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lSpiritualitﬁt und Rationalitit
in der Alten Kirche und bei Ignatius von Loyola

von Karlheinz Ruhstorfer

Kurzinhalt - Summary:

Die Frage nach dem Verhiltnis von
Lebenskunst, religiosen Techniken und
geistlichem Leben auf der einen Seite
zu Wissenschaft, Philosophie und
Theologie auf der anderen Seite ent-
springt einem zentralen Bediirfnis
unserer Gegenwart. Fir die katholi-
sche Theologie stellt sich diese Frage
im Rahmen einer Verhiltnisbestim-
mung des neuzeitlichen Katholizismus
zum Glauben und Denken der Alten
Kirche. Weisheitliches und philo-
sophisches Wissen bildeten in der
Alten Kirche eine Einheit, was u.a. am
Beispiel von Origenes, Augustinus,
Cassian, Benedikt aufgewiesen wird. In
der Kirche der Neuzeit hingegen —
exemplarisch hierfiir wird Ignatius von
Loyola - fallen die Sphiren der From-
migkeit und des Verstandes auseinan-
der. Nach Moderne und Postmoderne
wird das altkirchliche Verhiltnis von
Lebenskunst und Theologie wieder
wegweisend.
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The question of the relationship
between the art of living, religious
techniques and the spiritual life on the
one hand, and science, philosophy and
theology on the other, arises out of a
deeply rooted need which we currently
experiencing. Catholic theology has to
raise this question within its ongoing
attempt to grasp the relationship
between modern Catholicism and the
faith and reason of the early church. In
the early church a knowledge steeped
in wisdom and philosophical know-
ledge formed a unity, which may be
witnessed in the writings of Origen,
Augustine, John Cassian, Benedict, to
name a few. In the modern church on
the other hand, Ignatius of Loyola for
example, the spheres of spirituality and
of reasoning are separated. After
modernity and postmodernity the
early church’s understanding of the
relationship between the art of living
and theology 1s once again illuminative.

Vier Beobachtungen riicken die Frage nach dem Verhiltnis von Spiritualitit
und Rationalitit in das Zentrum gegenwirtiger Aufmerksambkeit.

Erstens. Hans Urs von Balthasar stellte immer wieder fest, dass bis in die
Zeiten des Thomas von Aquin spirituelle und rationale Ausdeutung des
Glaubens eine Einheit bildeten. Nach der Hochscholastik entfernten sie sich
voneinander und die ,kniende Theologie’ wurde zu einer ,sitzenden‘.! Wenn
die These des Auseinanderbrechens von Spiritualitit und Rationalitit heute

! Michael SCHNEIDER: , Unterscheidung der Geister‘. Die ignatianischen Exerzitien in der Deu-
tung von E. Przywara, K. Rabner und G. Fessard. Innsbruck u.a.: Tyrolia, 21987, 13. Hans Urs
von BALTHASAR verwies oftmals auf diese Kluft, z.B. Exerzitien und Theologie. In: Orientie-
rung 12 (1948) 229-232; Theologie und Heiligkeit. In: DERS.: Verbum Caro. Skizzen zur Theo-
logie 1. Einsiedeln: Johannesverlag, 1960, 195-225; Spiritualitit. In: Ebd. 226-244; Schwestern
im Geist. Therese von Lisieux und Elisabeth von Dijon. Einsiedeln: Johannesverlag, 1970, 7-35.
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noch zutrifft, dann wire die spirituelle Praxis der Gegenwart an heutige
Rationalitit riickzubinden und ebenso die geistliche Relevanz der rationalen
Theologie neu zu bedenken. Spiritualitat, Geistigkeit, Geistlichkeit konkre-
tisiert sich gerade fiir den heutigen Menschen in der Tat als eine Praxis, die
weit von der akademischen Theorie des Christentums entfernt ist. Die syste-
matische, rationale Theologie scheint ihrerseits zu einer Angelegenheit der
bloflen Gelehrsamkeit ohne bestimmende Kraft fiir das christliche Leben
geworden zu sein, die fiir das geistig-geistliche Leben eher hinderlich ist. Jene
Praxis hingegen droht losgelost von der kritischen Reflexion haufig in einen
freien Raum der mehr oder weniger freischwebenden religiosen Praktiken
sowie der die zahllosen bunten Mischungen aus Psychotechnik und From-
migkeitsiibung abzudriften.

Zweitens. Mit dem Auseinandertreten von Spiritualitat und Rationalitat
innerlich verbunden ist die allgemeinere Feststellung einer uniiberbriickbaren
Kluft zwischen Glaube und Wissen im Horizont gegenwirtigen Denkens. Die
Forderung nach einer Riickbesinnung auf die Einheit von Glauben und Wis-
sen wurde zuletzt durch die anglikanische Theologengruppe um John Milbank,
»Radical Orthodoxy*“, vorgetragen.2 Die ,Radical Orthodoxy erneuert damit
das Bemithen der ,Nouvelle Théologie“ nach einer Belebung der Theologie
aus dem Geist der Hochscholastik und vor allem aus dem Geist der Viter.

Drittens. Die postmoderne Rationalitat selbst stellt die moderne Trennung
von Glaube und Wissen in Frage. Schon fiir Emmanuel Levinas wurde diese
Grenzziehung fraglich, und jlingst ,dekonstruierte Jacques Derrida die ein-
deutige Unterscheidung von ,Foi et savoir“.? Aus der Lage gegenwirtigen
Denkens ergibt sich das Bediirfnis nach ,,Ethik“, nach einer rationalen Weg-
weisung fiir den Aufenthalt des Menschen. Michel Foucault widmete sich in
seiner letzten, ,ethischen’ Schaffensperiode der Thematik von ,, Technologien
des Selbst“ oder die Frage nach , Lebenskunst“. Wie kann sich das Individu-
um nach dem Tod Gottes und dem Tod des Menschen selbst eine Gestalt
geben?* Im Blick auf diese gegenwirtige Problematik wandte sich Foucault
dem antiken Denken etwa der Stoa, des Epikureismus, aber auch der Kir-
chenviter zu. Foucault rehabilitierte in gewissem Sinn den in der Philosophie
fremd gewordenen Ausdruck ,Spiritualitat®.’

2 John MILBANK; Catherine PICkSTOCK; Graham WARD (Hrsg.): Radical Orthodoxy. A New
Theology. London: Routledge, 1999; siche dazu Lawrence P. HEMMING (Hrsg.): Radical
Orthodoxy? A Catholic Enquiry. Aldershot u.a.: Ashgate, 2000.

3> Jacques DERRIDA: Glanbe und Wissen. Die beiden Quellen der ,Religion‘ an den Grenzen der
bloflen Vernunft. In: DERS. und Gianni VATTIMO: Die Religion. Frankfurt: Suhrkamp, 2001, 9-106.

4 Michel Foucautr: Technologies of the self. Amherst: Massachusettes University Press, 1988;
DERS.: Une esthétique de l'existence. In: DERs.: Dits et Ecrits. Hrsg. v. Daniel DEFERT; Francois
EwaALD. Paris: Gallimard, 1994, Bd. IV, 730-735.

5 In diesem Zusammenhang wire auch HADOTs Untersuchung zu Spiritualitit und Rationalitit
im spitantiken Denken zu erinnern: Pierre HADOT: Philosophie als Lebensform. Geistige
Ubungen und antike Philosophie. Berlin: Gatza, 1991.
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Viertens. Martin Heidegger verstand die Frage nach der Ethik als eine
Suche nach dem Aufenthalt (190¢), dem ,,Wohnen“ des Menschen in der
Welt.6 Nach dem ,linguistic turn® ist der weltlich moderne Existenzbegriff
in ein ,,Wohnen“ in der Sprache zu tibersetzen.” Das Denken Heribert Boe-
ders zielt darauf, eine weisheitliche Sprache des Wohnens freizulegen, die
schon die ,,philo-sophia“ unserer Geschichte auf den Weg brachte. Die Spra-
che der Bibel ist in besonderer Weise einem weisheitlichen Wohnen des Men-
schen zugetan,® und sie rief eine epochale Gestalt der Philosophie hervor.’
Diese Erbaulichkeit der Sprache wieder zu Gehor zu bringen, wire dann die
Aufgabe des gegenwirtigen Denkens. Dies wird jedoch nur méglich durch
eine Besinnung auf die mittelalterliche und mehr noch frithchristliche Philo-
sophie, da sich hier jene Einheit von Spiritualitit und Rationalitt in heraus-
ragender Weise zeigt. Bei einem derartigen Unternehmen wiren ,Bauen,
Wohnen, Denken“ verschiedene Aspekte eines und desselben Tuns. Doch
wihrend fiir das religiose 190, fiir die christliche Existenz, heute die mittle-
re Epoche an wegweisender Kraft gewinnt, bleibt fiir das ,, Wohnen“ im bir-
gerlichen Staat, die klassische Neuzeit und ihr Denken (Kant, Fichte, Hegel)
mafigeblich,!0 auch wenn die neuzeitliche Metaphysik durch den Abgrund
der nachmetaphysischen Moderne von unserer postmodernen Gegenwart
getrennt ist. Die Unterscheidung von mittlerer und neuerer Epoche der Phi-
losophie wird ihrerseits wichtig, da auch das Christentum eine neuzeitliche
Gestalt hervorgebracht hat. Schliefflich ging vor allem aus der Calvinischen
Auspriagung der neueren Religion der biirgerliche Staat hervor. Auch die alte
Kirche gab sich in der frithen Neuzeit eine zeitgemifle Gestalt. Diese prigt
die Erscheinung der katholischen Kirche bis heute. Es stellt sich jedoch die
Frage, ob angesichts der Herausforderungen der Gegenwart nicht der
zukiinftige Katholizismus nur aus dem alteren hervorgehen kann?

