Die ignatianische Mystik der ‘Veltfreudig]:eit1

Von Karl Rahner S. J, Innsbruck

as ist Mystik, und was ist Weltfreudigkeit, und inwiefern haben

diese beiden menschlichen Haltungen etwas bei Ignatius von

Loyola gemein, so dafl man von einer ignatianischen Mystik der
Weltfreudigkeit sprechen kann? Das sind offenbar die Fragen, die der Titel
dieser Uberlegungen aufgibt, und es konnte fast scheinen, als ob damit eine
Frage nach etwas nicht bloff Dunklem, sondern auch in sich Widerspruchs-
vollem gestellt wird.

Denn was haben Weltfreudigkeit und Mystik miteinander gemein? Sagt
Mystik nicht Gott, und Weltfreudigkeit nicht Welt? Und was haben in
christlicher Mystik Gott und die Welt miteinander zu tun, wo fiir den
Christen die Welt im argen liegt und er die Stimme des Gottes der freien,
iberweltlichen Offenbarung gehort hat, die den Menschen aus der Welt
hinaus in das Leben des Gottes jenseits der Welt hineinruft? Gilt nicht fiir
Ignatius wie fiir jeden Mystiker jenes Wort des ersten Ignatius: ,,Nichts
niitzen mir die Grenzen der- Welt noch die Konigreiche dieser Zeit. Besser
ist es fiir mich, hineinzusterben in Christus Jesus, als zu herrschen bis an
die Grenzen der Erde?? Ist nicht jede Mystik ein Verlassen des Hauses
dieses Lebens und dieser Welt und ein Hinaustreten in die Nacht der Sinne
und des Geistes, um, wenn alles schweigt und alle Sterne dieser Welt er-
loschen, in der Entwerdung alles Geschaffenen mit Christus gekreuzigt und
verlassen gerade so des Ungeschaffenen inne zu werden? Nochmals: Was
haben Mystik und Weltfreudigkeit gemein? Es ist dies nicht im Sinn einer
harmlosen methodischen Frage gemeint, wo die Frage verschwunden ist,
sobald nur die Antwort gegeben und erklirt wird. Es geht vielmehr um
eine Frage, die nur dann richtig beantwortet wird, wenn in der Antwort
die Frage selbst umgewandelt ihren rechten Sinn erhilt. Denn die Frage,
obenhin besehen, scheint zunichst vorauszusetzen, wir wiifften, was Welt-
freudigkeit sei. In Wahrheit aber kann uns erst die Antwort sagen, was

! Vortrag im ,Logos“-Wien. Das Thema war von dessen Leitung so gestellt worden.
Wenn nicht schon wegen Ignatius selbst, so darf dieser Versuch vielleicht doch wegen
der sachlichen Fragen, die er aufgreift, auch iiber den Kreis derer hinaus auf Auf-
merksamkeit hoffen, die die Behandlung dieser Frage gerade unter einem jesuitischen
Gesichtspunkt erbeten hatten.

2 Romerbrief 6.
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wir meinten, als wir nach der Weltfreudigkeit in der ignatianischen Mystik
fragten. Gewiff, wir denken uns vielleicht unter diesem Titel dieses oder
jenes, vielleicht Grofles und Bedeutsames. Aber woher wissen wir, dafl wir
jene Weltfreudigkeit darunter begreifen, welche die des Mystikers ist? Es
ist doch wohl von vornherein einsichtig, dafl nicht jede denkbare Weise
von Weltzugewandtheit, Weltbejahung, Weltfreudigkeit, oder, wie man
eine Haltung der Bereitschaft zu liebendem und wirkendem Eingehen in die
Welt, in ihre Schonheit und in ihre Aufgabe nennen mag — daf nicht jede
denkbare Weise solch bejahenden Weltbezugs die des Mystikers sein kann.
Was also ist Weltfreudigkeit des Mystikers, des Ignatius im besonderen?
Soviel diirfte durch diese einfache Uberlegung offenbar sein: es kann sich
fiir unsere Frage nicht darum handeln, irgend einen Begriff von Welt-
freudigkeit, den w i r mitbringen, vorauszusetzen, und nun zu sehen, ob wir
solche Weltfreudigkeit, die unsere ist, nicht auch bei Ignatius entdecken.
Wir konnten ja bei solcher Methode in Leben und Lehre bei Ignatius das
und jenes zusammenlesen. Aber ob wir so das innere Gesetz dieses Lebens,
den urspriinglichen Geist seiner Lehre finden, das scheint doch mehr als
fraglich. Ich fiirchte, wir hitten dann am Ende wohl nur unseren eigenen
Geist und seine Fragwiirdigkeit entdeckt. Das also ist der einzige Weg, der
fiir uns gangbar ist: nach der Mystik bei Ignatius zu fragen, und von ihr
aus vorzustoflen zu einem Verstindnis dessen, was mit ignatianischer und
deswegen jesuitischer Weltfreudigkeit iiberhaupt gemeint sein kann.

1. Die Mystik des Ignatius.

Es gibt Worte, in denen sich das Wissen, die Hoffnung und die Liebe,
die Ideale ganzer Generationen und Jahrhunderte sammeln, Worte, die
alles auf einmal sagen wollen, was den Menschen bewegt, und die, weil
sie alles sagen wollen, immer in Gefahr sind, alles und so nichts zu bedeuten.
Solche Worte waren z. B. in der Geschichte der abendlindischen Menschheit:
Logos, Aufklirung, Geist, Volk und andere. Und zu diesen gehdrt auch
das Wort Mystik. Auch das ist eines der Worte, in denen der Mensch alles
zu fassen sucht, was er glaubt und was er sein will. Es hat dem Dichter der
Upanischaden und dem Laotse, dem Plotin und dem sufitischen Frommen,
einem Gregor von Nyssa, einem Paracelsus und einem Goethe etwas zu
sagen. Aber was sagt denn doch dieses Wort, wenn es diesen allen etwas
sagt?
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Wir konnen hier nur sagen, was dieses Wort dem Christen bedeutet.
Mystik ist dem Christen die auf der Gnade Christi griindende Erfahrung
des unmittelbaren Handelns zwischen dem persénlichen Gott und dem
Menschen. Wir mochten nicht sagen: cognitio Dei experimentalis, weil My-
stik mindestens, und zwar wesentlich hinausgeht iiber die Erkenntnis
Gottes, so wie wir heute das Wort verstehen. Wir wollen auch nicht sagen:
Erfahrung der Einigung mit Gott, weil wir sonst eine Bestimmung der
Mystik aufstellten, die der heute in der Religionsgeschichte vielfach {iblichen
Unterscheidung zwischen prophetischer und mystischer Frommigkeit das
Wort reden wiirde. Dort, wo der lebendige Gott Jesu Christi unmittelbar
als er selber mit der Seele handelt (was noch nicht notwendig visio beatifica
im theologischen Sinn heifit), dort haben wir christliche Mystik. Wir diirfen
uns hier begniigen mit dieser vagen Andeutung des Begriffs der christlichen
Mystik.

