la Compagnie de Jesus. Esquisse historique, Rom 1953,
591f.: ,,Durch alle Entwicklungsstufen dieser Spiritualitit, iiber alle Verschiedenheiten in der Le-
bensweise hinaus, oder in der Art zu lehren, was aus den unterschiedlichen Charakteren (der Je-
suiten) oder der verschiedenen Gnaden stammt, gibt es dieses Anhangen an Jesus, den Gott-Men-
schen, das all diese geistlichen Phanomene zur tiefen Einheit verbindet ... Die Bekehrung des
Ignatius war ganz wesentlich die Entdeckung des je-groBeren und je-mehr-abziehenden aller K6-
nige, unseres Herrn Jesus Christus, das Verlassen eines jeden Dienstes bei einem irdischen Konig,
um sich einzig und leidenschaftlich dem einzigen Konig aller Kénige und Herrn der Herren hinzu-
geben.“

34+ Nach dem Bericht des Pilgers, vgl. J. Sudbrack, Das Wagnis des Lebens aus Gott. Zur ignatiani-
schen Lehre von der Geisterunterscheidung, in: Mysterium der Gnade, Regensburg 1975,
412-426.
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Da ging er zu seinem Magister und legte vor ihm das Versprechen ab,
er wolle es auf keinen Fall daran fehlen lassen, den ganzen Kurs zu héren
... Kaum hatte er dieses Geliibde abgelegt, da verschwanden auch alle
jene frommen Gedanken, die ihm zu so ungelegener Zeit gekommen
waren, und es ging mit seinem Studium gut voran.33
Es gibt noch weitere Kurskorrekturen in der Laufbahn des Ignatius — bis dann
endlich aus der Urerfahrung von Loyola und Manresa die Frucht des Ordens
der Gesellschaft Jesu erwuchs.

Der lange Weg ist eine Einheit: angefangen vom Grundansto Gottes in
Loyola, verstirkt durch die Mystik in der Wiistenerfahrung von Manresa bis
hin zom Amt des Generaloberen der Gesellschaft Jesu, der seine Persoénlich-
keit bruchlos einbrachte in den Dienst an der Ordensgemeinschaft. Dieser
lange Weg hatte ebenso einen bleibenden Richtungssinn, wie er ein standiges
neues Justieren erforderte, wohin es nun letztlich gehe.

Dialektik der Exerzitien

Um das Gesetz dieses Weges von RichtungsgewiBheit und zugleich Ande-
rungsbereitschaft zu erkennen, muf3 man das Buch der Exerzitien aufschlagen
und dessen sprode Anweisungen zu erfahren suchen. Sie sind nimlich eine
Kondensation dessen, was die Weg-Gestalt des ignatianischen Lebens an Ex-
fahrung bedeutet. Ignatius wollte, daB die Mitglieder der Gesellschaft Jesu
zweimal in ihrem Leben diesen ProzeB der Exerzitien durchmachen sollten,
und er vertraute darauf, daB} eine so radikale Gotteserfahrung und Lebensent-
scheidung geniige, um sie ein fiir allemal in die Gesellschaft Jesu einzugliedern.

Ein GroBteil der Schwierigkeiten, die spéiter im Jesuitenorden aufbrachen,
grindet darin, daB8 diese Grunderfahrung der Exerzitien nicht tief genug
reichte oder falsch ausgelegt wurde.

Geistliche Ubungen nach Ignatius bilden einen LebensprozeB, den man
nicht in die abstrakte Form einer Systematik bringen kann. So kdnnen auch
hier nur trigonometrische Punkte errichtet, aber keine eindeutige Kartogra-
phie gegeben werden.

a) Die fruchtbare Spannung zwischen der Klugheit, aus der heraus Ignatius
seine Lebensentscheidung traf, und der unmittelbaren Erleuchtung und Si-
cherheit von Gott her, ist Grundprinzip der Exerzitien. Man hat mit Recht dar-
auf hingewiesen, daf} es falsch ist, daraus einen Gegensatz zu konstruieren.
Doch wie sich die intuitive Sicherheit und das rationale Bedenken zueinander
verhalten, ist im Abstrakten kaum aufzuzeigen; ist wohl im konkreten Fall zu
ertasten.