Um einer Antwort auf diese Frage niher zu kommen, wird im Folgenden
zunichst eine abstrakte Charakterisierung des alten und neuen Verhiltnisses
von Rationalitdt und Spiritualitit gegeben, um diese Verhiltnisse dann mit
konkreten Untersuchungen zur Stellung der discretio spiritunm im Gefiige
patristischer Denker zu verdeutlichen. Sodann wird das Auseinandertreten

N

Fiir das moderne Verstiandnis von ,i%oc® als ,, Aufenthalt“ siche Martin HEIDEGGER: Uber den
Humanismus. Frankfurt: Klostermann, 81981, 46; auch DERs.: Bauen, Wohnen, Denken. In:
DERSs.: Vortrige und Aufsitze. Stuttgart: Neske, 71994, 139-156.

Ich méchte hier auf das Werk Heribert Boeders verweisen. Einfiihrend ist Heribert BOEDER:
Seditions. Heidegger and the Limit of Modernity. Ubersetzt und eingeleitet von Marcus
BRAINARD. New York: Suny, 1997.

Siehe z. B. Ps 91: ,Wer im Schutz des Hochsten wohnt und ruht im Schatten des Allmichtigen
...“; Joh 14,2: ,Im Haus meines Vaters gibt es viele Wohnungen.“

Siehe Heribert BOEDER: Die philo-sophischen Conceptionen der mittleren Epoche. In: DERS.:
Das Bauzeug der Geschichte. Hrsg. v. Gerald MEIER. Wiirzburg: Konighausen und Neumann,
1994, 323-343,

Dazu siehe Heribert BOEDER: Topologie der Metaphysik. Miinchen-Freiburg: Alber, 1980.
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von Spiritualitit und Rationalitit im Ignatianischen Denken untersucht. Eine
abschlieffende Uberlegung rundet die Ausfiihrungen ab.

1. Das alte und das neuere Verhiltnis von Spiritualitit und Rationalitit

Das frithchristliche und mittelalterliche Denken fand seine Bestimmung im
gehorchenden Hoéren auf das Wort Gottes — auf die Weisheit der Bibel. Inso-
fern der Mensch als animal rationale auf die Verntinftigkeit verwiesen war,
gestaltete sich das Héren auf die oogla — nicht nur, aber in besonderer Wei-
se — auch als ein philo-sophisches Horen. Philosophie und Frommigkeit,
Rationalitit und Spiritualitit waren in der zweiten Epoche der abendlandi-
schen Geschichte unmittelbar aufeinander bezogen, dies wird besonders in
der augustinischen Linie der christlichen Philosophie deutlich. Fiir das Mit-
telalter sei auf Anselm von Canterbury oder Bernhard von Clairvaux ver-
wiesen. Es sei aber auch an die griechischen Viter Origenes, Basilius, Gregor
von Nyssa etc. erinnert. Wie ist nun das Verhiltnis von Rationalitit und Spi-
ritualitat in dieser Geschichtsphase vorzustellen? Hier gibt die aristotelische
Ordnung des Wissens!! eine Strukturierungsmoglichkeit vor. Das Wissen
hebt an mit der Reflexion auf die wiederholte sinnliche Wahrnehmung
(af09n0oig). Dieses Erfahrungswissen, éusteipla zielt bereits auf gewisse all-
gemeinere Zusammenhinge, ohne jedoch diese begriinden zu kénnen. Wenn
die Einsicht in die Begriindungszusammenhinge hinzutritt, entsteht ein
»begriindetes Wissen von gewisser Allgemeinheit® — téxvn. Die Technik oder
Kunst ist nun aber im Unterschied zur reinen Erfahrung ein lehrbares Wis-
sen. Wahrend nun dieses Wissen fiir die Lebenspraxis durchweg niitzlich ist,
fehlt zumindest bei Aristoteles diese praktische Niitzlichkeit der Wissen-
schaft — sie entsteht aus der oxoAn, der Mufle. Die €miotipy ist ein begriin-
detes Wissen vom Allgemeinen und mehr noch vom schlechthin Notwendi-
gen. Sie zielt schliefflich auf die ersten Anfinge und Prinzipien und ist damit
zuhochst Weisheit. Die téxvn halt dabei die Mitte zwischen dem Vereinzel-
ten und dem schlechthin Allgemeinen und Notwendigen.

Diese Verhiltnisse lassen sich mutatis mutandis auf die Wissensentfaltung
und mithin auf die Spiritualitit der zweiten Epoche des abendliandischen
Denkens — die christliche — anwenden. Am Anfang steht die Begegnung des
Einzelnen mit der Heiligen Schrift als dem Wort Gottes. Durch wiederholte
Versuche, sich von diesem Wort bestimmen zu lassen, entsteht empirisches
Wissen. Der Mensch weif§, dass er im Einzelnen so handeln muss, wie Chri-
stus. Die Spiritualitat beruht auf Erfahrung, Erfahrung mit der Heiligen

1t ARISTOTELES: Metaphysica 981a: ,Und Kunst entsteht dann, wenn sich aufgrund von vielen
Beobachtungen der Erfahrung eine allgemeine Auffassung von dhnlichen Sachverhalten ent-
wickelt“. Vgl. ARISTOTELES: Ethica Nicomachea. 1139a.
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Schrift als Mafistab fiir das eigene Leben. Insofern die Versuche, das eigene
Leben durch das in der Schrift Gesagte gestalten zu lassen, schlieflich zu
einem begriindeten Wissen von einer gewissen Allgemeingiiltigkeit kommen,
werden sie zu technischem Wissen — Spiritualitat. Spiritualitat ist somit eine
begriindete Lebens-Kunst bezogen auf die Norm des von Christus voll-
brachten. Thr technisches Wissen bildet die Mitte zwischen dem noch unbe-
grindeten, vereinzelten religiosen Erfahrung und der Allgemeinheit der
patristischen Theologie und Philosophie, die sich mit den obersten Prinzipi-
en des Denkens, Wollens und Tuns der Wahrheit beschaftigt. Entscheidend
ist die Tatsache, dass das Wissen um die Bestimmung des Menschen bei der
Offenbarung selbst und ihrer bestimmenden Gegenwart beginnt, im Erfah-
rungswissen und im technischen Wissen der Spiritualitit seine Mitte hat und
in der rationalen Liebe zur Weisheit seine Vollendung findet, die ihrerseits
eine geistliche Praxis ist. Genau dieses Gefiige des religiosen Wissens wird
aber im ausgehenden Mittelalter bzw. in der frithen Neuzeit verlassen.

Die Spur zu einem angemessenen Vergleich der ignatianischen Spiritualitit
und der Spiritualitit der Viter lasst sich an der Stellung der ,,Unterscheidung
der Geister” aufnehmen. Die discretio spirituum ist das Herzstiick der , Ejer-
cicios spirituales“. Die Unterscheidung der Geister war auch dasjenige Bau-
element der Exerzitien, das die ersten Jesuiten immer wieder auf die alt-
christliche, monchische Tradition und dariiber hinaus deren mittelalterliche
Entwicklung zurtickfiihrten. Fiir Ignatius wurden besonders die Angriffe der
Dominikanertheologen Melchior Cano und Thomas de Pedroche bedrohlich.
Vor allem die Lehre von der Unterscheidung der Geister und die damit ver-
bundene Gottunmittelbarkeit wurde Ziel ihrer Angriffe. Die Jesuiten der
ersten Generation Polanco und Nadal, aber auch der zweiten Generation
Dévila, Cordeses und schliefllich Suirez, sahen sich nunmehr gezwungen, die
Ubereinstimmung des Exerzitienbuches mit der asketischen Tradition der
Viter nachzuweisen.’? Noch Hugo Rahner versuchte in seinem vielbeachte-
ten Aufsatz ,, Werdet kundige Geldwechsler” die ,,,metahistorischen‘ Zusam-
menhinge“ zwischen der frithmonastischen und der ignatianischen Unter-
scheidung der Geister aufzuweisen. Nicht nur im Sinne einer historischen
Redlichkeit, sondern auch im Blick auf ein mégliches heutiges christliches
Leben und ,Wohnen“ ist jedoch hier auf die epochalen Unterschiede zu ach-
ten. Konkret: die Kluft von Frommigkeit und Wissenschaft, von Spiritualitat
und Philosophie hat in Ignatius von Loyola einen herausragenden Promotor.
Einerseits wird die christliche Philosophie ,entspiritualisiert’ und als Werk-
zeug der Frommigkeit untergeordnet. Andererseits wird die Frommigkeit
verwissenschaftlicht. Doch die eigentliche Begegnung mit Gott und dadurch

12 Siehe Hugo RAHNER: Werdet kundige Geldwechsler. Zur Lebre von der Unterscheidung der
Geister. In: Friedrich WULF (Hrsg.): Ignatius von Loyola. Seine Geistliche Gestalt und sein Ver-
mdchtnis 1556-1956. Wiirzburg: Echter, 1956, 301-342, 306.
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die eigentliche Bestimmung des Menschen geschieht nicht in der Vernunft,
sondern im Gewissen und seinen Regungen. Die Frommigkeit sucht und fin-
det vorlaufig ein fundamentum inconcussum (Descartes) in der spezifisch
ignatianischen Fassung der conscientia— zu verstehen als Bewusstsein und vor
allem Gewissen, genau diese conscientia tibt sich in den ,Exercitia spiritua-
lia“, ja mehr noch, wird erst in diesen gebildet. Doch wird gerade dadurch
der funktionalisierten Rationalitit ihr Prinzip, die in der Offenbarung ver-
mittelten Begegnung mit Gott,!? entzogen. Sie wird sich ein neues unum-
stoflliches Fundament suchen miissen.