Ignatius war nun wirklich Mystiker. Dariiber kann kein Zweifel sein.
Wir miissen uns hier eigentlich mit dieser Feststellung begniigen. Nicht, als
ob wir geschichtlich nichts von seiner Mystik wiiflten. Wenn wir auch nicht
gerade unsere Kenntnis des Innenlebens der groflen spanischen Mystiker
Theresia und Johannes vom Kreuz zum Vergleich heranziehen diirfen, so
sind wir doch auch iiber das mystische Gnadenleben des hl. Ignatius sehr
gut unterrichtet. Eine genaue Analyse seines Exerzitienbuches, seiner auto-
biographischen Mitteilungen, seiner Tagebuchfragmente, der Mitteilungen
seiner vertrauten Gefdhrten — eines Laynez, Nadal und Polanco — geben
uns sogar ein recht deutliches Bild seiner Mystik. Wir wollen aber hier
sein patt divina, wie er es selbst bezeichnet, nicht schildern. Weder in seiner
Eigenart: seine Jesus- und Kreuzesmystik, seine priesterlich liturgische
Mystik, seine Dreifaltigkeitsmystik. Noch die Geschichte seines mystischen
Weges: von den ersten visiondren Erlebnissen in Manresa, seiner Urkirche,
wie er diese Zeit nannte, iiber die Zeit in Oberitalien, deren Hohepunkt die
Vision von La Storta war, bis in seine romische Zeit, die Zeit seiner my-
stischen Vollendung, wo er iiber alles Visionire hinaus immer bei seinem
Gott ist, so dafl Laynez, der grofle Theologe und vertraute Freund, von
ihm berichten kann: visiones omnes tum reales . . . tum per species et re-
praesentationes iam transgressus versatur nunc in pure intellectualibus, in
unitate Dei. Wer ein wenig die Theorie katholischer Mystik kennt, der
vermag von ferne wenigstens zu ermessen, was diese einfachen Worte des
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Laynez ahnen lassen von.den langen Aufstiegen dieses Mystikers, bis er
einging in das einfache, lichte Dunkel Gottes: in unitatem Dei.

Aber von all dem soll hier nicht eigentlich die Rede sein. Denn wir
haben von seiner Mystik hier nur zu sprechen, insofern sie Tatsache und
Eigenart dessen verstindlich macht, was man gemeinhin ignatianische Welt-
freudigkeit nennt. Wenn wir unter dieser Riicksicht seine Mystik zu erfassen
suchen, dann kommt es, wie es sich von selbst versteht, nicht so sehr auf
jene Eigenart der mystischen Frommigkeit an, durch die solche Frommigkeit
sich von einer Frommigkeit und dem ,,normalen® Gebetsleben unterschei-
det, dem die Eigenart einer Unmittelbarkeit zu Gott nicht in selber Art und
selben Mafl zukommt, wie dies gerade der Mystiker in seiner Erfahrung
Gottes erlebt. Wofern wir uns also nur bewuflt bleiben, daff die Eigenart
der Frommigkeit eines Mystikers durch das spezifisch Mystische seiner
Frommigkeit eine besondere Tiefe und Kraft erhilt, diirfen wir hier auch
einfach nach der Eigenart der ignatianischen Fréommigkeit fragen,
aus der Tatsache und Sinn seiner Weltbejahung verstindlich werden
konnen. ,

Wenn wir unter dieser Riicksicht die ignatianische Frommigkeit zu deu-
ten versuchen, dann — so will uns scheinen — sind zwei Aussagen iiber
sie zu machen:

1. Ignatianische Frommigkeit ist eine Frommigkeit des Kreuzes, und dar-
in offenbart sich ihre innere Kontinuitit mit dem Gesamtstrom der christ-
lichen Frémmigkeit vor ihr und so ihre Christlichkeit.

2. Ignatianische Frommigkeit ist, weil sie christlich ist, Frommigkeit ge-
geniiber dem Gott jenseits aller Welt, und gerade in der Betontheit
dieser Haltung liegt ihre Eigenart und der tiefste Grund der Tatsache und
des Sinnes ihrer Weltfreudigkeit. Uber diese Sitze ist nun zunichst im
folgenden zu sprechen.

1. Ignatianische Frommigkeit ist eine Frommigkeit des Kreuzes, wie alle
christliche mystische Frommigkeit vor ihr. Es wiirde die Gefahr einer ginz-
lichen Verkennung ignatianischer Frommigkeit heraufbeschworen, wollte
man diesen ersten Grundzug in ihr {iberschen. Wir haben zunichst zu
beachten, daf zunichst und zuerst ignatianische Frommigkeit ,,m6nchische®
Frommigkeit ist und sein will. ,,Monchisch nicht in einem ordensrechtlichen
Sinn, monchisch auch nicht in der dufleren Gestaltung des Gemeinschafts-
lebens seiner Jiinger. ,,Mo6nchisch® aber in dem theologisch-metaphysischen
Sinn, der der erste und letzte Sinn dieses Wortes ist. Wir wollen damit
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sagen, dafl Ignatius in seinem Leben, in seiner Frommigkeit und in dem
Geist, den er seiner Stiftung gibt, bewufit und klar jene letzte Lebensrich-
tung iibernimmt und fortfiihrt, durch die das katholische Ordensleben, das
»Monazein®, geschaffen wurde und lebendig erhalten wird. Beweis dafiir
ist die einfache Tatsache, dafl er und seine Jiinger das Geliibde der Armut,
der Keuschheit und des Gehorsams ablegen. Und damit iibernechmen sie
notwendig die Haltung des Monachos, des fern von der Welt in Gott Ein-
samen. Ignatius gehort in die Rethe der Minner, die in einer erschiitternden
fuga saeculi existentiell in die Wiiste flichen, auch wenn es die gottferne
Steinwiiste der Grofistadt ist, um fern der Welt Gott zu suchen. Und es ist
nichts als eine Oberflichlichkeit, wenn man sich durch die Verschiedenheit
der dufleren Lebensweise zwischen Jesuit und Monch die tiefste und letzte
Gemeinsamkeit verdecken 13f3t, die jedes katholische Ordensideal beherrscht.

