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IGNATIUS VON LOYOLA - DIE VERBORGENEN SEITEN SEINER SPIRITUALITAT
(Radio Horeb: 31. Juli 2012)

Ein kontemplativer Lebensstil im Leben des Glaubens und Betens setzt die Integration der unter-
schiedlichen Erfahrungen auf dem eigenen Lebensweg voraus. Nur wenn der Lebensalltag mit sei-
nem ReifungsprozeR in das geistliche Leben integriert und je neu geordnet wird, kann das Leben
mit Gott seine letzte Vollendung erfahren.

So bedarf es eines Ordnungsprinzips, nach dem die diversen Erfahrungen in den unterschiedlichen
Situationen des Lebenswegs integriert werden. Darum wuBten schon die Ménchsvater der friilhen
Kirche. Sie gingen in die Einsamkeit, um sich dort der Herausforderung eines geistlichen Lebens zu
stellen, denn sie wuRten, daR das Gebet nicht unter allen Bedingungen mdoglich oder gleich maglich
ist. Wie aber kann jener, der mitten in der Welt leben muR, im Alltag den Weg des Gebets finden
und einiiben? Um im Gebet die Nahe Gottes zu erfahren, mu3 der Mensch zuerst seinen ganzen
Lebensalltag vor Gott ordnen.’

Fiir das Alltagsleben im Glauben ist es nicht gleichgiiltig, wie der Mensch mit seinen Mitmenschen
zusammenlebt, ob er sich dem Neid, dem Zorn, der Habsucht tiberléRt, ob er alles, was ihm auf die
Zunge kommt, sagt. Es ist nicht gleichgiiltig, wie er schldft, wie er iRt, wie er sich erholt. Vor allem
gibt es ein Haupthindernis fiir die kontemplative Ordnung des Lebensalltags aus dem Glauben,
namlich die Siinde, sie trennt von Gott und macht den Menschen blind fiir Gottes Willen und
Anruf.

Die kontemplative Berufung des Menschen entspringt keinem Tun, erst recht keiner Ethik der Skla-
ven: »lch nenne euch nicht mehr Knechte, sondern Freunde« (Joh 15,15). Vielmehr entdeckt der
Mensch seine Berufung zu einem kontemplativen Leben, sobald er sich so auf Gott hin geéffnet
sieht und sein Dasein als eine lkone Gottes erkennt. Diese Entdeckung laRt ihn seiner wahren Gro-
Re vor Gott gewahr werden, so daR er fortan, wie die heilige Theresa von Avila bemerkt, »weder
kriechen noch wie die Kréten springen noch wie die Hiihner wackeln« kann.

Der Mensch wird des wahren Orts gewahr, an dem sich sein Gebet vollziehen kann: »Wenn du
betest, geh in deine Kammer und schlieBe die Tir.« Aber nicht auf den Ort, auf die geschlossene
Tir kommt es an. Wer die Tiir zu seinem Herzen gefunden hat, kann selbst in den belebtesten
StraBen zur Sammlung gelangen. nMach aus meinem Gebet ein Sakrament Deiner Ndhe«, heit es
in einer Bitte der orthodoxen Liturgie. Wir sollen nicht ein Gebet haben oder sprechen, sondern
selber inkarniertes Gebet werden und sein.? Dann wird unser ganzes Leben zu einer unablédssigen
Liturgie: »lch singe meinem Gott, solange ich lebe« (Ps 104,33).

Die Herausforderung, die aus der Begegnung mit Gott kommt, geht (iber alles Nachdenken oder
unbeteiligte Aufsagen von Worten und Beteuerungen hinaus. »Gott begegnen heif3t die 'Héhle
eines Lowen' betreten. Man trifft kein Schmeichelkdtzchen an. Das Reich Gottes ist gefédhrlich.
Man muR eintreten, nicht nur sich dariiber informieren.«® Mit der »Geféhrlichkeit« der Nachfolge
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eng verbunden ist auch die sich aus ihr ergebende Herausforderung, daR der einzelne all das, was
er in seinem Glauben als richtig und wahr erkannt hat, in seinem Lebensstil konkrete Gestalt
annehmen 1aRt und lernt, das eigene Leben als das kostbare »Talent« anzusehen, mit dem zu
nwuchern« ihm aufgetragen ist.

1. Das neue Prinzip des Ignatius von Loyola

Erstmals in der Geschichte des Ordenslebens griindet Ignatius mit seiner Gesellschaft Jesu den rei-
nen Typ eines apostolischen Ordens. Zwar haben auch friihere Orden apostolisch gewirkt, Ignatius
aber erklart den apostolischen Dienst als das einzige Ziel seines Ordens und richtet alles auf das
Apostolat aus, gemaR seiner entscheidenden Grunderfahrung in Manresa. Der Jesuit verzichtet auf
die traditionellen Formen monastischen Lebens: er lebt in keinem Kloster, tragt kein Habit, verrich-
tet keine BuBwerke, hélt keine feierlichen Gottesdienste und kein gemeinsames Chorgebet. Ignatius
verzichtet nicht auf das Offizium, liberlaRt es aber der Praxis des einzelnen, damit dieser so fiir das
apostolische Wirken freier ist (dieses Anliegen hat den groBRen Widerstand der Papste Pius IV. und
Pius V. hervorgerufen). In allem gilt der Vorrang der Freiheit fiir den apostolischen Dienst, um
»Gott in allen Dingen zu suchen und zu finden«: Diese geistliche Ubung bildet das wahre
nChorgebet« des Jesuiten und die Grundweise seines Betens.

Die besondere Gabe der Exerzitien, sich in allen Dingen mit Gott zu vereinigen und tiefer zu verbin-
den, wirkt im Gebetsleben der Gesellschaft Jesu weiter und bildet das Zentrum ihres apostolischen
Wirkens. Die Sendung der Gesellschaft Jesu richtet sich, wie H. Nadal (1507-1580) betont, nicht
primar auf das Suchen und Finden des eigenen Seelenheils, sondern darauf, zur gr6Reren Ehre
Gottes das Heil des Nachsten zu suchen und »den Seelen zu helfen«. Nach Ignatius von Loyola
bringt es mehr Tugend und Gnade, Gott in verschiedenen Geschéaften und an verschiedenen Orten
zu finden als nur an einem Ort, namlich im Gebet. Gott bedient sich ja des Menschen nicht nur,
wenn er betet, sonst wiirden alle Gebete zu kurz sein, die weniger als 24 Stunden am Tag dauer-
ten. Das Charisma des Jesuiten ist, daR er sich auch in der Arbeit als ein geistlicher Mensch er-
weist.

Der »nKreislauf« des geistlichen Lebens ist also folgender: Das Gebet wird gepflegt in der aposto-
lischen Arbeit, und das Miihen um das Heil des Nachsten fiihrt tiefer in die Gemeinschaft mit Gott.
In der Arbeit vertieft und kraftigt sich das Gebet, das wiederum freier und offener werden laRt fiir
die Arbeit. Mit seiner glaubig realistischen Weltbejahung weist Ignatius auf ein Grundmodell
christlichen Daseins, namlich ein apostolisch tatiges Leben, das Gebet und Arbeit vereinigt und die
Kontemplation in das aktive Leben hineinnimmt. So gibt Ignatius von Loyola eine »Methode« an,
mitten in der Welt als ein geistlicher Mensch zu leben: Wer im Tun kontemplativ lebt, wird Gott in
allem suchen und finden.

2. Die Voraussetzung: Umkehr und Gehorsam

Christ sein heit: im stiandigen Gefragt- und Uberfragtwerden durch Jesus von Nazareth leben.
Sein Ruf zur Umkehr gilt tédglich neu; immer wieder hat sich der Christ zu bekehren, um dem
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ahnlicher zu werden, der »flir uns« gestorben und auferstanden ist.

