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Simon Peng-Keller

Christliche Kontemplation als
»Way of Imperfection«

Modelle spiritueller Reifung sind populirer denn je. In dem Ma-
fe, wie spirituelle Praxis unselbstverstindlich wird, wichst das
Bewusstsein, dass es solcher orientierender und motivierender
Modelle bedarf. Ohne Vision eines Weges, den es zuriickzulegen
gilt, ist es kaum méglich, den Mut zum Aufbruch aufzubringen
und in geduldiger Praxis voranzuschreiten.

Das traditionsreichste christliche Wegmodell unterscheidet
drei Phasen: den Weg der Lauterung (via purgativa), den Weg der
Erleuchtung (via illuminativa) und den Weg der Einung (via uni-
tiva). Die Bildlogik, die darin zum Ausdruck kommt, entspricht
dem Ablauf der Taufe. Die Reinigung des Taufbades, far die auch
das weifle Taufgewand steht, ist verbunden mit der Erleuchtung
durch die Gegenwart des Auferstandenen (symbolisiert in der
Oster- und Taufkerze) und der eucharistischen Kommunion mit
ihm in der Gemeinschaft der an ihn Glaubenden. Die letzte Pha-
se dieses Weges, die auch als »Weg der Vollkommenheit« (via
perfectionis) bezeichnet wurde, wurde in besonderer Weise mit
den Erfahrungen kontemplativen Betens verkniipft.

Seit Mitte des 20. Jahrhunderts verschwand dieses Modell
weitgehend aus dem Bewusstsein des westlichen Christentums.
Dass ihm keine Orientierungskraft mehr zugetraut wurde, diirf-
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te verschiedene Griinde haben. Es folgt erstens einer symboli-
schen Logik, die nicht mehr verstanden wurde. Zweitens kam
es im 20. Jahrhundert zu einer Hochbliite von entwicklungs-
psychologischen Modellen, die man auch fiir die Beschreibung
einer spirituellen Entwicklung zu nutzen suchte. Das Modell
des dreifachen Weges wurde als itberholt betrachtet und ge-
riet in Vergessenheit. Und drittens ist sowohl der Gedanke ei-
ner »Lauterung« als auch die Idee einer mystischen Vereinigung
innerhalb eines sich als modern beschreibenden Christentums
suspekt geworden. Zur gleichen Zeit, in der das Modell des drei-
fachen Weges verabschiedet wurde, wanderte die Rede von »Er-
leuchtung« und »Vereinigung« neu in unseren Sprachschatz ein.
Diese Entwicklung gibt zu denken und lidt dazu ein, den Sinn
des Modells vom dreifachen Weg im Horizont aktueller spiri-
tueller Suchbewegungen neu zu erschliefen.! _

Das Modell entwirft eine Vision menschlicher Reifung, die
man in einem zu spezifizierenden Sinne als »holistisch« bezeich-
nen kann. Diese Vision trifft sich zumindest in einigen Aspekten
mit dem, was im vorliegenden Band als »Integrale Spiritualitit«
diskutiert wird. Das Modell kommt einer gewachsenen Sensibi-
litat fir Ubergangsriten entgegen. In seiner Struktur entspricht
es der dreigestuften Abfolge von Trennungs-, Schwellen- und
Eingliederungsriten, die nicht nur helfen, lebensgeschichtliche
Uberginge und Schwellenerfahrungen des Alltags kreativ zu ge-
stalten, sondern die auch einen spirituellen Deutungshorizont
fir das Leben insgesamt bilden kénnen.

Der vorliegende Beitrag erkundet die Potenziale christlicher
Kontemplation im Lichte des Modells vom dreifachen Weg. Da
fir die Suche nach einer »Integralen Spiritualitit« insbesondere
das Verhltnis zwischen Sinnlichkeit und Sinn klirungsbediirf-
tig ist, werde ich diesem im Folgenden besondere Beachtung
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schenken. Zur Schirfung des historischen Bewusstseins ver-
gegenwirtige ich in einem ersten Schritt die Urspriinge abend-
landischer Kontemplation und ihre achsenzeitliche Transforma-
tion. Der mittlere Abschnitt rekonstruiert die christliche Wei-
terfithrung dieser Anfinge unter dem Leitgedanken, dass das
spezifisch Christliche in der Vorstellung einer kontemplativen
Christusschau zu finden ist. Im dritten Abschnitt werde ich das
Verhiltnis dieser kontemplativen Tradition zum heutigen Ideal
einer »Integralen Spiritualitit« ausloten.

L Sinnliche und entsinnlichte Kontemplation

Verweilen in Gottes Schau — das ist die kiirzeste Umschreibung
dessen, was tber die Jahrhunderte als der Kerngehalt christli-
cher Kontemplation verstanden wurde. »Gottes Schauc ist dop-
pelt zu verstehen. Sie kann als menschliche und als géttliche
Aktivitit bezeichnet werden: als menschliches Gewahrwerden
der Gegenwart Gottes und als gottliche Hinwendung zum Men-
schen. Thematisiert man den kontemplativen Vollzug vom Men-
schen aus, so erscheint er als aktiv und passiv zugleich. Wir
schauen und werden angeschaut; wir werden berthrt und wir
antworten darauf mit kontemplativem Staunen. Theologisch ge-
sehen ist die passive Dimension primér und basal. Es gilt nicht
nur: Bevor wir schauen, sind wir Angeschaute; sondern auch:
Gottes Schau ruft die kontemplative Gottesschau hervor. Wir
schauen, weil wir Angeschaute sind. Das ist der »Notenschliis-
sel« fiir alles Folgende.

In klassischen theologischen Schriften begegnet uns in grofler
Einmiitigkeit die Auskunft, dass es sich bei der kontemplativen
Gottesschau um ein »rein geistiges« Geschehen handelt. Kon-
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templation vollzieht sich nach diesem Verstindnis nicht durch
die Sinne, sondern durch ihre Ab- und Ausblendung, durch den
Uberstieg der sinnlichen Welt. Diese Uberzeugung wurde iiber
Jahrhunderte kaum hinterfragt. Wer wollte es auch bestreiten:
Gott ist Geist und will in Geist und Wahrheit angebetet werden
(vgl. Joh 4,24). Die fiir die korperliche Welt geschaffenen Sinne
taugen nicht zur héheren Erkenntnis. Es bedarf deshalb einer
Entsinnlichung, um zu hoherer Sinnlichkeit, um zum letzten
Sinn zu gelangen.

