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Jene, die Menschen begleiten, mögen beachten und bedenken,
dass nicht sie der Führer und Beweger der Seelen sind,
sondern der Heilige Geist.
Darum sollte es ihre ganze Sorge sein,
sie nicht ihrer eigenen Weise und ihrer eigenen Art anzupassen,
sondern achtzugeben, ob sie erkennen, wohin Gott sie führt;
und wenn sie das nicht wissen,
sollen sie sie in Ruhe lassen und nicht verwirren!

Johannes vom Kreuz: Lebendige Liebesflamme (3,46)


Geleitwort von Peter Zimmerling

Das vorliegende Buch von Sascha Ebner arbeitet mystagogische Erkenntnisse der drei Hauptvertreter der spanischen Mystik des 16. Jahrhunderts, Ignatius von Loyola, Teresa von Ávila und Johannes vom Kreuz, heraus und will diese für die gegenwärtige kirchliche Seelsorge im Kontext der spätmodernen, säkularen Gesellschaft fruchtbar machen. Sein Ziel ist, die heutige Seelsorge durch Impulse aus der klassischen kirchlichen Seelsorgetradition kontrastiv zu bereichern.

Der Autor hat sich damit einem anspruchsvollen Projekt verschrieben. Zur geistesgeschichtlichen, konfessionellen und kulturellen Differenz zwischen damals und heute kommt die Sprachbarriere: Alle drei Personen stammen aus Spanien, das zu ihrer Zeit sein „Goldenes Zeitalter“ erlebte. Nichtsdestotrotz erscheint es in Anbetracht des beeindruckenden literarischen Werkes, das vor allem Teresa von Ávila und Johannes vom Kreuz hinterlassen haben – es ist längst Teil der Weltliteratur geworden –, und angesichts der gegenwärtig zu beobachtenden neuen Offenheit für spirituelle Erfahrungen in Gesellschaft, Theologie und Kirche sinnvoll, das literarische Werk der drei großen Mystiker auf dessen Ertrag für die gegenwärtige poimenische Diskussion und für die praktische kirchliche Seelsorge hin zu untersuchen. Der Leser ist gespannt, ob es Sascha Ebner gelingt, die Erkenntnisse der Mystiker in ein weiterführendes Gespräch mit der seit der sog. Empirischen Wende der 1970er Jahre humanwissenschaftlich geprägten kirchlichen Seelsorge zu bringen.

Die Mystik erfreut sich, wie Sascha Ebner zu Recht betont, seit einigen Jahren sowohl in öffentlichen Diskursen als auch im Bereich der akademischen Theologie – sowohl von evangelischer als auch von katholischer Seite – zunehmender Beachtung. Durch die Wiederentdeckung des Geistes Gottes und seines Wirkens in Kirche und Gesellschaft sowie durch die Suche vieler Menschen nach tragenden Sinndeu-tungen in der spätmodernen Welt bahnte sich nach Jahrzehnten der Ablehnung seit dem Ende der 1960er Jahre im Rahmen der evangelischen Theologie und Kirche eine vorsichtige positive Neubewertung der Mystik an. Unterstützt wurde dieser Trend durch ein wachsendes Interesse an spirituellen Erfahrungen insgesamt. Seitdem häufen sich sowohl die akademischen Publikationen zur Mystik als auch die – von mystischen Traditionen inspirierten – praktischen spirituellen Angebote in Kirchen und Gemeinden. Der Trend zu religiösen Erfahrungen entspricht nicht zuletzt der Gemütslage der heutigen Erlebnisgesellschaft.

Dankenswerterweise räumt der Autor mit einem weit verbreiteten (vor allem protestantischen) Vorurteil auf, wonach die Mystik lediglich eine Sache der individuellen Innerlichkeit sei. Stattdessen kann er zeigen, dass mystische Erfahrungen kein religiöser Selbstzweck sind, sondern in der Regel einem missionarischen und diakonischen, bisweilen sogar einem gesellschaftlichen Ziel dienstbar gemacht werden: Die drei spanischen Mystiker wollten ihre besonderen Gotteserfahrungen für Zeitgenossen, Kirche und Gesellschaft fruchtbar machen. Dies geschah nicht zuletzt durch Seelsorge – an Einzelnen und an Kirche und Gesellschaft insgesamt. Ignatius, Teresa und Johannes wurden zu Mystagogen. Sie wirkten nicht zuletzt als Seelsorger spirituell suchender Menschen in die Kirche und Gesellschaft ihrer Zeit hinein.

Ebner kann bei seinem Versuch, die mystagogische Seelsorge von Ignatius, Teresa und Johannes für die Gegenwart fruchtbar zu machen, vor allem an die Seelsorgekonzeptionen zweier neuerer evangelischer Praktischer Theologen anknüpfen. Einen ganz eigenständigen und nicht unumstrittenen, aber trotzdem äußerst anregenden Entwurf legte der frühere Göttinger Praktische Theologe Manfred Josuttis im Jahr 2000 mit seinem Konzept einer „Seelsorge im Energiefeld des Heiligen“ vor. Er war schon damals der Auffassung, dass die kirchliche Seelsorge die spirituelle Dimension nicht vergessen darf. Für Josuttis ist der christliche Seelsorger in erster Linie Mystagoge, weniger Therapeut oder Prediger. Josuttis hat damit als einer der ersten Praktischen Theologen die Wichtigkeit der Spiritualität für die Seelsorge wiederentdeckt und gleichzeitig die Frage nach der Bedeutung von religiösem Handwerkszeug in die poimenische Diskussion eingebracht. Allerdings geht Josuttis in seiner Seelsorgelehre kaum auf die mögliche Bedeutung spezifisch mystischer Traditionen für die kirchliche Seelsorge ein. In den letzten Jahren ist verschiedentlich versucht worden, den Ansatz von Josuttis aufzugreifen und weiterzuentwickeln. Hier ist vor allem an die Veröffentlichungen der Kieler Praktischen Theologin Sabine Bobert zu erinnern, die explizit mystische Traditionen (etwa aus dem Raum der Orthodoxie) für das seelsorgliche Handeln fruchtbar zu machen versucht.

Genauso arbeite ich selbst derzeit am Konzept einer spirituellen Seelsorge, die die Aspekte der Emotionalität und Sinnlichkeit des Menschen zu integrieren vermag. Erstaunlicherweise wird Spiritualität mittlerweile auch von Vertreterinnen und Vertretern nichtkirchlicher Berufe humanwissenschaftlicher Provenienz, vor allem von Therapeutinnen, aber auch von Ärzten, zunehmend als wichtige menschliche Ressource entdeckt. Besonders im Rahmen von Spiritual Care ist Spiritualität als gesundheitserhaltender und -erzeugender Faktor mehr und mehr wahrgenommen worden.

