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Ignatius von Loyola — Mystik und Wissenschaft

Zur geistigen Grundlage der ignatianischen Spiritualitit

Die heutige Freude an Jubilien fiihrt nicht zuletzt dazu, tberlebte Bilder zu revi-
dieren, Personlichkeiten und Ereignisse neu zu iberdenken und vom jetzigen
Standpunkt her zu betrachten. Eine solche Aufgabe ist im Hinblick auf den
Griinder des Jesuitenordens, Ignatius Lépez de Loyola (1491-1556), besonders
vonnoten. Zuviel hat sich im Lauf der Jahrhunderte an Legenden und Klischees
iiber seine Person und sein Werk angesammelt, und zuwenig ernsthafte For-
schung wurde getrieben. Lange genug blieb das Bild des Heiligen aus dem Bas-
kenland durch kritiklose hagiographische Verherrlichung oder durch emotionale
Ablehnung verzerrt. Das Jubiliumsjahr (1990-1991) ware eine willkommene
Méglichkeit, die Revisionsarbeit wieder aufzugreifen, die bereits mit der Heraus-
gabe der historischen Quellen ,Monumenta Ignatiana“ (1903-1938) begann, im
Gedenkjahr 1956 fortgesetzt und danach leider — ausgenommen einige Abhand-
lungen — kaum mehr mit der gebotenen Griindlichkeit weitergefithrt wurde.

Ritterideale und Frommigkeit

Eine Personlichkeit wie Ignatius von Loyola hat Schriftsteller, Denker, Dich-
ter und Kiinstler immer wieder angesprochen: Cervantes, Calderén, Voltaire,
Schiller, Ernst Bloch, Umberto Ecco; besonders das Barock machte aus ihm eine
Figur, die kaum etwas mit der historischen Wirklichkeit gemein hat. Der antilu-
therische Ignatius im goldstarrenden Gewand zusammen mit dem Bild vom
,Soldaten der Kirche*, das Ludwig Marcuse und Anton Huonder S verbreitet
haben, ist bis heute reprisentativ fiir gingige Auffassungen iiber den Griinder
der Gesellschaft Jesu. Demgegeniiber hat die Ignatiusforschung der letzten fiinf-
zig Jahre andere Akzente gesetzt. Nicht ein Teilaspekt, sondern das Untersuchen
seiner vielfiltigen Personlichkeit muff der Ausgangspunkt eines Gesamturteils
sein. Bereits 1941 plidierte Hugo Rahner entschieden dafiir, den ,ganzen Igna-
tius“ ernst zu nehmen.

Die am weitesten verbreitete Vorstellung, die in Ignatius den Offizier sicht,
der einen militirischen Orden ,,Compaiia de Jests“ griindet, ist durch die neue-
re historische Forschung griindlich revidiert worden. ,Das Wort ,Compafiia‘ ist
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zu einer Legende, einem Begriff geworden. Aus dem italienischen Wort ,Com-
pagnia‘, das eine Gemeinschaft von Briidern meint, wurde im Spanischen der Be-
griff ,Compafia‘ im militirischen Sinn. Diese zweifache Bedeutung sollte man
sich immer vor Augen halten. Sie ist bereits zu Lebzeiten des Ignatius belegt.“!
Aus der Entstehungsgeschichte des Ordens weiff man heute, dafl sich die Gruppe
um Ignatius erst in Italien zum ersten Mal als ,Compania de Jestis“ bezeichnete.

Aber auch die wehrhafte Bedeutung des Wortes ,, Compania® ist in bezug auf
die Jugendzeit des Ignatius viel differenzierter zu sehen als etwa das deutsche
Wort ,,Kompanie® meint. Das Ritterbild, mit dem sich der junge Ignatius identi-
fizierte, entspricht bei weitem nicht dem heutigen Bild eines Militdrs. Der Ritter
im Mittelalter, aber vor allem in der Renaissance, erscheint, wenn auch oft zu
sehr in der Dichtung idealisiert, als Inbegriff menschlich-minnlichen Verhaltens.
Er verkorpert eine Tugendlehre, die Gedanken der klassischen Antike, des Chri-
stentums und der germanischen Welt miteinander verbindet. Insgesamt bestimmt
die Gestalt des Ritters eine Verbindung von Gerechtigkeit und Milde, von Hof-
lichkeit und Sachlichkeit, eine Art Ehrenkodex, der bis in unsere Tage hinein,
besonders im ,,Gentleman®, die Formen des gesellschaftlichen Benehmens prigt.