Wie andere Vorstellungen geriet auch diese Vorstellung im
letzten Jahrhundert ins Wanken. Es waren hauptsichlich zwei
Griinde, die eine Revision einleiteten: Zum einen entdeckte die
Philosophie und die Psychologie - und mit etwas Verzigerung
auch die Theologie - den »Sinn der Sinne«. Besonders Edmund
Husserl und von ihm inspirierte phinomenologische und ge-
staltpsychologische Ansitze trugen dazu bei, den »Logos der
sinnlichen Welt« zu erschlieffen. Zum anderen machte die his-
torische Forschung auf das interessante Faktum aufmerksam,
dass die Urform abendlidndischer Kontemplation ein durch und
durch sinnliches Geschehen darstellte. Thre Entsinnlichung, die
dann die weitere abendlindische Geistesgeschichte bis heute
pragt, begann um 400 v. Chr.?

Theoria, das griechische Wort fiir contemplatio, hatte bis da-
hin einen spezifisch religitsen Sinn, der in den platonischen
Dialogen aufgenommen und intellektualisiert wurde. Zwar ist
bis heute unklar, ob theoria von thea (Sicht, Geschautes) oder
von theos (Gott) abzuleiten ist. Im urspriinglichen Wortsinn
kam wohl beides zusammen: Theoria bezeichnete eine »heilige
Schauc. Sie war im kultischen Kontext verortet. Um zur theo-
ria zu gelangen, musste man eine Pilgerreise unternehmen.®
Es gehérte dazu, aufzubrechen und sich auf einen Weg an ei-
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nen fremden Ort zu machen, Dieser Aspekt war nicht nur fiir
Platons Neudeutung, sondern auch fiir die spitere christliche
Aufnahme wichtig.

Kontemplation heifit Aufbruch aus dem alltiglich Gewohn-
ten. Es handelt sich um einen Prozess, der mit Wagnissen ver-
bunden war. Thren Hohepunkt fand eine solche theoria in der
Teilnahme an kultischen Feiern, bei denen dem Schauen eine
zentrale Rolle zukam.

Was man in Griechenland als theoria bezeichnete, war kein
griechisches Sondergut, sondern eine in der Antike auch andern-
orts verbreitete Praxis. Sie war auch in Israel gingig. Man pil-
gerte nach Jerusalem, um dort Gott im Tempel zu schauen (vgl.
Ps 84,8). Wir wiirden heute zuriickhaltender formulieren: Man
suchte heilige Orte auf, um dort etwas von einer gottlichen Pri-
senz zu spiiren. Doch gab es im Jerusalemer Tempel wie an an-
deren Kultstitten tatsichlich einiges zu schauen, mochte auch
das Allerheiligste leer gewesen sein. Der Jerusalemer Tempel-
kult war ein Spektakel im positiven Sinne: ein Schauereignis.
Und er bot nicht nur etwas fiir die Augen, sondern auch fiir die
Ohren, die Nase und sogar fiir den Mund. Nach Dtn 12,18 sol-
len alle Israeliten mit thren Grofdfamilien jahrlich zum Tempel
kommen, um dort die Zehnten darzubringen und dann gemein-
sam fréhlich zu verzehren - in Gottes Gegenwart!*

Um diese antiken Formen der Kontemplation verstehen zu
kénnen, miissen wir einen Schritt hinter unsere kulturellen Ge-
wohnheiten zuriicktreten. Sinnliche Wahrnehmung ist eine kul-
turelle Praxis, die sich im Laufe der Zeit verandert. Auch wenn
der Jerusalemer Tempel und seine Liturgie noch existierte, wiit-
den wir doch nicht das wahrnehmen, was die Psalmendichter der
vor- und nachexilischen Zeit dort wahrgenommen haben. Die
alttestamentlichen theoroi erblickten »den Einzug [..] Gottes [...]
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ins Heiligtum: voraus die Singer, die Saitenspieler danach, da-
zwischen Midchen mit kleinen Pauken« (Ps 68,25f). C. S. Lewis
kommentierte: »Wire ich dabei gewesen, so hitte ich die Musi-
kanten und die Méidchen mit den Tamburinen gesehen; tber-
dies hatte ich vielleicht als etwas Zweites die Gegenwart Gottes
»gespiirtc (wie wir sagen) — oder auch nicht. Der Andichtige des
Altertums war sich einer solchen Zweiheit nicht bewusst.«’

Was Lewis vor einem halben Jahrhundert mit leichter Feder
dahinschrieb, trifft sich mit heutigen exegetischen Einsichten.
Der evangelische Alttestamentler Friedhelm Hartenstein weist
darauf hin, dass wir uns bei der Lektiire der biblischen Texte
tiber die Schau Gottes im Tempel gewdhnlich nicht bewusst ma-
chen, dass wir sie durch die Brille eines Wirklichkeitsverstind-
nisses lesen, das sich erst spiter ausgebildet hat.®

So kennt die biblische Vorstellungswelt keine scharfen Gren-
zen zwischen Ideellem und Materiellem. Die althebriische Spra-
che hat kein Wort fiir eine »rein geistige« Vision: ra'a umfasst
immer die Totalitit menschlicher Wahrnehmungsfihigkeit. In
den biblischen Texten wird begrifflich nicht »zwischen 4ufleren,
visuell erfassbaren >Bildern< und inneren gedanklichen >Bildernc
unterschieden. Das Alte Testament kennt weder ein Wort fiir
»Denkenc« und »Vorstellen« im heutigen Sinn, noch erscheint in
seinen Texten eine wie auch immer geartete Unterscheidung
zwischen ssichtbar« und >unsichtbar¢, smateriellc und >geistige.«’

Deshalb ist auch die Alternative zwischen »wirklichem« Sehen
(etwa einer Kultstatue) und spirituellem Sehen anachronistisch.
Die gottliche Wirklichkeit liegt nicht jenseits der weltlichen, son-
dern ist deren Tiefendimension, die im Sichtbaren aufscheint
wie durch ein transparentes Tuch. Der Tempel dient als Biihne
fir das Erscheinen Gottes. Im Vollzug kultischer Kommunika-
tion wird Gottes Gegenwart anschaulich. Das Allerheiligste ist
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der Thronsaal Gottes: Wer eingelassen wird, tritt vor Gottes
Angesicht und darf es schauen.