Was aber ist der Ménch? Er ist der Mann, der das Schema Christi an-
gezogen hat. Der Mensch, in dessen Askese — Armut und Jungfriulichkeit
sind die Paradigmata dieser Entsagung — der Versuch gemacht, immer
aufs neue gemacht werden soll, das in der Taufe seinshaft und grundsitzlich
vollzogene Sterben mit Christus durch ein ganzes Leben hindurch und in
seiner ganzen Bedeutung Wirklichkeit werden zu lassen. Fiir die Urkirche
waren christliche Vollendung und Martyrium fast identische Begriffe, so
daf} der Martyrer die erste Klasse der Heiligen darstellt, der Heilige offi-
ziell noch heute ,,Bekenner heifit, und es an weiteren kirchenamtlichen
Kategorien fiir Heilige daneben eigentlich nur noch die ,, Jungfrau® gibt, —
Jungfrau, weil deren Wesen eben nichts ist als das Martyrium des unsicht-
baren stillen Kampfes und Sterbens in sich selbst. Diesen Geist der Ur-
kirche sucht der Monch weiterzutragen, wobei die Frage nach dem empiri-
schen Zusammenhang zwischen Verfolgung und Monchstum als nebensich-
lich ganz auf sich beruhen kann. So ist der Monch der in Christus Hinein-
sterbende. Er nimmt die Entsagung des Herrn auf sich, er ist angetan mit
seinem Kleid, Tor um Christi willen, der Mensch, dem der Genuf} der Welt
durch Armut, irdische Liebe durch Jungfriulichkeit, die geheime Seligkeit
der Selbstbehauptung durch die Entsagung seines Wollens in fremden Wil-
len hinein untergegangen ist, der immer noch betet mit dem urchristlichen
Gebet: éAdérm ydoig nal mageddérm 6 x6ouos 09705 es komme die Gnade
und es gehe diese Welt3. Der Monch flieht aus dem Licht dieser Welt

3 Didache 10.
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in die Nacht der Sinne und des Geistes, wenn wir dieses mystische Wort so
anwenden diirfen, damit ihm komme die Gnade und die Barmherzigkeit
des ewigen Gottes.

Hat Ignatius etwa ein anderes Leben gemeint und gewihlt? Er will
dem armen Jesus folgen, dem verachteten, dem verspotteten, dem gekreu-
zigten. Die Hohe, zu der er in den Exerzitien hinauffithren will, ist die
Torheit des Kreuzes. ,,Liebend, so sagt Ignatius, ,sollen wir den Geist
darauf richten — denn das hat vor unserem Schopfer und Herrn grofites,
ja entscheidendes Gewicht: — wie sehr alles Wachstum des Lebens im
Geiste davon abhingt, schlechthin und nicht blof8 halb all das abzulehnen,
dem der Welt Liebe und Sehnen gilt, und mit ganzer Kraft der Seele hin-
zunehmen, ja zu verlangen, was Christus unser Herr geliebt und auf sich
genommen hat . . . Die nimlich so wandeln im Geiste und in der echten
Nachfolge Christi des Herrn haben nur eine Liebe und ein brennendes Ver-
langen: des Herren Kleid und Zeichen zu tragen aus Liebe und Ehrfurcht
zu ihm. So es ohne Krinkung der g&ttlichen Hoheit und ohne des Nichsten
Stinde moglich wire, wiinschten sie sich von sich aus das Leid der Schmach
und der Verleumdung und des Unrechts, eine Behandlung und Einschit-
zung, die man Narren erweist. Das alles, weil sie nur einen Wunsch haben:
die Angleichung und die Nachfolge Jesu Christi, ihres Schipfers und Herrn,
sein Kleid und seine Zeichen, die er um unseres Heiles willen getragen, uns
zum Vorbild, auf dafl wir in allem, was unsere Kraft in seiner Gnade ver-
mag, ihn nachahmen und ihm folgen, ihm, der da ist der wahre Weg, der
den Menschen einfiihrt in das Leben 4.

Ist solcher Geist Weltfreudigkeit, Weltbejahung? Wie auch diese Frage
im letzten beantwortet werden wird, soviel ist jedenfalls offenbar: Ignatius
kennt fiir sich und seine Jiinger keine Weltfreudigkeit, in der in lichelnder
Harmonie Welt und Gott, Zeit und Ewigkeit von vornherein versdhnt sind.
Es kann sich also bei Ignatius nicht um eine Weltbejahung handeln, durch
die der Mensch zunichst einmal selbstverstindlich in der Welt ist, d. h. sei-
nen ersten Stand in der Welt, ihrer Giite und ihrer Aufgabe nimmt, zur
Erfiillung innerweltlichen Menschentums strebt und dann schlieflich auch
noch — moglichst spit danach — eine Seligkeit bei Gott erwartet, zu deren
Garantierung man eben auch noch neben seiner selbstverstindlichen Welt-
aufgabe und einem sittlichen Leben einige andere Bedingungen fast mehr
juristischer und zeremonieller Art zu erfiillen hat.

4 Constitutiones, Examen generale 4, 44.
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Doch sind wir damit nicht in das Gegenteil dessen geraten, wohin wir
kommen sollten, zur fuga saeculi statt zur Weltfreude? Und noch zuvor:
welches ist der letzte Sinn, der metaphysische Grund solcher Weltflucht?

Die Beantwortung dieser Frage wird gleichzeitig der Weg sein, der uns
zur Tatsache und zum Sinn ignatianischer Weltfreudigkeit fiihrt. Der
Grund der Weltflucht ist die innere Mdglichkeit ignatianischer Weltbe-
jahung. Und beides ist in dem begriindet, was wir die zweite Grundaussage
iiber ignatianische Frommigkeit nannten:

2. Ignatianische Frommigkeit ist Frommigkeit gegeniiber dem sich frei
offenbarenden Gott jenseits aller Welt. Darin — um es noch einmal zu
sagen — liegt in einem der Grund der Weltflucht und die Moglichkeit der
Weltbejahung.