2. Die Unterscheidung der Geister bei den Vitern

Die verschiedenen Funktionen und Konkretionen der Unterscheidung der
Geister bei den Vitern und bei Ignatius soll im Folgenden andeutungsweise
hervorgetrieben werden. Um aber die Stellung der discretio spirituum —und
damit das je eigene Verhiltnis von Spiritualitit und Rationalitit — bei den
Vitern und bei Ignatius in den Blick zu bekommen, empfiehlt es sich, etwas
umfassender die Frage nach der Bestimmung des Menschen zu stellen, genau-
er: wie findet der Mensch seine Bestimmung durch den Willen Gottes?

Die Heilige Schrift und die apostolischen Viter

Der Begriff ,Unterscheidung der Geister” entstammt dem ,Ersten
Korintherbrief“ des Apostels Paulus. Paulus nennt die ,duanpioelg
mveupdtwve (1 Kor 12,10) im Zusammenhang der Einheit der Wirkweise des
Heiligen Geistes in den verschiedenen Gaben (xapiopata). So wird das Cha-
risma der Unterscheidung neben der Gabe der ,,0opla“ und der ,yvidowg“ —
lateinisch: scientia, , Wissenschaft“ — genannt.'* Alles in allem wirkt derselbe
»Geist®, alles in allem wirkt der eine Gott (1 Kor 12,6). Die Charismen
erscheinen hier in einem ekklesiologischen Kontext, der auf die Einheit und
Notwendigkeit der verschiedenen Begabungen zielt. Eine nihere Beschrei-
bung der ,Unterscheidung der Geister” und ihrer Funktion oder gar eine
Charakteristik der ,,Geister” findet sich bei Paulus nicht.

Auch der ,Erste Johannesbrief (4,1ff) fordert auf, die Geister zu priifen,
ob sie aus Gott sind. Zunichst mit dem Ziel, falsche Propheten zu erkennen,
um sich vor ihnen zu hiiten. Bei den apostolischen Vitern, vor allem der
,Didachi“, dem ,Hirt des Hermas“ und dem ,Barnabasbrief,!5 wird das

13 Vgl. 1 Kor 3,11; dazu AucGusTiNus: De doctrina Christiana, prooemium (CCL 32,1-6); THO-
MAS VON AQUIN: Summa Theologiae 1,1,2.

4 1 Kor 12,8: ,[...] alii quidem per Spiritum datur sermo sapientiae alii autem sermo scientiae
secundum eundem Spiritum.”

15 Siehe dazu Giinter SWITEK: ,Discretio spirituum’. Ein Beitrag zur Geschichte der Spiritualitit.
In: ThPh 47 (1972) 36-76 und Joseph T. LIENHARD: On ,Discernment of Spirits in the Early
Church. In: Theological Studies 41 (1980) 505-529.
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Motiv der Geisterscheidung aufgenommen und weitergefithrt. Bereits hier
findet sich die Charakteristika der guten und der bosen Geister, die hier an
ithren guten bzw. bosen Friichten ebenso sehr zu erkennen sind!® wie an den
Regungen, die sie im Menschen hinterlassen.!”

Die Charakteristik der Wirklichkeit und Wirkweise (¢ végyeia) der Geister
ergibt sich aus der Ubereinstimmung bzw. dem Widerspruch der einzelnen
vorgestellten Handlungen mit der allgemeinen Norm, die letztlich im vom
Christus Getanen beschlossen liegt. Liegt eine Ubereinstimmung vor, so tre-
ten die Geister mild, sanft usw. auf, befinden sie sich im Widerspruch, so wir-
ken die Geister rau, laut usw.18

In der ,Didache“ dient die discretio zur Unterscheidung der Propheten.
Der Prophet, ,der im Geist redet” (11,7) ist an den , Verhaltensweisen des
Herrn“ (tp6mot 100 ®vplov) zu erkennen. Eine dhnliche Stelle findet sich im
»Hirt" des Hermas“ (Mand. X1,1-8). Im Hirt des Hermas betrifft die Unter-
scheidung der Geister aber auch die Konkretion des Weges, der vom From-
men zu gehen ist. Mit ,,Geister” sind nicht die Inspirationsquellen der Pro-
pheten, sondern ,Engel“ gemeint, die dem Menschen gute und bose
Gedanken eingeben. Schliefflich findet sich auch im Barnabasbrief (18,1) die
Unterscheidung der Engel des Lichtes und der Finsternis.

Gemeinsam ist dieser ersten Reflexion auf die paulinische Unterscheidung
der Geister, dass das primire Kriterium fiir die Wahrheit das Tun der Wahr-
heit Christi, des Herrn (tpdmot 100 »vplov) bzw. die Gebote der Schrift (Barn-
abas) sind. Vor allem der Wandel des Herrn gibt die allgemein verbindliche
Bestimmung des Menschen. Nur sekundir treten die Charakteristika der
Geister auf. Sie — ob nun als Engel oder Gedanken im Menschen verstanden
— beziehen sich auf konkrete Handlungen, die dem Einzelnen zu tun sich
anbieten.

Origenes

Origenes ist ein herausragendes frithes Beispiel dafiir, wie Philosophie und
Spiritualitit im patristischen Kontext stets auf einander bezogen sind. Die
prinzipielle Wahrheit wird in der Heiligen Schrift gegeben.!® Sowohl fiir die

16 Siehe z.B. Mandatum V1,2 (A. LINDEMANN: Die apostolischen Viter. Tibingen: Mohr, 1992,
396,12), vgl. Mt 7,16. Fiir Origenes siehe DERS.: In Lc. Hom. 12 (PG 13, 1829CD), dazu Swi-
tek (wie Anm. 15) 39.

7 Mandatum V,1,2-3; Mandatum X1,8 (Die apostolischen Viter 412,27-414,3).

18 Rahner (wie Anm. 12) 331 gibt eine Liste der Charakteristika der Geister aus der lateinischen
Fassung der Antoniusvita. Diese Begrifflichkeit prigt die Diktion der Geisterscheidung in der
abendlindischen Tradition bis Ignatius und dartiber hinaus: Der gute Geist: non turbatus, tran-
quillus, gandium, fiducia in animo, exsultatio, mens non turbida, sed lenis et placida, desideri-
um rerum divinarum, securitas animae; der bose Geist: mens turbata, cum sono et clamore, tre-
pidatio, timor animae, cogitationes sine ordine, concupiscentia malorum, cordis hebetatio.

19 ORIGENES: Vier Biicher von den Prinzipien (De principiis). Darmstadt: Wissenschaftliche Buch-
gesellschaft, 3. Aufl. 1992, Vorrede, §1: ,,Alle, die glauben und gewiss sind, dass die Gnade und



Karlheinz Rubstorfer, Spiritualitat und Rationalitit 415

technisch-spirituelle als auch fiir die wissenschaftlich- philosophische Begeg-
nung mit der Wahrheit bedarf es nach Origenes einer Gabe des Geistes. Im
Vorwort seiner Schrift ,Uber die Prinzipien® (De principiis), die als erste
christliche Dogmatik verstanden wurde, und die jedenfalls eine philosophi-
sche Schrift ersten Ranges ist, verweist Origenes auf dieselbe Paulusstelle, in
deren Zusammenhang auch von der Unterscheidung der Geister die Rede ist
(I Praef. 3; 1 Kor 12,7).2° Diejenigen, denen die Gabe der Rede, der Weisheit
und der Wissenschaft zuteil wurde, miissen der Behauptung (assertio) der
Schrift auf den Grund (ratio) gehen. Durch die Untersuchung der Verniinf-
tigkeit (ratio inquirenda) wird die blofle Behauptung der Wahrheit in apo-
diktisches Wissen iibersetzt. Aus der Moglichkeit und Wirklichkeit wird die
Notwendigkeit der Wahrheit.2! Damit ist die wissenschaftliche Stufe der
Begegnung mit der Schrift erreicht.?2 Die Philo-sophie selbst ist nach Orige-
nes das exercitium spirituale schlechthin. Spiritualitit im weiteren Sinn und
Rationalitit fallen hier in Eines.

Die Unterscheidung der Geister, jedoch, die an der zitierten Paulusstelle
ebenfalls erscheint, nennt Origenes in diesem Zusammenhang nicht. Diese
hat ihren Ort in der Anwendung der prinzipiellen und damit allgemeinen
Einsichten der Wissenschaft auf die besonderen und einzelnen Situationen im
Leben desjenigen, der sich auf dem Weg der Wahrheit vervollkommnen will,
nicht aber bei der prinzipiellen Eintibung der Wahrheit. Die Spiritualitat als

Wahrheit durch Jesus Christus getan wurde, und die wissen, dass Christus die Wahrheit ist,
gemifl dem Wort, das er selbst gesagt hat: ich bin die Wahrheit — empfangen das Wissen [scien-
tiam), das die Menschen zum gut und gliicklich leben provoziert, nirgendwo anders her als von
Christi Worten und Lehre selbst.