Ich werde weiter unten auf die Sinnlichkeit der Kontemplati-
on zuriickkommen. In der christlichen Praxis ging sie nie ver-
loren, auch wenn sie theologisch bestritten wurde. Wie kam es
zu dieser merkwiirdigen Auseinanderentwicklung von kontem-
plativer Praxis und »Theorie«? Sie beriihrt ein zentrales Phino-
men abendlindischer Geistes- und Spiritualititsgeschichte. Karl
Jaspers beschrieb es als »Achsenzeit«. Damit charakterisierte er
einen Prozess der »Vergeistigunge, der sich etwa zwischen 800
und 200 v. Chr. an verschiedenen Orten in der Welt vollzog.?
Nach Jaspers handelte es sich um einen Quantensprung in der
Menschheitsgeschichte: um eine Befreiung durch die Entdeckung,
dass wir uns in radikaler Weise von uns selbst und der Welt zu
distanzieren vermdgen.

Zur achsenzeitlichen Wende nach Innen gehért auch eine Ab-
kehr von Leib und Sinnen. Konzeptionell spaltet sich die Wahr-
nehmung auf in eine niedere und eine héhere, eine sinnlich-
duflerliche und eine intellektuell-innerliche. Letztere wurde in
philosophischen Texten als theoria bezeichnet. Wir vermogen
heute genau nachzuvollziehen und zu datieren, wo, wann und
wie diese Verinnerlichung der Kontemplation geschah.

Das entscheidende Datum ist 399 v. Chr., das Jahy, in dem
Sokrates starb und Platon seine Nachfolge antrat. In den pla-
tonischen Schriften wird theoria mit einem neuen, metaphori-
schen Sinn belegt, der auf die Praxis kultischer Schau anspielt.
Am deutlichsten zeigt das Politeia. Wie uns die Rahmenerzih-
lung verrit, nimmt Sokrates selbst an einer solchen kultischen
Veranstaltung teil. Platon nimmt das zum Anlass, tiber eine
geistige Form der Schau zu sprechen, die er im berihmten Héh-
lengleichnis veranschaulicht.

105



Platon stellte die Weichen fiir Jahrtausende, auch fiir die Her-
ausbildung der christlichen Kontemplation. Durch Platon bekam
das Wort »Theorie« seinen uns vertrauten intellektuellen und
unsinnlichen Klang, den es vorher nicht hatte. Theorie wurde
zum Gegenstiick verleiblichter Praxis.

Ganz anders als unser Verstindnis von Theorie war Platons
theoria allerdings nicht ein kithles Nachdenken tiiber irgendetwas,
was mit dem eigenen Leben wenig zu tun hat, sondern ein exis-
tenzielles Ereignis mit unabsehbaren Folgen. Wie die kultische
theoria hatte nach Platon auch die philosophische Schau parti-
zipatorisch-mystischen Charakter. In dieser Form wanderte das
platonische Modell in die religiose Welt des Christentums ein.

Ich kann die Entwicklung an dieser Stelle nicht im Einzel-
nen nachzeichnen, sondern werde mich darauf beschranken, auf
die besonderen Akzente hinzuweisen, die das Christentum ein-
brachte. Es trat ein ambivalentes Erbe an. Die platonische Tra-
dition wirkte hochst inspirierend und anregend. Sie hatte zwei
Schlagseiten: Sie hatte zum einen wenig Sinn fiir das Sinnliche
und fithrte zum anderen dazu, dass die gemeinschaftliche und
gemeinschaftsstiftende Dimension der Kontemplation, die unio
als communio, in den Hintergrund trat.

2. Christliche Kontemplation als Christusschau

Die christlichen Formen kontemplativer Praxis entwickeln sich
vor dem Hintergrund antiker theoria und ihrer achsenzeitlichen
Transformation. An die Stelle kultisch gepragter Schau tritt die
Christusschau. In Christus wird Gott in paradoxer Form gegen-
wirtig und wahrnehmbar: als Saugling, in dem die Hirten und
die Sterndeuter den Messias und Simeon das Licht der Vélker
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erblicken (vgl. Mt 2,1-12; Lk 2,8-32); als Gekreuzigter, in dem
Gott sich verherrlicht (vgl. Joh 13,31f; 17,5); als Auferstande-
ner, der sich im Erscheinen entzieht (vgl. Lk 24,31).

Das Neue Testament ist reich an Identifikationsfiguren, die
fiir die Moglichkeit eines wahrnehmungshaften Kontakts mit
der gottlichen Wirklichkeit stehen. Zu ihnen gehéren der blin-
de Bettler, der in der Begegnung mit Jesus zum Sehen kommt
(vgl. Mk 10,46-52); die Samariterin (vgl. Joh 4) und der Blind-
geborene (vgl. Joh 9), die im Gesprich mit Jesus Gottes Nahe
neu entdecken; die Frauen, die schauend die Kreuzigung mit-
erleiden und so Kontemplation und Compassion miteinander
verbinden (vgl. Mt 27,55); der Apostel Thomas, dem die Schau
gewihrt wird und der gleichzeitig zum Glauben aufgefordert
ist (vgl. Joh 20,24-29); die Apostel, die aus unverhoffter Geis-
tesgegenwart zu mutigen Zeugen werden (vgl. Apg 2ff); Paulus,
dessen Bekehrung mit einer Schauerfahrung verbunden ist (vgl.
1 Kor 15,8; Apg 9,8f) und in dessen Entriickung die christli-
che Mystik eines ihrer zentralen Leitbilder findet (vgl. 2 Kor
12,2-4). Wenn man diese Texte nicht historisierend auf Dis-
tanz bringt, sondern als Ausdruck narrativer Mystagogie und
als Einladung sieht, sich in diesen Geschichten selbst wieder-
zufinden, bietet uns das Neue Testament viele kontemplative
Wegmodelle. Die kontemplative Erfahrung wird dabei oft als
finale Erfillung geschildert. Manchmal findet sie sich jedoch
schon zu Beginn.