Das Ritterideal entsprach weiter Grundintentionen des Christentums, das im
Christen einen ,miles christi®, einen Soldaten Christi (Rém 6, 13; 2 Tim 2, 3)
sicht. Das Bild der ,militia spiritualis®, des Kampfs fiir das Gute, war bis in die
Neuzeit sehr verbreitet. Es galt als verbindlich fiir den Kénig wie fiir den einfa-
chen Biirger, fiir den Bischof wie fiir den Monch. Benedikt bezeichnet in seiner
Regel den Ménch als Krieger Gottes gegen das Bose. Die Regel selbst wird ver-
standen als ein Kriegsgesetz, dem der Ménch verpflichtet ist. In dieser Tradition
befindet sich der Griinder des Jesuitenordens, wenn es zu Beginn seiner Grund-
regel (Formula Instituti) heiflt: , Wer immer in unserer Gesellschaft, von der wir
wiinschen, da sie mit dem Namen Jesu bezeichnet werde, unter dem Banner des
Kreuzes fiir Gott Kriegsdienst leisten. .. will.“2

Der ,miles christi“, die Nachfolge Jesu unter dem Bild des Kampfs, war da-
mals, wie Erasmus in seinem ,Enchiridion militis christiani“ oder Albrecht
Diirers Ritter zeigt, eine christliche Grundvorstellung, die zu faszinieren ver-
mochte wie etwa heute Engagement, Aktion oder Befreiung. Zum anderen ist hi-
storisch kaum méglich, dafl der junge Ifigo einer regelrechten militirischen
Laufbahn, wie wir sie uns heute vorstellen, hitte folgen konnen. Die kastilische
Krone, in deren Dienst er eintrat, verfiigte {iber kein stindig organisiertes Heer.
Zum Kriegsdienst waren alle Untertanen verpflichtet. Seine Freude an Waffen-
iibungen, wie er auf seine Jugendzeit riickblickend sagt, muff man im Rahmen
der allgemeinen wehrhaften Haltung jener hofisch-ritterlichen Gesellschaft ver-
stehen, fiir die die , Waffen“ als eine der wiirdigsten Tatigkeiten galten. Noch im
»Don Quijote®, der achtundvierzig Jahre nach dem Tod des Ignatius erschien,
bleibt die Frage nach dem richtigen Verhiltnis zwischen den damaligen vor-
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nehmsten Berufen ,armas“ und ,letras“ ungeldst: ,Die Wissenschaften sagen,
ohne sie kénne das Waffenhandwerk nicht bestehen; denn auch der Krieg hat
seine Gesetze und ist denselben unterworfen, die Gesetze aber fallen unter die
Herrschaft der Wissenschaften und der Gelehrten. Darauf antworten die Waffen,
ohne sie konnten die Gesetze nicht bestehen, weil mit den Waffen dic Republi-
ken sich verteidigen, die Stiadte geschiitzt, die Straflen gesichert werden.*?

In dieser gespannten Verbindung zwischen ,armas® und ,letras” sind die ge-
sellschaftlichen Ideale zu sehen, nach denen der junge Ignatius strebte, der bei al-
ler Freude an Waffeniibungen auch dichten konnte und fiir gute Musik viel iibrig
hatte. Ferner hat er sich auf eine Berufstitigkeit vorbereitet, die besonders mit
Schreibgeschiften zu tun hatte. Als er mit etwa dreizehn Jahren seine baskische
Heimat verlifit, um eine hofische Erzichung bei der am Kénigshof wohlsituier-
ten Familie Velisquez de Cuéllar in Kastilien zu bekommen, tritt er in den
Dienst des Grofischatzmeisters des kastilischen Konigsreichs. Dieses Amt wire
heute etwa mit dem eines Finanzministers zu vergleichen. Wenn Inigo etwa
zwolf Jahre (1505-1517) bei einem hohen Staatsverwalter der Krone Kastliens
und danach vier Jahre beim Vizekonig von Navarra, bis zu seiner Verwundung
(1521), gedient hat, dann kann er vor seiner Bekehrung keineswegs ein Mann mit
sehr bescheidener Vorbildung gewesen sein, wie er ofter hingestellt wird*. Er
hatte wohl noch kein Universititsstudium, aber eine héfisch-ritterliche Bildung,
die auf praktische und administrative Amter ausgerichtet war. Von daher wird
erst recht verstindlich, weshalb der spitere Griinder und Generalobere der Jesui-
ten so spontan und geschickt den jungen Orden organisieren und leiten konnte®.

