Bernhard Grom §f

Ignatius von Loyola und die Psychologen

Das Psychologische an Ignatius und seiner Spiritualitit hat seine Verehrer wie auch
seine Kritiker immer wieder beschaftigt. Mit unterschiedlichem Befund, so dafl man
sich fragen kann: Hat sich der Spréfiling einer alten adligen Familie ,,vom ziigello-
sen Hofling zum kithlen Meister der Affekte entwickelt (René Fiilop-Miller) und
mit seinen Exerzitien eine ,, Willenstechnik im bisher hochsten europiisch erreich-
ten Grad“ (Ernst Bloch) geschaffen, oder war er ,,vor allem ein sensibler Hérer des
gottlichen Wortes, eines inneren Wortes® (Ignacio Tellechea), der auch andere zu
diesem Horen und Sich-fithren-Lassen anleiten wollte?

Personlichkeit und spirituelles Profil

Die klassische Psychoanalyse meint, unsere Personlichkeitsstruktur werde weitge-
hend von unserem Triebschicksal in den ersten Lebensjahren geprigt. In dieser
Sicht hat bereits Sigmund Freud eine Psychobiographie Leonardo da Vincis ver-
sucht und dessen Wissensdrang als Sublimierung seiner unterdriickten Sexualitit
gedeutet. Auf dieser Linie stellte der Psychiater und Christentumskritiker Georg
Lomer (1913) Ignatius als einen Erotiker ,von siidlindischer Sinnenbrunst® dar,
dessen Erleuchtungen, Trinen und Halluzinationen eine Folge verdringter Sexua-
litit gewesen seien: ein Heiliger ,,voll hysterischer Uberreiztheit, Aftermystik und
orgiastischer Selbstbetiubung*.

Doch eine Diagnose dndert sich manchmal einfach durch einen Arztwechsel. So at-
testierte der Psychiater G. Hesse (1967), ganz im Gegensatz zu seinem Kollegen Lo-
mer, Ignatius ,,Hyposexualitit“. Er fihrte diese auf eine Schlifenlappenepilepsie
zuriick, auf die die visioniren Erlebnisse wie auch das hiufige Weinen sowie Mo-
mente der Sprechunfahigkeit und Bewufitlosigkeit wihrend des Aufenthalts in Man-
resa und spater in Rom hinweisen wiirden. Die Skrupel, an denen Ignatius in Manresa
litt, verraten nach Hesse eine endogene ,depressive Psychose anankastischer (zwang-
hafter) Prigung®, die stets im Wechsel mit den epileptischen Anfillen aufgetreten sei,
auch in Rom, obwohl er dort sein Hirnleiden durch Askese und Arbeit »gleichsam
entpsychotisierte” — als ob so etwas allein durch Disziplin méglich wire, und als ob
man Visionen kurzerhand mit pathologischen Halluzinationen gleichsetzen diirfre.

Bei einem erneuten Wechsel hitten die Psychiater K. Heinrich und C. Walter
(1995) in einem Gegengutachten zu Hesse geschrieben:

68 Spezial 2 — 2006 — www.stimmen-der-zeit.de



Ignatius von Loyola und die Psychologen

»Es ist nicht zu verstehen, wie ein progressiv Hirnkranker die Lebensleistung des Ignatius
hitte erbringen kénnen.... Die Auswertung aller zitierten Unterlagen ergibt keine Hinweise
auf das Vorliegen einer psychotischen Erkrankung im Sinne einer endogenen Depression,
Manie oder Schizophrenie bei Ignatius. Uberzeugende Symptome einer organischen Hirner-
krankung sind ebenfalls nicht festzustellen. Der Versuch, Griinde fir eine bei Ignatius beste-
hende Temporallappenepilepsic nachzuweisen, kann nicht tiberzeugen. Auch eine Persén-
lichkeitsstorung nach Art einer neurotischen Erkrankung ist nicht wahrscheinlich zu
machen.*

79 Jahre nach Lomers Kampfschrift versuchte der amerikanische Jesuit William
W. Meissner (1997) die spirituelle Entwicklung des Ignatius, den er als einen seiner
geistlichen Meister schitzt, ebenfalls psychoanalytisch zu deuten. Obwohl er auch
den einen oder anderen neopsychoanalytischen Autor einbezieht, zitiert und erldu-
tert er so ausfiihrlich Freud, daff sein Buch streckenweise wie eine Einfithrung in die
orthodoxe Psychoanalyse wirke, die anhand der Biographie des Ignatius illustriert
werden soll.

Zu Bekebrung und Personlichkeit des Ignatins: Meissner schildert, wie der ehrgei-
zige Offizier Ifigo nach der Niederlage in Pamplona und der mifigliickten Einren-
kung des gebrochenen Beins, die ihn nach den Mafistiben von Héflingen zu einem
Kriippel machte, auf dem Krankenlager in Loyola in eine Krise geriet. Sein Selbst-
bild als Frauenheld und sein Ritterideal, in dem Meissner ,Ziige eines pathologi-
schen Narzifimus* sieht, weil sich Ignatius in der aussichtslosen Lage in Pamplona
fiir unbesiegbar gehalten habe, waren in Frage gestellt. Die Werte seines bisherigen
Ichideals seien stark mit libidinosen und aggressiven Elementen besetzt gewesen,
denn er habe sich — entsprechend Freuds Lehre vom Odipuskomplex — in hohem
Maf} mit dem Bild seines Vaters als eines phallischen, aggressiven Soldaten und An-
fithrers mit spanischer Hypermaskulinitit identifiziert. Andererseits aber habe er
sich auch mit dem passiven, aufopfernden, demiitigen Bild seiner Mutter identifi-
ziert, die bald nach seiner Geburt starb. Auf dem Krankenlager habe er die ideali-
sierten Aspekte seiner Mutter auf seine Schwigerin Magdalena projiziert, die ihn
pflegte und fromm war und die er — wie Ignatius spiter einmal einem Novizen ver-
riet — anzichend fand. Thr Einflufl, verbunden mit seiner Lektiire von Heiligenviten,
habe ihn in die Richtung einer Identifikation mit den Heiligen gelenkt, von denen
er damals las.