20 Wegen der Wichtigkeit sei hier diese Stelle ganz zitiert, De principiis, Vorrede, §3: ,Man muss
nun aber wissen, dass die heiligen Apostel, als sie den Christusglauben verkiindeten, iiber eini-
ge Dinge, namlich alle die, die sie fiir notwendig hielten, ganz klare Aussagen iiberliefert haben
fiir alle Gliubigen, auch fiir die, die sich zur Erforschung des gottlichen Wissens [scientia divi-
na] zu trige zeigten. Den Grund/ die Vernunft [ratio] fiir ihre Behauptung iiberlieen sie denen
zu erforschen, die sich durch hervorragende Gaben des Geistes auszeichnen, vor allem die
Gabe der Rede, der Weisheit und der Erkenntnis (1 Kor 12,7) durch den Heiligen Geist selbst
empfangen haben. Uber andere Dinge dagegen haben sie zwar gesagt, dass sie sind, wie sie aber
sind und warum sie sind, haben sie verschwiegen — in der Tat um unter den spiter Lebenden
den besonders Eifrigen [studiosiores], die Liebhaber der Weisheit [amatores sapientiae — ,Phi-
losophen‘] sind, eine Ubung [exercitium] haben konnen, in welcher sie die Frucht ihrer Bega-
bung zeigen kénnen - jene namlich, die sich so vorbereitet haben, dass sie wiirdig und fahig
sind, die Wezsheit aufzunehmen.“

21 De principiis, Vorrede, §10: ,Es muss also jeder gleichsam Elemente und Fundamente dieser
Art benutzen — gemifl dem Gebot, das sagt: ,,Leuchtet euch ein das Licht des Wissens [scien-
tia]“ (Hos 10,12) —, der eine gewisse Reihe und ein organisches Ganzes [corpus] aus all dem
durch die Vernunft vervollkommnen will, so dass er mit manifesten und notwendigen Behaup-
tungen iiber die je einzelnen Dinge aufspiire, was Wahres in thnen ist, und ein einziges organi-
sches Ganzes [corpus], wie wir gesagt haben, herstelle aus Beispielen und Aussagen, die er ent-
weder in den Heiligen Schriften gefunden oder durch Hervortreiben der Folgerung selbst und
durch den Zusammenhang des Richtigen entdeckt hat.“

22 Siehe dazu Bernhard UHDE: Gegenwart und Einheit. Versuch iiber Religion. Freiburg
(Habil.Schr.), 1982.
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besonderes technisches Wissen widmet sich der Verwirklichung dieser prin-
zipiellen Einsicht im praktischen Leben. Da es aber auf das Tun der Wahrheit
ankommt, muss die praktisch-spirituelle Verwirklichung folgen. Eine kon-
krete Handlung erscheint aber ihrerseits zunachst als Gedachtes (cogitatum).
Einzelne ,,Cogitationes, die in unserem Herzen aufsteigen“? sind auf ihren
Ursprung hin zu unterscheiden. Origenes nennt drei Quellen der Gedanken
— eine Lehre, die iiber Cassian ein wesentlicher Bestandteil abendlindischer
Spiritualitit wird.2* Entweder kommen die Gedanken von Gott, dem unend-
lichen Geistwesen, oder von endlichen, reinen Geistwesen (Engeln oder
Dimonen) oder von uns selbst als endlichen Leib-Geistwesen. Sind die
Gedanken aus Gott, bzw. vom Engel, dann ist ihnen in jedem Fall die
Zustimmung zu geben. Stammen Sie von den Damonen, dann sind sie zu ver-
werfen. Stammen sie aus uns, sind sie zuniachst weiter zu priifen.

Noch einmal: ,, veritate cognita“? — erst nachdem die Wahrheit prinzipiell
erkannt ist und die grundlegende Bestimmung des Menschen gegeben ist,
erscheint die Unterscheidung der Geister und zwar im Zusammenhang mit
dem Aufstieg (ascensus) zur Vollkommenheit der Erkenntnis und des Lebens.
Sie ist eine Té(vn (ars), Wissen um praktische Fertigkeit, jedoch keine
ELOTNWY (scientia), kein vollstindiges und notwendiges Gefiige des Wissens.
Thr kommt in der Vereinzelung der Gedanken, bei der Anwendung prinzipi-
eller Wahrheit auf die einzelnen Gedanken eine kritische Funktion zu. Nicht
nur die Schriftauslegung bzw. die Darstellung der ,,Prinzipien® des Origenes,
sondern die konkreten, weil auf den Alltag bezogene Technik der Unter-
scheidung der Gedanken gewinnt groflen Einfluss auf das eben entstehende
Ménchtum. Einerseits verlauft die Traditionslinie iiber Basilius den Grofien
und Gregor von Nyssa in die ostliche Theologie und Spiritualitat, anderer-
seits findet die agyptische Theologie und Spiritualitit iiber Hieronymus,
Rufin, Cassian und Benedikt Eingang in den Westen.

Augustinus

Auch auf Augustinus ist hier zu verweisen, der beziiglich der Lebenspraxis
durch die Antoniusvita beeinflusst wird? und dessen Denken durch die
Begegnung mit der neuplatonisch alexandrinischen Philosophie (weniger Ori-
genes, vielmehr Plotin, Porphyrius) mafigeblich gepragt wird. Bei Augustinus
erreicht die Vereinigung von Spiritualitat und Rationalitit einen Hohepunkt.
Die Praxis der Frommigkeit ist die Voraussetzung fiir die verniinftige Ein-
sicht,?” und die verniinftige Einsicht in die Wahrheit, besonders in die der Hei-

2 De principiis 111,2,4.

24 Conlationes 1,19,1 und 3. Dazu Heinrich BACHT: Die fristhmonastischen Grundlagen ignatia-
nischer Frommigkeit. In: Wulf (wie Anm. 12), 223-265, 254.

% De principiis 111,3,4.

2 Confessiones VII1,6,15 (CCL 27,122,55ff.).

¥ De doctrina christiana 1,10,10 (CCL 32,12,1-8), Confessiones VI1,17,23 (CCL 27,107).
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ligen Schrift, geht einem Leben gemifl den Geboten Gottes voraus.? Spiritu-
alitit und Rationalitit, Frommigkeit und Philosophie bilden bei Augustinus
eine substantielle Einbeit. Mit Verweis auf Ijob 28,28 macht Augustinus deut-
lich, dass menschliche Weisheit — sehr wohl zu unterscheiden von der gottli-
chen - der ,,wahre und vorziigliche Gottesdienst“ ist.2> Wenn Augustinus an
dieser Stelle das griechische Wort 9e00éfela, mit ,, cultus Dei“ iibersetzt, so
tut er dies um der Prizision willen. ,Pietas“, Frommigkeit, wie seine lateini-
sche Bibel tibersetzt, konnte auch fiir das allgemeinere ev0oépfera stehen: ,, Ecce
pietas est sapientia; abstinere autem a malis scientia“>® (Iob 28,28). Damit ist
auch hier die Frommigkeit eine Sache der praktischen Urteilskraft, weil der
Unterscheidung von Gut und Bése in der jeweiligen Konkretion. Die Vereh-
rung Gottes, der ,cultus Dei“ verwirklicht sich im konkreten Tun der Wahr-
heit. Dies ist jedoch nur méglich auf der Grundlage der verniinftigen Einsicht
in die Weisheit Gottes, die Christus ist. Sie ist die Basis fiir jede Entscheidung
und Unterscheidung. Die menschliche Weisheit wird nur im Blick auf die
unendliche Weisheit Gottes — und damit nur relativ — zu einer Torheit herab-
gesetzt.’! In sich muss diese Weisheit als das Beste angesehen werden, was dem
Menschen zukommen kann. Augustinus schitzt den verniinftigen Gottes-
dienst in seiner Tatigkeit, die Weisheit Gottes zu bedenken, so hoch ein, dass
er sich dabei nicht als ,,Weisen®, sondern nur als ,Liebhaber der Weisheit*
(amator sapientiae)*? als Philosophen bezeichnet. Die humilitas als die zen-
trale Tugend dringt ihn dazu. Die philosophische Definition der Weisheit lau-
tet: ,,Sapientia est rerum humanarnm dininarumque scientia“ > In gewisser
Hinsicht fallen damit Weisheit und Wissenschaft zusammen. Wenn Augustin
mit Paulus 1 Kor 12,10 dennoch den ,,sermo sapientia“ vom ,sermo scientia®
unterscheidet, so nur im Blick auf den Gegenstand der Wissenschaft.3* Die
Wissenschaft der Weisheit, die philosophia, widmet sich den géttlichen Din-
gen, Wissenschaft, einfach gesagt, den menschlichen. Jedenfalls sind Weisheit
und Wissenschaft Gaben des Heiligen Geistes (xooionata). Philo-sophia im
Augustinischen Sinne, Liebe zu Christus als der Weisheit Gottes, ist ebenfalls
eine Geistesgabe, ja die hochste von ihnen, weil gebunden an die hochste

28 De doctrina christiana, prooem. 3 u. 4. (CCL 27,2). Augustinus warnt hier vor einer From-
migkeit, die unter Berufung auf den Hl. Antonius auf eine verniinftige Schriftauslegung ver-
zichtet méchte. Siehe auch die Rolle, welche die Biicher der neuplatonischen Theologen bei
seiner Bekehrung spielten, dazu K. RUHSTORFER: Die Platoniker und Paulus. Augustins nene
Sicht auf das Denken, Wollen und Tun der Wahrbeit. In: Norbert FISCHER und Cornelius A.
MAYER (Hrsg.): Die Confessiones des Augustinus von Hippo. Freiburg: Herder, 1998, 283-342.

2 De trinitate XIV,1,1 (CCL 50a,421,4).

% De trinitate XIV,1,1 (CCL 50a,421,141.)

3 De trinitate XIV,1,1 (CCL 50a,422,26) bezogen auf 1 Kor 3,19.

%2 De trinitate XIV,1,2 (CCL 50a,423,44f.).

3 De trinitate XIV,1,3 (CCL 50a,42349). Diese Definition findet sich bereits bei CHRYSIPPOS,

Fragment 35. Weitere Belegstellen etwa bei Cicero siehe a.a.0.

De trinitate XIV,1,3 (CCL 50a,423,50ff).
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Tugend, die Liebe. Weisheit und Wissenschaft sind dem Glauben zugeordnet
und beférdern ihn als fides, die ihrerseits den intellectus sucht. Auch Augu-
stinus spricht von der Gabe der Unterscheidung der Geister, jedoch kommt
ihr bei ihm keine prinzipielle Bedeutung im Zusammenhang mit dem Auffin-
den der Wahrheit zu. Sie bleibt eine spezielle Angelegenheit im Rahmen der
Lehre von den guten und bosen Engeln.33

Wihrend bei Augustin die philosophische Reflexion und die spirituelle
Praxis in Personalunion verbunden sind, ,spezialisieren‘ sich Johannes Cas-
sian und Benedikt von Nursia gewissermaflen auf die spirituelle Seite und
deren praktische Verwirklichung im Leben der in einer Gemeinschaft leben-
den Moénche.