Studiengang und Lehrmethode

Verfolgt man die Bildungsgeschichte des Ignatius weiter, stellt man fest, daf} er
nach der Entscheidung, sein Leben in der Nachfolge Jesu neu zu gestalten, wobei
ihm die Frommigkeit der Devotio moderna (Ludolf von Sachsens ,,Vita Christi®
und Thomas von Kempens ,Imitatio Christi“) richtungweisend wurde®, ein re-
gelrechtes philosophisch-theologisches Studium begonnen hat. War er bisher bil-
dungs- und berufsmiflig mehr im Bereich der praktisch-organisatorischen Tatig-
keiten (armas), so erhalten jetzt die Wissenschaften (letras) den Vorrang. Zwar
meinte er zunichst, sein neues Vorhaben, ,den Menschen helfen®, mehr auf die
Art eines Franz von Assisi, ohne wissenschaftliche Ausbildung, realisieren zu
sollen. So ging er als Pilger nach Jerusalem, um ,fiir immer® dort, an den Le-
bensstitten Jesu, fir das Heil der Menschen zu wirken. Doch die Umstinde
machten ihm klar, dal Gott anderes von ihm wollte. ,,Seitdem der genannte Pil-
ger®, sagt er in seinem autobiographischen Bericht, ,erkannt hatte, dafl es nicht
der Wille Gottes sei, auf Dauer in Jerusalem zu bleiben, iiberlegte er bestindig
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bei sich, was er nun tun solle. SchlieRlich kam er immer mehr zu der Uberzeu-
gung, er solle eine Zeitlang studieren, um den Seelen helfen zu kénnen.“’

Wie alle Studenten damals muflte er trotz seiner dreiunddreiflig Jahre mit der
auf das Studium vorbereitenden humanistischen Ausbildung beginnen. Unter
Anleitung vom Magister Jeronimo Ardévol lernte er in Barcelona (1524-1526)
die lateinische Grammatik und Texte der Klassiker (Cicero, Vergil, Cato). Im
Mirz 1526 begann er an der damals vor allem wegen ihrer humanistischen Lei-
stungen bekannten Universitit von Alcald de Henares, genannt Complutensis,
das Studium der Artes liberales, der Philosophie.

Er horte ,Vorlesungen iiber Logik nach Dominicus Soto, tiber Physik nach
Albertus Magnus und iiber das Sentenzenwerk des Petrus Lombardus®®. Der
Verdacht, dafl er wegen seiner Art der geistlichen Unterweisung den heterodo-
xen Gruppen der Tlluministen (Alumbrados) nahestiinde, brachte ihn vor kirchli-
che Gerichte und ins Gefangnis. Freigesprochen, aber mit der Auflage, vor dem
Abschluf seines Studiums nicht weiter zu unterweisen, setzte er das Studium in
Salamanca fort, wo er wiederum in dhnliche Konflikte kam wie vorher in Alcala.
Abermals freigesprochen, entschied er sich nun fiir Paris. Dort hoffte er, das Stu-
dium mit einem apostolischen Wirken verbinden zu konnen®. Doch auch hier
kamen bald Schwierigkeiten mit der kirchlichen Glaubensbehorde!®. So sah er
schlieflich ein, daf er sich zunichst auf das Studium beschrinken mufite. ,Wih-
rend dieser Zeit, da er den philosophischen Kurs hérte, belastigte man ihn nicht
mehr, wie es frither der Fall gewesen war. Und im Hinblick darauf meinte ein-
mal der Doktor Frango, er wundere sich, wie jetzt alles so ruhig bleibe, ohne daff
irgendwelcher ihm Schwierigkeiten mache. Darauf antwortete er: ,Der Grund
hierfiir liegt darin, daf ich mit niemand iiber religiose Dinge spreche.““!!

Systematisch und ordnungsgemifl, und nach Wiederholung der humanisti-
schen Ficher, beginnt nun Ignatius an der angesechensten Universitit der Welt
griindlich zu studieren. Das Artes-Studium sicherte eine gemeinsame Bildungs-
grundlage fiir alle Studenten. Erst wenn dieses erfolgreich durchlaufen war,
konnte man sich den héheren Fakultiten (Theologie, Jurisprudenz, Medizin) zu-
wenden. Seit dem Bekanntwerden der metaphysischen, naturphilosophischen,
psychologischen und ethischen Schriften des Aristoteles im 13. Jahrhundert hatte
die Artistenfakultit mit den sieben Artes liberales, nimlich Trivium (Grammatik,
Rhetorik, Dialektik) und Quadrivium (Arithmetik, Geometrie, Astronomie,
Musik) eine grundlegende Verinderung erfahren.