35 Ignatius, Der Bericht (Anm. 21), Nr. 82.



Ignatius von Loyola und sein Orden 279

b) Eine andere Entgegensetzung besteht zwischen der von innen her kom-

menden ErfahrungsgewiBheit:
Wenn Gott, unser Herr, den Willen so bewegt und anzieht, daB diese
fromme Seele dem Gezeigten folgt, ohne zu zweifeln noch zweifeln zu
konnen, so wie es der heilige Paulus und der heilige Matthius getan ha-
ben, als sie Christus, unserem Herrn, nachfolgten3¢;
und — demgegeniiber wie ein krasser Gegensatz — dem blinden Gehorsam vor
der Kirche:
Wir miissen immer festhalten ... von dem WeiBen, das ich sehe, glaube,
daB es schwarz ist, wenn die hierarchische Kirche es so bestimmt.3?
Soziologisch ausgedriickt heiBt das: Einer totalen, unhinterfragbaren ,,Innen-
lenkung"* steht eine ebenso totale und unhinterfragbare ,,Auflenlenkung* ent-
gegen: Erfahrung gegen Gehorsam.

Wie lassen sich diese beiden sich zu widersprechen scheinenden Blickrich-
tungen vereinen?

) Mir scheint, hier hilft ein Stichwort weiter, das man ,,dialogische Erfah-
rung* nennen konnte. Es geht in den Exerzitien um eine ,,Erfahrung®, die
nicht um das Ich oder um ein noch so tief griindendes Selbst kreist, sondern die
in einem Bezug, einer Relation zum anderen situiert ist. Der andere, in seiner
unantastbaren und nur im Vertrauen zu erobernden Freiheit, tritt konstitutiv
und nicht nur konnotativ in die Erfahrung ein. Martin Buber weigert sich so-
gar, fiir diese Grunderfahrung des personalen Lebens das Wort ,,Erfahrung*
zu benutzen, weil es zu sehr auf den psychologischen Erlebensraum des Ich
hinweise.

Die Erfahrung, die das Leben des Ignatius ausmacht und die in den Exerzi-
tien methodisch dargeboten wird, ist eine dialogische; sie ist in ihrem Zentrum
getragen vom freien Gegeniiber Gottes. Hierin ist sie den Erfahrungen der
groBen Zeitgenossen des Ordensgriinders, der Erfahrung Luthers, Teresas
oder Johannes’ vom Kreuz dhnlich38, Man kann sie an vielen Kennzeichen ve-
rifizieren.

d) Auffilligerweise fehlen in den Exerzitien die klassischen Bilder der Ein-
heitserfahrung vom ,, Tropfen im Meer*, vom ,,Géttlichen, das die Geschaffe-
nen durchgliiht wie Eisen‘3° — selbst in der Meditation, die am stérksten neu-
platonisch ist. In dieser ,,Betrachtung, um Liebe zu erlangen®, beschreibt Igna-
tius die Erfahrung von Gott: ,,Schauen, wie Gott in den Geschépfen wohnt ...
indem er mir Sein gibt ... indem er einen Tempel aus mir macht ... wie Gott sich
36 Jgnatius von Loyola, Geistliche Ubungen (Anm. 32), Nr. 175. 37 Ebd., Nr. 365.

38 J. Sudbrack, Der Mensch im Uberstieg. Teresas Gotteserfahrung in Skumenischer Besinnung,
in: Der Weg zum Quell. Teresa von Avila, 1582-1982 (J. Kotschner), Diisseldorf 1982, 52—89.
39 Dazu J. Pepin, ,,Stilla aquae modica multo infusa vino, ferrum ignitum, luce perfusa aer*.

L’origine de trois comparaisons familieres a la théologie mystique médiévale, in: Miscellanea
André Combes, I, Rom-Paris 1967, 331-375.
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in allen Dingen fiir mich miiht ...“4° Das Gegeniiber der Begegnung, das Ange-
sprochenwerden von Gott her durchzieht diese Anweisungen zur Meditation;
und wie beim Sonnengesang des Franziskus findet sich keine Spur vom Versin-
ken in einem Einheitsgefiihl.

€) Der ganze Exerzitienrhythmus baut auf der Begegnung mit Gott in Jesus
Christus, auf dem Aufgerufen-werden von Jesus auf.