Der Wert des vorliegenden Buches von Sascha Ebner liegt für mich vor allem in zweierlei: einmal in der Rekonstruktion der Mystik von Ignatius, Teresa und Johannes in seelsorglicher Absicht und andererseits darin, deren mystagogisch geprägte Seelsorge in einen Dialog mit der Seelsorgekonzeption des US-Amerikaners Carl Rogers zu bringen – einem der prominentesten Vertreter einer humanwissenschaftlich orientierten Poimenik, der seit den 1970er-Jahren die kirchliche Seelsorge-Ausbildung gerade in Deutschland maßgeblich beeinflusst hat. Soweit ich weiß, ist die Mystik von Ignatius, Teresa und Johannes im deutschsprachigen Raum bisher noch kaum unter einer spezifisch seelsorglichen Perspektive untersucht worden. Es gelingt Ebner auf diese Weise, neue – bisweilen durchaus fremd anmutende – Aspekte seelsorglichen Handelns herauszuarbeiten: bei Ignatius etwa die Bedeutung der Sakramente, des Wirkens des Teufels und der Angst vor dem Numinosen; bei Johannes der Stellenwert der Annahme der „dunklen Nacht“ und der Anwendung geistlicher Merksätze; bei Teresa speziell die Bedeutung der Haltung des „inneren Betens“ und der Integration von Leid und Schmerz. Beim Dialog mit der Seelsorgekonzeption von Carl Rogers kann der Autor zeigen, dass dessen drei Therapievariablen „Echtheit/Authentizität“, „Annahme/Wertschätzung“ und „Einfühlung/Empathie“ schon in der Seelsorge der drei spanischen Mystiker eine wesentliche Rolle spielten, ohne dass diese daraus ein geistlos angewandtes Prinzip gemacht hätten. In bestimmten Fällen konnten sie etwa direktiv vorgehen, wenn es die Situation bzw. Persönlichkeit der Seelsorgesuchenden verlangte.

Der Autor scheut sich auch nicht, in Kirche und Gesellschaft umstrittene Themen aufzugreifen. So betrachtet er in einem eigenen Kapitel, dem letzten des vorliegenden Buches, Ignatius, Teresa und Johannes unter der Gender-Perspektive. Wiederum gelingt es ihm auf diese Weise, bisher wenig beachtete Charakteristika des seelsorglichen Handelns der drei Mystiker herauszuarbeiten. Dabei zeigt sich, dass alle drei typische Gender-Kategorien immer wieder durchkreuzt haben. Darum kann Teresa eben nicht bloß als eine Vorläuferin des Feminismus gelten, sondern in ihrer Seelsorge Nonnen genauso von vermeintlich naturgegebenen weiblichen Stereotypen her beurteilen.

Worin besteht der weiterführende Ertrag der Untersuchung von Sascha Ebner? Er zeigt einen überzeugenden Weg, wie in der heutigen kirchlichen Seelsorge die Kräfte der himmlischen Welt wieder wirksam werden können. Die humanwissenschaftliche Seelsorge hat sich seit den 1970er-Jahren weithin auf die säkulare Beratung konzentriert und damit auf die Selbstheilungskräfte des Seelsorgesuchenden. Wenn nur alle Blockaden, Verdrängungen und Komplexe bearbeitet waren, würden diese quasi automatisch zu wirken beginnen. Ebner ist mit den Mystikerinnen und Mystikern überzeugt, dass es darüber hinaus eine ewige Welt, die Wirklichkeit Gottes, gibt. Aufgabe der Seelsorge im Raum der Kirchen ist es, Menschen mit dem lebendigen Gott in Verbindung zu bringen, damit dessen heilenden Kräfte im Leben des Menschen zur Wirkung kommen können. Es geht dem Autor um eine Wiederentdeckung der mystagogischen Dimension der Seelsorge, um ihr auf diese Weise vergessene bzw. in den Hintergrund getretene Mittel und Möglichkeiten neu zu erschließen. Dazu leistet das vorliegende Buch einen wichtigen Beitrag.

Leipzig, im Frühjahr 2025

Prof. Dr. Peter Zimmerling


Vorwort und Danksagung des Autors

Das vorliegende Buch hat, so kann man sagen, drei große Wurzeln. Die erste Wurzel bilden die geistlichen Erfahrungen, die ich als Jugendlicher machen durfte und die mich erahnen ließen, was es mit dem Phänomen ‚Mystik‘ auf sich hat. Als zweite Wurzel betrachte ich die psychischen Krisen, die ich als junger Erwachsener durchleiden musste und durch die ich erkennen konnte, wie wichtig in solchen Phasen das konstruktive Miteinander medizinischer, psychologischer und spiritueller Heilmethoden ist. Die dritte Wurzel besteht in meiner beruflich begründeten Motivation als Gemeindepfarrer, die Schätze der theologischen und spirituellen Tradition des Christentums für die seelsorgliche Arbeit in der Gegenwart fruchtbar zu machen.

Dr. Dorothea Greiner, zur Zeit der Entstehung dieser Arbeit amtierende Regionalbischöfin im evangelisch-lutherischen Kirchenkreis Bayreuth, schreibt in der Einleitung ihrer Dissertation: „Es gibt keine Wissenschaft ohne die Biographie der wissenschaftlich Arbeitenden. Es gibt keine Lehre ohne Leben.“1 Diese allgemein gehaltenen Aussagen gelten m.E. hinsichtlich der Theologie in erhöhtem Maße. Es erfüllt mich mit Freude, dass ich einige meiner persönlichsten Gedanken und Überzeugungen nun in Gestalt eines theologischen Buches einer breiteren Öffentlichkeit vorlegen kann.

Dieses Werk ist im Laufe von drei Jahren entstanden – neben meiner Arbeit auf einer halben Pfarrstelle in der Kirchengemeinde Scheuerfeld-Weidach im Dekanatsbezirk Coburg. Ich danke deshalb an erster Stelle Pfarrer David Rothmund, Pfarrerin Anne Braunschweig-Gorny sowie den anderen haupt-, neben- und ehrenamtlichen Mitarbeitenden dieser Gemeinde, die für meine wissenschaftlich-theologi-sche Arbeit Verständnis gezeigt und das Projekt auf diese Weise mitgetragen haben.

Zweitens danke ich allen Menschen, die meinen bisherigen spirituellen und theologischen Weg auf wertvolle Weise gekreuzt und geprägt haben. Dies gilt v.a. für meine schulischen Religionslehrer Hermann Kornberger und Wolfram Schröttel, meine universitären Dozentinnen und Dozenten Prof. Dr. Anne Steinmeier, Dr. Nadine Hamilton, Dr. Hartmut Ruddies und Alexander Proksch, meine Vikariatsmentorin Silke Kirchberger, meinen Geistlichen Begleiter Ralph Thormählen sowie die Mitglieder des Evangelischen Exerzitiums e.V. und der Gesellschaft der Freunde christlicher Mystik e.V. Diesen beiden Vereinen sei hier außerdem für die Gewährung eines Druckkostenzuschusses gedankt.

Zum dritten danke ich meiner Familie. Meine Eltern Norbert und Angela Ebner haben mich als Kind zur Taufe gebracht und mich während meines Theologiestudiums finanziell unterstützt. Hätten sie das nicht getan, wäre dieses Buch vermutlich nicht entstanden. Ebenso denke ich hier an meine Frau Jenny und unsere Söhne Linus, Jannis und Matheo. Die vier haben mein Bedürfnis nach wissenschaftlich-theologischer Betätigung zwar nicht geteilt, aber respektiert. In den meisten Fällen haben sie es kritiklos hingenommen, wenn ihr Ehemann oder Vater sich zur Arbeit an seinem Buch ins Büro zurückgezogen hat. Nun freuen sie sich mit mir, dass dieses Projekt zum Abschluss gekommen ist.

An vierter Stelle danke ich meiner Landeskirche, der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Bayern, mit all ihren Verantwortlichen und Mitgliedern. Die Entstehung dieser Arbeit wurde durch finanzielle Unterstützung vonseiten der ELKB entscheidend gefördert. Einige Personen im Münchner Landeskirchenamt haben sich für die Unterstützung meines Forschungsanliegens stark eingesetzt. Und die bayerischen Protestantinnen und Protestanten haben die monetären Zuwendungen durch ihre Kirchensteuern und Spenden letztendlich finanziert.