Johannes Cassian, Benedikt und die weitere westliche Tradition

Bei Johannes Cassian erscheint die Unterscheidung der Geister ebenfalls als
eine ,Kunst’, die eine eigene Abhandlung erfordert, die zwar von eminenter
praktischer Bedeutung ist, der aber ebenfalls keine prinzipielle wahrheitskri-
tische Funktion zukommt. In den ,Conlationes“ (Unterredungen) ist ein
ganzes Buch diesem zentralen Thema des ménchischen Lebens gewidmet.
Die Unterscheidung der Geister wird wegen der Beweglichkeit der mensch-
lichen Gedanken notwendig.¢ Das Ziel des Monches ist die contemplatio
Dei,3” die moglichst bestindige Betrachtung der Gegenwart Gottes. Diese ist
aber wegen der fleischlichen Affekte nicht méglich. Also dient die Unter-
scheidung der Geister zum Aufspiiren der Gedanken, die vom bosen Geist
inspiriert sind, und den Menschen von der Gegenwart Gottes weg in die Ver-
derbnis fithren wollen. Die Unterscheidung der Geister wird auch bei Cassi-
an in einem Atemzug mit den anderen paulinischen Geistesgaben aufgezihlt.
Fiir das konkrete Leben der Monche kommt ihr ausgezeichnete, ja lebens-
wichtige Bedeutung zu.3® Wegen der grundsitzlich pragmatischen Ausrich-
tung des Denkens Cassians wird die Unterscheidung der Geister bei Cassian
einereits das ,,grofite Geschenk der gottlichen Gnade“.?

Die discretio bezeichnet bei Cassian aber andererseits die Tugend der Klug-
heit. Sie ist die Fahigkeit, im konkreten Einzelfall die rechte Mitte zwischen
zwel Extremen zu behalten. Gerade dadurch wird sie in gut aristotelischer
Traditition auch ,,zur Mutter, Hiiterin und Lenkerin aller Tugenden®,* eben

35 De Genesi ad litteram 12,13 (CSEL 28,1,398,11-18), siehe dazu auch Confessiones 13,23 (CCL
27,254); De trinitate 3,18 (CCL 50,145,58f).

3% Conlationes 1,16f. (Jean CASSIEN: Conférences. Hrsg. v. E. PICHERY. Source Chrétiennes 42,
Paris: du Cerf, 1955, 98£.), vgl. Conl. VII (SC 42,242-277).

37 Conlationes 1,15f. (SC 42,951.).

38 Conlationes 11,1 (SC 42,111).

3 Conlationes I1,1 (SC 42,111): ,,Videtis ergo non terrenum nec paruum esse discretionis munus,
sed diuinae gratiae maximum praemium®.

40 Conlationes 11,4 (SC 42,116).
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weil die Tugend gerade im Halten des rechten Mafles besteht. So kann sich,
mit Paulus gesprochen, der Teufel in einen Engel des Lichts verkleiden (2 Kor
11,14) und durch mafllose Askese den Leib des Monches unnétig schwichen.
Ebenso kann der Teufel als er selbst den Geist des Monches durch zu nach-
lissige Zucht und Ubung schwach machen. Die prinzipielle Bestimmung fin-
det der Mensch auch hier durch die Heilige Schrift und die Tradition des
wahren Schriftverstindnisses, die etwa durch die Monche, mit denen Cassi-
an eben die Unterredung fiihrt, iberliefert wird. Die Unterscheidung der
Geister ist somit technisch-praktisches Wissen, das sich aus der wiederholten
Reflexion auf die Erfahrung ergibt und das besonders in der Regel der Mon-
che weitergegeben wird. Dieses Wissen spielt bei der Verwirklichung der
Tugenden im alltaglichen Leben des Klosters eine zentrale Rolle. Wirkmach-
tig wird diese Tradition der Frommigkeit durch die ,Regula Benedicti“.

Auch die Regel des Benedikt beginnt mit der Aufforderung des glaubigen
Horens auf die ,,praecepta magistri“.#! Das Horen (obscultare) mit dem ,,Ohr
des Herzens“ nimmt hier wegen der vorausgesetzten Einfachheit sowohl der
Botschaft als auch des Herzens sofort den Charakter des Gehorchens (oboe-
dire) an. Die Weisung, der vornehmlich ,entgegenzuhéren® (,ob-audire®) ist,
besteht grundlegend im doppelten Liebesgebot und in den Zehn Geboten.*2
Aus diesen entwickelt sich von selbst die Fiille dessen, was zu horen, zu
befolgen und zu tun ist.#® Die Frage, wie denn diese Fiille aus dem Schrift-
wort abzuleiten ist, wie demzuvor die Wahrheit der Schrift zu finden ist, stellt
sich dem monastisch-praktischen Anliegen Benedikts nicht. Die discretio, die
nach Gregor dem Groflen (Dial. 2,36) das Kennzeichen der Benediktregel ist,
erscheint, wie schon bei Cassian, als praktische Urteilskraft bzw. als Vermo-
gen, die rechte Mitte und damit das rechte Maf zu treffen. In dieser Hinsicht
ist sie auch bei Benedikt die ,Mutter aller Tugenden“.** Benedikt verkniipft
diese Tugend mit der Person des Abtes. So erscheint das Wort discretio ledig-
lich im Kapitel iiber die Ordination des Abtes.*

Die von Benedikt von Nursia ausgehende monastische Bewegung pragt das
christliche ,, Wohnen“ des Mittelalters grundlegend. Das Ideal der Existenz in
dieser Welt wurde durch Augustin und mehr noch Benedikt fiir eine ganze
Epoche gepragt. So setzten sich im Mittelalter die eben beschriebenen friih-
christlichen Verhiltnisse mehr oder weniger unmittelbar fort.*¢ Bei Anselm

41 Regula Benedicti prol. (Die Benediktregel. Hrsg. im Auftrag der SALZBURGER ABTEKONFE-

RENZ. Beuron: Beuroner Kunstverlag, 1992, 62).

42 Regula Benedicti c. 4 (Benediktusregel 86,1-2).

43 Regula Benedicti c. 4 (Benediktusregel 86f.).

4 Regula Benedicti c. 64 (Benediktusregel 224,19).

4 Regula Benedicti c. 64 (Benediktusregel 224,18f.).

% Beziiglich der Unterscheidung der Geister im monastischen Kontext, beziehungsweise im
Zusammenhang mit der Unterscheidung der Prophetie sei hier an Bernhard von Cra/rvaux
erinnert: De diversis sermo 23, de septem spiritibus (Opera VI, 178-183), Sermones 63 et 64
super cantica (Opera I1,161-171). Siehe auch Heinrich von FRIEMAR: De guatuor instinctibus.
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von Canterbury etwa finden die benediktische und die augustinische From-
migkeit zusammen und bilden die Grundlage auch fiir das eigenstindige
Denkens Anselms. Die theologische Reflexion selbst ist der ausgezeichnete
,Aufenthalt“ des Menschen in dieser Welt. Gebet und f90c, Affekt und
Rationalitat bilden eine Einheit.#” Noch bei Thomas von Aquin versteht sich
die Theologie als contemplatio Dei, die unmittelbare Relevanz fiir die Bestim-
mung des Menschen hat und die hochste Titigkeit des Menschen ist.#® Sie
verbindet am meisten mit Gott und ist verdienstvoll, denn ,vita /...] contem-
plativa directe et immediate pertinet ad dilectionem Dei“ (STh I11-11,182,2
co.). Die spekulative Theologie hat die Erneuerung des Menschen zu ihrer
Voraussetzung und zu ihrer Folge*® und schliefllich dringt die contemplatio
zur actio, das Einsehen dringt zum Tun der Wahrheit, letzteres zumal die
praktische Weitergabe der theoretisch betrachteten Wahrheit an Andere (con-
templata aliis tradere)® die zentrale Aufgabe des ,Ordo praedicatorum’ war.
Die Unterscheidung der Geister allerdings geht hier in der prudentia als Kar-
dinaltugend auf.’! Die prudentia hat ihren Ort in der niedrigeren vita activa,
die sich mit duleren Handlungen beschaftigt.>2

Im Spitmittelalter andern sich diese Verhiltnisse grundlegend. Die Syn-
these von Spiritualitit und Rationalitdt zerbricht. Auf der einen Seite ver-
selbstandigt sich der Verstand. Er ist immer weniger mit der Explikation der
prinzipiellen Gabe der Offenbarung beschiftigt, ohne sich freilich ganz aus
der Bindung an die Offenbarung l6sen zu kénnen. Es konstituiert sich aber
eine natiirliche Theologie. Auf der anderen Seite entsteht eine Frommigkeit,
die sich mehr und mehr aus der Einbindung in das wissenschaftliche Denken
16st. Hier tritt die innere Erfahrung, sei es als mystische Erfahrung, sei es als

In: Der Traktat Heinrichs von Friemar itber die Unterscheidung der Geister. Hrsg. v. R. WAR-
NOCK; Adolar ZUMKELLER. Wiirzburg, 1977; Dionysius CARTHUSIANUS: De discretione et
examinatione spirituum (Opera omnia Typis Carthusiae S.M. de Pratis, Bd. 40, 261-305, Tor-
naci 1911); und Jean GERSON: De probatione spirituum.