Die Bekehrung habe nun beide Probleme seiner Krise gelost: Das narzifStische
Ichideal sei durch das neue spirituelle Ichideal ersetzt worden, dem himmlischen
Kénig zu dienen, durch Treue Gottes Gunst zu erlangen und so Groffartigkeit zu
erfahren. Ignatius habe also die Identifikation mit dem phallischen, michtigen Va-
ter aufgegeben und sich statt dessen stark mit seiner idealisierten, verletzlichen,
frommen Mutter identifiziert, um den Preis einer ,,masochistisch gefarbten Unter-
werfung unter die Macht und den Willen Gottes“ (Meissner 1997, 440), wobei
Meissner den Begriff ,masochistisch® nicht neurotisch verstehen will. Der sexuelle
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Druck habe sich gelést in der ,halluzinatorischen Vision®, in der Inigo Maria mit
dem Jesuskind sah, worin sich nach Meissners Vermutung das Bild seiner Mutter
und von Magdalena spiegelte, auf die sich seine unbewufiten libidingsen Impulse
richteten. Auch habe er sich wohl in der Rolle des Siuglings Jesus gesehen, der von
seiner idealisierten Mutter versorgt und geliebt wird. Dem sei allerdings auch eine
»massive Verdringung aller libidinosen Wiinsche® gefolgt (ebd. 439). In Manresa,
wo Ignatius zunichst iibermiflig fastete und von Skrupeln und Suizidgedanken
heimgesucht wurde, dann aber seine Bufliitbungen milderte und tréstende Visionen
erlebte, habe sich die Bekehrungserfahrung von Loyola wiederholt und Ignatius’
Ich die Konflikte zwischen Es und zwanghaftem Uber-Ich mit Erfolg lsen kon-
nen.

In dieser Sicht zeichnet Meissner schliellich die Personlichkeit des reifen Ignatius
und schreibt ihm ein strenges Uber-Ich und eine zwanghafte Persénlichkeitsstruk-
tur sowie sichtliche Libidokonflikte zu. Gegen seine frithere phallische Aggression
habe er in einer Reaktionsbildung das Gegenteil entwickelt: einen Masochismus,
der ,von Liebe durchdrungen und in den Dienst eines narzifitisch besetzten Ichide-
als gestellt” war (ebd. 446). Seine Zwanghaftigkeit habe sich darin gezeigt, dafl er
stets kontrolliert gewesen sei, fast stiindlich sein Gewissen erforscht und mit Eifer
Regeln formuliert habe; er habe eben bis zu seinem Lebensende vor seinen sexuel-
len und erotischen Impulsen, die er streng verurteilt habe, auf der Hut sein miissen.
Und so wie die edelsten Ziele nie von Triebderivaten frei seien, sei auch in seinem
bewundernswerten Einsatz fiir die Prostituierten in Rom und fiir fromme Frauen
sowie in seinem Charme eine ,,Sublimicrung seiner sexuellen Triebe“ wirksam ge-
wesen, die er nicht ganzlich verdringen konnte.

Zu den mystischen Erfabhrungen: Zu den Visionen und »1rdstungen®, die Ignatius
in seinem ,,Geistlichen Tagebuch“ und im ,Bericht des Pilgers berichtet, bietet
Meissner zwei Erklirungen an, die ebenfalls von den erwihnten libidinésen und
narzifitischen Antrieben ausgehen. Einerseits habe seine mystische Versenkung
vielleicht einen Teil der tiefen - priddipalen — Sehnsucht nach der verlorenen
nahrenden und liebenden Mutter gestillt, und die vielen Trinen, die er vergof, hit-
ten wohl die Freude tiber die Wiedervereinigung mit ihr ausgedriickt, so dafl in ih-
nen ein ,sublimierter Ausdruck der Libido“ (ebd. 450) zu vermuten sei. Anderseits
kénne die Mystik des Ignatius auch als ,vorrangiger Ort der Sublimierung seines
Narzifimus betrachtet werden® (ebd. 463). Der einzige Anhaltspunkt, den Meissner
dazu anfiihrt, ist seine Einschitzung, die Vision, in der Ignatius in La Storta vor den
Toren Roms sah, ,daff Gott Vater ihn zu Christus, seinem Sohn, stellte“ (Bericht
des Pilgers, 96), sei ein Ausdruck von Selbstiiberschitzung gewesen. Bei all dem will
Meissner weder iiber die Objektivitit der mystischen Erlebnisse befinden noch den
spirituellen Rang des Ignatius in Frage stellen, sondern nur eine psychoanalytische
Studie vorlegen.
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Masochistisch, zwanghaft, skrupulés oder ...?

Meissner riickt — selbst wenn man berticksichtigt, dafl er als Psychoanalytiker dazu
neigt, ,normale“ Eigenschaften als Abkommlinge von Trieben zu deuten — die Per-
sonlichkeit des Ignatius und seine mystischen Erfahrungen letztlich doch in ein pa-
thologisches Licht. Was ist daran berechtigt? Man kann sich sicher fragen, warum
Ignatius in den Exerzitien (Nr. 147) darum bitten 1af8t, Jesus ,in aktueller Armut®
und ,im Erleiden von Schmihungen und Verleumdungen® nachfolgen zu diirfen.
Ist das masochistisch? Vielleicht spiegelt sich hier nur sein alter Kampf gegen den
mafllosen Ehrgeiz seines fritheren Lebens wieder. Denn im wirklichen Leben war
Ignatius bei aller Demut auf seinen guten Ruf bedacht und lehnte Gbertriebene,
selbstquilerische Buffiitbungen ab.