Fünftens danke ich allen, die mir bei der Literatursuche, bei den konzeptionellen Überlegungen, beim Übersetzen aus dem Spanischen und bei den Korrekturarbeiten geholfen haben – vom ersten Exposé an bis zum fertigen Buch. Dies gilt v.a. für Prof. Dr. Peter Zimmerling, Prof. Dr. Klaus Raschzok, Prof. Dr. Mariano Delgado, Prof. Dr. Klaus Vechtel SJ, Dr. Reinhard Körner OCD, Dr. Ulrich Dobhan OCD, Frater Wilhelm OCist (Heiligenkreuz), Kathrin Wasserburger, Annika Zeuner und Kilian Krug.

Zum sechsten danke ich Dr. Marco A. Sorace und Axel Grube vom Onomato-Verlag. Vom ersten Kontakt an war unsere Zusammenarbeit von gegenseitiger Wertschätzung geprägt. Ich freue mich, dass mir der Verlag die Möglichkeit gegeben hat, mein Werk ohne größere Veränderungen zu veröffentlichen. Außerdem fühle ich mich geehrt, dass mein Buch beim Onomato-Verlag in die Reihe Mystik in Sprache und Schrift gestellt worden ist.

Und zu guter Letzt danke ich Gott – dem Vater, dem Sohn und dem Heiligen Geist. Konstruktives theologisches Arbeiten, so bin ich überzeugt, braucht den Beistand unseres Schöpfers, Versöhners und Erlösers. Dass es mir möglich war, trotz der Vielzahl an gemeindlichen bzw. kirchlichen Aufgaben und privaten Verpflichtungen innerhalb von drei Jahren dieses theologische Werk zu verfassen, sehe ich auch im Beistand dessen begründet, der mein einzig wahrer Trost im Leben und im Sterben ist.

Angela Rinn, Professorin für Praktische Theologie am Theologischen Seminar Herborn, konstatiert 2022 in einem Artikel aus dem Deutschen Pfarrerinnen- und Pfarrerblatt: „In der Seelsorgeausbildung ist heute vieles im Umbruch. Universitär steht an vielen Orten ein Generationenwechsel an oder hat schon stattgefunden. […] Auch in der zweiten Ausbildungsphase ist vieles im Umbruch […]: Überall wird in der zweiten Ausbildungsphase über einen Relaunch nachgedacht oder werden bereits neue Curricula erprobt.“2 Im vorliegenden Buch sollen einige Impulse formuliert werden, die für diesen Umbruch hilfreich sein könnten. Dabei ist zu bedenken, was Manfred Josuttis bereits 1996 in seiner berühmt gewordenen Einführung in das Leben festgehalten hat: „Nicht alles, was man weiß, kann und darf man überall sagen. Und nicht alles, was man sagen könnte, kann und darf man schriftlich fixieren. Ein Buch ist […] ein Medium, das Distanzen schafft, die man beim besten Willen nicht überspringen kann. Allenfalls kann es Impulse vermitteln, Neugierde wecken, Suchbewegungen auslösen: Wo kann ich das lernen, von dem hier die Rede ist?“3

Coburg/Rödental, im Winter 2024/2025

Sascha Ebner



1 Greiner: Segen und Segnen, S. 9.

2 Rinn: Seelsorge ist divers (DPfBl 10/2022), S. 625.

3 Josuttis: Die Einführung in das Leben, S. 9.


1 Einleitung

1.1 Mystik – begriffliche und geschichtliche Klärungen

Die Mystik erfreut sich im deutschen Sprachraum seit einigen Jahren einer größer werdenden Beachtung – sowohl in der Gesellschaft als auch in der Theologie.1 Immer wieder wird von einer ‚Wiederkehr der Mystik‘ gesprochen.2 Diese Entwicklung lässt aufhorchen. Denn mit der Aufklärung hatte sich in Europa weithin ein rationalistisches Wirklichkeitsverständnis durchgesetzt, im Zuge dessen in der gesellschaftlichen und wissenschaftlichen Wahrnehmung für Transzendentes kaum noch Platz war – über weite Strecken nicht einmal mehr im Bereich der Religion.3 Gerade die evangelische Theologie und Kirche ist ‚übernatürlichen‘ Phänomenen in den letzten zweieinhalb Jahrhunderten weitgehend skeptisch bis ablehnend begegnet. Man kann sagen: „Der aufgeklärte, modernisierte Protestantismus hat ein spannungsreiches Verhältnis zum Thema Spiritualität.“4 Ebenso lässt sich konstatieren: „Der Neuprotestantismus behauptet gerne von sich, er habe die Mystik weit hinter sich gelassen. Bestenfalls gehört sie noch zu den Eierschalen, die liegen blieben, als Luthers Ideen in die Welt traten […].“5

Der Begriff ‚Spiritualität‘ bezeichnet ganz allgemein die ‚religiöse Praxis‘, d.h. die Konkretisierung des Glaubens in der inneren Haltung und im äußeren Handeln eines Menschen.6 Die Mystik wiederum stellt eine Intensivform von Spiritualität dar.7 Eine genauere Definition des Begriffs ‚Mystik‘ erscheint zunächst schwierig. Aus verschiedenen Gründen sind Philologie und Religionswissenschaft in dem Bestreben, allumfassend zu klären, was ‚Mystik‘ ist und was nicht, heute zurückhaltender als in der Vergangenheit. Diese Zurückhaltung ist einerseits zu begrüßen, weil dadurch Vereinfachungen und Verengungen vermieden werden. Andererseits ist das Wort ‚Mystik‘ in Ermangelung einer als allgemeingültig anerkannten Definition zu einem Containerbegriff mit unklaren Konturen geworden.8 Deshalb gilt: „Für jeden, der sich zur Mystik äußert, ist es […] notwendig, zu Beginn eine Begriffsdefinition vorzunehmen, zu präzisieren, was er unter Mystik versteht.“9

Begrifflich ist zunächst festzuhalten: Der Wortfamilie ‚Mystik‘ liegt das griechische Verb μύειν (mýein) zugrunde, was sich am ehesten mit ‚Augen und Lippen schließen‘ übersetzen lässt; das dazugehörige Adjektiv μυστικός (mystikós) bedeutet ‚geheim‘.10 Im alltäglichen Sprachgebrauch wird die Bezeichnung ‚mystisch‘ oft als allgemeine Bezeichnung für etwas Geheimnisvolles oder Unerklärliches verwendet; im theologischen Kontext begegnet es meist im Zusammenhang mit intensiven religiösen Erfahrungen.11 Für die vorliegende Arbeit ist v.a. die zweite Bedeutungsebene wichtig. Die mittelalterliche Theologie verstand die Mystik als cognitio Dei experimentalis, was im Deutschen am ehesten mit ‚erfahrungsbasierte Gotteserkenntnis‘ übersetzt werden kann. Nicht die gedachte, sondern die erfahrene bzw. gelebte Dimension des Glaubens steht für die Mystik im Vordergrund.12 Als kirchengeschichtlicher Wegbereiter der christlichen Mystik gilt die Gestalt des Pseudo-Dionysius Areopagita, eines anonymen Philosophen und Theologen aus dem frühen 6. Jahrhundert. Dieser skizzierte in seinen Schriften den mystischen Weg eines Menschen in Form der später als klassisch geltenden Stufen ‚Reinigung‘, ‚Erleuchtung‘ und ‚Heiligung‘.13 Damit ist bereits angedeutet, dass die Mystik zwar außergewöhnliche religiöse Erfahrungen beinhaltet, allerdings nicht in diesen aufgeht; vielmehr manifestiert sich die mystische Erfahrung auch im alltäglichen Leben eines entsprechend begnadeten Menschen.14 Von diesen Gedanken ausgehend lässt sich folgendes Zitat der katholischen Theologin Irene Behn als Arbeitsdefinition festhalten: „Das Wort Mystik bezeichnet unmittelbare Gotteserfahrung und im höchsten Sinne ein Leben aus solcher Gotteserfahrung.“15