Berufung durch Schauen

Dass Kontemplation nicht allein das Ziel des christlichen We-
ges, sondern auch seinen Anfang darstellt, ist eine Erfahrung,
die sich in mehreren Varianten findet. Bei Matthius sind es
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die Sterndeuter, die einen langen Weg von der Himmelsschau
zur Schau des Himmels auf Erden gehen.? Bei Lukas klingt die
kontemplative Dimension im weihnichtlichen Staunen (vgl. Lk
2,18) und im Gebet Simeons an (vgl. Lk 2,29f). Im Johannes-
evangelium taucht das Motiv dort auf, wo die Berufung der ers-
ten Junger erzihlt wird (vgl. Joh 1,29-51). Der Doppelsinn von
aktivem Schauen und rezeptivem Angeschaut-Werden, der die
alttestamentliche Rede von der Gottesschau auszeichnet, kehrt
in dieser Erzihlung wieder, in der es ebenso um das Schau-
en der Jinger als um den Blick geht, mit dem Christus seine
Jiinger anschaut. Am Anfang der Nachfolge Christi steht nach
Johannes weniger das Horen als das Schauen. Das zeigt sich
bereits am Beispiel des Téaufers, der als Urgestalt christlicher
Kontemplation auftritt. Er sieht das Licht der Welt »auf sich
zukommen« und »voriibergehen« (Joh 1,29.36). Daraus entwi-
ckelt sich eine Kette von Schauereignissen (vgl. Joh 1,38.42).
Die Berufung der Jiinger, auf die die Erzahlung zuliuft, ist eine
zur Kontemplation; »Kommt und sehtl« (Joh 1,39) und »Komm
und sieh!« (Joh 1,46)

Vergleicht man diese Einladung zur Christusschau mit der
kultischen theoria und ihrer philosophischen Transformation,
zeigt sich, dass die christliche Gestaltwerdung des Kontempla-
tiven sowohl die Sinnlichkeit der ersteren als auch die achsen-
zeitliche Vergeistigung in sich aufgesogen und transformiert
hat. In dieser Doppelung liegt die Vielfalt christlich-kontemp-
lativer Wege keimhaft enthalten. Je nachdem wie man die Ak-
zente setzt, findet man zu einem anderen Verstindnis christ-
licher Kontemplation. Was fiir die kultische theoria der Tempel
war — der Ort, an dem man mit Gottes Gegenwart auf sinnliche
Weise in Kontakt treten konnte -, ist in der christlichen Tradi-
tion der Auferstandene selbst. Das Neue Testament beschreibt
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diese Christusschau als Geschehen, das auch die Sinne und die
Leiblichkeit umfasst. Am stirksten wird das vom Verfasser des
Ersten Johannesbriefs unterstrichen. Neben dem Horen und Se-
hen griindet das von ihm Bezeugte auch im Tasten: »Was wir
gehort haben, was wir mit unseren Augen gesehen, was wir ge-
schaut und was unsere Hiande angefasst haben, das verkiinden
wir« (1 Joh 1,1-3).

Christliche Kontemplation bezieht sich auf sinnliche Weise
auf die »transsinnliche« (d.h. das Sinnliche gleichzeitig sowohl
durch- als auch tiberschreitende) Gegenwart des Auferstande-
nen (vgl. Mt 28,16ff; Mk 16,91f; Lk 24; Joh 20f; 1 Kor 15,5-8).
Die Sinnlichkeit des kontemplativen Vollzugs wird betont und
zugleich aufgehoben. Die Realprisenz des Auferstandenen wird
im Brechen des Brotes wahrgenommen: in einem sinnlichen
Vollzug alltdglicher Art.

In der Sinnlichkeit dieses Vollzugs vermittelt sich eine Pri-
senz, die sich der sinnlichen Wahrnehmung entzieht (vgl. Lk
24,30f). Mitten im Sinnlichen — und nicht jenseits von ihm
- wird die Gegenwart des Auferstandenen zuginglich und er-
fahrbar. Die christliche Tradition hat in Antwort auf die 6ster-
liche Initialerfahrung Liturgien entwickelt, die an Sinnlichkeit
den antiken Tempelkulten in nichts nachstehen. Ein besonde-
res Gewicht erhielt die in der Liturgie situierte Kontemplation
dadurch, dass Dionysius Areopagita, der »Vater der abendlin-
dischen Mystik« (K. Ruh), in seinen Schriften liturgische Fei-
er und mystischer Aufstieg miteinander verschrinkte. Sinnli-
che Feier und transsinnliche Entriickung finden hier in eine
paradoxe Einheit.

Diese Einheit ist auch eine spannungsreiche Verschrankung
von Prisenz und Entzug. Die christliche Tradition fand diese
Sehnsuchtsspannung, die tber die Jahrhunderte vielfiltig be-
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schrieben und variiert wurde, im Hohelied vorgezeichnet. Der
Briutigam kommt und geht auf unvorhersehbare Weise. Er ist
da und schon wieder weg. Dadurch weckt er die Sehnsucht der
Braut, lockt sie hinaus in die Weite. Im Verschwinden initiiert
er eine ekstatische Bewegung, die die Braut iber sich hinaus-
fithrt, sie auf ein Kommendes ausspannt. Der Brautigam war
schon da - und er wird wiederkommen. In der liebenden Aus-
spannung ist er bereits prisent: »Dein Name ist wie ausgegos-
senes Salbol« (Hld 1,3b).

Der Name als Sakrament géttlicher Gegenwart: das ist der
Schliissel zur kontemplativen Praxis des Jesusgebets, die sich
im Laufe einer komplizierten Geschichte entwickelte.’® Fiir das
frithe Christentum war es alles andere als selbstverstindlich,
das Gebet derart intensiv auf Christus zu zentrieren, wie das
in der Tradition des Jesusgebets iiblich wurde. Das zeigt sich
an einer Kontroverse, die sich im 5. Jahrhundert an dieser Ge-
betsform entfachte. Im Zentrum stand dabei die Frage, ob die
stindige Anrufung Jesu Christi nicht eine Verwechslung des
Gebetsadressaten bedeutet.! Verdunkelt eine solche Gebetspra-
xis nicht den monotheistischen Charakter christlichen Betens?
Welche Rolle spielt der Christusbezug im christlichen Gebet im
Allgemeinen und im kontemplativen Gebet im Besonderen?