Wer als miindiger Christ leben méchte und sein Leben nicht nur in groben und groRen Dingen,
sondern Tag fiir Tag nach dem Evangelium gestalten will, fiir den wird die Frage, wie und woran
er das Richtige, das GottgemaRe im eigenen Leben erkennen kann, zur brennenden Frage. Oft
erfahrt er sich von vielerlei Bewegungen und Stimmungen getragen oder behindert. Welchen soll er
sich anvertrauen, wo muR er Widerstand leisten? Viele Wiinsche, Sehnsiichte und Vorstellungen
kdénnen gottgemal sein, aber sie miissen noch nicht als ein Zeichen des goéttlichen Willens gelten.
Und was heute Gottes Wille ist, braucht es morgen nicht mehr zu sein.

So erhebt sich die Frage, wie erkannt werden kann, ob eine Bewegung, ein Anreiz, ein Wunsch und
eine Vorstellung wirklich von Gott kommt und mit seinem Willen Gibereinstimmt.

Um auf die Frage zu antworten, kann zundchst der Grundsatz aufgestellt werden: Nicht jede Bewe-
gung Gottes ist Gottes Wille! Vielmehr muB3 aus der Fiille dessen, was madglich und gottgemaR ist,
jeweils das eine ausgewahlt werden, das Gott jetzt vom einzelnen will. Damit die Wahl in einer
guten und verantwortbaren Weise vollzogen wird, bedarf es der nUnterscheidung der Geister«, die
die verschiedenen Regungen und Bewegungen scheidet und auseinanderhilt.

Die ignatianischen Regeln zur Unterscheidung der Geister wollen auf dem christlichen Unterschei-
dungsweg Hilfe und Stiitze sein. Fiir Ignatius besteht die Unterscheidung der Geister darin, »eini-
germafen die verschiedenen Bewegungen zu erklaren und zu erspiiren, die in der Seele verursacht
werden; die guten, um sie aufzunehmen, die schlechten, um sie zu verwerfen« (EB 313 = Exer-
zitienbiichlein). Es geht dabei um den Erwerb eines "geistlichen Sinns", wie es in der altchristlichen
Monchssprache heil3t: dieses geistliche Sensorium entwickelt sich in der taglichen Praxis geistli-
chen Lebens und fiihrt dazu, daR der Mensch immer deutlicher erkenne, woher die verschiedenen
Regungen stammen, die er in sich wahrnimmt.

Da die Unterscheidung der Geister im wesentlichen eine innere Erfahrung darstellt, kann sie nur
schwer beschrieben werden. (Kann man einem Blinden zeigen, was Farben sind?) Von den Regeln
zur Unterscheidung der Geister gilt, was von den ganzen Exerzitien gesagt werden kann: Man
versteht sie nicht, wenn man sie bloR liest. Die Exerzitien und Unterscheidungsregeln erschlieRen
sich nur dem, der sie selber im Vollzug erlebt; und ohne die eigene Erfahrung steht man ihnen
ebenso verstandnislos gegeniiber wie der Unmusikalische einer Partitur.

Wenn wir nach einem Grundwort fiir dieses Leben des Heiligen suchen, so konnten wir es in einem
Wappenspruch finden, der unter dem Gemalde der Verkiindigung Mariens in der SchloRkapelle von
Loyola angebracht ist. Er heiRt: »Pour quoy non«. Diese Devise mochte ausdriicken, daR der adlige
Mut eines Ritters vor keinem feigen Warum zuriickweicht. Vor diesem Bild der Verkiindigung bete-
te der letztgeborene Sohn des Hauses in den Wochen seiner Bekehrung, als er immer wieder das
entscheidende Warum und Warum-nicht bedachte und langsam erkannte, daR es kein hinderndes
Warum gibt fiir einen Menschen, der Gott dienen will als »noble caballero«. Warum, so fragte er
sich, kann ich es nicht auch so machen wie der heilige Dominikus und Franziskus? Dieses Warum
stellt sich im Leben des heiligen Ignatius von Loyola noch des 6fteren; immer war mit dieser Frage
eine »Krisis«, eine Bekehrung und Wende verbunden.

Ignatius wird viele »Kehren« in seinem Leben durchmachen, ehe er die konkrete, raum-zeitliche
Artikulation des gottlichen Willens gefunden hat. Er wird ein Wander- und BuRBprediger werden - um
dann die Spontaneitat durch straffe Organisation zu ersetzen. Er wird sich als genialer Seelenfiihrer
betdtigen, um dann in die Anonymitét zuriickzutreten, in der er seine Gefahrten zum Apostolat her-
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anbildet: Ignatius verschwindet hinter seinem eigenen Werk. Er wird sich der Wissenschaft widmen
- mit halben Herzen, aus apostolischen Griinden - und zugleich davon (iberzeugt sein, daR die
Theologie wichtig ist. Er wird sich Gefahrten sammeln - um sie zu verlieren und neue zu suchen.
Er wird einen lockeren Freundeskreis griinden - um ihn in die traditionell-christliche Form des Rate-
standes zu liberfiihren. Er wird mit den Freunden erneut sein Herzensziel, Jerusalem, anvisieren -
um in Rom, beim Papst, dem Mittelpunkt der Kirche, »hdngen« zu bleiben. Immer dichter und ge-
stalteter wird der Grundwille Gottes in der von Ignatius durchlebten und durchbeteten Konkretheit.
Aber immer offener und bereiter wird der Heilige zur neuen Krisis und Unterscheidung.

Die ngelebte Erfahrung« des Ignatius auf seinem Bekehrungs-und Unterscheidungsweg ist beides:
das sichere und entschlossene Gehen auf dem fiir richtig erkannten Weg zu Gott - und das véllige
Offenstehen (»Indifferenz«) fiir den erneuten Anruf Gottes zur Wende; das Leben einer bestimmten
Handlung - und die aus diesem Leben erwachsende Erfahrung, ob der Weg richtig oder falsch ver-
lauft. Es war nicht so, als ob Ignatius nur zur Probe die erste Pilgerreise nach Jesusalem gemacht
oder nur ad experimentum, zur Probe, die Wanderpredigt auf sich genommen hat, sondern auch sie
durchlebt. Er nahm ganz und uneingeschréankt seinen Pilgerweg mit dem Endpunkt Jerusalem auf
sich und hat dabei keinen Zweifel an der Richtigkeit und Endgiltigkeit seiner Entscheidung. Im Le-
ben, das die letzte Konkretheit eines jeden Beters ist, muBte er von Gott die rechte »Unter-
scheidung« und Kehre erfahren; und weil das Endziel Jerusalem nur Artikulation des gottlichen
Willens, nicht aber Gott selber war, hielt er sich offen fiir eine neue Korrektur durch Gott, denn
Gott ist nimmer groRer«.

3. Die Quelle allen geistlichen Tuns bei Ignatius von Loyola: Die Eucharistie

Mit Ausnahme der Devotio moderna und einiger frommer Kreise ist es zur Zeit des Heiligen nicht
Brauch, dem eigenen Leben im Glauben eine personliche, unmittelbar auf das Christusverhaltnis
aufgebaute Beziehung zu geben: Die Taufe wie auch die Anrufung und Fiirsprache der Heiligen sind
dem Christen damals Hilfe genug, um ein dem Anspruch des Glaubens entsprechendes Leben zu
fahren. Bei Ignatius wird es sich aber schon sehr bald ganz anders verhalten.

Erste entscheidende Anregungen fiir den hdaufigen Kommunionempfang erhilt Ignatius vermutlich
aus der Lektiire der »Nachfolge Christi«, deren viertes Buch ausdriicklich den geistlichen Nutzen
einer solchen Praxis behandelt. Ignatius studiert dieses Buch auf dem Krankenlager in Loyola eifrig
und wird dies spater auch seinen Exerzitanden wahrend ihrer Geistlichen Ubungen empfehlen, also
in den Wochen der Exerzitien.