Die Mystik hat eine Affinität zum Leben im Kloster und zur sogenannten ‚monastischen Theologie‘ – so wie umgekehrt die Theologie, die im klösterlichen Kontext entsteht, oftmals mystisch geprägt ist.16 In der Kirchengeschichte standen sich die ‚monastische Theologie‘, die sich v.a. existenziell-erfahrungsbezogen artikulierte, und die ‚scholastische Theologie‘, die primär am intellektuell geprägten Nachdenken über Gott interessiert war, lange Zeit gleichberechtigt gegenüber.17 So hatten im hohen und späten Mittelalter sowie in der frühen Neuzeit sowohl die Schulen und Universitäten als auch die Klöster eine wichtige Bedeutung für die Entwicklung und das Studium der christlichen Theologie.18 Auf evangelischer Seite hat man mittlerweile erkannt, dass auch die Theologie Martin Luthers in vielerlei Hinsicht spirituell bzw. mystisch geprägt war; immerhin hatte der spätere Reformator einige Jahre lang als Augustiner-Eremit eine monastische Lebensweise gepflegt.19 Schon Luthers berühmtes reformatorisches Grunderlebnis, das sogenannte ‚Turmerlebnis‘, war kein reiner Bewusstseinsakt; vielmehr erfasste es seine ganze Person und schloss den emotionalen Bereich mit ein (vgl. Kapitel 1.2).20 Und auch in späteren Jahren, als Luther persönlich gereift war und seine Reformation sich zunehmend gefestigt hatte, erhielt sich im Glauben und in den Schriften des ehemaligen Augustinermönchs ein mystischer Grundzug.21

Luther vertrat eine Mystik, deren Ziel die erfahrene Gemeinschaft mit Gott in Jesus Christus darstellt – und war darin auch verbunden mit der spanischen Reformmystik seiner Zeit, für die u.a. Ignatius von Loyola, Johannes vom Kreuz und Teresa von Ávila stehen (vgl. Kapitel 2.1).22 Der katholische Theologe und Jesuit Rogelio García-Mateo SJ hält treffend fest: „Inzwischen ist deutlich geworden, daß Martin Luther erst dann recht verstanden werden kann, wenn man ihn auf dem Hintergrund der mystischen und spirituellen Strömungen seiner Zeit versteht. Dieses Eingebundensein in die Spiritualität des beginnenden 16. Jahrhunderts hört nicht auf mit seinem reformatorischen Umbruch.“23 Ebenso ist zu bedenken, dass die Tätigkeiten der sogenannten ‚gegenreformatorischen‘ Heiligen aus dem damaligen Katholizismus nicht nur als Abwehrreaktion auf die aufkommende evangelische Kirche gesehen werden sollten. Vielmehr bejahten auch katholische Heilige wie Ignatius, Johannes und Teresa das reformatorische Anliegen Luthers, als einzelne Christenmenschen und als gesamte Kirche dem Umkehrruf Jesu zu folgen.24

Unabhängig von den angedeuteten spirituellen Gemeinsamkeiten zwischen Luther und Ignatius, Johannes und Teresa ist festzustellen, dass die Rezeption der Mystik im Protestantismus im Laufe der nachreformatorischen Jahrhunderte weithin eine ‚Problemgeschichte‘ darstellt.25 Das hat allerdings weniger (im engeren Sinne) theologische als vielmehr historische bzw. pragmatische Gründe. So führten noch während der Reformationszeit die spiritualistischen Umtriebe der sogenannten ‚Schwärmer‘, insbesondere die Erfahrungen mit Andreas Karlstadt und Thomas Müntzer, sowohl bei Luther selbst als auch bei vielen seiner theologischen und politischen Anhänger bald zu einer gewissen Vorsicht gegenüber mystischen Phänomenen. Der Glaube des Reformators blieb zwar stets erfahrungsbezogen; allzu explizite Äußerungen von Mystik, v.a. in Gestalt paramystischer Begleiterscheinungen, wurden Luther und seinen Mitstreitern im Laufe der Jahre aber zunehmend suspekt.26 Außerdem wurde der Mystik im Zuge der Reformation gewissermaßen ihre traditionelle Verbindung mit der monastischen Lebensweise zum Verhängnis: Da in protestantischen Gebieten im Laufe des 16. Jahrhunderts fast alle Klöster aufgelöst wurden, verlor die mystische Theologie in diesen Territorien ihren primären Sitz im Leben.27 Auch die einzelnen Beispiele für eine positive Bezugnahme auf die Mystik, die uns später sowohl in der lutherischen Orthodoxie (z.B. bei Paul Gerhardt) als auch im älteren Pietismus (z.B. bei Nikolaus Ludwig von Zinzendorf) begegnen, vermochten die fortschreitende Verdrängung der Mystik aus dem protestantischen Bewusstsein letztendlich nicht zu verhindern.28

Wie bereits angedeutet, verlor die Mystik dann im Zuge der Aufklärung, deren Gedankengut auf die evangelische Kirche aus verschiedenen Gründen stärkere unmittelbare Auswirkungen hatte als auf die katholische, gerade im protestantischen Raum den letzten Rest ihres geistigen und geistlichen Fundaments. Und als der direkte Einfluss der Aufklärung irgendwann nachgelassen hatte, brandmarkte man die Mystik im evangelischen Bereich als ‚typisch katholisch‘ und machte so für Menschen protestantischen Bekenntnisses eine Wiederaufnahme mystischer Impulse aus der Vergangenheit bzw. eine persönliche Offenheit für die sinnliche Erfahrbarkeit des christlichen Glaubens in der Gegenwart praktisch unmöglich. Durch die ‚Dialektische Theologie‘ bzw. ‚Wort-Gottes-Theologie‘ nach dem Ersten Weltkrieg wurde die Ablehnung der Mystik weiter verstärkt. Die führenden Vertreter dieser theologischen Schule warfen der Mystik vor, die Grenze zwischen Gott und Mensch zu verwischen. Als sich dann während der NS-Herrschaft ausgerechnet die mit den Nationalsozialisten sympathisierenden ‚Deutschen Christen‘ der Mystik gegenüber offen zeigten, hatte dies zur Folge, dass die Ablehnung der Mystik durch die ‚Bekennende Kirche‘ und durch die neu konstituierte evangelische Kirche im Nachkriegsdeutschland auf die Spitze getrieben wurde.29

Somit lässt sich festhalten: Bis in die Mitte des 20. Jahrhunderts hinein haben führende evangelische Theologen im deutschsprachigen Raum, unter ihnen z.B. Karl Barth und Rudolf Bultmann, in Bezug auf die Mystik eine ablehnende Haltung eingenommen.30 Erst ab den 1960er Jahren wurde im Raum der evangelischen Theologie und Kirche eine positive Neubewertung der Mystik möglich. Dieser Neubewertung war die theologische Wiederentdeckung des Geistes Gottes und die Erkenntnis seines Wirkens in Kirche und Gesellschaft vorausgegangen, ebenso die Entwicklung eines gesteigerten Interesses vieler Menschen an tragenden Sinndeutungen in der spätmodernen Welt.31 Der katholische Theologe und Jesuit Karl Rahner SJ formulierte 1966 das berühmt gewordene Diktum, der Fromme von morgen werde ein Mystiker sein, einer, der etwas ‚erfahren‘ habe. Und selbst der prominente evangelische Wort-Gottes-Theologe Karl Barth, der die Mystik lange Zeit kritisiert hatte, fand in seinem Todesjahr 1968 zu einer Neubewertung dieses Phänomens; im Spätherbst seines Lebens und Schaffens konnte er die Frage nach der ‚Erfahrbarkeit‘ Gottes in der Welt als theologisch legitim anerkennen.32