Besonders deutlich wird dies etwa in Proslogion cap. 1 (Anselm von CANTERBURY: Proslogi-
on/Untersuchungen. Hrsg. von Franciscus Salesius SCHMITT. Stuttgart-Bad Cannstatt: From-
mann-Holzboog, 1984, 74-84. Durch die ,excitatio ad contemplandum Deum versucht
Anselm den Leser zu einem zeitweiligen Aufenthalt in jenem ,,cubiculum mentis“ zu bewegen,
in welchem der Geist (mens) dem Wohnort Gottes im unzuginglichen Licht am nichsten ist.
Die ,,contemplatio® ist eine Schau mit dem intellectus, dem die Liebe und der Glaube voraus-
gehen. Bevor aber der Intellekt Gottes Antlitz spekulativ schauen kann, bedarf es auch der sitt-
lichen Erneuerung des Menschen, dessen Wohnen in dieser Welt durch den Siindenfall gezeich-
net ist. Die Ziel des Menschen ist es aber, durch die Liebe und den Glauben bereits in diesem
Leben zu einer partiellen visio beata zu gelangen und das Vernehmen der Gegenwart Gottes
in der Vernunft zu genieflen.

STh II-11,180,1-8 und 181,1.

STh II-11,180,2.

Sth II-11,188,6 co.

Switek (wie Anm. 14) 61f. Zur Wertschitzung der praktischen discretio bei den Vitern durch
Thomas siehe STh II-11,188,6 co.

STh II-11, 181,2.
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unmittelbare Begegnung mit der Schrift in den Vordergrund. Die Traditions-
linien fithren einerseits von Johannes Duns Scotus tiber Wilhelm von Ock-
ham zu Nicolaus Cusanus und andererseits iiber Meister Eckehard, Heinrich
Seuse, Johannes Tauler in die Devotio Moderna etwa eines Thomas von Kem-
pen.

3. Die Unterscheidung der Geister bei Ignatius von Loyola

Spitestens mit dem Humanismus bricht eine neue Epoche der abendlindi-
schen Geistesgeschichte an: die Neuzeit mit ihrem Prinzip Freiheit.5? Die
Neuzeit als die dritte Epoche der Metaphysik endet mit dem System Hegels.
Dem philosophischen Beginn der Neuzeit beim Jesuitenschiiler Descartes
geht eine Frihphase voraus, in der sich das Prinzip Freiheit in Kunst, Religi-
on und Naturphilosophie manifestiert. Mit Luther tritt eine neuzeitliche
Form des Christentums auf, die auf der absoluten Freiheit Gottes und der
Freiheit des Gewissens basiert. Im Humanismus war die menschliche Frei-
heit als Erstursache begriffen worden.>* Insofern sie damit aber mit der gott-
lichen Freiheit auf einer Ebene liegt, kann sie vor der absoluten Freiheit Got-
tes nicht bestehen, sie wird — nach Luther ,,von innen her niedergeschmettert
und zermalmt“.>> Doch nicht nur iiber die Freiheit geht der Streit zwischen
Erasmus von Rotterdam3 und Luther, sondern auch tiber das Kriterium der
Wahrheit bezuiglich der Schriftauslegung.” Evasmus 16st in diesem Streit die
alte Unterscheidung der Geister aus ihrem angestammten asketisch-spiritu-
ellen Kontext und bringt sie in einen epistemologischen Zusammenhang als
Kriterium fir die Gewissheit der Wahrheit, verstanden als das wahre Ver-
stindnis der Schrift.’® In diesem Umfeld ist die Spiritualitit des Ignatius von
Loyola angesiedelt.>®

Spiritualitit ist das Bemiihen des Menschen, sein Leben vom Willen Got-
tes pragen zu lassen. Der Wille Gottes zeichnet sich nun im frithneuzeitlichen
Zusammenhang aber durch die absolute Freibeit aus — eine Freiheit, die als
wpotentia absoluta“ vorbei an der ,potentia ordinata“ alles unmittelbar

53 Siehe Heribert Boeder (wie Anm. 9).

54 Giovanni PICO DELLA MIRANDOLA: Ovratio de hominis dignitate. Hamburg: Meiner, 1990.

55 Martin LUTHER: De servo arbitrio. Weimarer Ausgabe, Band 18, 615,12-16.

56 ERASMUS VON ROTTERDAM: De libero arbitrio. In: DERS.: Ausgewdhlte Schriften. Band 1V,
Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft 1969. Zu Erasmus siehe Peter WALTER: Theo-
logie aus dem Geist der Rhetorik. Zur Schriftauslegung des Erasmus von Rotterdam. Mainz:
Griinewald, 1991.

57 Zum Ganzen Marjorie O’ROURKE BOYLE: Angels Black and White. Loyola’s Spiritual Dis-
cernment in Historical Perspective. In: Theological Studies 44 (1983) 241-257.

58 Siehe O’Rourke Boyle (wie Anm. 57) passim.

59 Die Exerzitien in diesem Umfeld zu verorten und aus diesem Kontext im Ganzen zu inter-
pretieren ist Ziel meiner Studie Das Prinzip ignatianischen Denkens. Zum geschichtlichen Ort
der Geistlichen Ubungen des Ignatius von Loyola. Freiburg: Herder, 1998.
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regiert. Die vermittelnde Ebene der gottgesetzten Ordnung der Dinge ent-
fallt oder wird in ihrer Verlasslichkeit zuriickgedringt. So wird die heilsrele-
vante Rolle des freien Willens ebenso sehr problematisch wie die Rolle der
Vernunft (Luther). Gerade die Kennzeichnung Gottes als absolute Freiheit
und in einem damit seine Entriickung in die Verborgenheit als deus abscon-
ditus bewirkt aber paradoxerweise auch ein neues, absolutes Verstindnis von
menschlicher Freiheit. Die Spiritualitit des Ignatius von Loyola ist ein Ort,
an dem diese Erneuerung des menschlichen Freiheitsverstindnisses vor-
wirtsgetrieben wird — und zwar als Reaktion auf Luther. Die Vernunft ihrer-
seits, die weder bei Luther noch bei Ignatius an das prinzipielle Verstehen der
Schrift gebunden ist, wird nunmehr ihr eigenes Prinzip suchen — und spite-
stens bei Descartes finden.

Die Spiritualitit ist bei Ignatius nicht mehr in den monastisch-asketischen
Kontext eingebunden; sie ist nicht mehr die der philosophisch-theologischen
Lebenspraxis beigeordnete Technik.®® Weil der Philosophie und Theologie ithr
hochster Gegenstand, die vermittelte aber dennoch bestimmende Gegenwart
Gottes in der Offenbarung entzogen ist, riickt die Spiritualitit selbst in den
Rang einer — nunmehr neuzeitlichen Wissenschaft — auf. Die Spiritualitt
(cosas spirituales) verstanden als System der ,,Ejercicios spirituales” sind dem
Offenbarungswissen (cosas de la fé) den Wissenschaften (letras) vorgeord-
net.®! Mit einer systematischen Methode wird der Mensch, genauer seine con-
scientia, in der Spiritualitit erst gebildet. Gott selbst fillt damit in die frith-
neuzeitliche conscientia, im Sinne des Gewissens und des Bewusstseins. Diese
ist die Sache des Ignatius, die Freiheit ist seine Bestimmung, die Vorstellung
(¢maginar) und das Fuhlen (sentir) 2 sind sein Denken.

Am Eingang zu den ,Exercitia spiritualia“ steht das ,,Prinzip und Funda-
ment“ (GU 23).63 Uber die Mitte der ,iibrigen Dinge“ wird der Mensch mit
der Herrlichkeit Gottes zusammengeschlossen. Neu ist hier, dass diese ,,ibri-
gen Dinge®“ nicht mehr den Weg zu Gott darstellen — sei es in der Offenba-
rung, sei es in der natiirlichen Ordnung der Dinge. Alles wird hier neutrali-
siert — mit Ignatius gesprochen, der Mensch muss sich allem gegeniiber
indifferent verhalten. Die Ubungen sind in vier so genannte ,,Wochen® ein-
geteilt. In der , Ersten Woche“ soll der Mensch seine ungeordneten Neigun-
gen ganz ablegen und so die Indifferenz verwirklichen.®* Diese systematische
Produktion der Indifferenz fithrt zur Verzweiflung des natiirlichen Menschen
an sich selbst. Das Zu-Grunde-Gehen erinnert einerseits an die Verzweiflung

60 Zusammenfassend dazu Ruhstorfer (wie Anm. 59) 392ff.

61 Siche Ignatius von LOYOLA: Pilgerbericht 30 (MI, FN 1,405f.) und DERS.: Satzungen der Gesell-
schaft Jesu 813 (Const. X,3;MI 3,I1,715). Dazu Ruhstorfer (Anm. 59) 355ff.

62 Geistliche Ubungen (=GU) 2.

63 Ruhstorfer (wie Anm. 59) 43-60.

64 Zur ,Ersten Woche* siehe Ruhstorfer (wie Anm. 59) 76-106.
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bei Luther als Bedingung der Freiheit des Christenmenschen®® und anderer-
seits an den methodischen Zweifel des Descartes.%

In der ,,Zweiten Woche“ wird der Mensch mit dem Leben Jesu konfron-
tiert. Die Geheimnisse des Lebens Jesu reduzieren die Offenbarung auf mog-
liches Material fiir die Vorstellungskraft.6? Das im Neuen Testament
Geschriebene und das von Jesus Getane gibt nicht von sich aus die Bestim-
mung des Menschen, so dass die Vernunft oder das Herz schlicht auf das
Gesagte und damit Gewiesene zu horen brauchte. Vielmehr muss die Offen-
barung erst im Raum des Bewusstseins imaginiert, und das heifft, reprodu-
ziert werden (vgl. GU 47, 111-114). ,,Ich“ muss mir die Ereignisse und Per-
sonen vergegenwartigen, muss mich in das Geschehene einbilden. Aber auch
das derart vorgestellte Szenario hat noch keine unmittelbare Bestimmungs-
kraft. Erst die Unterscheidung der Gewissensregungen ,, Trost“ und , Trost-
losigkeit® bringt hier eine Entscheidung (GU 6).