Es findet sich bei Ignatius nicht das damals iibliche Meditieren iiber die Fi-
genschaften Gottes oder iiber die menschlichen Tugenden; er 15st auch nicht
die Evangelien auf in allegorische oder symbolische Sinndeutungen. Nachdem
der Meditierende in der sogenannten ersten Woche durch eine existentielle
Selbstbesinnung gefiihrt wurde, konfrontiert ihn Ignatius schlicht und einfach
mit dem historischen Leben Jesu, so wie es sich seinem damaligen exegetischen
Verstand darbot4?,

Es geht nur um diesen Jesus — von der Menschwerdung bis zur Himmelfahrt.
Selbst die Geist-Erfahrung oder das Pfingstfest wird nicht thematisiert42. Sie
sind fiir Ignatius kein Meditationsobjekt, sondern das Innengeschehen, das
geweckt wird, sobald sich der Blick des Meditierenden auf Jesus lenkt. Im ex-
tra-zentrierten Hinwenden auf den historischen Jesus — so wie er uns in den
Evangelien gezeigt wird — soll im Innern des Menschen Geisterfahrung erblii-
hen.

Und nur ganz vorsichtig — zusammen mit dem Exerzitien-Geber — soll der
Exerzitant sich fragen: Was geschieht an Geist-Erfahrung in dir, wenn dein
Blick auf den Jesus der Evangelien geht?

f) Ignatius ist iiberzeugt: Wer sich — selbstlos meditierend — diesem Jesus
zuwendet, wird dessen lebendige Gegenwart erfahren. Wie ein Mensch den
Unterschied erféhrt, ob er an einer Gruppe Soldaten voriibergeht und diese in
der Allgemeinheit des Soldat-Seins betrachtet, oder ob er einem Menschen
personlich als einem freien Du begegnet, so wird der Meditierende in den
Exerzitien erfahren, dal Jesus ein lebendiges Gegeniiber ist— wenn er nur sich
von dessen historischem Leben dazu hinfiihren 148t.

Was aber dann auf der Briicke zwischen mir und ,,]Jhm*, zwischen dem Me-
ditierenden und der Person Jesu geschieht, das nennt Ignatius ,,Erfahrung®.

g) Der erste und alles grundlegende Blick der Exerzitien geht auf den Jesus
der Bibel. Hugo Rahner hat gezeigt, daB auch der Herr, den die Exerzitien an-

40 Ignatius von Loyola, Geistliche Ubungen (Anm. 32), 235-236.

41 De Guibert (Anm. 33), 123: ,,Von der Betrachtung des Reiches (Gottes, von Jesus gepredigt)
an sind Kopf und Herz des Ubenden unabléssig mit dem Christus beschiftigt, den uns die Evange-
lien vorstellen, mit Christus in seinen konkreten menschlichen Handlungen, mit deren kleinen,
sinnlich erfa3baren und demiitigen Details, also mit dem Christus der Erzahlungen und Reden des
Evangeliums und weniger mit dem Christus der theologischen Spekulationen.

2 Vgl. L. Bakker, Heiliger Geist und geistliche Ubungen, in: Freiheit und Erfahrung. Ignatius von
Loyola, Wiirzburg 1970, 300-310 u.6.
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reden, oftmals Jesus ist*3. Beim Durchrechnen der Exerzitien-Betrachtungen
hat sich ergeben, daB alle direkten Meditationsangebote ausgefiillt sind mit
dem Leben Jesu.

Erst im zweiten Blick — nach der eigentlichen Meditationserfahrung — soll
der Meditierende sich fragen: Welche Regungen hast du bei dir selbst gespiirt,
als du Jesus meditiertest, als du dich dem Du des Herrn zugewandt hast?

Erst hier also kommt die ,,Geist““-Erfahrung, dasjenige, was in dem Meditie-
renden geschieht, ins ausdriickliche BewuBtsein. Und erst hierauf baut sich
dasjenige auf, was die Tradition ,,Unterscheidung der Geister* nennt und was
zur Entscheidung des Meditierenden fiithren soll.

h) Man kénnte dies im Sinn des ignatianischen Lebens etwa so beschreiben:
Im Grundblick auf Jesus hin, im Grund-Ja der Hingabe an ihn, konstituieren
sich die beiden Pole des Gesprichs: Jesus, der ruft, und der Mensch, der hort,
sind die lebendigen Fix-Punkte der Erfahrung.

Dazwischen ereignen sich der Reichtum und die Intensivitat des Lebens; da-
zwischen fallen die Entscheidungen — im Richtungssinn auf Jesus —; dazwi-
schen lebt der Geist, den Paulus den ,,Geist Jesu Christi‘‘ nennt und von dem
Ignatius weif, daf3 es Gottes Geist ist.