Kontemplation als Spiegelschau

Um mich einer Antwort auf diese bis heute dringlichen Fragen
anzunihern, lasse ich mich von einer Metapher leiten, die im
Nachdenken wber das Wesen christlicher Kontemplation einst
sehr prominent war, sich heute jedoch nicht mehr unmittel- .
bar erschliefit, mag sie uns als Fremdwort noch so vertraut
sein: Spekulation.
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In der lateinischen Welt, aus der es stammt, hatte das Wort ei-
nen wesentlich besseren Klang als in unserem heutigen Sprach-
gebrauch. Seinen Bildgehalt bezog die Rede von der speculatio
aus zwei Richtungen: vom Schauen in einen Spiegel (speculum)
und von der Weitsicht, die man auf einem Ausguck (specula)
hat. Hinzuzudenken ist, dass der Blick in einen klaren Spiegel
in der Antike und im Mittelalter weniger alltiglich war als heu-
te. Spiegel gehorten zu den Luxusgiitern. Sich in einem Spiegel
entgegenzublicken, war Anlass zum Staunen. Mehr noch als
heute bedeutete der Blick in den Spiegel auch eine Einladung
zum Verweilen. Ein Spiegel gibt dem Blick Halt. Er begrenzt das
Unbegrenzte auf einen Ausschnitt, den man ruhig betrachten
kann, vor dem man zur Einsicht findet.'?

Bereits Paulus nutzte in 2 Kor 3,18 die Spiegelschau als Me-
tapher, um die Christusschau niher zu bestimmen. Diese Stelle
ist die woh! komplexeste neutestamentliche Beschreibung christ-
licher Kontemplation. Die revidierte Fassung der Lutherbibel
tibersetzt sie so:

»Nun aber schauen wir alle mit aufgedecktem Angesicht die
Herrlichkeit des Herrn wie in einem Spiegel (katoptrizomenoi),
und wir werden verklirt in sein Bild von einer Herrlichkeit zur
andern von dem Herrn, der der Geist ist.«

Um die Metaphorik dieser Aussage zu verstehen, muss man
hinzunehmen, was unmittelbar davor beschrieben wird. Pau-
lus spielt auf eine Erzihlung an, die sich in Ex 34,29-35 findet.
Moses steigt vom Berg Sinai herunter. Die Spuren der Gottesbe-
gegnung sind ihm ins Gesicht geschrieben. Es spritht von Glanz,
so dass er sich zum Schutz des Volkes verhiillen muss. Doch ist
dieser Glanz verginglich. Er verschwindet mit zunehmender
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Distanz zum Offenbarungsereignis. Moses, so hilt Paulus fest,
wird nur voriibergehend verwandelt. Der géttliche Glanz hat die
Erde nur gestreift, sie nicht bleibend umgestaltet.

Nach Ostern hat sich, so ist Paulus iiberzeugt, die Situation
fundamental verindert. Vom Auferweckten her fillt ein Glanz
in die Welt, der sie erneuert. Wer sich ihm mit enthilltem Ant-
litz zuwendet, wird von ihm erleuchtet. Er oder sie wird in das
Ebenbild dessen verwandelt, der seinerseits das vollkommene
Ebenbild des unsichtbaren Gottes ist. Die anbrechende messi-
anische Zeit entschrankt, was zuvor auf auserwihlte Einzelne
und kurze Zeitspannen begrenzt war. Diesen Glanz zu schau-
en, ihn widerzuspiegeln und in das Ebenbild des menschgewor-
denen Gottes verwandelt zu werden, hat sich als Méglichkeit
fiir alle ersffnet.

Das in 2 Kor 3,18 benutzte griechische Wort katoptrizome-
noi lasst zwei Lesarten zu. Es kann die Christen als Menschen
bezeichnen, die den Glanz Gottes wie in einem Spiegel schau-
en, oder aber als solche, die diesen Glanz selbst widerspiegeln.
Beides macht Sinn, so dass man sich nicht fiir das eine oder
das andere entscheiden muss. Im vorliegenden Zusammenhang
ist die erste Lesart deshalb aufschlussreich, weil sie die Frage
aufwirft, was oder wer denn der Spiegel ist, in den Christen
schauen. Die Antwort legt sich nahe: Christus selbst ist der
Spiegel, in dem Christen den gottlichen Glanz aufleuchten se-
hen. Diese Deutung bestitigt sich, wenn man weiterliest. In 2
Kor 4,6 heifit es: »Denn Gott, der sprach: Aus Finsternis soll
Licht aufleuchten!, er ist in unseren Herzen aufgeleuchtet, da-
mit wir erleuchtet werden zur Erkenntnis des géttlichen Glan-
zes auf dem Antlitz Christi.

In der ihnen zugewandten Gegenwart Christi wird nach Pau-
lus der gottliche Glanz sichtbar, der die Schauenden zugleich
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zuinnerst erhellt. Damit gibt Paulus eine dichte Beschreibung
eines auf Christus hin orientierten Erleuchtungswegs. Die Re-
de von der »Orientierung« hatte genau diesen Sinn: Orientiert
ist, wer gegen Osten schaut, zum Orient hin gewendet ist, wo
die Sonne aufgeht. Wenn Christen gegen Osten beten, so brin-
gen sie damit in leiblich-sinnlicher Weise ihre hoffnungsvolle
Erwartung zum Ausdruck, das Licht zu schauen und von ihm
erleuchtet zu werden.

Kontemplative Praxis, ob sie nun christlich oder durch ande-
re Traditionen geprigt ist, stellt vor die Frage nach der Orien-
tierung und Fokussierung des Bewusstseins: Worauf lenke ich
meine Aufmerksamkeit? Wie kann der Schleier selbstbezogener
Gedanken durchbrochen werden? Wie lisst sich der Geist fir
die »Ankunft des Umfassenden«® éffnen? Christliche Kontem-
plation leitet dazu an, sich in gesammelter Aufmerksamkeit auf
die Realprasenz Christi auszurichten - in der Gewissheit, dass
in ihm das géttliche Geheimnis nahekommt und die Schauen-
den erleuchtet und sie dem Geschauten angleicht.