Die Gewohnheit, haufig die hl. Kommunion zu empfangen, stammt unmittelbar aus der Zeit der
Einkehr des hl. Ignatius in Manresa. Bezeichnend fiir diese Zeit ist zundachst die enge Verbindung
zwischen Betrachtung und Eucharistie. So berichtet Ignatius, da er wahrend der hl. Messe den
Passionsbericht liest. Von der Feier der Eucharistie selber sagt er, daR er in ihr auf auRerordentliche
Weise die Gegenwart des Herrn erfahrt (PB 29).

Eine derartige geistliche Praxis ist, wie gesagt, zur damaligen Zeit auBergewdéhnlich. So kommt es
zu Konflikten des hl. Ignatius mit der Inquisition (PB 59). Noch kurz zuvor hat der Bischof von



Toledo verboten, daR die Glaubigen mehr als einmal jahrlich zur Kommunion gehen.* Ignatius hinge-
gen setzt alles daran, daB® er mit seinen Gefahrten die Erlaubnis erhalt, bei der ihnen eigenen Kom-
munionpraxis bleiben zu diirfen. Dabei geht es ihm nicht bloR um eine geistliche Ubung. Vielmehr
gibt ihm der hdaufige Empfang des BuR- und Altarsakraments die Moglichkeit, der personlichen
Lebensdnderung einen adaquaten Ausdruck zu verleihen. Ein weiteres Zeichen fiir diese Lebensén-
derung ist das Tragen des (ordensdhnlichen) ngrauen Rocks«; auf ihn kann Ignatius aber schlielich
verzichten, als es zu einer Intervention der Inquisition kommt; nicht aber ist es ihm méglich, von
der ihm gewohnten Kommunionpraxis Abstand zu nehmen. Haufiger Kommunionempfang und Er-
neuerung der Lebensweise gehoéren fiir Ignatius zusammen. Der haufige Kommunionempfang und
die Erneuerung der Lebensweise bilden fiir Ignatius von Loyola eine innere Erfahrungseinheit, wie
damals gerade in den Visionen deutlich wird.

Das Mysterium der Eucharistie bestimmt die mystischen Visionen, die Ignatius in Manresa zuteil
werden. In der Schépfungsvision erschafft Gott (Vater) durch das Ewige Wort die Geschopfe. Das
Ewige Wort erscheint in dieser Vision »als ein weiBleuchtendes Etwas, von dem einige Strahlen
ausgingen, aus denen Gott das Licht schuf (una cosa blanca, de la cual sali algunos rayos, y que
de ella hacia Dios lumbre)« (PB 29). Diese Schopfungsvision hat einen eindeutig christologischen
Inhalt: Jesus Christus, nunser Schoépfer und Herr«, ist in allen erschaffenen Dingen gegenwartig.
Hier findet sich also eine Aussage iiber Christus als Gott.

Ganz anders bei der folgenden Vision Christi im eucharistischen Sakrament. Nun sieht Ignatius, wie
Christus als Mensch gegenwartig ist. Es hei3t: »Als er eines Tages in diesem Ort in der Kirche des
erwahnten Klosters war, um die Messe zu héren, und als eben der Leib des Herrn erhoben wurde,
sah er mit den Augen seiner Seele etwas wie hellgldnzende Strahlen (unos como rayos blancos),
die von oben her kamen. Zwar vermag er auch dies nach so langer Zeit nicht mehr weiter auszu-
fahren. Aber was er damals mit seinem Verstand erschaute, war ganz eindeutig dies, daR er sah,
wie Jesus Christus unser Herr im allerheiligsten Sakrament gegenwartig ist« (PB 29). Die nachfol-
gende Schau der Menschheit Christi wird unter der Gestalt eines weiRen Koérpers (un cuerpo blan-
co) beschrieben (PB 29), ahnlich wie spéater im Geistlichen Tagebuch vom 27. Februar 1544.

In diesen Erfahrungen des hl. Ignatius wird demnach die Schau der Allgegenwart Christi erganzt
bzw. verdichtet durch die Gegenwart des Gottmenschen im Sakrament. Erst im Sakrament erhalt
die Gegenwart Christi ihre eindeutige Konkretheit und personale Dichte, und erst durch die Erfah-
rung seiner Gegenwart im Altarsakrament wird er als Schépfer des ganzen Universums erkannt.
Schopfungsvision und eucharistische Schau gehoren somit wesentlich zusammen, und beide
Erfahrungen fiihren im Leben des Ignatius zur entscheidenden neuen Wende: »In dem gleichen
Manresa, wo er ungefahr ein Jahr lang blieb, gab er jene frither gelibten Strengheiten auf, seitdem
er Gottes reichen Trost einmal spiirte und die Frucht sah, die er im Verkehr mit Menschen in deren
Seelen erreichte« (PB 29).

Der Verkehr mit den Menschen ist fiir Ignatius eine Christusbegegnung. Je mehr sich bei ihm die
Erkenntnis Christi vertieft, desto intensiver verstarkt sich der Drang zur apostolischen Christus-
begegnung in den Menschen. Erst hier wird der ignatianische Grundsatz in seinem praktischen,
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heilskonkreten Sinn verstandlich, namlich ndie Gegenwart unseres Herrn in allen Dingen zu su-
chen«®. Die Christuserkenntnis und das Christusversténdnis wird insofern zum MaR aller »Dingec,
als alles seinen Ursprung und Ausgang hat in der eucharistischen Schau, die dem hl. Ignatius zuteil
geworden ist.°

In der Zeit bis zur Primiz’ beginnt fiir Ignatius eine vollkommen neue Periode seines geistlichen Le-
bens: nBesonders als er begann, sich auf die Priesterweihe vorzubereiten, ebenso als er sich auf die
erste hl. Messe vorbereitete, hatte er auf allen seinen Reisen groRe iibernatiirliche Heimsuchungen
von jener Art, wie er sie wihrend seines Aufenthaltes in Manresa zu haben pflegte.«®

Fir Ignatius ist also mit dieser Zeit der Einsamkeit ein »neues Manresa« gekommen. Polanco
berichtet: »All die Zeit hindurch, da er sich nach der heiligen Weihe auf die erste Messe vor-
bereitete, empfing er von Gott erhabene innere Begnadigungen und geistlichen Trost.«° Layenz
betont eigens, daR die Erleuchtungen sich vor allem auf die Eucharistie beziehen: »principalmente
a la santisima Eucharistia«'®. Hugo Rahner schreibt kommentierend: nDieser neue Zustand seines
Innenlebens, sein zweites Manresa, bestand also vor allem in einem Zunehmen dessen, was wir
vielleicht am besten 'priesterliche Mystik' nennen konnen, ein Uberquellen der sakramentalen
Gnade des Weihesakramentes«''.

Doch nicht nur neue Gnaden im geistlichen Leben sind es, die diese Zeit nach der Priesterweihe so
reich machen. Es ist auch die Ursprungszeit der Namensgebung der Gesellschaft Jesu, wie Polanco
zu berichten weil3: »Es schien ihnen das Treffendste, sich den Namen dessen zu geben, den sie als
ihr Haupt erkannten, und daR somit ihre Vereinigung 'Gesellschaft Jesu' genannt werden miisse«'?,
Da diese Zeit ganz im Zeichen und in der Gnade der Priesterweihe steht, darf gesagt werden, daR
auch diese Namensgebung »eucharistischen Ursprungs« ist.

Die besondere Bedeutung, welche die Eucharistie im Leben des hl. Ignatius einnimmt, zeigt sich
schon in der Tatsache, daR er in der Zeit der Vorbereitung auf die Primiz téglich die hl. Kommunion
empfingt.”® Auf dem Weg nach Rom, wo Ignatius seine Primiz in der Heiligen Nacht 1538 vor der
Krippenreliquie in Santa Maria Maggiore feiern soll, steigern sich die Trostungen, die er schon zuvor
bei der Vorbereitung auf die Priesterweihe empfangen hatte (molto specialmente visitato da
Iddio™).