Seit den späten 1960er Jahren sind zahlreiche akademische Publikationen zur Mystik erschienen – und viele Gemeinden und kirchliche Institutionen werben seit geraumer Zeit wieder mit spirituellen Angeboten, die mystischen Traditionen entlehnt sind.33 Die katholische Theologin Elisabeth Münzebrock hält treffend fest: „Der Mensch des 21. Jahrhunderts braucht und sucht, ob er es zugeben will oder nicht, die Erfahrung eines ‚nahen und erfahrbaren Gottes‘.“34 An dieser Stelle ist beispielsweise auf die ‚Geistliche Begleitung‘ zu verweisen, die sich seit einigen Jahren – auch im Raum der evangelischen Kirche – einer größer werdenden Verbreitung und Beliebtheit erfreut.35 Dabei handelt es sich um eine Spezialform von Seelsorge, bei der die persönliche Spiritualität der Hilfesuchenden ausdrücklich mit einbezogen wird.36 Gerade Ignatius von Loyola mit seinen ‚geistlichen Übungen‘ (vgl. Kapitel 3.2.2) wird in diesem Zusammenhang aktuell breit rezipiert.37

Die Geisteshaltung und Denkrichtung, die in Mitteleuropa seit einiger Zeit vorherrschend ist, wird häufig als ‚Postmoderne‘ bezeichnet. Diese ist zu verstehen als bewusste Gegen- oder Ablösungsbewegung zur Moderne: Der auf rationale Durchdringung und Ordnung gerichteten Moderne stellt die Postmoderne eine prinzipielle Offenheit und Vielfalt sowie die Suche nach Neuem entgegen.38 Der renommierte Neutestamentler Klaus Berger vergleicht deshalb die Wirklichkeit, wie sie in der Postmoderne wahrgenommen wird, mit einem Haus mit mehreren Räumen: Vom Flur aus gehen verschiedene Türen ab, die in unterschiedliche Zimmer führen. Eines der Zimmer nennt man ‚exakte Wissenschaften‘, ein anderes ‚Weisheit und Werte‘, ein drittes ‚Kunst‘ und ein viertes ‚Mystik‘. Zwischen diesen Räumen, die alle gleichermaßen real sind, bestehen Verbindungstüren.39 Eine Theologie, die einer solchen Grundannahme folgt, kann heute guten Gewissens eine spezifisch geistliche Theologie treiben, d.h. eine Theologie, in welcher ‚exakte Wissenschaft‘ und ‚Mystik‘ einander nicht ausschließen. Wenn im Bereich des Glaubens das Denken nicht herzlos und die Erfahrung nicht kopflos wird, können sich Intellekt und Affekt auf konstruktive Weise in der theologischen und spirituellen Erkenntnis verbinden.40 Religiosität und Spiritualität sollen sich im Rahmen der (Selbst-)Reflexion unbedingt auch jener Mittel und Methoden bedienen, die durch die ‚exakte‘ bzw. ‚objektive Wissenschaft‘ zur Verfügung gestellt werden. Das Beharren auf reiner wissenschaftlicher Objektivität ist allerdings problematisch, da es bei den Forschenden zu einer inneren Distanzierung führen kann, aufgrund welcher bestimmte Aspekte dann nicht mehr wahrgenommen werden.41 Kurzum: „Die akademische Wesenserfassung bedarf der überhöhenden Ergänzung durch eine verwandelte Haltung […].“42 Aus soziologischer Sicht ist außerdem festzustellen, dass in der Hektik unserer Spaß- und Erlebnisgesellschaft viele Menschen nach Möglichkeiten suchen, wieder zu sich selbst bzw. ins seelische Gleichgewicht zu kommen. Deshalb gibt es eine neue Sehnsucht nach Spiritualität.43

Aufgrund eines veränderten Verständnisses von ‚Wirklichkeit‘ und einer neuen Bedürfnislage vieler Menschen in der westlichen Welt ist die Mystik dort in den letzten Jahren wieder ‚gesellschaftsfähig‘ geworden.44 Das steigende Interesse an der Mystik geht dabei mit einer zunehmenden Entkirchlichung und einer (zumindest vordergründig zu beobachtenden) Säkularisierung einher. Anstelle einer heilvermitteln-den Institution ist heute v.a. der glaubwürdige ‚Lebemeister‘ gefragt. Je mehr die traditionellen Volkskirchen an Relevanz verlieren, desto stärker wird der Wunsch nach religiösen Impulsen und spirituellen Leitplanken jenseits der altbekannten Strukturen und Angebote.45 Das vorliegende Buch versucht, einerseits diesem Trend Rechnung zu tragen – und andererseits aufzuzeigen, dass die Aufnahme von Impulsen aus der spirituellen Tradition der Kirche einer authentischen Gottessuche im 21. Jahrhundert nicht entgegenstehen muss. Der Philosoph Hartmut Sommer hält treffend fest: „Mit der Unmittelbarkeit ihrer religiösen Erfahrung ist die Mystik der glühende Kern im Erbe des Christentums, der darauf wartet, von der Asche des Vergessens befreit zu werden.“46

1.2  Die Verbindung von Mystik und Seelsorge

Eine fundierte Beschäftigung mit der Mystik fördert die Erkenntnis zutage, dass mystisches Erleben kein reiner Selbstzweck ist, sondern – wie jede von Gott empfangene Gnade – i.d.R. einen apostolischen, diakonischen oder poimenischen ‚Nutzen‘ mit sich bringt.47 Dieses Phänomen ist nicht mit einer ‚Verzweckung‘ der Mystik für die Befriedigung spontan auftretender Bedürfnisse zu verwechseln. Mystiker/-innen wissen durchaus, dass spirituelle Erfahrungen Gnadengeschenke sind, über die der Mensch nicht frei verfügen kann und darf. Andererseits erweist sich die ‚Echtheit‘ einer mystischen Erfahrung u.a. daran, welche Folgen sie nach sich zieht. So bemühen sich Mystiker/-innen für gewöhnlich um die Integration ihrer intensiven Gottesbeziehung in den persönlichen Alltag – und versuchen, die eigene Spiritualität auch für den Umgang mit anderen Menschen fruchtbar zu machen.48 Seelsorge und Spiritualität bzw. Mystik wenden sich gleichermaßen an die Glaubenstiefe des Menschen; sie sind komplementär und gehören zusammen.49 Somit lässt sich von einer prinzipiellen ‚Anwendbarkeit‘ spiritueller und mystischer Erfahrungen und Schriften im Rahmen der Seelsorge sprechen.50 Die christliche Mystik ist nicht nur als ein historisches Phänomen zu verstehen, sondern v.a. als ein spiritueller Erfahrungsweg, der sich auch im 21. Jahrhundert beschreiten bzw. vermitteln lässt.51