Die (Wieder-)Entdeckung der Sinnlichkeit
christlicher Kontemplation

Trotz ihrer Uberzeugung, dass der auferstandene Christus in
den eucharistischen Gaben seine Realprisenz auf sinnlich wahr-
nehmbare Weise zuginglich macht, war die christliche Tradition
von der Vorstellung beherrscht, dass die Hochstform christli-
cher Kontemplation in einer rein geistigen Wahrnehmung be-
steht. Umso uiberraschender ist es, dass es bereits anfang des
14. Jahrhunderts ein Werk gibt, das genau das Gegenteil be-
hauptet: die Scala divini amoris. Bis vor wenigen Jahren war
dieser Text nur einem kleinen Kreis von Spezialisten zuging-
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lich. Ein unbekannter Verfasser oder eine Verfasserin hat das
nicht allzu umfangreiche Werk um 1300 auf Altprovenzalisch
verfasst. Seit kurzem liegt der Text erstmals in einer modernen
Ubersetzung in Buchform vor.!* Die von der provenzalischen
Troubadour-Dichtung beeinflusste Scala steht in franziskani-
scher Tradition und nimmt Motive des Sonnengesangs auf. Die
Grundstruktur des Werks ist einfach und sinnreich. Entspre-
chend zu den fiunf Sinnen skizziert der Autor oder die Auto-
rin funf Stufen. Auf jeder von ihnen werden die vier Elemente
durchwandert. Bedeutsam ist, dass der Aufstieg nicht tGber die
sinnliche Wirklichkeit hinausfiihrt, sondern tiefer in sie hinein.
Die Beispiele sind dem Alltag und der Natur entnommen, die
der Verfasser oder die Verfasserin im Licht der Heiligen Schrift
und einer poetisch inspirierten Naturkunde wahrnimmt. So ist
von rufdigen Kochtopfen die Rede, vom weichen Fell der Tiere
und der Lust am Baden.

In Orientierung an die tiberlieferte Einteilung der Sinne um-
reif3t die Scala einen spirituellen Entwicklungsweg, der bei den
Nahsinnen (Geschmack und Tastsinn) beginnt und iiber den Ge-
ruchssinn zu den Fernsinnen (Gehér und Sehsinn) fiihrt. Die
Grundbewegung, die beim Nahen beginnt und in die Ferne fiihrt,
wiederholt sich im Kleinformat auf allen Stufen. Der Weg fiihrt
von der nahen Erde iiber Wasser und Luft zum Feuer, das tra-
ditionell als hochstes Element gilt. Auf diese Weise beschreibt
die Scala einen aufsteigenden Spiralweg, der zum »Palast der
gottlichen Liebe« fiihrt.

Sinnigerweise fahrt die Scala die Aufsteigenden in den All-
tag zuriick. Dieser erweist sich als Ort, an dem sich Gottes Ge-
genwart ebenso geheimnisvoll wie sinnlich jenen mitteilt, die
sich der gottlichen Liebe 6ffnen. Ganz am Schluss beschreibt
die Scala diese sinnlich-alltigliche Kontemplation als Spiegel-
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schau. Die Schénheit und Klarheit der Schépfung ist wie ein
Spiegel, in der das glanzende Antlitz Christi zu schauen ist.

3. Kontemplation als »Way of Imperfection«

Die Fokussierung auf die Realprisenz Christi findet sich in der
Praxis des Jesusgebets in ausgepragter Weise. Die Geschichte
des Jesusgebets kann als Beleg dafiir dienen, dass kontemplati-
ve Praxis, mag sie noch so schlicht sein und diskursives Denken
hinter sich zuriicklassen, auf komplexen geistesgeschichtlichen
Voraussetzungen beruht. Dass das Jesusgebet den Horizont ei-
nes christlichen Gottes- und Weltverstindnisses voraussetzt,
versteht sich von selbst. Dass es erst im 5. Jahrhundert auf-
taucht, gibt allerdings zu denken. Was waren die Bedingungen
dafur, dass es sich herausbilden und in den darauf folgenden
Jahrhunderten auf breiter Ebene durchsetzen konnte?

Dass sich das Jesusgebet im 5. Jahrhundert entwickeln konn-
te, verdankt sich einer neuen spirituellen Bewegung, die im 4.
Jahrhundert entstand und die mit neuen Gebetsformen expe-
rimentierte: das Monchtum. Zum Alltag der Wiistenviter ge-
horte es, die Schrift zu verinnerlichen und in allen Lebensla-
gen halblaut zu rezitieren. Die monastische Praxis murmeln-
den Meditierens bot in methodischer Hinsicht die Basis fiir das
spitere Jesusgebet.

Neben dieser praktischen Innovation brauchte es auch eine
theologische Klirung, damit sich das Jesusgebet herausbilden
konnte. Im Horizont des christlichen Monotheismus bedurf-
te das Gebet zu Jesus einer theologischen Differenzierung, die
sich erst im Jahre 381 auf dem Ersten Konzil von Konstanti-
nopel allgemein durchsetzte. Weil Christus nach diesem Be-
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kenntnis »eines Wesens« ist mit dem Vater, kann er angebe-
tet werden, ohne die Einheit Gottes in Frage zu stellen. Damit
waren die theologischen Weichen fiir das Jesusgebet gestellt.
Dass es sich ungefihr gleichzeitig mit der ostkirchlichen Tkone
entwickelte, die ebenfalls zum christuszentrierten Beten ein-
ladt, ist kein Zufall.

Aus einer kritisch distanzierten Perspektive kénnte man ver-
muten, dass das Jesusgebet einer byzantinisch-reichskirchlichen
Herrlichkeitstheologie folgt, die wenig Sinn fiir die Menschlich-
keit Jesu und seinen Tod am Kreuz hat. Schaut man jedoch na-
her hin, so zeigt sich das Gegenteil: Das Jesusgebet lisst sich
als Aktualisierung neutestamentlich bezeugter Erfahrungen
verstehen. Nicht nur die Anredeformel, sondern auch die Bit-
te um Erbarmen ist neutestamentliches Urgestein. Das Jesus-
gebet nimmt Maf} an verschiedenen prototypischen Gestalten
des Neuen Testaments, die nach dem Zeugnis der Evangelien
in intensiver Weise nach dem Erbarmen des Menschgeworde-
nen rufen und in seiner Nihe Heilung und Bestirkung erfah-
ren. Unter allen ragt die Gestalt des Bartimaus hervor (vgl. Mk
10,46-52). Der blinde Bettler, der am Rande Jerichos im Elend
lebt, wird durch sein intensives Rufen geheilt und erleuchtet.
Aus dem blinden Bettler wird ein begnadeter Kontemplativer,
der das Licht der Welt schaut.