Damit aber kommt der Unterscheidung der Geister die prinzipielle Stel-
lung zu. Sie ist das Kriterium fiir Wahrheit einer je individuellen Weisung
durch die absolute Freiheit Gottes und damit der Garant fiir die Gewissheit
der Wahrheit. Und genau aus diesem Grunde sind den Exerzitien ,Regeln fiir
die Unterscheidung der Geister beigefiigt, die die Vollstindigkeit und Not-
wendigkeit des Wissens um der Unterscheidungsmoglichkeiten darlegen.®® So
erlangt die Unterscheidung der Geister hier den Status eines wissenschaftli-
chen Wissens.

Der vorziigliche Wahlgegenstand ist der Eintritt in die Societas Jesu.®®
Urspriinglich wurden die Geistlichen Ubungen ab der ,,Zweiten Woche“ nur
potentiellen Kandidaten der Gesellschaft Jesu gegeben. Durch das imaginier-
te Leben mit Jesus in der zweiten Woche kommt der Exerzitant erstmals in
,Gesellschaft Jesu“. Seine individuellen Gewissensregungen entscheiden nun-
mehr dariiber, ob er berufen ist oder nicht. Es gibt nun drei Arten, diese Wahl
zu treffen (GU 175-178). In jeder der drei Arten ist Gott in je eigener Weise
gegenwirtig. Die erste Art stellt eine Privatoffenbarung dar (GU 175). Ohne
Moglichkeit zu zweifeln kommt man zur Gewissheit iiber einen Vorstel-
lungsinhalt. Der Exerzitant erkennt hier die Wahrheit im lumen gloriae. Die
zweite Art beruht auf der Unterscheidung der Geister, im Sinne der positiven
und negativen Regungen des Gewissens (GU 176). Diese Art ist der ange-
strebte Idealfall der Entscheidung in den Exerzitien. Die Entscheidung fallt
im lumen gratiae. Sollte keine Bewegungen der Geister entstehen, dann gibt

65 Martin LUTHER: De servo arbitrio. WA 18, 633.

¢ René DESCARTES: Meditationes de prima philosophia. Med. 1.

67 Zur ,,Zweiten Woche“ siche Ruhstorfer (wie Anm. 59) 112-219.

68 GU 313-336; dazu Ruhstorfer (wie Anm. 59) 226-302.

6 Vgl. GU 18; Satzungen 649 (Const. VIL4,F; MI 3, III , 601, 69-75) und Ders.: Directorium
Patri Vitoria Dictatum 1 (MI 2, 11, Dir. 90, 18ff.), auch Satzungen 65 (Examen 4,10; MI
3,11,53,69-55,81).
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es eine dritte Wahlart (GU 177), in welcher der Verstand im lumen naturae
entscheidet. Diese Art gilt als defizienter Modus und darf nur im Ausnahme-
fall zu einer Lebensentscheidung fithren. Wenn Ignatius die Natur wieder in
den Wahrheitsfindungsprozess einfiihrt, so geht er damit nicht hinter Luther
und dessen Ausschluss der bloflen Natur vom heilsrelevanten Geschehen
zuriick. Die Natur bei Ignatius ist einerseits vor allem die im methodischen
Prozess der Exerzitien hervorgebrachte neue Natur und andererseits in jedem
Fall als ein defizienter Modus der Gnade selbst zu begreifen.

Die Grundsystematik der Unterscheidung der Geister gleicht im wesentli-
chen durchaus der alten discretio (GU 314-317). Der gute Geist verursacht
eine angenehme Empfindung, bei Ignatius Trost genannt, der bose Geist hin-
gegen Trostlosigkeit. Ignatius zielt mit seiner Unterscheidung auf grofitmog-
liche Gewissheit. Um diese zu erreichen, muss zunichst sichergestellt sein,
dass der empfindende Mensch seinerseits gut ist, da der bose Geist im bosen
Menschen Trost verursachen kann. Die Selbstgewissheit, ein ,gutes* Ge-
wissen zu haben, ist somit die erste Voraussetzung der ignatianischen Unter-
scheidung. Um nun aber sicher zu gehen, dass dies so ist, bedarf es der syste-
matischen Bildung des Gewissens in der ersten Woche, der wiederum der
methodische Zweifel, genauer die methodisch herbeigefiihrte Verzweiflung’®
an sich und den natiirlichen und offenbarungsmifligen Wahrheiten voraus-
geht.

Die Entscheidung soll im Idealfall in der zweiten Woche fallen. Wenn nicht
kann dies noch in der dritten geschehen, in welcher der Exerzitant in seiner
Einbildung mit Jesu dessen Passion durchlebt.”! Die vierte und letzte Woche
ist der Betrachtung der Auferstehung gewidmet.”2 Mit Christus ersteht der
neue, verschiedene Mensch aus dem Grab. Die Geistlichen Ubungen enden
mit der ,Betrachtung zur Erlangung der Liebe* (GU 230-237).73 Hier findet
eine quasi-mystische Vereinigung von Exerzitant und Gott statt. Zentral ist
aber die Vereinigung von gottlicher und menschlicher Freiheit.”* Die Freiheit
ist nicht nur eine von Gott gegebene zweitursichliche, sondern eine durch
den systematischen Bildungsweg hervorgebracht erstursichliche, die eben
hier mit der géttlichen in einer disjunktiven Wechselwirkung zusammenfillt.
Deutlichster Ausdruck dieses Verhiltnisses ist die sogenannte Sentenz des
Ignatius:”®

70 Ruhstorfer (wie Anm. 59) 83-98.

7t Ruhstorfer (wie Anm. 59) 202-214.

72 Ruhstorfer (wie Anm. 59) 214-219.

73 Ruhstorfer (wie Anm. 59) 303-340.

74 GU 234: ,Nimm, Herr, und empfang meine ganze Freiheit [...]*.

75 Gabriel HEVESENL: Scintillae Ignatianae. Wien, 1705, zit. nach Gaston FESSARD: La dialectigune
des Exercices Spirituels de saint Ignace de Loyola. Bd. 1, liberté, temps gréce. Paris: Aubier,
1954, 305 u. 318; auch Karl-Heinz CRUMBACH: Ein Ignatianisches Wort als Frage an unseren
Glauben. In: Geist und Leben 43 (1969 ) 321- 328 und Ruhstorfer (wie Anm. 59) 380-384.
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»Sic Deo fide, quasi, rerum successus omnis a te, nihil a Deo penderet;
ita tamen iis operam omnem admove, quasi tu nihil Deus omnia solus sis fac-
turus.“

Die Exerzitien enden schliefflich mit den ,Regel fiir das richtige Fiihlen,
das wir in der streitenden Kirche haben miissen“. Der Weg des Menschen
vollendet sich in der Einheit mit der Kirche und zwar im Kampf um die Ver-
gegenwirtigung Gottes ad maiorem Dei gloriam. Was zunichst nur die
Orthodoxie des Ignatius sicherstellen sollte, wird schliefflich die Keimzelle
fir die neuzeitliche Erscheinungsform der Kirche.

Aus dem Pilgerbericht (30) und den Satzungen der Gesellschaft Jesu (813)
geht hervor, dass die ,cosas spirituales“ (geistliche Dinge) hoher einzuschit-
zen sind als die ,letras“ (Wissenschaften) und die ,cosas de la fé“ (Glau-
bensdinge). Die prinzipielle Begegnung mit Gott ist nun Sache des vorstel-
lenden und fithlenden Gewissens. Offenbarung und Vernunft treten in ihrer
Bestimmungskraft zurtick. Nicht mehr die verniinftige Begegnung mit der
Offenbarung fithrt am meisten in die Gegenwart Gottes, sondern Gottes
Offenbarung bedarf ihrerseits der Vergegenwartigung durch das neugebilde-
te Bewusstsein. Die Vergegenwirtigung der Wahrheit im Raum des Bewus-
stseins wirft aber in der Folgezeit die Frage nach der Gewissheit der imagi-
nierten Vorstellung auf. Dieser Aufgabe wird sich die Vernunft des Descartes
stellen, die auch nicht mehr an die Offenbarung als ihr Prinzip gebunden ist.
Fiir den neuzeitlichen Katholizismus bedeutet dies einerseits eine Konzen-
tration auf die Frommigkeit und Gewissensbildung andererseits das Entste-
hen einer ent-spiritualisierten Wissenschaft, die nicht mehr eine speculatio
Dei7¢ ist. Die Kluft von Frommigkeit und Denken hat in der ,, Ratio studi-
orum“7’, der Studienordnung der frithen Jesuiten ihren Ursprung.’8

Der ignatianische Gedanke ist in den Ejercicios spirituales zunichst auf den
einzelnen Menschen gesammelt. In den Constitutiones wendet sich sein
Gedanke der Besonderheit der Societas Jesu zu. Im ignatianischen Briefkor-
pus, dem umfangreichsten des 16. Jahrhunderts, schlieflich hat Ignatius das
weltweite Wirken seiner Gesellschaft im Dienste der Allgemeinheit der Kir-
che im Blick. Die Geistlichen Ubungen zielen darauf, systematisch einen neu-
en jesusférmigen Menschen hervorzubringen. Dieser tritt im Idealfall in die
besondere Gesellschaft Jesu ein. Denn, wie bereits erwihnt, zunachst waren
die Exerzitien nur fiir potentielle Jesuiten gedacht. Erst nach und nach wur-
den sie fiir Menschen von gesellschaftlichem Rang und politischem sowie kir-
chenpolitischem Einfluss geoffnet. Die Besonderheit der Gesellschaft Jesu
geht durch ihre unmittelbare Bindung an den Papst in der Allgemeinheit der

76 Vgl. die Verwendung von 1 Kor 13,12 in: AUGUSTINUS: De trinitate, passim.

77 Stephan C. KESSLER: Die Studienordnung der Jesuiten. Geschichte und Pidagogik der ,, Ratio
Studiorum®. In: Stimmen der Zeit 217 (1999) 243-254.