Der Studiengang war nun in drei Stufen eingeteilt, die sich auf dreieinhalb Jah-
re erstreckten. Im ersten Jahr der ,Summulisten®, das als Einleitungskurs ge-
dacht war, wurden die ,Summulae logicales* des Petrus Hispanus behandelt, ein
kleines Handbuch, das die Grundlage des Logikunterrichts an den meisten
Hochschulen Europas bildete. Jeder Student mufite sich unter den Magistern ei-
nen Prizeptor wihlen, dessen Lehrveranstaltungen er besuchen mufite. Ignatius
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entschied sich fiir den aus Spanien kommenden und im Sainte-Barbe-Kolleg leh-
renden Juan de la Pefia. Bei ithm hatten drei Jahre vorher Franz Xaver und Peter
Faber mit dem Artes-Studium angefangen 2. Nach den Summulae begann Pefia
ordnungsgemafl das aristotelische Organum zu behandeln. Demnach war fir
Ignatius sein zweites Studienjahr (1530-1531) — das Jahr der ,Logiker* — ein
griundliches Kennenlernen des logisch-dialektischen und erkenntnistheoretischen
Denkens des Aristoteles, das mit den langwierigen Priifungen zum Bakkalaureat
besiegelt wurde.

Daran schlof sich der dritte Studienabschnitt der ,Physiker® (1532-1533), die
Vorbereitung auf das Lizentiatsexamen. Fiir die Zulassung zu dieser Priifung
mufite man die Vorlesungen tiber das naturphilosophische, metaphysische und
ethisch-politische Schrifttum des Aristoteles gehort haben. Dazu kamen Vorle-
sungen tiber mathematische und astronomische Fragen *. Die Studenten muf3ten
die von den Lehrenden stickweise vorgelesenen Aristotelestexte im Gedichtnis
behalten. Aufzeichnungen durfte man nur tiber die Texterklirungen des Lehrers
machen. Der vorgelesene Text, der meistens nach der lateinischen Aristoteles-
ibersetzung behandelt wurde, wurde in der Weise zergliedert, daf man die ein-
zelnen Begriffe erkliren konnte; anschlieffend wurden die Griinde dafiir oder da-
gegen vorgelegt und daraus in syllogistischer Argumentationsweise die Schluf3-
folgerung gezogen. Regelmiflige Ubungen (Repetitorien) sollten das in den
Hauptlehrveranstaltungen Behandelte zum festen geistigen Bestand werden las-
sen. Einmal in der Woche fand in der Artistenfakultit eine ganztagige Disputa-
tion statt, die den Bakkalaren Gelegenheit gab, sich in die Debattierkunst einzu-
iiben. Hohepunkt des akademischen Jahres bildete die von der gesamten Univer-
sitat auszutragende Jahresdisputation der Artistenfakultit, die Disputatio quodli-
betalis 4.

Am 13. Mirz 1533 erwarb Ignatius das Lizentiat, und am 14. Mirz 1535 er-
reichte er durch den feierlichen Akt der Inceptio novi magistri (vergleichbar mit
einer heutigen Antrittsvorlesung) den hochsten akademischen Grad der Artisten-
fakultat 1. Bei der Verleihung des Lizentiatstitels sagte der Rektor der Universi-
tat: ,Ich... gebe Euch die Lizenz zum Lehren, Regieren, Disputieren und De-
terminieren und die tibrigen scholastischen und magisterialen Akte in der philo-
sophischen Fakultit auszuiiben in Paris und tiberall auf der Erde.“ 16

Aristoteles

Anhand dieses Studienprogramms erkennt man zunichst die uberragende Be-
deutung des aristotelischen Denkens fiir die geistige Entwicklung des Griinders
der Gesellschaft Jesu. Wie vielschichtig und tiefgehend die Aristotelesrezeption
des Mittelalters sich fiir das gesamte Abendland darstellt, hat Martin Grabmann
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herausgearbeitet: ,,Der mittelalterliche Aristotelismus ist ein Bestandteil der mit-
telalterlichen Kultur, des mittelalterlichen Geisteslebens tiberhaupt... Man wird
zum Verstindnis historischer Quellentexte, zur Beurteilung politischer und kir-
chenpolitischer Theorien, zur Deutung von Dichtungen und Kunstschépfungen
des Mittelalters nicht selten zum lateinischen Aristoteles... und zu seinen scho-
lastischen Interpreten greifen missen.“!” Philosophie und Theologie waren je-
denfalls in ihrer Bemiithung um eine tiefgehende Begriindung durch die aristoteli-
sche Wissenschaftstheorie bestimmt. Vom Ausgang des Mittelalters bis in die er-
sten Jahrzehnte des 16. Jahrhunderts hinein wurde dies, vor allem wegen der
Vermischung der Logik mit der Metaphysik, zu einer Textzergliederung im no-
minalistischen Sinn. Von daher bekam die philosophische Ausbildung eine gro-
Bere begriffliche Festigkeit, die heute von der analytischen Philosophie beson-
ders geschitzt wird; andererseits war nicht zu vermeiden, dafl man in formalisti-
sche Ubertreibungen hineingeriet. Diese als Argernis empfundene Entartung dia-
lektischer Diskussionsmethode versuchte die Pariser Universitit 1530, als Igna-
tius mit seinem Philosophiestudium begann, ein Ende zu bereiten, indem sie jene
Professoren tadelte, die einen solchen Formalismus praktizierten 1%,