Um diese Eigenart ignatianischer Frommigkeit zu Gesicht zu bekom-
men, versuchen wir sie zunichst von der Seite zu fassen, von der unsere
bisherigen Uberlegungen kamen. Wir fragen also: welches ist der letzte
Grund christlicher Weltflucht, die sich im Monchtum und auch in der
ignatianischen Frommigkeit als einer Frommigkeit des Kreuzes ihren Aus-
druck geschaffen hat?

Im Christentum, das heifit in Jesus Christus, hat der lebendige person-
liche Gott den Menschen angeredet. Damit ist eine erschreckende Tatsache
n das Leben des Menschen getreten, die jeden Versuch einer in sich geschlos-
senen, innerweltlichen Harmonie der menschlichen Existenz in Gott hinein
verunmdglicht. Gewifl ist es moglich, Gott schon aus seiner Schépfung, aus
der Welt zu erkennen. Aber diese Erkenntnis hat einen eigentiimlichen Dop-
pelcharakter. Wir erkennen einerseits Gott als Grund der Welt, als Garant
ihres Bestandes, als letzten Hintergrund alles dessen, was als Mensch und
Welt in seinem Selbst uns begegnet. Wir erkennen Gott somit, soweit er im
Spiegel der Welt uns zu erscheinen vermag, so daf§ es fast so aussieht, als
sei die Welt der Sinn Gottes, des Gottes wenigstens, der und soweit er sich
uns in der Welt zeigen kann, des Gottes also, dem allein wir als Philo-
sophen begegnen. Wir erkennen ihn anderseits in diesem Gottsuchen der
Metaphysik in einem damit, daf} er uns als Grund der Welt und die Welt
als Sinn Gottes erscheint, als den Freien, Personlichen, in sich Unendlichen
und damit als den Gott jenseits aller Welt und aller Endlichkeit, so daf}
die Welt doch nicht eigentlich ausspricht, was er als Personlicher und Freier
und Unendlicher ist und sein kann. Die Welt ersffnet uns nicht den Sinn
Gottes. Aber damit ist die menschliche Metaphysik in ihrer’ Gottesfrage
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auch schon am Ende, in ihrem wesentlichen Versagen: Sie steht einer freien,
in sich verschlossenen Person gegeniiber, dem sich in sich verschweigenden
Gott, dem deds ory@r wie Origenes ihn einmal nannte. Und was dieser
unendliche Gott in sich ist, und wie dieser freie personliche Gott vielleicht
und méglicherweise mit uns handeln will, diese dunkle und doch {iber un-
sere Existenz entscheidende Frage kann das natiirliche Licht der Vernunft
nicht aufhellen. Ob er uns begegnen will unmittelbar und persdnlich, — ob
er schweigen will, — was er uns, falls er sprechen wollte, sagen wird, —
das alles ist fiir alle Metaphysik, fiir allen von der Welt anhebenden Auf-
schwung des erkennenwollenden Eros des Menschen wesentliches Geheim-
nis. So miifite an sich alle Metaphysik enden in der ewig wachen Bereit-
schaft des Menschen, hinauszulauschen, ob dieser ferne, schweigende Er viel-
leicht sprechen will, in der Bereitschaft zur vielleicht méglichen Moglichkeit
einer Offenbarung. Aber wird der Mensch diese Ekstase seines Seins, dieses
Warten, ob nicht etwa Gott kommen will, ertragen? Wird er nicht vielmehr
der ewigen Versuchung verfallen, die Welt als die endgiiltige Offenbarung
Gottes zu nehmen, so Gott zum Sinn der Welt zu machen, daff die Welt
der Sinn Gottes wird? Gab es jemals auflerhalb des Christentums geschicht-
lich eine Philosophie, die dieser Versuchung nicht unterlegen wire, angefan-
gen von den Griechen bis zu Hegel? War all dieser Philosophie Gott nicht
letztlich doch immer wieder die anima mundi, der Gott, der nur in der Welt
selbst wesen kann als ihre ihr innere Verklirung, als ihr geheimer Absolut-
heitsschimmer? Und ist dieser ewige Siindenfall in der Geschichte der Philo-
sophie nicht nur im Gebiete des Erkennens der Ausdruck dessen, was im
Leben der unerldsten Menschen existentiell immer aufs neue geschieht: Gott
nur das sein zu lassen, was die Welt ist, Gott zu machen nach dem Bilde des
Menschen, Frommigkeit zu fassen als Andacht zur Welt? Aller Gotzen-
dienst ist nichts als der konkrete Ausdruck fiir die existentielle Haltung des
Menschen, die aufbaut auf dem Glauben, dafl Gott nichts sei als nur die
urspriingliche Einheit der Michte, die diese Welt und das Schicksal des
Menschen durchwalten. Und selbst die geistigste Philosophie eines Hegel
betet noch einen G6tzen an: den absoluten Geist, der im Menschen und sei-
ner Wesensentfaltung sich selber findet. Der Gott nach unserem Herzen,
nach unserem Bild und Gleichnis wire ein Gott, der nichts zu tun hitte als
die Menschen wachsen und sich mehren zu lassen, sie zu segnen, wenn sie
die Erde sich untertan machen, der nichts wire als was wir natiirlicherweise
positiv von ihm erkinnten, der also nichts wire als der immer fernbleibende
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Horizont, in dem sich die endliche Unendlichkeit des Menschen nach dem
ihm eigenen Gesetz entfaltet, er wire nichts als die Gottlichkeit der Welt.
Und es ist dann gleichgiiltig, ob dieser Gott nach unserem Bild die Ziige des
Apollon oder des Dionysos trigt.