78 Zum Ganzen sieche Ruhstorfer (wie Anm. 59) 354-357.
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Kirche auf. Die Jesuiten sind kein herkémmlicher Orden mehr, sondern eine
besondere kirchliche Koérperschaft. Thre Ordnung ist keine gegebene, son-
dern eine gesetzte, eine methodisch hervorgebrachte societas aus Mitgliedern,
deren Wille in der unmittelbare Begegnung mit der absoluten Freiheit Got-
tes zusammenfallt. Diese konkretisiert sich im Willen des Papstes.”” Durch
den absoluten Gehorsam wird der Individualwille des Einzelnen Jesuiten
iber die Mitte der Besonderheit der Gesellschaft Jesu mit dem Willen des
Papstes zusammengeschlossen. Hier ist der erste Ansatzpunkt auf fiir das
Verstindnis der unio mystica bei Ignatius zu finden. Die mittelalterliche
Mystik zielte auf das Eingehen des Einzelnen in die Jenseitige Einheit mit
dem Einen Gott. Der Mensch fand seine Vollendung durch das Eingehen in
die Herrlichkeit Gottes. Die mittelalterliche #nio mystica hat ihr Pendant bei
Ignatius in der quasimystischen Einheit mit der Kirche. In eine absolute Ver-
einigung mit der Kirche durch den absoluten Gehorsam zu kommen, ist das
Ziel der ignatianischen Spiritualitat.

»Ad maiorem Dei gloriam“. Das Motto des Jesuitenordens erinnert
zunichst auch an den benediktinischen Wahlspruch - ,,ut in omnibus glorifi-
cetur deus“. Doch besagt es epochal anderes.8° Gloria bedeutet einerseits den
Ruhm, andererseits aber die Gegenwart Gottes. Wihrend aber in der alten
Kirche der Mensch lediglich zur Verbreitung des Ruhmes, der Ehre Gottes
beitragen kann, wirkt der neuzeitliche Mensch im Dienste einer Vergegen-
wartigung Gottes. Diese kann freilich nur als Selbstvergegenwartigung ver-
standen werden.8! Insofern das in den Geistlichen Ubungen gebildete Indivi-
duum in der Einheit der Kirche aufgeht und insofern die Kirche das
Werkzeug der Selbstvergegenwirtigung Gottes in der Welt ist, fallen Verge-
genwirtigung Gottes durch den Menschen und Selbstvergegenwirtigung
Gottes zusammen. Die Kirche bringt die Herrlichkeit Gottes zur Welt.
Durch sie vergegenwirtigt sich Gott in den Seelen. So ist der ignatianische
Wahlspruch ,ad maiorem Dei gloriam“ zu erginzen et salus animarum®.

In nuce kiindigt sich hier an, was in der Franzosischen Revolution ins
Offene tritt, dass der Staat die sinnliche Erscheinungsform Gottes ist. Die
Ignatianische Kirche tragt bereits staatliche Ziige — Ziige eines absolutisti-
schen, nicht aber eines biirgerlichen Staates. Es ist hier aber auch an die Ver-
gegenwartigung der Herrlichkeit in der barocken Kunst zu erinnern. Etwa
die Apotheose des Ignatius im Deckengemailde von San Ignazio zu Rom oder
die Statue iber dem Grabmal mit der Inschrift ,ad maiorem Dei gloriam* in

79 Siehe z. B. Monumenta Ignatiana 3,1,4 und 3,1,162, dazu Burkhard SCHNEIDER: Nuestro prin-
cipio y principal fundamiento. Zum Verstdandnis des Papstgeborsamsgeliibdes. In: AHS] 25
(1956) 488-513; Reinhold SEBOTT: Das Vierte Geliibde. Die Sendung durch den Papst. In: And-
reas FALKNER; Paul IMHOF (Hrsg.): Ignatius von Loyola und die Gesellschaft Jesu 1491-1556.
Wiirzburg: Echter, 1990.

80 Ruhstorfer (wie Anm. 59) 100-106.

81 Ruhstorfer (wie Anm. 59) 209-214.
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I1 Gesti ebenfalls zu Rom geben ein eindriickliches Bild davon, was es heifit,
durch die Produktivitit der Einbildungskraft des Menschen die Herrlichkeit
Gottes zu vergegenwirtigen.

Die Ignatianische Spiritualitit hatte ihre Aufgabe darin, das Uberleben der
alten Kirche in der neuen Zeit sicherzustellen. Thr Prinzip war die Freiheit in
absoluter Bedeutung. Bei Ignatius erschien diese erstmals sowohl als absolu-
te Freiheit Gottes als auch als absolute Freiheit des Individuums. Durch die
Aufwertung der menschlichen Freiheit als Quasi-Erstursache wurde ein lang-
wieriger Gnadenstreit verursacht, in welchem Dominikaner und Jesuiten,
sich gegenseitig verketzerten, ohne dass sich eine Seite durchzusetzen ver-
mochte. Domingo Béfiez gab mit seiner Lehre von der ,,praemotio physica“
dem Thomismus ein neuzeitliches Gewand — nicht ohne den Gedanken des
Thomas von Aquin nachhaltig zu verzerren. In der Lehre des Luis de Moli-
na vom ,concursus simultanens von Gott und Mensch bei der Rechtferti-
gung fand der Ignatianische Ansatz seine gnadentheologische Entfaltung. Die
neuzeitliche katholische Theologie barg fortan zweti in je eigener Weise die
Freiheit betonende Traditionen in sich. Der Bafezianismus der Dominikaner
betonte die absolute gottliche Freiheit auf Kosten der menschlichen Freiheit,
der Molinismus der Jesuiten erhob die menschliche Freiheit in den Rang der
gottlichen Erstursichlichkeit, nicht ohne diese in ihrer Absolutheit zu
schwichen.

3. Fazit

Die metaphysische Neuzeit ist nicht mehr die unsere. Sie hat ihre Frucht
bereits im biirgerlichen Staat mit seinem Prinzip ,Freiheit® gebracht. Die
absolute Freiheit und Autonomie des Vernunft-Wesen Mensch als Biirger
sind unbedingt anzuerkennen — auch durch die Kirche, wenn auch nicht in
der Kirche. Dennoch und deshalb sind manche Ziige des frithneuzeitlichen
Absolutismus, welche das Erscheinungsbild der katholischen Kirche bis heu-
te prigen, fragwiirdig geworden. Nachdem diese metaphysische Neuzeit
selbst Geschichte geworden ist, nachdem die nachmetaphysische Moderne
bereits dem Ende zu geht, darf sich die Kirche nicht an ihre neuzeitlich-abso-
lutistische Erscheinungsform klammern. Vielmehr gilt es im Anhalt an das
Zweite Vatikanum, sich noch einmal und in besonderer Weise auf die Alte
Kirche zu besinnen.

Das Verhiltnis von Spiritualitit und Rationalitit bei den Viter besitzt fiir
uns heute eine entscheidende Weisungskraft. Hier findet sich keine Spaltung
zwischen ,kniender® und ,sitzender® Theologie. Denn einerseits ist die
Lebensrelevanz des verniinftigen Bemiihens des Menschen offenkundig,
andererseits sind die Lebenspraktiken und Glaubenstechniken der Spiritua-
litat an die systematisch-rationale Theologie riickgebunden. Die Praxis der
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Frommigkeit und die wahre Philosophie bedingen sich gegenseitig.8? Das Tun
der Wahrheit in Gebet und Werk fithrt zur Einsicht. Die Vernunft lenkt den
Menschen hin zu Gottesdienst und Gottesliebe. Durch die Besinnung auf die
Kirchenviter konnte wieder ein Studium der Theologie méglich werden, das
seinerseits Gotteserfahrung ist. In eigentiimlicher Weise begegnet der heuti-
ge Mensch — als Sprachwesen — dem anfinglichen logos im Denken. Wir kon-
nen von den Kirchenvitern das ,logische’ Horen auf das Wort der Offenba-
rung in einer vollig neuen Art und Weise lernen. Nach dem linguistic turn’,
nach der Verabschiedung der weltlichen Welt der Moderne kommt der Fra-
ge nach dem Wort, das im Anfang (Goxn) ist, neue Bedeutung zu. Die Bestim-
mungskraft eines weltlichen Referenten oder ideellen Signifikates ist zwar
gebrochen, aber es gibt gerade im scheinbar an-archischen ,Spiel der Signifi-
kanten® eine Ordnung, eine Logik, welche der Postmoderne bislang verbor-
gen blieb. Die Zeichen der Zeit, mehr noch die Zeichen unserer Geschichte
verweisen uns auf den Anfang im Wort der Weisheit. Dieses Wort gewihrt
dem Sprachwesen Mensch einen wiirdigen Aufenthalt (190g). Der Ursprung
dieses Wortes unterscheidet sich von jedem menschlichen, ja von jedem son-
stigen Sprechen iliberhaupt. Es kommt aus dem Schweigen und ist das
Schweigen Gottes. Die Alten haben mit der Ineffabilitit Gottes den absolu-
ten Unterschied zwischen Schopfer und Geschopf gedacht, einen Unter-
schied, vor dem die Andersheit des postmodernen Gottes (Derrida) und sei-
nes unaufhorlichen ,Gemurmels“ (Foucault) verblasst bzw. zum Schweigen
gebracht wird. Nur die Radikalitit des Schweigens und die Anerkennung des
absoluten Unterschiedes des Sprechers dieses Wortes ermoglichen einen
Anfang der Sprache, der heute vergessen scheint. Nur durch die Kirchenva-
ter hindurch kénnen wir die erbauliche und ordnende, die verniinftige und
weise Kraft der christlichen Offenbarung neu gewinnen. Angesichts des
Wohnens im Wort Gottes, wie es durch das Neue Testament anschaulich
wird, verschwindet das heutige Bediirfnis nach Ethik und Lebenskunst.

82 AUGUSTINUS: De trinitate 14,1,f.; vgl. De doctrina christiana 1,10,10 und Confessiones 7,9,131f.