Meissners Hinweis auf ein strenges Uber-Ich mag insofern zutreffen, als auch
Biographen bestitigen, daf} sich Ignatius so stark kontrolliert hat, daf§ er selten
spontan war. Die , Triebimpulse® (Meissner), die er dabei zu beherrschen hatte,
bestanden wohl vor allem in seinem cholerischen Temperament, das ihn zu rau-
hem Tadel, den berithmten ,Hiiten®, verleiten konnte. Doch dann waren da noch
die heftigen Schmerzen, die sein Gallensteinleiden verursachte und die er sich
nicht anmerken lassen wollte. Hinzu kam die Rolle, die er als Ordensgriinder und
Vorbild iibernehmen mufite. Wenn ihn sein Mitarbeiter Luis Gongalves da Ca-
mara als ,,Herr iiber seine inneren Leidenschaften® sowie ,,zu allen freundlich und
vertraulich mit niemandem® (Gongalves 1988, 26, 89) charakterisiert, sollte man
nicht tibersehen, dafl diese Selbstkontrolle mit einer heiteren Ausstrahlung ein-
herging, die — wie Gongalves meint — bereits als solche ,,Personen von hoher Qua-
litit“ zum Eintritt in den Orden bewegen konnte. Sie veranlafite auch den Igna-
tius-Vertrauten Jerénimo Nadal zu der Bemerkung, er begegne anderen, ,wie
jemand, der die Seele kiifit und sich ihr mild und ruhig einschmiegt®. Seine Selbst-
kontrolle war auch mit einem auflergewdhnlichen Einfihlungsvermégen gepaart,
und seine Sorge um die Kranken und die anderen Mitbriider, lieff ihn einmal sa-
gen, wenn es moglich wire, wiirde er gern erfahren, wie viele Flohe seine Missio-
nare in Indien jede Nacht beiflen. Nicht zuletzt zeigen auch seine Briefe an
Frauen, wie er sich in deren Probleme hineindenken konnte (Rahner 1956). Diese
Zuge iibersieht Meissner.

Neigte der Ordensgeneral, der so oft sein Gewissen erforschte, zu Zwanghaftig-
keit und Skrupulositit? Dazu sollte man bedenken, daff fiir thn die Gewissenser-
forschung eindeutig positiv damit beginnt: ,Gott unserem Herrn Dank zu sagen
fiir die erhaltenen Wohltaten® (Exerzitien Nr. 43). Wie Ignatius schliefilich die
Fehler sieht, die er bei sich entdeckt, zeigen folgende Auflerungen. In seinem
Geistlichen Tagebuch erwihnt er ohne genauere Angaben, daff er ,in gewissen
Dingen gefehlt hatte“. Deswegen verfiel er aber keineswegs in Verdammungsing-
ste, sondern empfand nur ,eine gewisse Beschimung®, bat um Verzeihung und
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verspirte alsbald die Zuneigung von Gott-Vater (16.2.1544). Fehler - das sind fiir
ithn Stérungen in der Beziehung zu Gortt, fir die er ein so feines Gespiir entwickelt
hatte. Sie sind fir thn auch Hindernisse, mit Gott liebesfihig zu werden. So
schreibt er an die Benediktinerin Teresa Rejadella, der er von ibertriebener Selbst-
beschuldigung abriet:

,Und beziiglich der persénlichen Ubel ist es gewifl notwendig, daf ein jeder, der sich
kennt, sie bei sich selbst anerkennt. Denn im Stand des gegenwirtigen Elends wird es sie im-
mer geben, bis unsere Schlechtigkeit im Feuerofen der ewigen Liebe Gottes unseres Schop-
ters und Herrn ginzlich aufgezehrt wird, wenn unsere Seelen von ihm durchdrungen und
gianzlich in Besitz genommen worden sind und er sich unsere Willen ginzlich angeglichen
hat, ja sie in jenen Willen umgeformt hat, der die wesenhafte Geradheit und wollkommene
Liebe selbst ist. Doch gewihre seine unendliche Barmherzigkeit uns allen zumindest, daf§ wir
jeden Tag eine jede unserer Unvollkommenheiten und Armseligkeiten mehr verspiiren und
verabscheuen und mehr dazu gelangen, am ewigen Licht seiner Weisheit teilzuhaben und zu-
sammen mit ihr seine unendliche Giite und Vollkommenbeit gegenwirtig zu haben® (Briefe
und Unterweisungen 1993, 2081.).

Gott als ,ewige Liebe“ und ,,unendliche Giite®: Meissner, der doch das Miitterli-
che in Ignatius” Gottesvorstellung so betont, hatte erkennen miissen, dafl sich Men-
schen, die zu Skrupulositit und Zwanghaftigkeit neigen, Gott anders vorstellen: als
Richter und Richer.