Zur Uberwindung der formalistischen Erstarrung, in die die scholastische Me-
thode ausgeartet war, wie die Kritik Erasmus’, Luthers und Vives’ am deutlich-
sten zeigt, trug die humanistische Renaissance besonders bei. Mit ihrem Pro-
gramm einer Neugestaltung der Kultur durch die Wiederbelebung der Antike
ging sie davon aus, daf erst bessere Ubersetzungen das Denken des Aristoteles
erfassen lassen. An der Pariser Universitit war Jacobus Faber Stapulensis (Lefév-
re d’Etaples, 1455-1537) ein grofler Befirworter der humanistischen Erneue-
rung. Er belebte das Quellenstudium des Aristoteles neu. Die lateinischen Ari-
stotelesschriften wurden sorgfiltig ediert und mit neuen Ubersetzungen und
Kommentaren versehen. An der Pariser Universitat 6ffnete sich vor allem die
Artistenfakultit der Erneuerungsbewegung der Humanisten. Das Sainte-Barbe-
Kolleg, an dem Ignatius nicht nur Artes studierte, sondern auch wohnte, war ein
Zentrum des Pariser Humanismus .

Aus dieser Wiederbelebung der Urtexte des Aristoteles durch die Humanisten
wird klar, daf8 Ignatius in Paris mehr als nur den scholastischen Aristotelismus
kennengelernt hat, zumal sein Repetitor, Peter Faber, gut Griechisch konnte. So
ist es mehr als wahrscheinlich, daff er mit seinem Interesse fir ein griindliches
Studium des 6fteren den Repetitor nach dem griechischen Wortlaut dieser oder
jener Aristotelesstelle fragte. Die grofle Wertschitzung, die die aristotelische Phi-
losophie bei Ignatius fand, ist in den von ihm verfafiten Konstitutionen des Jesui-
tenordens in dem Abschnitt tiber die Studien feststellbar: ,In der Logik, Natur-
und Moralphilosophie und Metaphysik folge man der Lehre des Aristoteles;
auch in den anderen philosophischen Fichern.“? Daf} diese Anordnung den
griechischen Aristoteles im Sinn des Humanismus vor Augen hat, ist aus der
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Hochschitzung des humanistischen Bildungsideals in den Konstitutionen zu
schliefen?!.

Ignatius hat demnach die aristotelische Gedankenwelt nicht nur grindlich ge-
kannt und verstanden, er war auch damit einverstanden. In solchen Fillen muf}
es nach hermeneutischen Uberlegungen eine gewisse geistige Affinitit zwischen
beiden geben. Sicher war es beim Studium nicht das erste Mal, daff Ignatius mit
aristotelischem Gedankengut in Berithrung kam. Die Ritterideale, die ihn von
Jugend auf begeisterten, verweisen immer wieder auf die aristotelische Tugend-
lehre, wie es die spanischen Traktate zur Firsten- und Rittererziehung in zahl-
reichen Variationen beinahe durchweg darstellen?”. Zum anderen sind Aristote-
leszitate in der von Ignatius so intensiv gelesenen ,,Vita Christi“ des Ludolf von
Sachsen keine Seltenheit. Die aristotelische Denkweise dirfte ihm wiahrend des
Studiums besonders wegen der klaren logischen Gedankenginge zugesagt haben.
Die Operationen der aristotelischen Logik konnten einen Menschen, der sich fiir
hohere Verwaltungsimter Organisations- und Ordnungsprinzipien angeeignet
hatte, direkt ansprechen. Welche Bedeutung der Pariser Universitit fiir die gei-
stige Gesamtentwicklung des Ignatius zukommt, zeigt sich in dem Brief, in dem
er seinen Bruder Martin Garcia auffordert, seinen Sohn zum Studieren nach Pa-
ris zu schicken: An keinem Ort der Christenheit konne er bessere Ausbildungs-
moglichkeiten finden; er werde an dieser Universitit in vier Jahren ein besseres
Ergebnis erreichen als an anderen in sechs oder mehr Jahren?.