Die Erzihlung von Bartimius eignet sich dazu, auf die Ein-
gangsfrage zuriickzukommen, inwiefern christliche Kontempla-
tion heute als ein Weg ganzheitlicher Spiritualitit verstanden
und begangen werden kann. Die Geschichte von Bartimius kann
als narrative Darstellung des christlich-kontemplativen Weges
gelesen werden. In dieser Geschichte verdichten sich Grund-
erfahrungen christlicher Kontemplation. Wer das Jesusgebet
praktiziert, tritt in die Fufistapfen des Bartimius und iden-
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tifiziert sich damit zunichst selbst als blinder Bettler. Das ist
in der Welt heutiger spiritueller Suchbewegungen nicht beson-
ders attraktiv. Sich mit dem Géttlichen in uns zu identifizieren
scheint leichter zu fallen als die Identifikation mit dem inne-
ren Bettler. Sich arm, bedirftig, hungrig, schutzlos zu fiihlen
ist unangenehm. Das Jesusgebet erinnert an eine Leerstelle,
deren Wahrnehmung schmerzt. Es widerstrebt dem (auch in
pseudo-spirituellen Varianten auftretenden) Reflex, uns vor die-
ser Wahrnehmung zu schiitzen.

In gewisser Hinsicht verhilt sich die Praxis des Jesusgebets
damit auch subversiv gegeniiber gewissen theologischen Uber-
zeugungen, mit denen sie sich gelegentlich verschmolzen hat.
Die Vorstellung eines »Weges der Vollkommenheit« scheint je-
denfalls nicht leicht mit der Figur des Bartimius vereinbar zu
sein. Der Wunsch, auch in geistlich-moralischer Hinsicht zur
Vollkommenheit zu gelangen, setzt dort eine gefihrliche Dyna-
mik in Gang, wo er zur Perfektion antreibt. Zum Erfahrungs-
wissen, das aus der geistlichen Begleitung zu gewinnen ist, ge-
hort die Einsicht, dass spirituelle Perfektionsideale in der Regel
mit starken Ausblendungen verbunden sind und den Wunsch
nach einer grofleren Einheit gerade torpedieren.

Bei der eben skizzierten Problematik handelt es sich allerdings
um ein grobes, wenn auch naheliegendes Missverstindnis des
»Weges der Vollkommenheit«. Fragt man nach seiner biblischen
Herkunft, so entdeckt man, dass er dem Anliegen einer heuti-
gen »Integralen Spiritualitit« sehr nahe kommt. Der biblische
Schlusselvers findet sich in der Bergpredigt: »Seid vollkommen
[teleios], wie euer himmlischer Vater vollkommen istl« (Mt 5,48)

Hoért man diesen Satz in der gewohnten Ubersetzung, wirkt
er hyperbolisch und weckt Uberforderungsgefiihle. Ihn als mo-
ralische Forderung zu verstehen, fiihrt auf eine falsche Fahrte.
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Nach Gerhard Lohfink ist das hier auftauchende Wort teleios
nicht auf das griechische Vollkommenheitsideal zu bezichen,
sondern auf das biblische Leitmotiv des ungeteilten Herzens:
»Hinter dem matthaischen teleios steht mit Sicherheit das he-
braische Adjektiv tamim. Und tamim bedeutet >ganz:, >ungeteilts,
svollstandigs, sunversehrt, >heil.«> Was JHWH nach Gen 17,1
zu Abraham spricht, tibertrigt Mt 5,48 auf die christliche Nach-
folge: »Wandle vor mir und sei ganz (tamim).

Der Sache nach finden wir dieses Leitbild auch in einem Text,
der bis heute einen Grundtext judischer Spiritualitat darstellt,
dem Schema Israel: »Hore Israell JHWH, unser Gott, JHWH ist
einzig. Darum sollt du den Herr, deinen Gott, lieben mit gan-
zem Herzen, mit ganzer Seele und mit ganzer Kraft« (Dtn 6,4).
Wenn Gott eins ist und wir ihm entsprechen wollen, so bedeu-
tet das, uns um die Sammlung all unserer Krifte und die Ein-
heit unseres Strebens zu bemiihen. Das kann nicht durch einen
Willensakt geschehen, sondern nur durch einen Weg der Kli-
rung und der Liuterung,

Nimmt man die Erfahrungen ernst, die Menschen auf ih-
rem spirituellen Weg tiber Jahrhunderte gemacht haben und
heute noch machen, geht es auf diesem Weg besonders um
die Wahrnehmung und Anerkennung von Unvollkommenbheit,
Begrenztheit und Widerspriichlichkeit: um die niichterne Ak-
zeptanz der Wunde, die sich allem Einheitsstreben widersetzt.
Das entspricht auch einem wichtigen Anliegen vieler psycho-
therapeutischer Ansitze der Gegenwart. Die erlebte Einheit
mit uns, mit unserer Mitwelt und mit Gott wird uns nie zu
einem festen Besitz. Positiv gesprochen: Sie wird uns immer
wieder neu geschenkt.

Der britische Dominikaner Simon Tugwell gab seiner gehalt-
vollen Darstellung der christlichen Spiritualititsgeschichte des-

18



halb den sinnreichen Titel »Ways of Imperfection«’é. Es bleiben
Wege der Unvollkommenheit, auf denen Christen unterwegs
sind, auch dort, wo sie einen kontemplativen Weg gehen. Die
Tradition des Jesusgebets hat sich das zum besonderen Pro-
gramm gemacht, indem sie nicht nur Bartimius, sondern auch
die alttestamentliche Jakobsgestalt zu ihrer Leitfigur erwihlte.
Jakob wird im Kampf am Jabboq die Gottesschau »von Ange-
sicht zu Angesicht« zuteil. Sie schenkt thm die Kraft auch sei-
nen Bruder, dem er den Segen gestohlen hat, von Angesicht zu
Angesicht zu schauen. In gewisser Hinsicht gelangt Jakob durch
den Kampf am Jabboq zu einem neuen und verséhnteren Le-
ben. Doch findet er dennoch nicht zu einer schlichtweg glatten
Einheit. Er ist und bleibt ein Gezeichneter. Der Engel hat sei-
ne Wunde beriihrt und ihn in diesem Sinne verwundet. Als es
Morgen wird und die Sonne neu iiber sein Leben aufgeht, hinkt
er. Er wird, wie spiter Franziskus, ein Stigmatisierter bleiben.