Aber Gott ist mehr als das. Und als dieses Mehr-als-Welt ist er in das
Dasein des Menschen eingebrochen und hat die Welt, hat das, was die Theo-
logie ,,Natur nennt, aufgesprengt. Er hat sich in Jesus Christus geoffen-
bart. Diese Offenbarung ist geschehen in der zweifiltigen Einheit der Mit-
teilung des iibernatiirlichen Seins und des Wortes. Und letzter Sinn dieser
Offenbarung ist das Herausrufen des Menschen aus der Welt hinaus in das
Leben des Gottes, der sein persdnliches Leben als der iiber alle Welt Er-
habene, als der dreipersénliche Gott in unzuginglichem Lichte fiihrt. Da-
durch tritt Gott dem Menschen unmittelbar gegeniiber mit einer Forderung
und einem Rufe, die den Menschen aus seiner von der Natur vorgezeichne-
ten Bahn, die im Horizont von Welt verlaufen wire, herausschleudern. Da-
mit entsteht eine Transzendenz der Aufgabe und der Bestimmung des Men-
schen, die notwendig immer irgendwie als Widerspruch empfunden wird
zu Natur und Welt, denen die Versuchung, sich in sich zu runden, wesen-
haft innewohnt, die Versuchung, sich zwar vor Gott als dem letzten Grund
und Hintergrund, aber doch wesentlich in sich selbst zu vollenden. Die ,,Na-
tur”, d. h. alles Endliche, das nicht aus und in unmittelbarer Begegnung
mit dem freien, redend sich offenbarenden Gott entsteht, hat als in sich
gerundete, in sich ganze in einem wahren Sinn immer die Tendenz, in sich
zu ruhen, die geschlossene Harmonie ihres immanenten Systems aufrecht zu
erhalten und zu vollenden. Tritt solcher Natur Gott als sich offenbarend
gegeniiber, so ist damit die unmittelbarste Mdglichkeit gegeben, dafl er dem
Menschen Befehle gibt, die nicht mehr gleichzeitig die Stimme der Natur,
nicht lex naturae sind. Und ruft Gott den Menschen in diesem Befehl seines
Offenbarungswortes zu einem iibernatiirlichen, tiberweltlichen Leben, wie
es in der Offenbarung Christi tatsichlich geschehen ist, so ist solcher Befehl
immer notwendig ein Aufbrechen der Gerundetheit, in der die Welt in sich
ruhen modhte, ist so eine Degradation, in der die Welt — auch die gute,
auch insoweit sie Gottes Wille und Gesetz ist — zur Vorldufigkeit, zu
einem Ding zweiter Ordnung wird, einem Mafistab unterworfen, der ihr
nicht mehr innerlich und eigen ist.

Dadurch aber ist eine Opferung der Welt, ein Verzicht, eine Weltflucht,
eine Hingabe ihrer Giiter und Werte moglich, die wesentlich iiber die hin-
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ausgehen kann, die sinnvoll dann denkbar wire, wenn diese Giiter und
Werte in einer nur natiirlichen Ordnung die héchste Erfiillung der dem
Menschen abverlangten Aufgabe seiner Existenz wiren. Ja, solche Welt-
flucht ist dann nicht bloff sinnvoll, sondern auch wenigstens in einem ge-
wissen Mafle notwendig. Die Dunkelheit des christlichen Glaubens ist der
wesentliche und entscheidende Anfang davon. Notwendig wird solche Welt-
flucht deshalb, weil das Rechnenmiissen mit méglicher freier Offenbarungs-
tat des personlichen Gottes, das zu den Grundkonstitutiven eines endlichen
Geistes unter jeder Hypothese gehort, sich bei tatsichlichem Ergehen solcher
Offenbarung wandelt in die Pflicht, existentiell solches Gehorchenmiissen
dem Gott der Offenbarung zu leben. Aber wenn wir absehen von dem
widerspruchslosen Annehmen solcher in der Offenbarung geschehenden Mit-
teilung eines iibernatiirlichen Lebens, so ist das einzig denkbare, gleichsam
von unten erfolgende Bekenntnis des Menschen zu dem iiber die Welt hin-
ausrufenden Gott der Offenbarung eige Opferung von Welt iiber das in
einer innerweltlichen, wenn auch theonomen Ethik sinnvolle Maf} hinaus.
Denn nur dadurch kann der Mensch existentiell bekennen, dafl Gott den
Mittelpunkt seiner menschlichen Existenz aus der Welt hinaus verlegt hat,
wenn er durch eine fuga saeculi seine innerweltliche Existenz in ihrem im-
manenten Sinn aufhebt. So hat alle christliche Abtdtung die kimpfende
Selbstbeherrschung reiner Ethik immer schon grundsitzlich iiberholt —
natiirlich nicht, indem sie diese ausschlieft —, ist immer schon, wic die
urchristliche Didache betet, ein Vorbeigehenlassen der Welrt,
damit die Gnade komme. Das Christentum ist so wesentlich fuga saeculi,
weil es Bekenntnis zu dem personlichen, in Christus frei sich offenbarenden
Gott der Gnade ist, der Gnade, die nicht die Erfiillung des immanenten
Dranges der Welt zu ihrer Vollendung ist, wenn sie auch eschatologisch
diese Weltvollendung iberbietend herbeifiihrt. Alles Bekenntnis zum
Kreuz, das monchischer und ignatianischer Frommigkeit gemeinsam eigen
ist, ist nur eine realistische Verwirklichung solcher wesenhaft christlichen

Weltflucht.

Wir scheinen vielleicht durch diese Uberlegungen von unserem Thema
weit abgeschweift zu sein. Aber es ist nicht so. Denn wir haben so in dieser
theologischen Metaphysik, die den ersten Grundzug ignatianischer From-
migkeit, das Bekenntnis zum Kreuze deutet, uns schon vorbereitet, die Be-
deutung ihres zweiten Grundzuges zu wiirdigen.
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Der Gott ignatianischer Frommigkeit ist der frei und personlich, ,,ge-
schichtlich® mit dem Menschen handelnde Gott der iiberweltlichen Gnade.

An diesem Satz selbst kann kein Zweifel sein. Fiir die ignatianische
Frommigkeit ist Gott die Divina Maiestas, der Herr, von dessen souveri-
nem Willen alles abhingt, dem gegeniiber nicht der Mensch, seine Sehnsucht
und sein Wollen in Frage kommen, sondern allein das, was seiner gttlichen
Majestit gefallen mag. Weil er der Freie tiber aller Welt ist, darum kommt
es fiir Ignatius alles darauf an, wie er geschichtlich mit dem Menschen ge-
handelt hat, denn nur seine freie Tat in der Geschichte kann uns offen-
baren, was er selber ist und wie er zum Menschen stehen will. Die Betrach-
tung des Engelfalles, der Ursiinde und des Lebens Jesu in den Exerzitien
hat in einem solchen Gottesbild ihre letzte Begriindung. Wenn die Exer-
zitien ein einziges grofles Fragen nach dem heiligsten Willen seiner gott-
lichen Majestit sind, so ist dieser Wille nicht so gemeint, wie er sich mani-
festiert in dem Wiinschen und Sehnen des eigenen Herzens, sondern es wird
nach jenem Willen des freien Gottes gefragt, durch den Gott iiber das Men-
schenurteil, iiber Menschenwillen und Menschenherz erst noch frei verfiigt.
Alle Unterscheidung der Geister — dieses wichtige Stiick der Exerzitien —
hat darin ihre letzte Begriindung: sie ist im Letzten nicht eine Unterschei-
dung der Antriebe des eigenen Herzens auf Grund allgemeiner sittlicher
Mafistibe, sondern das Horchen auf das Befehlswort Gottes, das Suchen
und Finden des freien Willensbefehls des personlichen Gottes an den Men-
schen in seiner konkreten Situation. Und weil dieser Gott in Jesus Christus
Ignatius begegnet, darum bekennt er sich zum Kreuz und zur Torheit
Christi. Denn all diese Kreuzestorheit ist ihm nur Ausdruck und Einiibung
der Bereitschaft, diesem freien Gott auch dann zu folgen, wenn er hinaus-
ruft aus der Welt, aus ihrem inneren Sinn und ihrem Licht hinein in sein
eigenes Licht, in dem es dem Menschen wird, als gehe er ein in die Nacht.