Die ignatianische Spiritualitit und die aristotelische Wissenschaftstheorie

Inwieweit 1af8t sich nun, neben dem Studiengang und der hohen Einschatzung
des aristotelischen Denkens, in der Spiritualitit des Ignatius Aristotelisches nach-
weisen? Bereits in den flinfziger Jahren sprach Karl Rahner von einer ,,ignatiani-
schen Logik der existentiellen Erkenntnis“?*; Hugo Rahner und Gaston Fessard
stellten eine ,Dialektik® in den Exerzitien fest?>. Noch deutlicher hat der be-
kannte Linguist Roland Barthes bei aller Fehldeutung die Nihe der Struktur der
Exerzitien zu logisch-dialektischen Sprachtheorien herausgestellt?®, und neuer-
dings hat Dominique Bertrand sogar von einem ,ignatianischen Aristotelismus®
gesprochen?”. Doch keiner von ihnen geht merkwiirdigerweise von der Bil-
dungsgeschichte des Ignatius aus, sondern von dufleren Feststellungen an den
ignatianischen Texten. Tatsichlich ist die wohldurchdachte Struktur der ignatia-
nischen Exerzitien so augenfallig, dafl selbst ein nichtkritischer Beobachter klare
kompositionstheoretische Elemente erkennen kann.

Ignatius hat das Studium nicht pro forma absolviert, sondern ,,um den Men-
schen zu helfen®. Seine geistliche Lehre, die er vor allem wihrend seiner Bekeh-
rungszeit in Manresa als Biiffer durch mystische Erleuchtungen erhalten hat?,
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brauchte einen konkreten vermittelnden Rahmen, der sie fiir andere Menschen
zuginglich macht. Beim Studieren des aristotelischen ,,Organon® fand er nun ein
Instrumentarium, das ihm eine willkommene Maglichkeit gab, seine hochstper-
sonliche mystische Erfahrung pastoralpadagogisch fiir andere Menschen zu ge-
stalten. Nach Jeronimo Nadal, einem seiner engsten Mitarbeiter, hat Ignatius
durch seine Studien seiner Spiritualitit ,vieles hinzugefiigt und ,alles in Ord-
nung gebracht“?. Wo zeigen sich aber in der Spiritualitit des Ignatius konkret
Elemente, die auf die Gedankenwelt des Aristoteles zuriickzufithren sind?

Auf einen aristotelischen Grundzug stoflen wir bereits bei dem ,Principio y
fundamento® am Beginn der Exertitien. Die Wissenschaftstheorie des Aristoteles
geht davon aus, wie die ,Zweite Analytik zeigt, dafl es auch in der logischen
Ordnung keinen Regressus in infinitum geben kann, dafi man also notwendig zu
ersten Prinzipien kommen muf}, die weiterer Begriindung nicht mehr bediirfen.
Solche Sitze kénnen dann Fundament und Ausgangspunkt eines bestimmten Sy-
stems bilden. Dieser Wissenschaftsbegriff fand in der Zeit, als Ignatius studierte,
allgemeine Anerkennung. Alle Wissenszweige bemiihten sich darum, ihre Basis-
sitze aufzuweisen. In der Rhetorik nannte man sie ,communes loci®, in der Dia-
lektik ,maximae propositiones®, in der Metaphysik ,prima principia“, in der
Ethik ,generales sententiae®. Das ,,Principio y fundamento® entspricht struktur-
mifig der Charakteristik solcher Basissitze. Es ist von einer umfassend gelten-
den Allgemeinheit, die die Vielheit christlicher Grundwahrheiten in systemati-
scher Zusammenschau zu erfassen versucht. ,Der Mensch ist geschaffen dazu
hin, Gott unseren Herrn zu loben, ihm Ehrfurcht zu erweisen und zu dienen.“*