4. Schlussgedanken

Vor dem Hintergrund heutiger Suchbewegungen und mit Blick
auf die christlich-kontemplative Tradition habe ich auf den vo-
rangegangenen Seiten das Orientierungspotenzial des Modells
vom dreifachen Weg erkundet. Es ist biblisch inspiriert und
entspricht in seiner symbolischen Logik der Taufe, in der sich
Wesen und Ziel eines christlichen Lebens verdichtet: das schritt-
weise, durch Liuterung und Erleuchtung geschehende Hinein-
finden in eine gréflere unio und communio.

Die Schlichtheit dieses Modells ist seine Stirke — und seine
Grenze. Angesichts der Komplexitit und Individualitit mensch-
licher Entwicklungsprozesse kann man sich fragen, ob ein sol-
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ches Modell unter heutigen Bedingungen noch orientierend zu
wirken vermag, Brauchen wir heute nicht Entwicklungsmodelle,
die neben spirituellem Erfahrungswissen auch entwicklungspsy-
chologische Einsichten bertcksichtigen? In der zweiten Halfte
des 20. Jahrhunderts erfreuten sich solche Modelle, wie sie etwa
von Erik E. Erikson und Abraham Maslow entwickelt wurden,
grofRer Beliebtheit.!” Sie beanspruchten auf der Basis empirischer
Forschung zu stehen und die ganze Lebensspanne und alle As-
pekte menschlicher Entwicklung zu umgreifen.

Die entwicklungspsychologische Forschung der letzten Jahr-
zehnte mahnt jedoch zu groBerer Bescheidenheit. Der Traum,
die Komplexitit menschlicher Entwicklung wissenschaftlich wei-
ter ausleuchten zu kénnen, ist zwar noch nicht ausgetrdumt.
Doch zeigt der Forschungsprozess mit aller Deutlichkeit, dass
er sich bestenfalls in Form von kleinteiligem Wissen verwirk-
lichen lasst. Der Blick aufs Ganze menschlicher Entwicklung in
all seinen Dimensionen bleibt einer empirisch fokussierten Per-
spektive verwehrt. Nicht nur deshalb, weil Longitudinalstudien
sehr aufwindig sind und nur in sehr kleinen Versuchsgruppen
durchgefithrt werden kénnen, sondern auch, weil die Frage nach
dem, was ein Leben ganz macht und gelingen lisst, keine em-
pirische Frage mehr ist.

Die niichterne Einsicht in die wesentliche Begrenztheit ob-
jektiven Wissens tiber das, was man als psychologische Reifung
bezeichnen kann, ist ein guter Ausgangspunkt fiir spirituelle
Orientierung. Sich einzugestehen, dass es fir zentrale Aspekte
menschlichen Lebens kein empirisch verlassliches Wissen gibt
und dass das Bewusstsein der Gegenwart nicht weniger ideologie-
und illusionsgefihrdet ist als jenes vergangener Epochen, mag
unangenehm sein und verunsichern. Doch éffnet diese niich-
terne Selbsterkenntnis zugleich einen Raum dafiir, auf narrativ
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verdichtete Erfahrungen spiritueller Traditionen zu héren. Un-
ter diesen Bedingungen kénnte auch das Modell des dreifachen
Weges neu an Attraktivitit gewinnen. Es bietet zwar keine de-
taillierte Wegbeschreibung, jedoch - was nicht zu unterschitzen
ist — eine klare Vision. Damit es seine orientierende Wirkung
entfalten kann, bedarf es einer meditativen und existenziellen
Aneignung. Es entspricht in seiner schlichten symbolischen Ge-
stalt dem, wozu es hinfithren méchte: der Vereinfachung des
Lebens und der Realisierung geschenkter Einheit mit Gott.
Die Ausgangsfrage, ob und inwiefern die Leitmotive der
christlich-kontemplativen Tradition mit heutigen Idealen ei-
ner »Integralen Spiritualitit« konvergieren, lisst sich vor die-
sem Hintergrund differenziert beantworten. Das Anliegen, Geist
und Seele, Sinn und Sinnlichkeit, Kontemplation und Aktion
miteinander zu verbinden, ist uneingeschrinkt zu bejahen. Ein
Aspekt dieses Integrationsanliegens ist es, den Graben zwischen
spiritueller Praxis und akademischer Forschung zu tiberbrii-
cken und spirituelles Erfahrungswissen mit kritischen Auflen-
perspektiven ins Gesprich zu bringen. Weil spirituelle Perfek-
tionsideale Druck erzeugen und illusionir sein kénnen, ist es
wichtig, in einem solchen Gesprich auch die Ambivalenzen
von spirituellen Leitmodellen und Kartographien kritisch zu
reflektieren und ihre Grenzen zu thematisieren. Die Einsicht,
dass wir nicht nur nicht perfekt sind, sondern es auch nicht
werden miissen, ist befreiend und wirkt solidarisierend. Auch
in dieser Hinsicht bietet die spiritualititsgeschichtliche Erin-
nerung ein kritisches Potential: Waren es doch nicht zuletzt
mystische Denker wie Meister Eckhart, die spirituelle Wegmo-
delle kritisierten und darauf aufmerksam machten, dass auch
die spirituellsten Ideale nicht davor gefeit sind, allzumensch-
liche Leistungs- und Superiorititsanspriiche zu begriinden. Ge-
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gen allzu ziel- und phasenorientierte Modelle betonte Eckhart
die Kraft des (Neu-)Anfangs: Menschen diirfen sich als Wesen
verstehen, die tiglich neu geboren werden - der gottlichen Wirk-
lichkeit entspringend und in sie eintauchend. Wir sind, indem
wir (neu) werden.*®
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