DaR Ignatius eine so lange Zeit der Vorbereitung auf die erste hl. Messe in Anspruch nimmt, nam-
lich von seiner Weihe am 24. Juni 1537 bis zu seiner Primiz an Weihnachten 1538, ist nicht au-
Rergewdhnlich. Es kommt damals nicht selten vor, daR der Priester nach Empfang der Weihe sich

> MILIIL510 (»MI» =Monumenta Ignatiana. Series I-IV, Madrid 1903-1948; die weiteren zitierten Texte der Gesellschaft Jesu
finden sich in: nMHSJ« = Monumenta Historica Societatis Jesu. Madrid-Rom 1894ff.).

J. Stierli (Hg.), Ignatius von Loyola. »Gott suchen in allen Dingen«, Olten-Freiburg 1981, passim.

Vgl. zum Jahr der Priesterweihe: H. Rahner, Ignatius von Loyola als Mensch und Theologe. Freiburg-Basel-Wien 1964, 43-52.
¢ FN 1,494f.

®  Chron. 1,63 (»Chron.« = Chronicon Societatis Jesu auctore loanne de Polanco I-VI. Madrid 1894-1898).

' FN11,133.

H. Rahner, Ignatius von Loyola als Mensch und Theologe, 63.

> Chron. 1,72 f.

Vgl. P. de la Boullaye, Saint Ignace de Loyola: Directeur d'ames. Paris 1947, 92ff.
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fur einige Zeit auf die erste hl. Messe vorbereitet. Nicht anders hélt es auch Ignatius mit seinen Ge-
fahrten.

Aber fiir Ignatius ist die lange Zeit der Vorbereitung auf die Primiz nicht nur ein frommer Brauch,
sondern mit einem ganz bestimmten geistlichen Anliegen verbunden. Er betet namlich in dieser
Vorbereitungszeit vor allem zu Unserer Lieben Frau, auf daR sie ihn ihrem Sohn zugesellen mége
(PB 96)."® Erst wenn ihm dies zuteil wird, sieht sich Ignatius in der Lage, als Priester die erste hl.
Messe zu feiern.

Die geschehene Zugesellung findet bei der Primiz darin ihren Ausdruck, daR er die erste hl. Messe
vor den Krippenbrettern, die in der Kirche Santa Maria Maggiore in Rom aufbewahrt werden, ze-
lebriert. So feiert er die erste Messe nicht, wie urspriinglich geplant, im Heiligen Land, sondern in
Rom. Um wirklich Klarheit dariiber zu gewinnen, ob sich in dieser neuen Wahl auch der Wille Got-
tes duRert’® und er in Rom statt im Heiligen Land wirken muR, nimmt Ignatius dieses Anliegen
waéhrend seiner Vorbereitungszeit auf die Primiz mit in die téagliche Eucharistiefeier (PB 96). Als er
in Rom zahlreiche Verleumdungen und Schméahungen erleidet, schlieBlich aber von der Kirche offi-
ziell am 18. November 1538 rehabilitiert wird, ist ihm deutlich, daR er auf diese Weise in die
Schicksalsgemeinschaft mit dem Herrn gerufen wird und daBR Rom der fiir ihn von Gott gewollte
Ort seines apostolischen Wirkens ist.

4. Die Trostungen bei der Feier der Heiligen Messe

Es muB spater noch eigens auf das Geistliche Tagebuch'’ des hl. Ignatius eingegangen werden,
denn in ihm finden sich wichtige Angaben fiir das Eucharistieverstandnis und seine praktische
Bedeutung im Leben des Heiligen.'® Hier sei nur eine Begebenheit kurz erwihnt, die jedoch von
zentraler Bedeutung in jener Zeit ist, von der das Geistliche Tagebuch berichtet. Gemeint sind die
Erfahrungen des hl. Ignatius in den Tagen vom 22. (oder 23.) bis zum 28. Februar 1544, in denen
er sich Klarheit in der Armutsfrage seines Ordens verschaffen will. Er wendet sich in der taglichen
Messe an die Dreifaltigkeit und achtet auf die Stimmungen vor und nach der hl. Messe."® Am 23.
Februar 1544 heiRRt es im Geistlichen Tagebuch: »Als ich das Sakrament in den Handen hielt, da
kam mir von innen ein Sprechen und ein inniges Dréangen, daB ich ihn niemals (soweit ich tun kann,
was an mir liegt, fiir irgend etwas Geschaffenes) fiir den ganzen Himmel oder fiir die Welt oder

15

P. de la Boullaye, Saint Ignace de Loyola, 96f.

Ein Leben lang sucht Ignatius unentwegt die immer groRere Klarheit im Erkennen des Willens Gottes. Nadal sagt sogar: »Der
Geist der Gesellschaft ist eine gewisse Klarheit, welche (den Menschen) erfiilit und leitet« (Nadal, Orationis Observationes: MIHSJ
Epist. Nadal 1V, 690).

Ignatius von Loyola, Das Geistliche Tagebuch. Hrsg. von A. Haas u. P. Knauer, Freiburg/Br. 1961. Hieraus auch die folgenden
Zitate.

Vgl. zur Thematik von hl. Messe und Trinitat: A. Haas, Die Mystik des heiligen Ignatius nach seinem Geistlichen Tagebuch, in:
GulL 26 (1953) 183-221.

Beim Verfassen der Ordenssatzungen geht Ignatius wie folgt vor: «Die Weise, die er beobachtete, als er die Satzungen schrieb,
war, jeden Tag die Messe zu feiern und den Punkt, den er behandelt, Gott vorzulegen und dariiber zu beten, und die
Erscheinungen, die ihm dabei zuteil wurden, sah er als Bestatigung an« (PB 99-101).
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usw. verlassen wollte, und ich verspiirte neue Regungen, Andacht und geistliche Freude.«*°

Die »nconfirmacion de Jesuls« - die Bestdtigung der Armutswahl durch Jesus - geschieht wie folgt:
nEs schien mir irgendwie von der Heiligsten Dreifaltigkeit zu kommen, daB sich mir Jesus zeigte
oder ich ihn verspiiren konnte...« Bei dem, was Ignatius am 23. Februar schreibt, ist auffallend,
daR Jesus hier ganz im Mittelpunkt steht, obwohl Ignatius eine erneute Bestdtigung seiner Armuts-
wahl durch die Dreifaltigkeit ersehnt; aber er erhélt die Bestdatigung durch Jesus allein. Ignatius
sieht, wie die an den Vater gerichteten MeRgebete von Jesus vor das Angesicht des Vaters
gebracht werden (25. Februar); Jesus erscheint dem hl. Ignatius »zu FiiBen der Heiligsten Dreifal-
tigkeit« (28. Februar) nicht mehr - wie bisher - allein in seiner Menschheit (in weiRer Farbe: 27.
Februar), sondern wie er »als ganzer mein Gott ist«. Darin vollzieht sich der innere Aufstieg von
Jesus-Mensch zu Christus-Gott?', eine Erfahrung, die fiir Ignatius zur Zeit des Geistlichen Ta-
gebuchs sicherlich die grundlegendste und wichtigste ist. Diese Erfahrung steht ganz im Vollzug
des eucharistischen Geheimnisses.

a. Zur Eucharistiefeier: Vorbereitung, Feier, Danksagung

In der Kunst wird der hl. Ignatius gerne mit einem MeRgewand bekleidet dargestellt.?? Ausdruck
dafir, daR bei Ignatius die Feier der Eucharistie im Zentrum seines geistlichen Lebens steht. Sie ist
ihm die hochste und erhabenste Handlung, auf die er sich mit auBerordentlicher Sorgfalt vorbe-
reitet; von auBergewdhnlichen Gebets- und Gnadenerfahrungen begleitet, tragen die eucharisti-
schen Gebete Ignatius immer neu zu Gott empor, so daB es fiir ihn selbstverstandlich ist, das
Altarsakrament héaufig zu empfangen und oft als Priester der Feier der Eucharistie vorzustehen.
Am Vorabend jener Tage, an denen er zelebriert, 1aRt Ignatius sich das Missale aufs Zimmer brin-
gen und schaut den Text der Tagesmesse mehrmals durch??, gelegentlich korrigiert er dabei auch
Druckfehler®*.