Das ,,Principio y fundamento® erdffnet neben einem allgemein von allen Chri-
sten anerkannten Gewiflheitsgrad und iiber den theologischen Gehalt hinaus eine
inhaltliche Weite, die zur Grundlage der Entfaltung der darin eingeschlossenen
Wahrheitsfiille werden kann. Dies allein reicht aber zu einer gliubigen Zustim-
mung nicht aus. Es fehlt die subjektive Evidenz, die auch nach aristotelischem
Wissenschaftsbegriff wesentlich zur Wahrheitsstruktur der Prinzipiensitze ge-
hort. Wie und wodurch kann dem objektiv glaubenden Menschen das subjektive
Bewufdtsein zuteil werden, damit er im Glauben die Wirklichkeit der Nachfolge
Jesu erfahrt? Um dem Menschen dazu zu verhelfen, entwickelt Ignatius, von sei-
nen menschlichen und mystischen Lebenserfahrungen ausgehend, mit dem wis-
senschaftlichen Instrumentarium seiner Zeit die einmalige Methode seiner Geist-
lichen Ubungen. Das ,Principio y fundamento® ist als Ausgangspunkt zugleich
der ,Grundsatz®, den es durch alle diese Ubungen zu ,,beweisen® gilt, und zwar
nicht einfach deduktiv-logisch oder subjektiv-illuministisch, sondern als Ver-
mittlung von objektiver Glaubenswirklichkeit und subjektiver Glaubenserfah-
rung. Diesen Vermittlungsvollzug der Exerzitien charakterisiert Karl Rahner
treffend, wenn er sagt, die ignatianischen Ubungen seien ,.eine Logik der existen-
tiellen Entscheidung, in der die Einmaligkeit des einzelnen Menschen und die
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Einmaligkeit des Willens Gottes tiber alle bloffe Normativitit allgemeiner Prinzi-
pien hinaus zum Durchbruch kommt“3L.

Auf echt aristotelisches Gedankengut stoflen wir auch, wenn man diese exi-
stentielle Entscheidung nach den ,,Wahlzeiten® der Exerzitien mit dem 3. Buch
der ,Topik® des Aristoteles in Beziehung bringt. In beiden Fillen handelt es sich
um die Frage, welche von zwei oder mehreren Gegebenheiten wihlenswerter
oder besser ist. Aber auch hier geschieht eine Umdeutung: Nach Aristoteles soll
man so vorgehen, daf} der Wihlende in seinem freien Denken nicht gestort wird.
Ignatius hingegen sieht als Richtpunkt einer ,gesunden Wahl®, daff man das
wihlt, was ,mehr zu dem Ziel hinfthrt, zu dem der Mensch geschaffen worden
ist“. Diese Zielgerichtetheit, die ja fir die ignatianische Spiritualitit kennzeich-
nend ist, wie im ,,Prinzip und Fundament® der Exerzitien und in dem ,zur gro-
feren Ehre Gottes® der Konstitutionen zum Ausdruck kommt, erinnert doch
wiederum an jene Grundlehre des Aristoteles, daff allem Handeln ein Ziel inne-
wohnt, dessen Suchen und Finden fiir den Menschen die Vollendung seines Da-
seins bedeutet. Daf} die Exerzitien in ihrer Gliederung keine blofle Aneinander-
reihung von Ubungen ohne differenzierten Gesamtplan sind, sondern eine inten-
sive Konzentration auf ein Ziel hin darstellen, ist augenfallig.

Die Frage, in welchem Umfang sich in der ignatianischen Spiritualitit Aristo-
telisches nachweisen lafit, bleibt damit gewifl nur ansatzweise beantwortet. Sie
erfordert noch weitere Untersuchungen. Dennoch scheint man schon jetzt sagen
zu konnen, daf die Beziehung der ignatianischen Spiritualitit zum aristoteli-
schen Gedankengut manche Grundstrukturen dieser Spiritualitit klirt, die sonst
nur schwer eine Erklirung finden kénnen, und gleichzeitig eine erstaunliche Ge-
staltungskraft bei ihrem Urheber erkennen lifit.

Katholischer Reformer

Als Leopold von Ranke 1834 den ersten Band seiner Papstgeschichte heraus-
gab, begann fur Ignatius von Loyola eigentlich die ernsthafte historische Be-
handlung seiner Person und seines Werks. Trotzdem tibernahm der beriihmte
Historiker bei allem Bemithen um sachliche Geschichtsschreibung weiterhin ha-
giographische und gegenreformatorische Gemeinplitze, ohne sie zu priifen. Ran-
ke vergleicht Ignatius mit Luther und sieht den wesentlichen Unterschied darin:
»Luther wollte keine Eingebung, keine Gesichte, er hielt sie alle ohne Unter-
schied fiir verwerflich; er wollte nur das einfache, geschricbene, unzweifelhafte
Gotteswort. Loyola dagegen lebte ganz in Phantasien und inneren Anschauun-
gen. Am meisten vom Christentum schien ihm eine Alte zu verstehen, welche
ihm in seinen Qualen gesagt, Christus miisse ihm noch erscheinen.“*