Die christliche Gotteserfahrung des Ignatius von Loyola

Wer sich auch nur anfanghaft mit Ignatius beschéaftigt, weil bald, daB er einen
Menschen vor sich hat, auf den der Titel ,,Mystiker* in hochstem MaBe zutrifft.

Aber diese ,,Mystik* trigt ein anderes Gesicht als vieles von dem, was heute
unter dem Namen angeboten wird — es ist christliche Mystik.

a) Mit dem Grundmodell ,,dialogische‘‘ Erfahrung 148t sich verstehen, wie
Weltzugewandtheit und mystische Gott-Trunkenheit zusammengehen. Denn
Ignatius hat jernanden vor sich, hat einen Menschen, Jesus, in seiner Anschau-
barkeit und Verstehbarkeit vor sich; er erfihrt keinen undifferenzierten
schwammigen Nebel, sondern ein Antlitz. — Ebenso wie bei zwischenmenschli-
cher personaler Erfahrung das sachlich Erkennbare und das intuitiv Erfahr-
bare eins werden, so ist es auch in der Gottesmystik und mehr noch in der Je-
sus-Mystik —sie steht nicht jenseits des vom menschlichen Geist her Begreifba-
ren, sondern mitten darinnen, es zugleich iiberschreitend und auf ihm beru-
hend.

Das heifit aber mit anderen Worten: Der verniinftige, wenn nicht gar diplo-
matisch kluge Umgang mit den Dingen dieser Welt wird aus der Gottesmystik

43 Vgl. H. Rahner, Zur Christologie der Exerzitien des heiligen Ignatius, in: Ignatius von Loyola
(Anm. 20), 251-311; 259: ,,Wo immer also Ignatius in seinen Briefen, in seinem Tagebuch und in
den Exerzitien von Gott als unserem ,Schopfer und Herrn* spricht, denkt er an Jesus Christus, der
allein dem Vater Ehrfurcht und Dienst erweisen kann.
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nicht ausgeschaltet, sondern ist in sie integriert. Dasjenige, was die klassische
Theologie mit ,,analog* bezeichnete, gilt durchaus auch von der allerletzten
und -tiefsten mystischen Erfahrung: auf den Gesetzen dieser Welt aufruhend
und zugleich sie iiberschreitend.

b) Gottesmystik gipfelt— genau wie die menschliche Liebe —in der Hingabe
an Gott, nicht aber in Erfahrungsseligkeit, mag man sie Erleuchtung oder Er-
lebnis nennen. Bei Johannes vom Kreuz ist das Ja des liebenden Glaubens Ho-
hepunkt der Mystik.

Deshalb ist der ignatianische Ursprung aus der Erfahrung stets geprigt von
der Entscheidung fiir Gott. Erfahrung von Gott und Entscheidung fiir Gott
laufen — wie die Schenkel eines Winkels — auf eine gemeinsame Mitte zu. Die
Akzente kdnnen verschieden gesetzt sein; aber eine mystische Erfahrung ohne
Entscheidung fiir Gott wire nur ein Versinken in der eigenen Gefiihlsseligkeit,
nicht aber eine Erfahrung von Gott. Ebenso wire eine Entscheidung fiir Gott
ohne Erfahrung von Zuneigung und Liebe etwas Abstraktes, Irrelevantes, To-
tes.

c) Auch das Mitgetragen-sein von der Gemeinschaft und deshalb auch das
In-Beziehung-stehen zu ihr, gehoren in irgendeinem MaBe zur vollen christli-
chen Erfahrung und — sicherlich auch - zu jeder Erfahrung, die Gott beriihrt.

Ignatius macht dies in seiner beriihmten, schon zitierten dreizehnten Regel
»»Zum Gespiir, das wir in der streitenden Kirche haben miissen®, deutlich?¢:

... indem wir glauben,
daB zwischen Christus, unserem Herrn, dem Briutigam,
und der Kirche, seiner Braut,
der gleiche Geist ist,
der uns leitet und lenkt zum Heil unserer Seelen.
,»,Kein Mensch ist eine Insel*, heiBt ein bekanntes Buch von Thomas Merton.
Er ist es nicht und am allerwenigsten dort, wo er sein Innerstes beriihrt, wo er
Voll-Mensch wird — und das geschieht in der wahren Gottes-Erfahrung.