Nach der hl. Messe hélt er in der Regel fiir zwei Stunden Danksagung®® bzw. Betrachtung. Wih-
rend dieser Zeit darf man ihn nicht storen. Er dankt dabei »zuerst den gottlichen Personen, danach
Unserer Herrin und ihrem Sohn, danach iber die Engel, die heiligen Vater, die Apostel und Jiinger,
allen heiligen Mannern und Frauen und allen Personen, die mir dafiir geholfen hatten« (18. Februar).
Um auch wéahrend des Tages in der Verbundenheit mit dem Allerheiligsten zu bleiben, 1aRt er sich
eine Fenster6ffnung in die Zimmerwand brechen, durch die er auf den Altar sehen kann. Es ist eine
Art Oratorium, wohin er sich oft zuriickzieht.?®

*  Am 16. Marz 1544 sagt Ignatius von sich, daR er eine groBe Verehrung der drei Personen verspiirt habe, nicht nur wenn er sich

ihnen bewuBt zugewandt habe, sondern »auch noch beim Verehren des Altares und der {ibrigen Dinge, die zum MeRopfer ge-
héren«. Diese Verehrung hélt auch tagsiiber an.

*' A. Haas, Die Mystik des heiligen Ignatius nach seinem geistlichen Tagebuch, in: F. Wulf, Ignatius von Loyola. Seine geistliche
Gestalt und sein Vermachtnis: 1556-1956, Wiirzburg 1956, 183-221, hier: 191f.213f.

> B. Schneider, Der Heilige im MeRgewand, in: Anima 11 (1956) 233-245; dazu die ausfiihrliche Studie von U. Kénig-Nordhoff,
Ignatius von Loyola. Studien zur Entwicklung einer neuen Heiligen-lkonographie im Rahmen einer Kanonisationskampagne um
1600, Berlin 1982, bes. 77-100.215-234.256.268.287f. Die Abbildungen dazu befinden sich auf den Seiten 172-200.227-259.

Z Mem. 194,
*  FN 1,644.
A. Haas, Die Mystik des heiligen Ignatius nach seinem geistlichen Tagebuch, in: F. Wulf, Ignatius von Loyola, 217f.

% Bart. 1,4 n.28.



b. Gebets- und Gnadenerfahrungen wéahrend der Eucharistie

Waiahrend der hl. Messe erfahrt Ignatius viel Trost und auBerordentliche seelische Erhebungen. Gon-
calvez berichtet: »Wenn er die hl. Messe las, hatte er viele Visionen, ganz besonders wahrend der
Zeit der Abfassung der Konstitutionen«, so daR er eine Messe fiir trocken und andachtslos hielt,
bei welcher er nicht wenigstens dreimal geweint hatte.?’” Pater Nadal bezeugt: »Bei der hl. Messe
hatte er groBen Trost und ein auRerordentliches Gefiihl (sensum) himmlischer Dinge, so stark, daR
er hie und da die hl. Messe unterbrechen muRte, da seine Gesundheit unter jener machtigen see-
lischen Ergriffenheit litt und zusammenbrach.«?® Wegen dieser Erfahrungen benétigt Ignatius fiir die
Privatmesse zu Hause eine ganze Stunde und dariiber.?

Im Geistlichen Tagebuch ist es immer die hl. Messe, an der sich die Hingabe an den Vater im armen
Christus von neuem entflammt. Vor allem sind es jene Gebete, die in besonderer Weise die geheim-
nisvollen Beziehungen zwischen Jesus und seinem Vater aussprechen: Sie werden ihm zum AnlaR,
sich selber zu Gott-Vater zu erheben und sich an ihn zu wenden. Besondere Gnaden werden
Ignatius beim Beten des »Te igitur, clementissime Pater«®° zuteil, aber auch bei anderen Gebeten
der Liturgie.®’” Am 27. Februar heiBt es z.B.: »Die leichte Entriickung zur Schau der Heiligsten
Dreifaltigkeit hatte sich ereignet wahrend der hl. Messe beim Beten des '‘Domine Jesu Christe Filii
Dei vivi'.«*?

c. Héaufigkeit der Zelebration

Die Liebe des hl. Ignatius zur hdufigen Kommunion hat seine Mitbriider geprdagt. Pater Nadal sagt
von der Einfiihrung der taglichen oder doch haufigen Darbringung des hl. Opfers in der Gesellschaft
Jesu: »nEs bildete sich bislang, obschon noch keine Regel dariiber existierte, doch der Gebrauch in
der Gesellschaft, daR die Priester téaglich zelebrieren, falls nicht ein Hindernis dazwischen kommt
oder sie auf der Reise sind. Auf Geschéftsreisen (ad gerenda negotia) zelebrieren die Priester in der
Regel nur an Sonn- und Festtagen; falls sie aber zu apostolischen Arbeiten (in ministerium Socie-
tatis missi) oder zur Probe (Bettelreise) ausgesandt sind, pflegen sie, wenn sie kénnen, téglich die
hl. Messe zu lesen.«*? Ebenfalls schreibt Pater Nadal: »nDie Priester miissen jedenfalls mehrmals in
der Woche (frequentius quam octavo quoque die) zelebrieren«. Wie oft, entscheide die Hausregel
und der Gebrauch; jedoch bestehe die standige und iiberall angenommene Gewohnheit, daR alle
Priester téaglich zelebrierten; jene die rechtmaRig entschuldigt seien, milRten wenigstens die Messe
anhéren.?

Die beiden letzten Ausfiihrungen zur Haufigkeit der Kommunion und der Zelebration leiten schon zu
der Frage tiber, welche Bedeutung die Feier der Eucharistie im Leben eines Jesuiten einnimmt und

¥ Mem. 183.
® MIIV,L,475.
*  Bart. 1,4.
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wie sie seinen Glaubensweg und seine Spiritualitdt befruchtet. Im folgenden Kapitel soll auf diese
Frage eingegangen werden.

5. Die Feier der Eucharistie im Leben des Jesuiten

Ignatius empfiehlt den haufigen Kommunionempfang nicht nur den Briidern und Patres der Gesell-
schaft Jesu, sondern allen Christen. Dies zeigt sich nicht zuletzt in der Verbreitung der Sakraments-
bruderschaften, die Ignatius férdert und unterstiitzt.>® Die Praxis der hdufigen Kommunion soll, wie
eigens betont wird, eingebunden sein in den stédndigen ProzeR persdnlicher Umkehr.

Dennoch nimmt die Feier der Eucharistie im Leben der Gesellschaft Jesu nochmals eine ganz be-
sondere und spezifische Bedeutung ein. Dariiber lieRe sich viel sagen und schreiben. Die folgenden
Ausfiihrungen beschranken sich nur auf zwei Aspekte, denen eine Schliisselfunktion fiir die
gestellte Frage zukommen mag. Ein erster Aspekt ergibt sich mit der Bedeutung der Eucharistie fiir
den Glaubensweg des einzelnen Jesuiten, besonders in den Exerzitien wie auch in der Mitfeier der
hl. Messe. Hieraus lassen sich wichtige Akzente fiir eine apostolische Spiritualitédt ableiten, d.h.
speziell fiir das apostolische Wirken des einzelnen wie auch fiir sein Leben in einer geistlichen
Gemeinschaft.