Aber gerade aus dieser Haltung, aus solchem Gottesbild und solcher Ant-
wort der Kreuzesbereitschaft erwichst das, was wirklich ignatianische Welt-
bejahung und Weltfreude ist. Und nun sind wir imstande, ihre Tatsache
und ihr Wesen zu begreifen, jetzt, nachdem wir wenigstens in den duflersten
Umrissen die Grundziige ignatianischer Frommigkeit und Mystik uns ver-
gegenwirtigt haben.
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2. Die Weltfreudigkeit des Ignatius

Um zum Sinn dieser Weltfreudigkeit vorzustoflen, setzen wir noch ein-
mal ein bei dem, was wir iiber die theologische Sinndeutung der christlichen
Weltflucht im allgemeinen gesagt haben. Die fuga saeculi, die wesenhaft
zu christlicher Existenz gehort, erschien uns als das Bekenntnis zu Gott, in-
sofern er als Weltjenseitiger die innere Mitte und das Ziel unseres christ-
lichen Daseins ist, als existentieller Nachvollzug der durch den sich offen-
barenden Gott der Gnade schon immer vollzogenen Verlagerung des Mit-
telpunktes unseres Daseins in den dreifaltigen Gott hinein. Aber dieses
existentielle Bekenntnis kann nur dann es selber sein, wenn es wirklich den
Gott der f reien Gnade bekennt. Das heiflt aber: es muf} in eins damit,
daf} es die Mitte unseres Lebens als weltjenseitig bejaht, auch bekennen, dafl
dicse neue Mitte unserer Existenz nur durch freie Gnade Gottes, also nicht
durch die opfernde Flucht vor der Welt selbst geschenkt ist.

Damit zeigt sich aber, daf} sich die christliche Weltflucht nicht blof von
einer weltimmanenten, wenn auch theonom garantierten Ethik und ihren
Entsagungsforderungen unterscheidet, insofern sie eine Weltflucht im Ge-
gensatz zu einer bloflen Welt- und Selbstbeherrschung ist, sondern die
christliche fuga saeculi unterscheidet sich auch von jeder auflerchristlichen
Weltverneinung, die sich etwa in orphischer, neuplatonischer, buddhistischer
Aszese und Mystik findet. Denn alle diese Formen von Weltflucht betrach-
ten doch letztlich die vom Menschen her, gleichsam von unten her einset-
zende Entsagung und Entwerdung als das Mittel, das von sich aus und
ohne weiteres das Innewerden des Absoluten erzwingt. Alle solche Entwer-
dung ist also nur der zwar umgekehrt gerichtete, aber im Grund doch
parallele Weg zu einer immanenten Weltvergottlichung. Die Entsagung,
die Weltflucht ist fiir solche nichtchristliche Entwerdungsmystik an sich
schon die Eroberung Gottes. Das Christentum aber bekennt die freie Gnade
Gottes, d. h. ein gottliches Leben im Menschen, das zuerst und zuletzt von
der freien personalen Liebesentscheidung Gottes abhingt. Daher weifl das
Christentum, daf nicht einfach Sterben, Entsagung, Weltflucht von sich aus
das Absolute in Besitz nehmen kann, weifl, dafl auch solche Aszese nicht
der Weg ist, auf dem der Zugang zum inneren Leben Gottes vom M en -
schen her erzwungen werden konnte. Der Christ weif}, dafy seine
Weltflucht nur antwortende, wenn auch notwendige Geste ist dem sich
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selber frei offenbarenden und sich selbst erschliefenden Gott gegeniiber,
der aus freier Liebe sich uns schenkt.

Wenn aber in diesem Sinne Gottes Gnade frei ist, dann weiff der Christ,
auch wenn er die Torheit des Kreuzes iiber alles liebt, daf} der freie Gott
auch jene Taten des Menschen segnen und zu einem Schritt hin vor sein
Angesicht werden lassen kann, die diesen Sinn nicht schon von sich aus an
sich tragen wie das Sterben der Weltflucht, die nur dann sinnvoll ist, wenn
es ein Hineinsterben in das neue Leben Gottes ist. Falls der Mensch sich nur
einmal der Forderung des sich offenbarenden Gottes im Glauben unterwor-
fen hat, kann Gott auch seinen Dienstan der Welt, die doch seine
Schopfung ist, in Gnaden annehmen als Weg zu ihm, der jenseits der Welt
ist, so dafl der Mensch dem absoluten Gott nicht nur begegnet im radikalen
Widerspruch zur Welt, sondern auch i n der Welt. Wenn sich der Mensch
einmal unter das Kreuz gestellt hat und mit Christus gestorben ist, einge-
gangen ist in das Dunkel des Glaubens und in die Ekstasis der Liebe zum
fernen Gott, dann kann, in der fachtheologischen Sprache formuliert,
jeder an sich gute, also auch der schon innerweltlich sinnvolle Akt von der
Gnade {ibernatiirlich so erhoht werden, daf er in seinem Ziel und seinem
Sinn hinausreicht iiber seine innerweltliche Bedeutung, iiber den ordo legis
naturae hinaus und hinein in das Leben Gottes selbst. Diese Tatsache nimmt
der christlichen Weltflucht jene Hybris, die ihr sonst als dem exklusiven Weg
zu Gott anhaften miifite: in seiner Weltflucht zu Gott mufl der Christ be-
kennen, dafl man auch durch die Welt denselben jenseitigen Gott erreichen
kann, den zu finden der Christ die Welt versinken lieS. Wer Jungfrau ist
um Gottes willen, mufl bekennen, daf} die Ehe ein Sakrament ist; wer die
vita contemplativa der Weltflucht lebt, tut es nur dann christlich, wenn er
lebendig weifl, dafl Gott auch die vita activa der innerweltlichen Aufgabe
gesegnet und zu gottlichem Leben gemacht hat.