Und die Trinen, von denen Ignatius in den Tagebuchfragmenten, die Notizen zu
138 Tagen enthalten, 175 Mal spricht? Der Biograph Cindido de Dalmases (1989)
erwihnt diese Zahl kommentarlos, sein Kollege Ignacio Tellechea (1986) gesteht,
dafl sie ihm ein Ritsel ist. Einerseits stand Ignatius sicher in einer uns fremd gewor-
denen jahrhundertealten spirituellen Tradition, wenn er die ,,Gabe der Trinen als
gottlichen Gunstbeweis schitzte. Anderseits verrit sein hiufiges Weinen im Gebet
und beim Zelebrieren der Messe seine starke Emotionalitit, die sich auch darin zei-
gen konnte, dafl er vor religioser Ergriffenheit nicht mehr sprechen konnte, sich
thm die Haare aufrichteten, Hitze den Korper durchflutete (Tagebuch 8.2.1544)
und er im Alter manchmal erkrankte, nachdem er die Messe gefeiert hatte. Aller-
dings empfand er dieses Ubergreifen ,des hoheren Seelenteiles auf den niederen® als
swarm®, licht®, ,suff“ und ,wohlschmeckend, vergof also keine Tranen der
Trauer oder Reue. Vielleicht waren seine Tranendriisen auch besonders erregbar. Er
konnte den Stellenwert der ,Gabe der Trinen® auch relativieren, wenn er schrieb,
sie sei ,nicht notwendig noch einfachhin fiir alle gut und fihre nicht automatisch
zu mehr Liebe und Hingabe im ,,hoheren Teil der Seele” (Briefe und Unterweisun-
gen 1993, 524).

Meissner sieht in den Tranen des Ignatius einen Hinweis auf die Wiedervereini-
gung mit der nihrenden und liebenden Mutter. Dafiir gibt es jedoch keinerlei Beleg,
weil niemand weiff, wie Ignatius den frihen Verlust seiner Mutter empfunden hat.
Auch iiber seine Beziehung zum Vater wissen wir fast nichts. Alles, was Meissner
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dazu als ,Hypothese“ vorlegt, ist pure Spekulation aufgrund des psychoanalyti-
schen Systemzwangs, den er sich selbst auferlegt hat. Warum sollen die mystischen
Erlebnisse des Ignatius in der Sehnsucht nach der verlorenen Mutter (bzw. in einer
Sublimierung seines Narzifimus) wurzeln? Teresa von Avila erlebte religiose Eksta-
sen, ohne ihre Eltern frith verloren zu haben, und Ignatius hat die Symbolik der
Brautmystik nie ibernommen, sondern eher von der gottlichen Majestit gespro-
chen. Meissner prefit Ignatius in eine orthodoxe Psychoanalyse, deren Axiome
grofienteils iiberholt sind: Die akademische Psychologie weifl zwar auch um unbe-
wufite Vorginge und um die Bedeutung von Sexualitat und Selbstwertstreben; sie
erklirt dies alles aber weder mit ,,primarem Narziffmus“ noch mit Sublimation und
hat nachgewiesen, dafl die Odipus-Problematik keineswegs zur normalen Entwick-
lung des Kindes gehort (Greve u. Roos 1996).

Die gleiche dogmatische Enge zeigt der Essay, in dem Eduardo Montagne (1991)
den Ignatius der romischen Jahre streng psychoanalytisch, allerdings positiver als
Meissner, beschrieben hat. Indes interpretierte Louis Beirnaert (1964), ausgehend
von Freud und Jacques Lacan, die Erfahrungen in Manresa als Befreiung aus der
imaginiren Machtwelt des Narzifimus, auf die Ignatius mit seinem aszetischen
Heroismus zunichst noch fixiert gewesen sei. Seine Beobachtungen zu den ver-
schiedenen Erscheinungen in Manresa sind originell, doch sollte man weder Visio-
nen noch Traume von aufien, ohne Beteiligung der Betrotfenen, deuten.

Was wiirde die akademische Psychologie, die kein geschlossenes Menschenbild
kennt, sondern nur bescheiden einzelne Schwerpunkte erforscht, zu Ignatius be-
merken? Sicher dies, daf er tiberaus willensstark und zielstrebig war, ,.ein gebore-
ner Fithrer, um den man sich spontan schart® (Ravier 1982, 447). Ebenso, daf} er —
wie andere Christen auch, nur stiarker ausgeprigt — eine Emotions- und Verhaltens-
regulation entwickelt hat, die tiber wirksame Strategien zur Bewiltigung von Bela-
stungen verfiigte, bei denen er auf tréstende und ermutigende religiose Uberzeu-
gungen und seine intensive Verbundenheit mit Gott im Gebet zurtickgreifen
konnte. Bezeichnend ist seine Auflerung, selbst wenn das Schlimmste passierte,
wenn der Papst seinen Orden aufheben wiirde, wire er nach einer Viertelstunde
Gebet so frohlich wie zuvor oder noch frohlicher (Gongalves 1988, 182).

Anderseits gehorten zu dieser Emotionsregulation aber auch Befriedigungsstra-
tegien, in denen er seine tief verinnerlichten spirituellen Wertiiberzeugungen so ein-
zusetzen wufte, dafl sie positive Erfahrungen wie Selbstwertgefiihl, Hoffnung, Sinn-
erfiillung, Dank und Freude steigern konnten. Seine ausgeprigte emotionale
Reaktionsbereitschaft, die beispielsweise durch Musik bis zur Ekstase aktiviert
werden konnte, hat ihn wohl, zusammen mit seiner starken Konzentrationsfahig-
keit, fiir religiose Ergriffenheit (,, Trostungen®) und Visionen disponiert. Bei all dem
lebte Ignatius ,in stindiger geistlicher Anspannung, so daff er sich manchmal sogar
davon ablenken mufite (Dalmases 1989, 235).
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Die Geistlichen Ubungen — ein Willenstraining?

Kann man spirituelle Erfahrungen, wie Ignatius sie erlebte, so reflektieren und dar-
aus Anleitungen zum Meditieren erarbeiten, dafl andere Glaubige gefordert, aber
nicht dem Profil des Vermittlers angepafit werden? Ignatius hat es in seinen Geist-
lichen Ubungen (Exerzitien) versucht, und Franz von Sales meinte, sein kleines
Biichlein habe mehr Bekehrungen bewirkt, als es Buchstaben zihle.