Glaubenserfahrung und Lebensweg des Jesuiten sind besonders gepragt durch die GroRen Exerzi-
tien, die das Riistzeug fiir den Novizen darstellen und auch die entscheidenden Wegmarken und
Kriterien fiir ein gelungenes Leben in der Gesellschaft Jesu und fiir das apostolische Wirken bereit
halten.3®

Der Weg der Exerzitien ist ein Weg der nMemoria« (bzw. »nAnamnese«), die als solche stets eine
doppelte Ausrichtung besitzt. Einerseits bezieht sie sich auf den Betrachtungsgegenstand (das
Leben Jesu wie auch Gottes Wirken in der Welt und im Leben des Menschen), und andererseits
richtet sie sich auf den einzelnen und sein Verhalten gegeniiber der Liebe Gottes in Jesus Christus.
Fiir Ignatius ist die Memoria deshalb von besonderer Bedeutung, weil er von der Aktualprdasenz
Christi im Herzen des Exerzitanden liberzeugt ist. Alle Schriftbetrachtungen wahrend der Exerzitien
haben den einen Sinn, Christi Aktualprasenz und Gottes Heilshandeln im Leben des einzelnen be-
wuflt zu machen bzw. zu erméglichen.

Mit Hinblick auf das Geheimnis der Eucharistie geschieht diese BewuRBtmachung wahrend der Ex-
erzitien vor allem auf zweifache Weise: Zundchst in der Abendmahlsbetrachtung, in der sich der
einzelne die Aktualprasenz Christi in seinem eigenen Leben vergegenwartigt, und dann in der Be-
trachtung zur Erlangung der Liebe, in der der einzelne die Schépfungs- und Gnadenordnung in der
Welt und in seinem eigenen Leben betrachtet.

Abendmahlisbetrachtung:
In der Abendmahlsbetrachtung (EB 190-199) bittet der Exerzitand um die entsprechende Gemiits-
bewegung: »Hier nun mit aller Kraft einsetzen und mich anstrengen, zu leiden, zu trauern und zu

35

J. de Guibert, La spiritualité de la compagnie de Jésus, 369; P. de la Boullaye, Saint Ignace de Loyola, 89f.,92ff.

**  Vgl. zu den folgenden Ausfiihrungen auch die Studien von L. Lies, Ignatius von Loyola. Theologie - Struktur - Dynamik der

Exerzitien, Innsbruck-Wien 1983, 89-115.116ff.125ff.
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weinen« (EB 195; vgl. auch 199). Die emotionale Stimmung Jesu soll sich dem Exerzitanden mit-
teilen. Dadurch wird gewissermaRen eine Erlebnisgemeinschaft maoglich, die schlieBlich zu einer
Motivationsgemeinschaft fiihrt. Der Exerzitand bittet nicht nur, in sich und an sich zu erfahren, daR
das Leiden Jesu und das Abendmahlsgeschehen ihm gilt, vielmehr soll ihn die Dynamik der
Abendmahlsbetrachtung auch zu jener Lebensentscheidung drdangen, in die die Exerzitien einiiben
wollen. Der Exerzitand entscheidet also weniger angesichts des biblischen Abendmahlsberichts,
sondern aus dem in sich erfahrenen geistigen Geschehen heraus, das sich damals und nun fiir ihn
heute ereignet. Sich selbst in Dankbarkeit Jesus Christus darbringend, bringt er ihn dar - vor dem
Vater.

Aber die im Betrachtungsgeschehen sich vollziehende Anamnese wird keineswegs durch ein Tun
des einzelnen ausgel6st, sondern kommt einzig und allein von der Wirksamkeit Gottes in ihm. Die
Theologie der Eucharistie weist darauf hin, daR der liturgische Vollzug, aber auch Glaube, Andacht
und Mitfeier immer eine Anregung und ein Werk des im Heiligen Geist gegenwartigen Christus sind.
Diese Gegenwart Jesu wird in der Abendmahlsbetrachtung in einem dreifachen Sinn deutlich,
namlich in den eucharistischen Gestalten, in der feiernden Gemeinschaft und im Herzen der Jiinger.
Aus diesen Uberlegungen wird verstéandlich, daR die Abendmahlsbetrachtung selber »Eucharistie«
ist bzw. in einem eucharistischen Kontext steht: Durch die Erfahrung der Aktualpréasenz Christi im
eigenen Leben findet der Exerzitand durch die Begegnung mit dem Auferstandenen hin zu dem
Wunsch, mit Christus zu leiden und den Weg der EntduRBerung und der letzten Erniedrigung in
Demut zu gehen.

Betrachtung zur Erlangung der Liebe:

Was in der Eucharistie von der feiernden Gemeinde liturgisch-sakramental nachvollzogen und in der
Abendmahlsbetrachtung auf neue Weise fiir den Exerzitanden gegenwartig wird, erhdlt seinen
allgemeinen Bedeutungsinhalt und Kontext in der nBetrachtung zur Erlangung der Liebe« (EB 230-
237): Sie universalisiert, was die Abendmahlsbetrachtung konkretisiert.

Bei genauerem Hinsehen und Einfiihlen 1aBt sich entdecken, da auch die Betrachtung zur Erlan-
gung der Liebe eine eucharistische Struktur enthélt und daR fiir Ignatius das ganze Leben des Chri-
sten »neucharistisch« ist.

Dies kommt gleich im ersten Punkt der Betrachtung (EB 234) zum Vorschein. Hier wird der einzelne
angeleitet, die Wohltaten Gottes und seine bergende Nahe im eigenen Leben zu erkennen und vor-
anzuschreiten, namlich dorthin, wo er von der Selbstmitteilung Gottes getroffen ist.

Hier und in den weiteren Betrachtungspunkten geht es fiir Ignatius um keine nur geglaubte, son-
dern um eine emotional erfahrene Gegenwart Christi im Leben des Exerzitanden. Es geniigt nicht,
in den Betrachtungspunkten auf Christi Aktualprasenz hinzuweisen. Der einzelne soll auch spiiren,
wie Christus in ihm ist und ihm von dem Seinen gegeben hat. Dies legt ihm den Wunsch nahe,
Christus von dem Seinen zu geben und es im Dienst an der Welt den anderen mitzuteilen (EB 231).
Zusammenfassend laRt sich von dem Glaubensweg des einzelnen in den Exerzitien sagen: Sowohl
die Abendmahlsbetrachtung wie auch die Betrachtung zur Erlangung der Liebe sind eucharistisch.
In beiden Betrachtungen geht es um Christi Aktualprdsenz im Leben des einzelnen: Die Abend-
mabhlsbetrachtung konkretisiert diese Gegenwart auf das Leben des einzelnen hin, wahrend die
Betrachtung zur Erlangung der Liebe die Sichtweise universalisiert - hin auf Gottes Wirken und
Christi Aktualprasenz in der Welt. Weil aber das Exerzitienbiichlein nicht nur ein Betrachtungsbuch
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sein will, sondern das Grundbuch, aus dem sich die »Satzungen« und »Konstitutionen« der Gesell-
schaft Jesu herleiten, flihren gerade die beiden erwahnten Betrachtungen den Jesuiten dazu hin,
auf seinem eigenen Lebensweg und im Dienst an der Welt die eucharistische Aktualprasenz Christi
zu sehen und »mitvollziehen« zu lernen.

Feier der Eucharistie

Zur aktuellen Mitfeier der Messe gehort nicht nur der Nachvollzug der objektiven Heils- und Unheils-
geschichte. Wesentlich hinzukommen muf3 auch, daR der einzelne seine persénliche Unheilsge-
schichte anamnetisch mit einbringt. Die Eucharistiefeier ist gerade jener Vollzug, bei dem die in der
Kirche sich fortsetzende, durch Christus initiierte Heilsgeschichte zusammentrifft mit der Unheils-
geschichte des einzelnen.