In der Liturgie verschiedener Kirchen und Konfessionen, so z.B. in der römisch-katholischen Heiligen Messe nach dem römischen Ritus oder auch im alt-katholischen Gottesdienst, spricht die Gemeinde im Rahmen der Eucharistiefeier: ‚Herr, ich bin nicht würdig, dass du eingehst unter mein Dach; aber sprich nur ein Wort, so wird meine Seele gesund.‘ Dieser Satz ist die Abwandlung eines Zitats aus dem Gespräch Jesu von Nazareth mit dem Hauptmann aus Kafarnaum im Neuen Testament.52 Durch diesen liturgischen Baustein wird ausgedrückt: Der Mensch ist unvollkommen und unvollendet. Durch eigene Anstrengung kann er die Leere in seinem Inneren nicht ausfüllen. Aber indem Gott den Menschen individuell ‚anredet‘ und sich ihm gegenüber ‚erfahrbar‘ macht, kann der Mensch zu innerer Heilung gelangen.53 Auch die Neurowissenschaften haben in den letzten Jahren belegt, dass spirituelle bzw. mystische Erfahrungen von den betroffenen Menschen häufig als heilsam erfahren werden.54 Was im oben genannten Beispiel im Hinblick auf die Anwesenheit Gottes in der Eucharistie ausgedrückt wird, gilt ebenso in anderen Bereichen der Spiritualität, z.B. im Hinblick auf geistliche Erfahrungen im persönlichen Gebet oder bei der stillen Bibellektüre. In diesem Sinne beschrieb z.B. Martin Luther sein bereits erwähntes reformatorisches Grunderlebnis bzw. ‚Turmerlebnis‘ folgendermaßen: „Endlich achtete ich in Tag und Nacht währendem Nachsinnen durch Gottes Erbarmen auf die Verbindung der Worte, nämlich: ‚Die Gerechtigkeit Gottes wird in ihm offenbart‘ [Röm 1,17], wie geschrieben steht: ‚Der Gerechte lebt aus dem Glauben‘ [Hab 2,4]. Da habe ich angefangen, die Gerechtigkeit Gottes als die zu begreifen, durch die der Gerechte als durch Gottes Geschenk lebt, nämlich aus Glauben […]. Da zeigte sich mir sogleich die ganze Schrift von einer anderen Seite. […] Nun fühlte ich mich ganz und gar neugeboren und durch offene Pforten in das Paradies selbst eingetreten.“55

Mystische Erlebnisse gehören zu den Grunderfahrungen der menschlichen Natur und sind Ausdruck des eigentlichen menschlichen Wesens – auch wenn sie in der westlichen Lebenswelt oft in den Hintergrund gedrängt werden.56 Ein Blick in die Kirchenhistorie zeigt außerdem: Mystiker/-innen sind meistens nicht nur Mystographinnen und Mystographen, also Menschen, die Schriften über ihre mystischen Erfahrungen verfasst haben, sondern auch Mystagoginnen und Mystagogen, d.h. spirituelle Seelenführer/-innen; insbesondere gilt das für die Vertreter/-innen der spanischen Mystik (vgl. Kapitel 2.1).57 Diese Mystagoginnen und Mystagogen haben aus ihren eigenen mystischen Erfahrungen heraus Impulse für die Begegnung mit anderen gewonnen. Das vorliegende Werk verfolgt bei der Erschließung der spanischen Mystik für die gegenwärtige Seelsorge also eine doppelte Intention: Dem einzelnen hilfesuchenden Menschen soll Mut gemacht werden zu einem geistlichen Leben und zu einer Offenheit für mystische Erfahrungen – und Seelsorgende sollen konkrete Leitlinien und Handlungsvorschläge erhalten für eine geistlich fundierte Seelsorge.

Sofern eine im Raum der Kirche tätige Person eine mystagogische Grundhaltung einnimmt, hat diese Haltung i.d.R. Auswirkungen auf ihr gesamtes pastorales Handeln. Zu diesem gehören neben der ‚speziellen Seelsorge‘ (cura animarum specialis) z.B. auch der Gottesdienst und der Gemeindeaufbau – und auch diese haben, im Sinne der ‚allgemeinen Seelsorge‘ (cura animarum generalis), eine seelsorgliche Bedeutung. Primär habe ich bei meinen Ausführungen die spezielle Seelsorge im Blick. Diese verstehe ich – im Anschluss an Michael Klessmann und sein einschlägiges Lehrbuch – grundsätzlich als ‚zwischenmenschliche Begegnung, Begleitung und Lebensdeutung im Horizont des christlichen Glaubens‘. (Michael Klessmann selbst nennt in seiner Definition zuerst ‚Begleitung‘ und danach ‚Begegnung‘.58 Da aber im menschlichen Miteinander i.d.R. die Begegnung der Begleitung vorausgeht, habe ich mich entschieden, für meine Arbeitsdefinition die Reihenfolge der beiden Begriffe zu verändern.) Im Einzelfall können die Impulse, die ich in dieser Arbeit aufführe, aber auch für die allgemeine Seelsorge (z.B. im Kontext der Predigt oder der Gemeindeleitung) von Bedeutung sein. Generell konzentriere ich mich bei meinen Ausführungen v.a. auf das seelsorgliche Handeln von professionell ausgebildeten und kirchlich beauftragten Hauptamtlichen. Gleichwohl können manche Impulse sicherlich auch für engagierte kirchliche Ehrenamtliche hilfreich sein – und natürlich für Menschen, die selbst Seelsorge benötigen und suchen.

In der evangelischen Theologie im deutschsprachigen Raum hat sich für die Seelsorgelehre seit geraumer Zeit der Fachbegriff ‚Poimenik‘ etabliert.59 Auch ich greife im vorliegenden Buch auf diesen Begriff zurück. Zunächst ist zu konstatieren: In der evangelischen Poimenik des 20. Jahrhunderts bestand lange Zeit eine Frontstellung zwischen der ‚kerygmatischen Seelsorge‘ und der ‚therapeutischen Seelsorge‘. In der erstgenannten Konzeption war der Seelsorger v.a. Verkündiger, in der letztgenannten v.a. Psychotherapeut. Seit den 1980er Jahren wird allerdings versucht, diese Frontstellung durch die Aufnahme konstruktiver Elemente aus beiden Richtungen sowie durch die Integration neuer theologischer und anthropologischer Erkenntnisse zu überwinden.60 Inzwischen kann man sagen: Die beiden poimenischen Schulen, die im 20. Jahrhundert dominant waren, haben sich von ihren ursprünglichen Extrempositionen weithin gelöst; längst gehen sie an vielen Stellen bereitwillig aufeinander zu. Vonseiten der therapeutischen Seelsorge wird z.B. vermehrt der Gebrauch biblischer Impulse akzeptiert und die Kraft liturgischer Formen gewürdigt; Vertreter/-innen der kerygmatischen Seelsorge wiederum sehen deutlicher, welchen Zugewinn die (psycho-)therapeutische Dimension für die christliche Seelsorge bedeuten kann.61 Darüber hinaus hat die kirchliche Seelsorge mittlerweile z.B. auch Einsichten aus der systemischen Therapie aufgegriffen.62 Aktuell ist im praktisch-theologischen Diskurs und im seelsorglichen Handeln der Kirche eine erhebliche Ausdifferenzierung der Herangehensweisen zu konstatieren. Die Vielfalt der poimenischen Ansätze entspricht den Gegebenheiten der sich immer weiter ausdifferenzierenden westlichen Gesellschaften.63 Angela Rinn formuliert pointiert: „Wenn Seelsorge tatsächlich die ‚Muttersprache der Kirche‘ sein soll […], dann scheint diese Muttersprache in vielfältigsten Dialekten gesprochen zu werden.“64