Das hiufigste Mifverstindnis, das ihm zuteil wurde, ist wohl die Ansicht, es ziele
auf ein Willenstraining. Das ist erstaunlich, denn einem solchen Verdacht leistet al-
lenfalls die Anregung Vorschub, man solle — um sich eine bestimmte Stinde oder ei-
nen Fehler abzugewohnen — eine Zeitlang jeden Tag die Zahl der Riickfalle auf ei-
ner Linie eintragen, um so zu sehen, ob man sich gebessert hat (Nr. 24-31). Dieser
Vorschlag ist allerdings unverbindlich, und im tbrigen arbeitet auch die Verhal-
tenstherapie dhnlich mit kleinen, tberpriifbaren Schritten (Villapecellin 1989). Al-
les iibrige, was in den Exerzitien empfohlen wird, ist — aufler einigen Regeln — auf
Sensibilisierung sowie Sich-fithren- und Bestirken-Lassen vom Geist Gottes ausge-
richtet.

Fragt man, was die Psychologie zum Verstindnis der Exerzitien beitragen kann,
so zeigt sich bald, dafl sie in verschiedene Denkschulen zerfillt. Bei einem interna-
tionalen Symposion, das 1989 zum Thema ,,Psychologie und ignatianische Exerzi-
tien® in Salamanca abgehalten wurde, hat man Referate aus der Sicht der Psycho-
analyse, der Analytischen Psychologie von Carl Gustav Jung, der kognitiven
Therapien, der Gestalttherapie und des Neurolinguistischen Programmierens vor-
getragen. Ein ahnliches Kaleidoskop von Ansatzen bietet eine Studie des Religions-
psychologen Thorvald Killstad (1978). Am umfassendsten gerit freilich der Er-
klarungsanspruch der Jungschen Psychologie, der es naheliegt, den gesamten
Exerzitienprozef in ithrem Sinn zu deuten.

Als erster hat dies C. G. Jung selbst vorgefiihrt. Er kommentierte die Geistlichen
Ubungen, die er nie gemacht hat, im Rahmen eines Vergleichs zwischen ,,6stlicher®,
nach innen gerichteter und ,westlicher®, nach auflen, zur Aktivitit dringender Spi-
ritualitit (Jung 1939-1940; Becker 2001). Zu letzterer rechnet er die Exerzitien, die
die Meditation ,militarisiert und zur Willensschulung gemacht hitten (Becker
2001, 339). Jung sieht jedoch im 6stlichen wie im westlichen Weg eine Bestitigung
seiner Ansicht, dafl jeder Mensch bewufite und unbewufite Personlichkeitsanteile
verbinden und seine Gegensitze (Mannlich-Weiblich, Gut-Bése) in einer Ganzwer-
dung (Individuationsprozefl) vershnen muf}. Dies sei auch das Ziel der Exerzitien.
Der Ubende solle seine gegensitzlichen Impulse zu einer Einheit zusammenfiihren
und ganz werden wie Christus, in dem Jung (wie auch in Buddha) ein Symbol ge-
gensatzverbindender Ganzheit sieht. Das sogenannte ,,Fundament® am Beginn der
Exerzitien ordne alles auf Christus hin, weil das bewufite Ich in das grofiere Selbst
integriert werden miisse. Die erste Exerzitienwoche mache mit der Siinde den

74



Ignatius von Loyola und die Psychologen

»Schatten® in uns bewuflt, und die weiteren Betrachtungen verwiesen auf Christus
als den archetypischen Menschen, der aus der Fiille komme, wihrend die Schlufibe-
trachtung ,zur Erlangung der Liebe“ zeige, dafl der Mensch nicht nur aus seinem
Bewufitsein und seinem Willen leben konne, sondern vom Unbewufiten als seiner
schopferischen Quelle abhinge.

Auch andere Autoren haben den Exerzitienprozeff vom Individuationsprozef§
her zu deuten versucht — sei es, dafl sie die vier Exerzitienwochen mit den vier Stu-
fen — Bekenntnis, Aufklirung, Erziehung, Verwandlung — in Beziechung setzten, in
die Jung den Therapieprozefl einmal eingeteilt hat (Meadow 1989), sei es, dafl sie in
ihnen den Wandel von einem bewufiten zu einem Ganzheits-Ich vorgezeichnet sa-
hen (Filella 1991) oder Anregungen erblickten, um mit der bestentwickelten,
fiihrenden und bewufiten ,,Hauptfunktion® zu arbeiten, aber auch die ihr gegen-
tiberliegende, weitgehend unbewufite sogenannte inferiore Funktion (etwa Fiihlen
als inferiore Funktion des Denktypus oder Denken als die des Fiihltypus) zu ent-
wickeln, damit die Ganzwerdung fortschreiten kann (Frick 1996).

Alle diese Deutungen sind im Hinblick auf Jungs Theorie systemkonform, aber
exerzitienfremd. Gewif§ soll man in den Exerzitien auch auf halbbewufite und wi-
derspriichliche Impulse achten, aber ihr Hauptanliegen ist keine Therapie, sondern
eine spirituelle Erneuerung und Ausrichtung (, Wahl“). Dabei sehen sie in Christus
sicher mehr und anderes als einen Archetyp der Ganzheit. Wenn man die Siin-
denthematik der ersten Woche als Auseinandersetzung mit dem ,Schatten ver-
steht, darf man diesen dann gleich fiir eine relativ autonome Teilpersonlichkeit hal-
ten, die sowohl im individuellen als auch im kollektiven Unbewufiten wurzelt?
Erklirt man auf diese Weise die Exerzitien, oder beniitzt man sie nur dazu, um
Jungs Analytische Psychologie getreulich durchzubuchstabieren — eine psychologi-
sche Richtung, die in der Praxis viel Gutes bewirken mag, deren theoretische Grund-
annahmen aber mangels empirischer Begriindbarkeit nicht anschlufifihig sind an
eine wissenschaftliche Psychologie.