Dieser innere Zusammenhang wird u.a. deutlich in den eucharistischen Gestalten von Brot und
Wein, die bei der Feier verwendet und verwandelt werden. In ihnen besiegelt Christus die Heilsge-
schichte, auch wenn sie die Gedachtnissymbole der Unheilsgeschichte des Menschen und die
Erinnerungszeichen des miihevollen Auszugs aus Agypten, des Haderns mit Gott und des Zuriick-
wollens in die Sklaverei sind. Die eucharistischen Symbole von Brot und Wein beinhalten also die
wesentlichen Glaubensaussagen liber die Heilsgeschichte und Unheilsgeschichte der Menschheit.
Wenn gesagt wird: »nJesuit sein heit: Erfahren, da® man als Siinder trotzdem zum Geféhrten Jesu
berufen ist«®’, so geht es in der Feier der Eucharistie gerade darum, daR der Jesuit auf seinem
Glaubensweg nicht nur anamnetisch die Heilsgeschichte bedenkt und feiert, sondern auch seine
eigene Unheilsgeschichte in den Vollzug des Erldsungsgeschehens einbringt. So erhélt seine ganze
Existenz als Jesuit eine eucharistische Grundaussage, die seine Berufung und sein Apostolat in der
Welt bestimmt und préagt.

Apostolische Spiritualitdt in Gemeinschaft

Die Geistlichen Ubungen der Exerzitien und die Feier der Eucharistie sind die zwei Grunderfah-
rungen und Konstitutiva fiir den Glaubensweg jedes Jesuiten. Sie erhalten ihre Konkretisierung im
apostolischen Dienst an der Welt und im »Einsatz fiir den Glauben und die Gerechtigkeit«®®. Somit
ist zu fragen, welche Bedeutung der Eucharistie in der apostolischen Sendung des Jesuiten
zukommt.

Die Eucharistiefeier ist »Quelle und Hé6hepunkt« des ganzen christlichen Lebens.?® Dennoch gilt sie
nur als eine von vielen méglichen Weisen, sich mit dem Herrn zu verbinden und ihn als Brot des
Lebens zu empfangen: nDas geistliche Leben deckt sich ... nicht schlechthin mit der Teilnahme an
der heiligen Liturgie«, heiRt es in der Liturgiekonstitution*’; denn sonst wiére die Teilnahme an der
eucharistischen Feier schon der Inbegriff christlich-religiosen Lebens und der eifrige und fromme
MeRbesucher wiirde gleich als der wahre und vollkommene Christ gelten.

Schon bald nach ihrer Priesterweihe werden Ignatius und seine Gefédhrten als nReformpriester« be-

37

32. Generalkongregation SJ, 2. Dekret; in: Dekrete der 31. bis 34. Generalkongregation der Gesellschaft Jesu. Herausgegeben
von der Provinzialskonferenz der Zentraleuropdischen Assistenz, Miinchen 1997, S.216.

% Ebd., 4. Dekret.
¥ LG 11.
0 sC12.
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zeichnet®'. Ihr Dienst steht ganz unter der Verpflichtung der Verkiindigung, speziell der Unterwei-

sung von Kindern und Ungebildeten. Pater Nadal zeigt, daR dieses Verstiandnis der Seelsorge am
Bischofsamt orientiert ist.*> Wiahrend sich zur Zeit des hl. Ignatius der Dienst des Weltklerus nor-
malerweise auf das Messelesen beschrankt, kam die amtliche Verkiindigung allein dem Bischof zu;
ihm oblag auch der Dienst an den Armen und Notleidenden. »Beim Bischof kommen die drei Dimen-
sionen des priesterlichen Dienstes wieder zusammen: das Prophetenamt, das Hirtenamt und das
Priesteramt ... Fiir Ignatius selbst sind die Apostel das Vorbild. Wie diese will er Jesus nachfolgen:
missionarisch, diakonisch, priesterlich. Als solcher Apostel stellt er sich dem vicarius Christi, dem
Papst, zur Verfiigung und sieht sich in gleicher Weise wie die Bischdofe dem Ganzen verpflichtet.«*?
In der »formula instituti« von 1540, dem Griindungstext der Gesellschaft Jesu, heiRt es, daR die
Gesellschaft vor allem dazu errichtet worden sei, um »nbesonders auf den Fortschritt der Seelen im
Leben und christlicher Lehre und auf die Verbreitung des Glaubens abzuzielen durch 6ffentliche
Predigten und den Dienst am Wort Gottes, die geistlichen Ubungen und Liebeswerke und nament-
lich durch die Unterweisung von Kindern und einfachen Menschen im Christentum und die geist-
liche Trostung der Christglaubigen durch Beichthéren«. Von den sakramentalen Vollziigen wird also
nur das BuRsakrament angefiihrt.** Die Beichte zu héren, stellt fiir Ignatius den spezifischen Dienst
der Jesuiten dar.*® Daneben tritt noch die Verkiindigung durch Predigt und die Geistlichen Ubun-
gen.

Die Feier der Eucharistie gilt fir Ignatius also nur als eine priesterliche Ausiibung unter vielen ande-
ren, sie macht demnach keineswegs die erste und vornehmliche Aufgabe des Jesuiten aus. Da es
fiir den liturgischen Dienst viele andere Gemeinschaften gibt*®, legt Ignatius groRen Wert darauf,
daR der eucharistische Dienst bei den Jesuiten schlicht und einfach ist. Er soll ganz in den Dienst
der Unterweisung eingebunden sein, damit das Volk zur Predigt und zur Beichte findet.*’

Der Jesuit wird sich darin liben, die Gegenwart Christi nicht allein in der Eucharistie, sondern »in
allen Dingen« zu suchen und zu finden. Dieses universale Verstandnis der Eucharistie laBt sich als
ignatianische »nDienstmystik« bezeichnen, die ihre konkrete und spezifische Ausformung in der
ignatianischen Sendung als »contemplatio in actione« erhélt. Beide Formen des Apostolats griinden
aber im Mysterium der Eucharistie.

Im Geistlichen Tagebuch des hl. Ignatius heiRt es am 6. Marz, daR sein Verstand nach der Schau
des Wesens der Heiligsten Dreifaltigkeit gleichsam (iber alle Himmel entriickt von Gott erleuchtet
wird. Deshalb sucht und findet er diese Gnade auch sonst immer wieder im Blick nach »oben«.
Aber dann setzt eine Wende ein. Ignatius merkt, daB Gott ihn einen neuen Weg fiihren will (6.

‘' Ph. Endean, »Preti Riformati del Gesti« und Pfarrer Luthers: Das Heil der Seelen als gemeinsames Anliegen, in: A. Falkner und
P. Imhof (Hgg.), Ignatius von Loyola und die Gesellschaft Jesu 1491-1556. Wiirzburg 1990, 121-128.

#  Nadal V,171.

4 M. Hartmann, Die Bedeutung der Eucharistie fiir die Lebenspraxis des Ignatius von Loyola, in: GuL 60 (1987) 259-271, hier:
264; vgl. hierzu auch die folgenden Ausfiihrungen.

4 Erst in der nformula instituti« von 1550 erfolgt die Erganzung: »Beichthéren und die Verwaltung der iibrigen Sakramente«.

4 A. Queralt, Voccaciéon al sacerdocio en el carisma ignaciano, in: Manresa 47 (1975) 153-170.

46

Satzungen der Gesellschaft Jesu, Nr. 586.

47 Vgl. zur Frage, wie Ignatius sich selber als Beichtvater verstand: H. Rahner, Ignatius von Loyola als Mensch und Theologe, 188-

196.
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Mérz bis 12. Marz). Das Neue ist die »Dienstmystik« des »amor reverencial«, in der sich alle gottli-
chen Mysterien mitteilen im Blick nach »unten«.