Erst aus diesen tiefen Hintergriinden kommt nun auch die ignatianische
Weltbejahung.

Dafl es so etwas gibt, was man mit diesem Titel bezeichnen kann, hat
man immer gesehen, wenn auch nur selten wirklich in seinem wahren Wesen
verstanden. Die Anpassung, die Bejahung der Zeitforderung, die Pflege der
Kultur, die Liebe zu den Wissenschaften, die Aufnahme des Humanismus
und des Individualismus der Renaissance, der frohlichen Heiterkeit des
Barocks, die Vermeidung dufierer Formen des Mdnchtums, all das und vieles
andere hat man — und mit Recht — als Zeichen jesuitischer Weltbejahung
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betrachtet. Aber wirklich begriffen hat man diese Erscheinung dann erst,
wenn man sie aus einem Geist erkliren kann, wie dieser eine Geist
die von ihm Beseelten im 17. und 18. Jahrhundert antrieb, Barockkir-
chen mit ihrem frohlichen Uberschwang lichter Weltverklirung zu bauen
und zu gleicher Zeit sich fiir die fernen Missionen zu melden, um in den
siedenden Quellen Japans oder in den Bambuskifigen Tonkings qualvoll
fiir Christus zu sterben.

Ignatius kommt von Gott zur Welt. Nicht umgekehrt. Weil er sich dem
Gott jenseits aller Welt und seinem Willen in der Demut anbetender Hin-
gabe ausgeliefert hat, darum und aus diesem Grund allein ist er bereit, sei-
nem Wort zu gehorchen, auch dann, wenn er aus der stillen Wiiste seiner
wagenden Flucht in Gott hinein von diesem Gott gleichsam zuriickgeschickt
wird in die Welt, die zu lassen er in der Torheit des Kreuzes den Mut ge-
funden hatte.

So ergibt sich die doppelte Charakteristik, die ignatianischer Weltfreu-
digkeit eigentiimlich ist: die Maxime der ,indiferengia‘ und die des ,Gott-
findens in allen Dingen‘. Die erste ist die Voraussetzung der zweiten.

Die indiferengia: die gelassene Bereitschaft zu jedem Befehl Gottes, der
Gleichmut, der sich aus der Erkenntnis, dal Gott immer grdfer ist als alles,
was wir von ithm erfahren, worin wir ihn finden konnen, immer wieder
loslost von jedem Bestimmten, das der Mensch als den Ort zu betrachten
versucht ist, an dem allein ihm Gott begegne. So ist die Eigenart ignatiani-
scher Frommigkeit nicht so sehr in einem Materialen gelegen, in der Pflege
eines bestimmten Gedankens, einer besonderen Ubung, ist nicht einer der
besonderen Wege zu Gott, sondern ist etwas Formales, eine letzte Haltung
allen Gedanken, Ubungen und Wegen gegeniiber: Eine letzte Reserve und
Kiihle allen besonderen Wegen gegeniiber, weil alles Besitzen Gottes Gott
als den Grofleren noch iiber allen Besitz hinaus sein lassen mufl. Aus solcher
Haltung der indiferengia erwichst von selbst die dauernde Bereitschaft,
einem neuen Ruf Gottes zu anderen Aufgaben als zu den bisherigen zu
horen, immer wieder auszuziehen aus jenen Gebieten, in denen man Gott
finden, ihm dienen wollte; erwichst der Wille, wie ein Knecht bereit zu
stehen zu immer neuem Auftrag; der Mut zur Pflicht, sich zu wandeln und
nirgends eine bleibende Stitte zu haben als im ruhlosen Wandel zum ruhi-
gen Gott hin; der Mut, keinen Weg zu ihm fiir d en Weg haltend, ihn auf
allen Wegen zu suchen. Aus solchem Geist heraus ist die leidenschaftliche
Liebe zum Kreuz und zum Hineingenommenwerden in die Schmach des
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Todes Christi noch beherrscht von der indiferengia: das Kreuz, ja, wenn
es also seiner gottlichen Majestit gefallen mag, zu solchem sterbenden Le-
ben zu berufen. Indiferengia ist nur mdglich, wo der Wille zur fuga saeculi
lebt, und doch verhiillt diese indiferengia umgekehrt noch diese Liebe zur
Torheit des Kreuzes wie in alltigliche Bescheidenheit einer nor-
malen Verniinftigkeit des Lebensstiles. Aus solcher in-
diferengia heraus kann Ignatius selbst auf Auflerungen mystischer Gnaden
verzichten — Gott ist ja auch noch jenseits der Erlebnis-Welt des Mystikers,
— er kann auf die mystische Trinengabe verzichten, weil der Arzt es will
— ein hl. Franziskus hatte genau die gleichen Vorhalte eines Arztes ent-
riistet verworfen.

Kurz: Solche indiferengia wird zu einem Gott-in-a | | e n-Dingen-suchen.
Weil Gott grofler ist als alles, kann er sich finden lassen, wenn man von
der Welt flieht, er kann einem aber auch entgegenkommen auf den Straflen
mitten durch die Welt. Und darum kennt Ignatius fiir seine ewige Unruhe
zu Gott nur ein Gesetz: ihn in allen Dingen suchen, das heifit aber: ihn
mmmer dort zu suchen, wo er sich je und je finden lassen will, heiflt auch,
ihn in der Welt suchen, wenn er darin sich zeigen will. In diesem In-allen-
Dingen-Gott-suchen haben wir die ignatianische Formel der hSheren Syn-
thesis der in der Religionsgeschichte iiblichen Zweiteilung der Frommigkeit
in eine mystische der Weltflucht und eine prophetische der gottgesandten
Weltarbeit. In dieser Formel sind diese Gegensitze im Hegelschen Sinne
»aufgehoben®, Es geht Ignatius nur um den Gott jenseits aller Welt, aber
er weifl, dafl dieser Gott, gerade weil er wirklich jenseits aller Welt und
nicht blof} der dialektische Gegenschlag zu aller Welt ist, sich auch in der
Welt finden liflt, wann sein souveriner Wille uns den Weg in die Welt
gebietet.