Wie kann man von einigermafien gesicherten Erkenntnissen aus den spirituellen
Weg, den die Exerzitien anregen wollen, psychologisch erhellen? Jeder Verstehens-
versuch sollte von der Einsicht ausgehen, daf} es ihr Ziel ist, den Ubenden sensibel
werden zu lassen fiir die Werte des Reiches Gottes (den ,Ruf unseres Herrn®) und
ihn zu befihigen, diese Orientierung in einer konkreten Entscheidungssituation
bzw. im Hinblick auf ein Lebensziel zu erspiiren, indem er sich vom Geist Gottes
fiihren lifit. (Im Kern des Exerzitienbuchs spricht Ignatius nur deshalb nie vom
Heiligen Geist, weil er sich nicht dem Verdacht des Illuminismus aussetzen wollte.)
Fernziel ist — psychologisch gesprochen — eine spirituelle Emotions- und Verhal-
tensregulation, wie sie Ignatius gefunden hat, wie sie aber jede und jeder fiir sich su-
chen soll.
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Sensibilisierung: das ,,Innerlich-die-Dinge-Verspiiren®

Daf es ihm um eine Sensibilisierung geht, erklirt Ignatius bereits in der zweiten ein-
leitenden Bemerkung: ,, Nicht das viele Wissen sittigt und befriedigt die Seele, son-
dern das Innerlich-die-Dinge-Verspiiren-und-Schmecken® (Nr. 2). Doch welche
Hinweise gibt er dazu, und was beabsichtigen diese psychologisch? Die Forschung
hat sich bisher wenig mit solchen Fragen befafit, und es ist auch nicht leicht, sie zu
untersuchen. Doch lassen sich von der Emotionspsychologie her einige plausible
Hypothesen formulieren (Grom 1996, 254-264). Fiir sie sind Emotion (Erleben)
und Kognition (Wahrnehmen, Denken, Uberzeugungen) relativ eigenstiandige Sub-
systeme der Personlichkeit, die miteinander tibereinstimmen, einander widerstrei-
ten oder neutral koexistieren kénnen. Welche Hilfen oder ,,Psychotechniken® tra-
gen nun dazu bei, dafl religiose Uberzeugungen dank Meditation so mit der
emotionalen Reaktionsbereitschaft gekoppelt werden, daff sie - statt , kalte* Kogni-
tionen zu bleiben — vom Ubenden mit stirkerer gefithlsmifiger Resonanz wahrge-
nommen werden? (Der Begriff Psychotechniken will die Exerzitien keineswegs auf
eine Selbstmanipulation reduzieren, sondern nur die Bedingungen untersuchen, die
die subjektive Wahrnehmung der geglaubten Wirklichkeit férdern oder hemmen.)
Die Koppelung von Emotionen mit Objekten durch Kognition kann ja das Erleben
weit tiber die Triebobjekte hinaus an verschiedene Gegenstinde binden, was Freud
falschlich als Sublimierung von Trieben aufgefafit hat (Izard 1981, 72).

Religiose Uberzeugungen konnen dadurch erlebensbedeutsam werden, dafl man
sie nicht nur als Gegenstand des Erkenntnisinteresses vermittelt, sondern auch als
Antwort auf nichtkognitive Motive. Genau dies geschieht, wenn die Exerzitien die
Betrachtungsinhalte in der Ersten Woche auf die Einsicht in das Verkehrte im bis-
herigen Leben (Reue) und in den weiteren Wochen auf die Orientierung an Jesus
konzentrieren.

Erginzend dazu setzt Ignatius ein weiteres Mittel der Sensibilisierung ein, wenn
er vor jeder Meditation oder Kontemplation um das bitten laflt, ,;was ich begehre
und ersehne (Nr. 48, 76, 104, 139, 193, 221), nimlich: Reue iiber meine Siinden,
Liebe zu Jesus und die Bereitschaft, ihm nachzufolgen, Schmerz mit dem leidenden
Jesus und Freude mit dem Auferstandenen. Damit baut der Ubende eine Erwartung
auf, die es thm erlaubt, unwillkommene Einfille und Regungen zuriickzustellen
und seine Aufmerksamkeit auf den gewihlten Meditationsinhalt und den erstrebten
Gefiihlszustand zu konzentrieren. Die Assoziationen werden durch die Erwartung
in die gewtinschte Richtung gelenkt und die allgemeine emotionale Reaktionsbe-
reitschaft mit einem kognitiven Inhalt gekoppelt. Die Erwartung wird auch da-
durch unterstiitzt, daff man sich den Betrachtungsgegenstand vor dem Einschlafen
und beim Aufwachen in Erinnerung ruft (Nr. 73, 130).

Das Erleben soll auch durch Reizkontrolle geférdert werden: Die Betrachtungen
sind an einem ruhigen Ort und im Schweigen zu machen (Nr. 20), d.h. man redu-
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ziert die Stimulation durch Umweltreize (sensorische Deprivation) und auch die
Vigilanz ihnen gegeniiber, damit sich die Aufmerksamkeit stirker auf die Innenwelt
der eigenen Gedanken und der Gefiihle, die sie auslosen, richten kann. Dazu kann
man, an den Tagen, wo man iiber Schuld und Stinde meditiert, das Zimmer abdun-
keln oder bei freudigen Themen Helle einsetzen (Nr. 79, 130).