Einen der interessantesten poimenischen Entwürfe der letzten Jahrzehnte im Bereich der evangelischen Theologie lieferte Manfred Josuttis im Jahr 2000 durch sein Konzept der ‚Seelsorge im Energiefeld des Heiligen’. Er schreibt: „Die Religionsphänomenologie rechnet damit, dass es ‚das Heilige‘ gibt, eine Wirklichkeit, die immer präsent, aber nicht immer zugänglich ist […]. Pfarrer und Pfarrerin führen in die verborgene und […] verbotene Zone des Heiligen.“65 Josuttis gehört zu den ersten evangelischen Theologen und Theologinnen im deutschsprachigen Raum nach dem Zweiten Weltkrieg, die den Wert der Spiritualität für die Seelsorge wiedererkannt und der poimenischen Fachdiskussion ein Bewusstsein für die Bedeutung gelebten Glaubens in Wort und Ritus zurückgegeben haben.66 Er nimmt in seiner ‚energetischen Seelsorge‘ Impulse sowohl der kerygmatischen als auch der therapeutischen Seelsorge auf, entwirft aber durch seinen phänomenologischen Ansatz eine grundlegend neue Konzeption. Er betont, dass Pfarrpersonen keine weltabgewandten Akademiker/-innen, sondern lebenserfahrene Geistliche sein sollten; dies könne ihnen gelingen, indem sie lernen, sich der Wirkungsmacht des Heiligen Geistes auszusetzen.67 Bei Manfred Josuttis ist der christliche Seelsorger nicht primär Prediger oder Therapeut, sondern in erster Linie Mystagoge. Seiner Auffassung nach fließen in der von Gott geschaffenen und durchdrungenen Welt ‚göttliche Energien‘, die aus der ‚Lebensmacht des Heiligen‘ hervorgehen. In der Seelsorge besteht die primäre Aufgabe von Pfarrpersonen darin, hilfesuchenden Menschen – teilweise durch verbale Impulse, v.a. aber durch rituelles Handeln – zur ‚Kontaktfähigkeit‘ mit dem ‚Heiligen‘ zu verhelfen. Dadurch können die betroffenen Personen seinem Verständnis nach ‚Heilung‘ bzw. ‚Heil‘ im tiefsten Sinne erfahren.68

Seit den 2010er Jahren wird in der evangelischen Theologie verschiedentlich versucht, Josuttis‘ Ansatz positiv aufzugreifen und weiterzuentwickeln. Ein Beispiel dafür ist das Werk der Kieler Professorin für Praktische Theologie Sabine Bobert. Diese ist in ihren Publikationen darum bemüht, das therapeutische Potenzial einer mystagogisch orientierten Seelsorge herauszustellen.69 Bobert baut auf den Vorarbeiten von Josuttis auf; sie ergänzt allerdings seine religionsphänomenolo-gische Grundlegung durch das Aufgreifen von spezifisch christlichen mystagogischen Traditionen.70 In ihrem Werk Jesus-Gebet und neue Mystik beispielsweise skizziert sie den kulturellen Kontext des postmodernen europäischen Menschen und erläutert einige Erkenntnisse der Neurowissenschaften, welche für die Spiritualität bedeutsam sind. Daraufhin erschließt sie – mit einem starken Fokus auf rituelles Handeln – heilsame ‚mystische Wege‘ christlicher Prägung für Individuen und Gruppen im 21. Jahrhundert.71 Daneben ist hier auch die Dissertation der Theologin und Pfarrerin Andrea Gorres zu nennen. Sie präsentiert in ihrem Buch Geistliche Begleitung als mystagogische Seelsorge einen integrativen pastoralpsychologischen Entwurf, bei dem spirituelle Elemente aus der christlichen Tradition mit profanen therapeutischen Einsichten verbunden werden.72 Sie greift dabei zunächst die pastoralpsychologische Forschung auf und reflektiert das zwischenmenschliche sowie das spirituelle Geschehen im Rahmen der Geistlichen Begleitung. Die dadurch gewonnen Erkenntnisse verbindet sie anschließend miteinander in einem ‘Tree of Science‘. Im Sinne der ‚Integrativen Therapie‘ führt Gorres die leib-, kultur- und sozialisationstheoretischen Phänomene der menschlichen Identität zusammen – und erweitert sie für den Kontext der Geistlichen Begleitung um spirituelle Aspekte.73

In meinem Buch greife ich – neben den grundlegenden Impulsen von Manfred Josuttis – auch vereinzelt auf Erkenntnisse von Sabine Bobert und Andrea Gorres zurück. Allerdings fokussiere ich mich weder auf die Neurowissenschaften und die mentalen Auswirkungen ritueller Handlungen, noch orientiere ich mich am Konzept der Integrativen Therapie und des ‘Tree of Science‘. Vielmehr gehe ich, sofern ich die ‚spezielle Seelsorge‘ im Blick habe, primär von ‚klassischen‘ seelsorglichen Begegnungen im Raum der Kirche aus, die v.a. durch das verbale Gespräch sowie vereinzelte rituelle Handlungen geprägt sind, und versuche, für diese Seelsorgesituationen hilfreiche Impulse aus der spanischen Mystik zu formulieren.

Kirchliche Seelsorge wird im deutschsprachigen Raum – sowohl von Mitgliedern als auch von Nicht-Mitgliedern der Kirchen – weiterhin als bedeutsam wahrgenommen. Sie gilt kirchenintern als wichtige ‚Säule‘ pastoralen Handelns und wird auch von Außenstehenden häufig als kirchliches Angebot gewünscht.74 Die evangelische Praktische Theologin Christiane Burbach stellt fest: „Die Seelsorge hat in der lutherischen Kirche den Rang eines Herzstücks.“75 Und die evangelische Pastorin Gertraude Kühnle-Hahn führt aus: „Unsere Kirche braucht Menschen mit erleuchteten Augen des Herzens, die erkennen und leben, zu welcher Hoffnung sie berufen sind. Unsere Kirche braucht gute Seelsorge, besonders in dieser verunsicherten und aufgeregten Zeit.“76 Umfragen zeigen, dass die Seelsorge auch für das Selbstverständnis vieler Pfarrer/-innen eine große Bedeutung hat.77 Was genau ‚kirchliche‘ bzw. ‚christliche‘ Seelsorge ausmacht und ggf. von anderen Beratungs- und Therapieformen unterscheidet, wird bei Befragungen und Statistiken wie den oben genannten meist nur am Rande oder überhaupt nicht thematisiert.

In der Geschichte der Praktischen Theologie hingegen ist die Frage nach einem tatsächlichen oder vermeintlichen ‚Proprium‘ kirchlicher bzw. christlicher Seelsorge immer wieder ausgiebig und kontrovers diskutiert worden – ohne dass darauf eine allgemein anerkannte Antwort gefunden worden wäre. Die eine Extremposition besagt hier, Seelsorge sei schlichtweg ‚Psychotherapie im kirchlichen Kontext‘ und inhaltlich kaum von profanen Beratungsformen zu unterscheiden; das besondere Erkennungsmerkmal christlicher Seelsorge bestehe lediglich in ihrem ‚äußeren Setting‘, insbesondere in der Mitwirkung kirchlicher Mitarbeitender. Das andere Extrem lautet, Seelsorge sei als regelrechter Gegenentwurf zu profanen, menschengemachten Therapieformen zu verstehen und erhalte ihre spezifische Qualität durch den ausgiebigen Gebrauch der Bibel und spiritueller Riten, wie z.B. des Gebets oder der Beichte. Zwischen diesen beiden Extremen gibt es eine Vielzahl an weiteren Positionen, von denen manche eher zur einen und manche eher zur anderen Seite tendieren.78