So gipfelt die ignatianische Dienstmystik nicht im ruhevollen Besitz der Liebesvereinigung, sondern
im AusfluR dieser héchsten Liebesglut und Vereinigung mit dem Herrn in den erlésungsbediirftigen
Kosmos. DaR dies eine groRe Bedeutung fiir den eucharistischen Vollzug hat, kann ein Wort von
Pater Nadal verdeutlichen, der in sein geistliches Merkbuch schreibt: »lch will nicht, daR du bloR
ein geistlicher und andéachtiger Mensch bist, wenn du die Messe feierst oder dich dem Gebet
widmest. Vielmehr sollst du auch ein andachtiger und geistlicher Mensch sein in der Arbeit, damit
die ganze Kraft des Geistes und der Gnade in den Werken zum Leuchten kommt«*2,

Das angefiihrte Wort Pater Nadals weist auf die fiir den Jesuiten eigentiimliche Auffassung vom
Gebetsleben und seiner Beziehung zu der ihm eigenen apostolischen Sendung. nDas Gebetsleben
wird gepflegt in der Arbeit«, wie derselbe Pater Nadal betont.

Fiir die Jesuiten, die ihre Ausbildung abgeschlossen haben, schreibt Ignatius kein bestimmtes, alle
gleichmaRig verpflichtendes GebetsmaR vor, sondern iiberlaRt es der konkreten Entscheidung des
einzelnen und der diskreten Weisung des Oberen bzw. des betreffenden Spirituals.

Der Jesuit soll Gottes Gegenwart »in allen Dingen« suchen und finden, denn diese Art zu »be-
trachten« ist leichter, »als wenn wir uns zu geistlichen Gegenstanden mehr abstrakter Art erheben
wollten, in die wir uns doch nur mit Miihe hineinversetzen kénnen«, schreibt Polanco am 1. Juni
1551 im Auftrag des hl. Ignatius an Pater Antonio Brandao in Coimbra*.

6. Grundlagen einer eucharistischen Mystik

De Guibert®® nennt die Mystik des Geistlichen Tagebuches eine eucharistische Mystik. Nun ist aber
aufallend, daR gegeniiber der trinitarischen Mystik des Geistlichen Tagebuchs nur wenige Notizen
zu finden sind, die sich unmittelbar auf das Geheimnis der Eucharistie beziehen. Dennoch ist die
Feier der eucharistischen Geheimnisse geradezu das fast ausschlieBliche Milieu, in dem sich das
mystische Leben des hl. Ignatius entfaltet.

Trotz der groRen und nicht zu libersehenden Bedeutung der Eucharistie im Leben des hl. Ignatius
finden sich bei ihm kaum Uberlegungen zu einer eigenen eucharistischen Spiritualitit. Vielmehr
stellt Ignatius gleichsam wie selbstverstandlich sein ganzes Tagewerk in die Feier der Eucharistie
und gruppiert die Erfahrungen des Alltags um sie als dem zentralen Ereignis; bei der Vorbereitung,
wahrend der Feier der hl. Messe und in der den ganzen Tag erfiillenden Danksagung ereignen sich
die groRen trinitarischen Schauungen und all die vielen, Leben und Werk des Heiligen betreffenden
Entscheidungen.

Gibt es eine letzte Erklarung fiir die groRe Bedeutung der Eucharistie im Leben des hl. Ignatius von
Loyola? Eine mogliche wird sicherlich darin bestehen, daR nicht nur im Geistlichen Tagebuch des
hl. Ignatius, sondern auch bei den ersten Vatern der Gesellschaft Jesu - nach dem Zeugnis der

4 Nadal, Orat.observ. n. 735.
4 MI 1,506-513.
% J. de Guibert, Saint Ignace Mystique. Toulouse 1950, 41ff.
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norationis observationes« Nadals - die Danksagung selber einer der wichtigsten Grundséatze des
geistlichen Lebens und des inneren Fortschritts eines jeden ist. Es handelt sich um eine auReror-
dentliche Dankbarkeit, von der Ignatius in seinem Leben und Glauben gepragt ist, so daR sie auch
in den Konstitutionen (IV,1) ihren gesetzlichen Niederschlag gefunden hat. Sobald die Feier des
eucharistischen Geheimnisses zu einer Schule der Dankbarkeit wird, hat auch die apostolische Sen-
dung ihre tiefste Verwirklichung gefunden, namlich in der Eucharistie als dem »Sakrament des All-
tags«.

In der Eucharistie ist dem Glaubenden das Vermachtnis der rettenden und Heil schenkenden Liebe
anvertraut. Sie fordert ihn auf, statt an die Ubermacht der Verhiltnisse nun an die den Tod (iber-
windende Kraft der Hingabe Jesu zu glauben und in allen Problemen des Lebens und der Welt das
Danken zu lernen, d.h. Eucharistie zu feiern, ja Eucharistie zu sein. Die Danksagung des Lebens
geschieht nicht mit irgendwelchen Kostbarkeiten des Lebens; sie wiirden den Blick von der Armut
und Armseligkeit dieser Erde abwenden. Vielmehr vollzieht sich der Dank vor Gott recht einfach,
namlich mit Brot und Wein, dem Alltaglichen, Unbeachteten, weil Selbstverstandlichen. Ein ein-
faches Stiick Wirklichkeit kann Trager des Lebensgeheimnisses sein, Ort der Offenbarung der Liebe
Gottes. Diese Einfachheit der Zeichen ist ein wichtiger Hinweis fiir christliches Welt- und Lebens-
verstandnis: Es gibt kein Lebensereignis, nichts Alltéagliches, das nicht zum Tréager der Liebe Gottes
werden kann. Gott kiindet sich mit Sturm an, wird aber dem Propheten im Sauseln des Windes
spiirbar. Er erscheint nicht Giber den Zedern des Libanon, sondern vor einem Dornbusch legt Mose
die Sandalen zum Gebet ab. Die nMaterie« der Begegnung mit Gott ist so einfach wie Brot und
Wein. Jede Begegnung, jedes Erlebnis, jedes Wort, jedes Gefiihl, jeder Gedanke, jede Geste - all
das gehort in den ngéttlichen Bereich«; »in allen Dingen« kann Gott gesucht und gefunden werden.
Weil die Eucharistie alle Zeitdimensionen christlichen Lebens und alle seine Bereiche und alltagli-
chen Erfahrungen umfaRt, bleibt sie wirklich die Feier des christlichen Glaubens. Zugleich stellt sie
eine Zusammenfassung der christlichen Spiritualitdat dar. An erster Stelle dadurch, daB sie den Blick
auf die Liebe Gottes lenkt, wie sie uns in Jesus nahegekommen ist. Dann dadurch, daR in ihr alle
wichtigen geistlichen Vollziige ausgeiibt werden: Die Eucharistie versteht sich als Dankopfer; sie
fordert im BuRBritus zur Gewissenserforschung und zum Siindenbekenntnis auf, sie ist Schriftlesung
und Horen auf das Wort, sie schlieRt in der Fiirbitte alle N6te der Menschen mit ein, sie verkiindet
den lebenschaffenden Tod als Gesetz des Lebens, feiert in der Verwandlung den Wegcharakter
allen Lebens, fordert zu Vereinigung und Kommunion auf und sendet schlieBlich aus, das Evange-
lium durch Wort und Werk an andere weiterzugeben (E. Walter). Wer die Eucharistie bewuft
mitfeiert, hat alle Vollziige des geistlichen Lebens »in nuce« gelebt. Das Lebens- und Glaubens-
zeugnis des heiligen Ignatius von Loyola bestétigt es, da® die Feier in vielfacher Hinsicht das
nSakrament des Alltags« ist und deshalb mit Recht als »Hohepunkt und Quelle« christlichen Lebens
bezeichnet werden darf.
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