Im Unterschied zu manchen heute verbreiteten Meditationsrichtungen schreibt
Ignatius keine bestimmte Kérperhaltung beim Gebet vor; vielmehr soll ich in der
Haltung meditieren, ,,in der ich das leichter zu erreichen hoffe, was ich begehre® —
sei es kniend, auf dem Boden ausgestreckt, sitzend oder stehend (Nr. 76). Es ist, als
habe er darum gewufit, daf} sich bestimmte Gefithle dann leichter einstellen, wenn
der Korper entspannt ist — was sich auch aus der verhaltenspsychologischen Theo-
rie der reziproken Hemmung ergibt — und dafl man durch eine symbolische Hal-
tung oder Gesten den Ausdruck von Gefiihlen erleichtern und sie damit verstirken
kann.

Wihrend Johannes vom Kreuz nur dem Anfinger Vorstellungshilfen im Gebet
zugesteht und die Zen-Tradition sie auch diesem verwehrt, laden die Exerzitien
wie selbstverstindlich zum Einsatz von Imaginationen ein. Ist ihr Verfasser gar
~der Autor der ersten Imaginationstechnik der modernen Welt“ (Court-Payen
1971, 16)? Auffallend ist jedenfalls, daf er den Ubenden bei allen Betrachtungen
auffordert, von einem ,Aufbau des Schauplatzes® (composicién viendo el lugar)
auszugehen (Nr. 47, 91, 112, 138, 143ff,, 192, 202, 220, 232). Er kann diesen ima-
ginativen Raum dadurch schaffen, dafl er einen unsichtbaren Zustand symboli-
siert — etwa die eigene Siindhaftigkeit als Verbanntsein unter Tieren oder den
Heilswillen Jesu als Aufruf eines Feldherrn, sich von-Besitzgier und Geltungs-
sucht zu 16sen und mit ihm fiir das Gute zu kimpfen — oder bei Betrachtungen
zum Leben Jesu den ,korperlichen Ort®, an dem sich Jesus befindet, ,mit der
Sicht der Vorstellungskraft sieht (Nr. 47). Bei letzterem ist keine historisierende
Rekonstruktion gemeint, und die Betrachtung einer Bibelillustration wire dazu
wahrscheinlich véllig ungeeignet, vielmehr soll der Ubende wohl sein eigenes in-
neres Bild aufbauen, das die Stimmung ausdriickt, die er — dhnlich wie in einer
Symbolisierung — mit dem Betrachtungsinhalt verbindet. Eine ,, Aktive Imagina-
tion“ im Sinn C. G. Jungs ist der ,Aufbau des Schauplatzes® nicht, weil der
Ubende, bei aller Kreativitit, ja nicht spontane Einfille aller Art kommen lassen
und bearbeiten soll; dies unterscheidet diesen ,Aufbau® auch vom ,Katathymen
Bilderleben®, das solche Einfille durch halbstrukturierte Situationen (Wiese,
Berg, Autostop) induziert.

Der Aufbau des Schauplatzes stellt den Betrachtenden unmittelbar in den Be-
trachtungsgegenstand. Vielleicht aktiviert seine Symbolik auch das Erleben durch
ihre Ahnlichkeit mit visuellen Schliisselreizen eigener Erfahrungen, und vermutlich
aktivieren Imaginationen das Erleben auch dadurch, daf} sie es der Aufmerksam-
keit, die gewohnt ist von Gegenstand zu Gegenstand zu huschen, erméglichen, bei
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einem Inhalt zu verweilen und ihn linger auf sich wirken zu lassen. Dies ist viel-
leicht auch die Aufgabe der ,Anwendung der fiinf (geistlichen) Sinne®, mit der je-
der Betrachtungstag abgeschlossen werden soll (Nr. 121-126). Eine solche Sicht
mag minimalistisch erscheinen, doch ist die Beziehung zwischen Imagination (die
nach Ignatius auch das geistliche Horen, Riechen, Schmecken und Betasten umfafit)
und Emotion psychologisch nicht befriedigend geklart.

Leichter zu verstehen ist hingegen, warum Ignatius Betrachtungen wiederholen
lafle (Nr. 62, 64, 118, 226). Das ist Sensibilisierung pur, denn hier soll ich keine in-
tellektuelle Gedachtnisiibung vollziehen, sondern ,,auf die Punkte merken und bei
ihnen innehalten, wo ich groflere Trostung oder Trostlosigkeit oder grofieres geist-
liches Verspiiren erfahren habe“ (Nr. 62): Eine Ansprechbarkeit, die sich gezeigt
hat, soll vertieft und Widerstinde sollen iiberwunden werden.

Sich fithren lassen: Trost, Unterscheidung der Geister und Wahl

Unterstiitzt von den erwihnten Sensibilisierungshilfen sollen die Betrachtungen
den Ubenden dazu befihigen, im Blick auf Jesus den Ruf zur Nachfolge zu verneh-
men, ihn sich als Lebensziel zu eigen zu machen und auf anstehende Entscheidun-
gen hin in einer ,Wahl“ — wenn es beispielsweise um die Ubernahme eines Amtes
geht — zu konkretisieren (Nr. 169-189). Mit kognitiven Psychotherapie-Ansitzen
gesprochen, soll der Glaube an Christus zu emotional bedeutsamen, ,,warmen® Ko-
gnitionen werden und zu einer Neubewertung (,kognitiven Umstrukturierung®,
biblisch: Bekehrung) der eigenen Person und ihrer Ziele aufgrund der Werte Jesu
fithren (Bonet 1991).