Wenn wir von der etwas zu griechisch geratenen Firbung der Begriffe
absehen, dann finden wir das Problem der Dialektik zwischen Weltflucht
-und Weltbejahung wieder in der Dialektik der beiden christlich-mittelalter-
lichen Begriffe der contemplatio und der actio, der vita contemplativa und
der Vita activa. Contemplatio ist das Anhangen an den Gott, der das Ziel
christlicher Existenz ist, also an den Gott eines {iberweltlichen Lebens. Actio
ist die Erfiilllung der innerweltlichen Aufgabe einschliefilich der natiirlich
sittlichen. Von dieser Andeutung der Bestimmung dieser Begriffe verstehen
wir die Formel ignatianischer Weltbejahung, die im ersten Kreis seiner Jiin-
ger entstanden ist: ,in actione contemplativus’. Ignatius sucht
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nur den Gott Jesu Christi, den freien, personlichen Absoluten: contemplati-
vus. Er weif}, dafl er ihn auch in der Welt suchen und finden kann, wenn
also es ithm gefillt: in actione. Und so ist er in indiferengia bereit, ihn und
ihn allein zu suchen, immer ihn allein, aber ithn auch iiberall, auch in der
Welt: in actione contemplativus.

Wir miissen hier abbrechen. Wir konnten viele Fragen gar nicht beriih-
ren, die sich entweder in der genaueren Ausdeutung des Gesagten einstellen
miifiten, oder die sich auch als neue Fragen aus dem Bisherigen ergeben
konnten. So haben wir z. B. die spezifische Formung, die diese ignatianische
Grundhaltung durch den Willen zum Apostolat im Dienst der Kirche und
threr Sendung erhilt, gar nicht beriihrt. Wir konnten auch nicht darauf
eingehen, wie diese ignatianische Haltung, die doch zunichst die des
Mbnchs, des Ordensmannes ist, aussehen wiirde, wenn sie auf die Ebene
einer eigentlichen Laienfrommigkeit iibersetzt wiirde.

Inmitten blutiger Verfolgungen und vertrieben von der Stitte seines
Wirkens, schrieb zu Beginn des dritten Jahrhunderts Clemens von Alexan-
drien seine ,, Teppiche®. Und in einer solchen Situation des Untergangs spricht
er im siebenten Buch den wundervollen Gedanken aus, der vollkommene
Christ miisse sein xdoutog #ai Omegudguiog: weltlich und tiberweltlich
und beides zumal. Dieses Wort kann uns heute eine Mahnung fiir unsere
eigene Haltung in dieser Zeit sein: wir sind Christen, d. h. wir leben aus
dem Gott jenseits aller Welt und leben in ihn hinein. In ihm ist die Mitte
unserer christlichen Existenz. Und so kann diese Existenz nicht erschiittert
werden, wenn es aussieht, als wolle es Abend werden im Abendland. Das
Kreuz Christi gehort zu unserem christlichen Dasein und wenn es uns wirk-
lich begegnet im personlichen Leben, im Geschick unseres Volkes, wenn die
Stunde der Finsternis angebrochen scheint, so ist das fiir uns Christen nicht
ein Scheitern unseres wahren Lebens, sondern die Triibsal, die der notwen-
dig hat, der hier keine bleibende Stitte hat und haben will, weil er unter-
wegs ist zum Gott jenseits aller innerweltlichen Erfiillung, weil er ein
vmeguoouos ist. Und doch sollen wir nach Clemens xdoutor sein: aus der
Kraft unserer Weltiiberlegenheit heraus in die Welt und ihre Aufgabe ein-
treten, gesandt von dem, mit dem wir in einem mystischen Leben eins sind.
Kdouog nai dmwegndouog.

Zu solcher Haltung kann uns ignatianische Frommigkeit und Mystik an-
leiten. Ignatianische Weltbejahung ist nicht naiver Optimismus, nicht ein
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Sich-einbauen in der Welt, deshalb, weil wir in ihr die Mitte unseres Lebens
hitten. Ignatianische Weltfreudigkeit erwichst aus der Mystik der Ver-
bundenheit mit dem, mit dem wir in der weltfliichtigen Torheit des Kreu-
zes eins geworden sind. Haben wir den Gott des jenseitigen Lebens aber ge-
funden, dann bricht solche Haltung aus der tiefen Verborgenheit in Gott
hervor in die Welt hinein, und wirkt, so lange es Tag ist, geht auf in der
Aufgabe der Stunde dieser Welt und harrt doch gerade so sehnsiichtig auf
das Kommen des Herrn.

Kann Gott an der Al)tﬁtung der Frommen Freude haben?

Von E. Raitz v. Frentz S.],, Frankfurt-St. Georgen

Christus selbst empfohlene Tugend von allen Seiten behandelt. Sie

wird darin philosophisch, zumal nach der psychologischen Seite, und
theologisch gerechtfertigt und allgemein religionsgeschichtlich sowie in der
Entwicklung des Christentums dargestellt. Trotzdem horte ich nachher die
schon so oft gestellte Frage, die zum Titel des Aufsatzes gewidhlt worden
ist, und mochte an dieser Stelle einige Gedanken des Buches von diesem
Gesichtspunkt aus zusammenfassen.

Vielleicht der beste, weil heute offen vor uns liegende Weg zum Ver-
stindnis der aktiven Selbstverleugnung der Heiligen Gottes ist ein Nach-
sinnen iiber das Leiden als passives Erleben. Wir brauchen nur den Blick
auf Spanien zu richten und in den Zeitungen zu lesen, in welch kanni-
balischer, richtiger: teuflischer Weise die Menschen zu Tode gequilt wer-
den, um fast zu licheln iiber die Schwierigkeit, wie Gott beispielsweise
an einigen Tropfen Blutes Gefallen finden konne, die sich ein christlicher
Aszet von seinem Korper fordert. Denn auch der spanische Wahnsinn ist
von Gott nicht nur vorausgesehen, sondern geduldet, obwohl es thm nicht
die geringste Miihe machen wiirde, ihn im Augenblick zum Stillstand zu
bringen. Man muf} sogar sagen: soweit es sich um eigentliche Christenver-
folgung handelt — und das ist ausgiebig der Fall, wie die Kirchenbrinde
und die Quilereien der Priester und Nonnen beweisen —, sind diese
Leiden eine Gnade fiir die Betroffenen, d. h. als Gabe besonderer Liebe
ihnen von Gott geschenkt. Christus hat ja gesagt: Selig seid ihr, wenn
euch die Menschen schmzhen und verfolgen um meines Namens willen ...
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In dem Werk ,,Selbstverleugnung® (Einsiedeln 1936) habe ich diese von