Christlich wird dies iiberh6ht im Geheimnis des Geistes Gottes: Gerade
deshalb und dort, wo der Geist einen Menschen personlich beriihrt, ist er zu-
gleich der Geist der Gemeinschaft der Kirche. Durch ihn wird der Mensch zum
Mitmenschen. Der Geist Gottes ist ebenso ganz im einzelnen wie ein Einziger
in allen einzelnen.

Gottes- und Geist-Erfahrung stellt den Christen in die Kirche.

44 Ignatins von Loyola, Geistliche Ubungen (Anm. 32), Nr. 365. Man darfsich also fiir den oft ge-
horten Satz: ,,Nur der Erfahrene darf iiber Erfahrene urteilen*, nicht ohne weiteres auf Ignatius
von Loyola (und auch nicht anf einen anderen katholischen Mystiker) berufen; die von H. Wal-
denfels diesbeziiglich gemachten Einschrinkungen miissen als eine deutliche Korrektur an friihe-
ren Auferungen verstanden werden; vgl. Faszination des Buddhismus. Zum christlich-buddhisti-
schen Dialog, Mainz 1982, 134—137.



Ignatius von Loyola und sein Orden 283

d) Die ignatianische Erfahrung, die das Leben des Heiligen und den Ur-
sprung des Ordens ausmacht, steht in einem unreduzierbaren Dreier-Bezug:
— Im Bezug zu dem, der erfahren wird; und das ist der lebendige Gott, der uns
in seinem Sohn begegnet. ,,Niemand kennt den Vater, nur der Sohn und der,
dem er es offenbaren will.“ (Mt 11,27)

— Im Bezug zur Entscheidung dessen, der da erfahrt und sein ganzes Ich (In-
telligenz, Gemiit, Entscheidungskraft, Geschichte, soziale Verkniipfung) ein-
bringt in diese Erfahrung. Losgeldst davon entsteht die Gefahr der Selbsttéu-
schung. Das biblische Gebot der Umkehr prégt auch noch die Spitze der My-
stik und bringt den ganzen Menschen, nicht nur einen sogenannten ,,Seelen-
funken‘‘, mit in die Begegnung.

— Im Bezug zur Gemeinschaft, in der einer steht und vor der er geformt wurde.
Fiir den Christen ist es die Kirche, der allein die Verheilung Jesu gilt: ,,Ich
werde immer bei euch bleiben.*

In diesen Dreier-Bezug der Erfahrung weisen die Exerzitien des Ignatius
von Loyola ein. Sie bildet das Grundgefiige des Lebens. Diese ,,Struktur* gab
er seiner Ordensgemeinschaft als ,,Regel” mit auf den Weg.

Der Angelpunkt aber dieser Erfahrung, von dem aus alles verstindlich wird,
ist die Begegnung mit Gott in Jesus Christus; und zwar in dem Jesus Christus
der Evangelien, nicht in irgendeiner kosmischen oder psychologischen Aus-
deutung — das konnen Konsequenzen sein (Jesus in mir; der kosmische Chri-
stus Teilhards); Angelpunkt aber ist der geschichtliche Jesus. Die Erfabrung
und den Umgang mit diesem Jesus will Ignatius seinen Jesuiten mitgeben —
deshalb bestand er so beharrlich auf dem Namen der Gesellschaft Jesu; des-
halb ist ihm der eucharistische — also der konkrete, sichtbare, reale — Jesus Mit-
telpunkt der jesuitischen Existenz.

Nur von dieser Grundlage her kann sich der Jesuitenorden besinnen. Aber
diese Grundlage ist fest. Alle iibrigen Fragen — nach der Linge der Gebetszei-
ten, nach der Methode der Exerzitien, nach Apostolat und Gebet, nach den
Einsitzen im Arbeitermilien oder an den Universitiaten, nach Gehorsamsbin-
dung und Weltoffenheit — miissen von dieser Grundlage der Jesus-Erfahrung
der Exerzitien her beantwortet werden.

Ignatius hat auf seinem Weg die Erfahrung gemacht, da in diesen Grund-
beziigen der Sinn des Lebens aufleuchtet, daB in diesen Grundbeziigen das ei-
gene Leben seine Richtung findet, daB sich darin auch Weit-auseinander-Lie-
gendes in lebendiger Einheit verbinden kann.

Die ignatianische Mystik ist nichts als der Gipfel dieses Grundbezugs zum
lebendigen Gott in Jesus Christus, der zu den Menschen sendet, den Seelen zu
helfen, wie ein Lieblingswort des Ignatius lautet.