Solche Ziele hat die neuere Psychologie unter Begriffen wie personliche Ziele,
current concerns, personal projects, life tasks und personal strivings untersucht
(Brunstein u. Maier 1996). Es ist nun eine Besonderheit der Exerzitien, daf§ Ignatius
zusidtzlich zum rationalen Bedenken von Griinden und Gegengriinden (also nicht
als Ersatz daftir) dem Bestirkt- und Gefiihrtwerden durch geistliche ,, Trostung®
grofies Gewicht beimifit und zur ,,Unterscheidung der Geister® anleitet, damit man
sich wihrend der Wahl richtig verhilt (Nr. 313-336). Dabei unterscheidet er eine
Zeit und Verfassung, ,in der man genug Klarheit und Erkenntnis gewinnt aus Er-
fahrung von Trostungen und Trostlosigkeiten und aus der Erfahrung der Unter-
scheidung der Geister” (Nr. 176) und einen emotional ruhigeren Zustand, in dem
das verniinftige Erwigen des Fir und Wider im Vordergrund steht. Doch soll der
Ubende danach seine Wahl Gott ,anbieten, damit seine Majestit sie annehmen und
bestitigen wolle, wenn es ihr grofierer Dienst und Lobpreis ist® (Nr. 183) - so wie
Ignatius in seinem Geistlichen Tagebuch die Entscheidung tiber die Armut der Je-
suitenhduser mehrmals tiberdacht und Gott angeboten hat in der Hoffnung, er
moge sie durch eine Trosterfahrung bestatigen.
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Die Rede von der ,Unterscheidung der Geister geht zwar auf die Bibel zuriick
(1 Kor 12,10; 1 Joh 4, 1) und hat in der Spiritualitit eine lange Tradition, wirkt heute
aber mifiverstindlich, weil inspiratorisch bzw. spiritistisch. Der Begriff ,Geist*
(spiritus) hatte im Mittelalter mehr Facetten als heute, und beim Unterscheiden geht
es nicht in erster Linie um die Bestimmung, ob der gute oder der bose Geist am
Werk ist, sondern ob die ,Bewegungen® (mociones), die man erlebt, mit Gott tiber-
einstimmen oder nicht (Bakker 1970, 298), ,,damit nur die guten angenommen, die
bosen zuriickgewiesen werden (Nr. 313). Geistliche Trostung versteht Ignatius
zwar emotional als ,Zunahme an Hoffnung, Glaube und Liebe und alle innere
Freudigkeit, aber stets auch erkenntnisgeleitet, ,,postkognitiv* als Ermutigung, die
sich aus der ,,Liebe zu ihrem Schopfer und Herrn® ergibt und ,,zu den himmlischen
Dingen ruft und hinzieht* (Nr. 316) — nicht nur als gutes Gefiihl (Zollner 2004).
Geistliche Trostlosigkeit ist im Gegensatz dazu: Mutlosigkeit in religidsen Dingen,
Verwirrung und Gedanken, die Glaube, Hoffnung und Liebe mindern und einen
von Gott trennen (Nr. 317).

Welche Art von Bestitigung erwartet nun Ignatius in den beiden erwihnten
Wahlzeiten? Welche kénnen wir erwarten? Etwa Inspirationserlebnisse? — Nein,
denn diese bestiinden aus konkreten Eingebungen und machten ein eigenes Erwa-
gen, Wihlen und Bestitigen-Lassen iiberfliissig. Hoffen er und wir auf eine nonver-
bale emotionale Antwort, die im Wachsen von Hoffnung, Glaube und Liebe oder
auch in Trinen besteht und die Gott dem Beter gibt, der ihn in seiner Menschen-
sprache anspricht? So deutet Peter Hans Kolvenbach SJ (1995) die Bitte um Bestéti-
gung: ,Gott und Mensch geben sich Zeichen, der eine durch die menschliche Spra-
che, der andere, indem er auf das menschliche Herz mit Hilfe von Regungen und
Bewegungen wirkt.”

Eine bedenkenswerte Auslegung. Allerdings wird der Psychologe fragen, ob nicht
alle religivsen ,,Regungen und Bewegungen®, die nicht ausgesprochene Wunderwir-
kungen sind, voraussetzen, dafl wir die entsprechenden Glaubensiiberzeugungen (Ko-
gnitionen) aktivieren, denn religiose Emotionen entstehen ja nicht ,,gedankenlos® wie
Korpergefiihle; sie erfordern unsere Gebetsaktivitat. Warum sollte das bei der Bestiti-
gung durch Trosterfahrungen anders sein? Damit mufl man nicht einem radikalen
Konstruktivismus und Subjektivismus verfallen, denn wahre Glaubensiiberzeugungen
richten sich ja auf die objektive Wirklichkeit Gott, und das Unverfiigbar-Gnadenhafte
an ihnen liegt darin, daf} der Mensch diese Wirklichkeit und diesen Wert — Gottes Liebe
—vorfindet und nicht erfindet. Ein weiterer theologischer Einwand, der gleichzeitig die
psychologische Betrachtungsweise legitimiert: Ist es angemessen, daff man sich die
,Fithrung® durch den Geist Gottes als Vielzahl von Interventionen denkt, die je nach
den erbetenen Anfragen des Menschen erfolgen, oder erhalten wir eine —allerdings nur
allgemeine — bestitigende Antwort nicht dadurch, dafl wir den erfiillenden Wert und
Sinn einer Wahl erfahren, indem wir sie im Licht des hochsten Werts und Sinns erwa-
gen und dabei Hoffnung, Glaube und Liebe erleben, denn:
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»Gott ist sehr beflissen, allzeit bei den Menschen zu sein. ... Nie hat ein Mensch nach ir-
gendetwas so schr begehrt, wie Gott danach begehrt, den Menschen dahin zu bringen, dafl er
ithn erkenne. Gott ist allzeit bereit, wir aber sind unbereit. Gott ist uns ,nahe‘, wir aber sind
thm fern; Gott ist drinnen, wir aber sind draufien; Gott ist (in uns) daheim, wir aber sind in
der Fremde“ (Meister Eckhart, Predigt 36 zu Lk 21, 31).
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