Ein stark ausgeprigter Schwarz-Weil-Gegensatz bestimmt in der Tat das Ver-
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haltnis Ignatius—Luther von der Zeit der Gegenreformation bis heute: Luther
will sich vom Papsttum befreien, Ignatius will sich an es binden; Luther spaltet
die Kirche, Ignatius verfestigt sie. Bis auf Details hat man den Lebensweg beider
Minner einander gegeniibergestellt. Denn es sei Fligung der Vorsehung, schrieb
1567 der erste offizielle Biograph des Ignatius, Pedro Ribadeneira, dafl zugleich
mit den Ketzern auch immer deren Uberwinder geboren werden3'. Solche stili-
sierte Gegensatzlichkeiten haben sogar Joseph Lortz, einer der ersten, der die
Geschichte der Reformation katholischerseits zu revidieren versuchte, zu der
Uberlegung gebracht: ,Das religiose Werden des groflen Spaniers beherrscht
durch die daraus erwachsenen Friichte die gesamte katholische Neuzeit. Es ging
vor sich ohne Zusammenhang mit der Reformation. Man kann es aber symbol-
haft nehmen, da die religiése Neugeburt des Ifiigo in jenem Jahr ansetzte, das
durch Luthers Bekenntnis in Worms den unheilbaren Riff in die Christenheit
sprengte. Mit einer groflartigen inneren Sinnerfiilltheit erscheint Ignatius (und
sein Werk) als der grofle Anti-Luther. 3

Auch nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil und trotz aller Fortschritte der
okumenischen Bewegung behauptete Urs von Balthasar: ,Fir Luther liegt alles
im Wort — fur Ignatius liegt alles im Ruf, der auch in die Nachfolge des (Kreuz-)
Weges Jesu stellt.” So sieht er im Verhiltnis Ignatius—Luther zunachst ,zwei
Glaubensweisen, die sich ,hoffnungslos gegeneinander stellen. Trotzdem
meint er weiter: ,,S0 herrscht jetzt grole Hoffnung, sie zu einen. Okumenische
Sternstunde.“ % Soll diese Stunde, wie er betont, nicht ,durch gegenseitige Kon-
zessionen und Abglittungen an der Peripherie®, sondern ,,durch das gemeinsame
Standhalten vor den maximalen Anspriichen von Gottes uns maximal beschen-
kender Liebe® eintreten, dann muff das Ignatius-Luther-Verhaltnis nicht nur aus
den Unterschieden, sondern auch aus dem Gemeinsamen erfafit werden, zumal
schon seit lingerer Zeit die Beziehung Reformation-Gegenreformation nicht
ohne weiteres als eine Art Aktion-Reaktion-Bewegung verstanden werden darf.

Was Ignatius und Luther am deutlichsten gemeinsam haben, ist zunichst die
Erfahrung der inneren Auseinandersetzung, der ,Anfechtung®. Bruder Martins
Seelenkimpfe in den Augustinerkléstern zu Erfurt und Wittenberg zeigen man-
che Berithrungspunkte mit den nach der neuen Lebensrichtung eintretenden in-
neren Konflikten des zum Pilger gewordenen Hofritters Inigo in der Einsamkeit
von Manresa, nimlich, wie Heinrich Boehmer sagt, ,.die Sehnsucht nach person-
licher Gewifheit der Versohnung mit Gott“?". Diese Rechtfertigungserfahrung
bedeutete auch fiir beide ein Neuentdecken des Gebets und der Meditation.

Ignatius und Luther treffen sich im unmittelbaren Vollzug christlichen Da-
seins, im gemeinsamen Uranliegen: das Gottsein des je grofleren Gottes Jesu
Christi in allen Dingen und iiber alle Dinge geltend zu machen. Somit ist die Be-
zeichnung ,, Anti-Luther mehr eine Folge von historiographischen Konstruktio-
nen als von geschichtlichen Tatsachen. Hier hat die Ignatius- und Lutherliteratur
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einiges nachzuholen, wenn man aus der Haltung des bloen ,Anti“ herauskom-
men und eine gemeinsame Basis aufbauen méchte.

Wenn diese Uberlegungen den Eindruck erweckt haben, daff die Ignatiusfor-
schung in nicht weniger Hinsicht noch am Anfang steht, ist mit dieser treffenden
Vermutung zugleich die Feststellung verbunden, dafl noch ein weiter Weg zu-
riickzulegen ist, bis die kategorisierenden Teilaspekte und die Klischees iiber den
Grinder der Gesellschaft Jesu iiberwunden werden konnen. Immer noch, fiinf-
hundert Jahre nach seiner Geburt, bleibt die Beschiftigung mit dem ignatiani-
schen Gesamtwerk, den Exerzitien, den Konstitutionen, den autobiographischen
Schriften und den zwélf Banden mit iiber sechstausend Briefen eine grofie Auf-
gabe. Zu hoffen ist, dafl sein Jubilium ein Stiick weit zum ganzen Ignatius hin-
tuhrt.
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