Ich selbst vertrete die Ansicht: Christliche Seelsorge gewinnt ihre besondere Qualität v.a. durch die Rezeption der spirituellen und mystischen Tradition der Kirche. Durch diesen Bezug bleibt die christliche Seelsorge in der Tradition Jesu Christi verankert – und kann dadurch ihr heilsames Potenzial ausschöpfen. Außerdem erhält die christliche Seelsorge dadurch auf dem postmodernen ‚Markt der Möglichkeiten‘ neben anderen Formen und Methoden der (Psycho-)Therapie ihr spezifisches Profil. Es gilt festzuhalten: Durch die Rezeption von Spiritualität und Mystik kann die kirchliche Seelsorge ihre häufig erkennbare Selbstbeschränkung auf psychologisch bzw. therapeutisch erschließbare Selbstheilungskräfte überwinden. Die Integration von Spiritualität und Mystik eröffnet der kirchlichen Seelsorge neue Quellen, Mittel und Möglichkeiten.79

Diese Position wird m.E. seit einigen Jahren durch eine ‚Fremdprophetie‘ gestützt. Denn die Spiritualität wird mittlerweile auch vonseiten der Psychologie und der Medizin vermehrt als wertvolle Ressource für therapeutische Zwecke angesehen und geschätzt (vgl. Kapitel 2.3). Theologie und Kirche werden also von ‚dritter Seite‘ aufgefordert, sich auf ihr spezifisches Potenzial zu besinnen und aus ihrer eigenen Tradition heraus originäre Ansätze für das helfende Handeln am Menschen zu liefern. Es gehört zu den Voraussetzungen gelingender Seelsorgebegegnungen, dass persönlichkeitsbildende und spirituelle Lebenselemente gleichermaßen anerkannt und aufgegriffen werden.80 Sabine Bobert formuliert entsprechend: „Die kulturelle Situation der Postmoderne erfordert ein eigenes Seelsorgekonzept. […] Ein Seelsorger, der kaum mehr als Psychologen anzubieten vermag, ist in der Postmoderne wenig gefragt. An Pastorinnen und Pastoren werden zunehmend religiöse Profilerwartungen herangetragen. […] Seelsorgerliche Kompetenz erfordert in der Postmoderne zugleich spirituelle Kompetenz.“81

Für die professionelle Aus- und Fortbildung kirchlicher Seelsorger/-innen ist m.E. ein gewisser Anteil an monastischer Theologie und deren wissenschaftlicher Reflexion unverzichtbar. Auf katholischer Seite wird diesem Umstand oft intensiver Rechnung getragen als auf evangelischer. Im katholischen akademischen Bereich ist hier aktuell z.B. auf die Stiftungsprofessur für Theologie des Geistlichen Lebens an der Universität Augsburg und auf das Institut für Spiritualität an der Philosophisch-Theologischen Hochschule Münster zu verweisen, an denen jeweils auch eigenständige Master-Studiengänge im Bereich einer dezidiert ‚spirituellen Theologie‘ absolviert werden können. Ebenso besteht an der österreichischen Philosophisch-Theologischen Hochschule Benedikt XVI. Heiligenkreuz ein Institut für Spirituelle Theologie und Religionswissenschaft. Im Bereich der evangelischen Theologie ist das 2006 gegründete Institut für evangelische Aszetik an der kirchlichen Augustana-Hochschule Neuendettelsau die erste und bislang einzige Einrichtung im deutschsprachigen Raum zur wissenschaftlichen Erforschung und Lehre der christlichen Spiritualität in Theorie und Praxis. An staatlichen Fakultäten und Fachbereichen der evangelischen Theologie wird das Fach Aszetik, das die Schnittstelle zwischen geistlicher Erfahrung und deren wissenschaftlicher Reflexion bildet, seit dem ausgehenden 19. Jahrhundert nirgendwo mehr explizit gelehrt.82 Das vorliegende Buch soll deshalb auch ein Beitrag zur Erforschung von Mystik und Spiritualität und zur Stärkung der Teildisziplin Aszetik in der evangelischen Theologie und Kirche sein.

Nahezu alle Praktischen Theologinnen und Theologen vertreten die Ansicht, in der kirchlichen Seelsorge müssten sich göttliches und menschliches Handeln auf irgendeine Weise verbinden. Es bestehen allerdings viele unterschiedliche Auffassungen bezüglich des konkreten Verhältnisses dieser beiden ‚seelsorgenden Akteure‘ bzw. hinsichtlich der genauen Ausgestaltung des Miteinanders göttlicher und menschlicher Kräfte und Kompetenzen. Ähnlich wie bei der oben aufgeworfenen Frage nach dem spezifischen ‚Proprium‘ christlicher bzw. kirchlicher Seelsorge bestehen hier zahlreiche verschiedene Erklärungsansätze und Antwortversuche. Allerdings bleiben diese meist – wohl notwendigerweise – abstrakt.83 So gilt beispielsweise im mystagogischen Ansatz von Manfred Josuttis: Seelsorgende im Raum der Kirche sind im Idealfall Wegbereiter für das Kommen und Handeln Gottes. Der Pfarrer selbst soll in der Seelsorge als Person zurücktreten. Er hat sich zu verstehen als eher ‚handwerklich‘ tätiger Vorbereiter und Begleiter des eigentlichen seelsorglichen Geschehens, welches sich im Fließen von heilsamen göttlichen Energien vollzieht.84 Michael Herbst, der in der Poimenik ebenfalls einen spirituell fundierten Ansatz vertritt, betont: Gott und Mensch müssen in der Seelsorge unterschieden, dürfen aber nicht getrennt werden. Der Mensch übt Seelsorge, so gut er kann – stets in der Erwartung, dass Gott dabei Entscheidendes tut. Demnach kann ‚in, mit und unter‘ der menschlichen Seelsorge die Seelsorge Gottes geschehen.85 Jürgen Ziemer versteht kirchliche Seelsorge ausdrücklich als ‚psychologische Arbeit‘, welche von Menschen gemacht wird, allerdings erweitert werden muss durch das Vertrauen auf die (von Ziemer zunächst nicht weiter beschriebene) ‚heilende Gegenwart Gottes‘.86 Und Michael Klessmann versteht Seelsorge, wie bereits erwähnt, als ‚Begleitung, Begegnung, Lebensdeutung im Horizont des christlichen Glaubens‘. Hier erscheint der Seelsorger als der eigentlich Handelnde, der in bestimmten Situationen gegenüber dem Seelsorgesuchenden seine persönliche Glaubensüberzeugungen oder auch kirchlich tradierte Glaubensinhalte in Wort und Ritus einfließen lassen kann.87

Wie man sich selbst als Seelsorger, als Theologe oder allgemein als Christenmensch in diesem Spektrum verortet, ist und bleibt wohl abhängig von der persönlichen theologischen Prägung bzw. dem individuellen spirituellen Empfinden. Ich selbst positioniere mich angesichts der vier beispielhaften Auffassungen, die ich im vorangehenden Abschnitt genannt habe, am ehesten zwischen Manfred Josuttis und Michael Herbst. M.E. gilt: Im konkreten Vollzug ist Seelsorge äußerlich betrachtet – wie könnte es auch anders sein – zunächst menschliches Handeln. Dieses gewinnt aber seine besondere Energie und seine heilsame Wirkung erst durch den Beistand und die Kraft des Heiligen Geistes. Bei gelingender christlicher Seelsorge wirkt Gott gewissermaßen durch die Worte und Riten der seelsorgenden Menschen hindurch.

Christliche Seelsorger/-innen müssen in der Begleitung hilfesuchender Menschen zwar nicht aus Prinzip auf religiösen und theologischen Gewissheiten bestehen. Aber sie dürfen und sollen gemeinsam mit den Seesorgesuchenden ausloten, ob die Erfahrungen und Geschehnisse, von denen diese berichten, auch in einem geistlichen Horizont betrachtet werden können.88 Ich folge hier der Annahme des katholischen Theologen Wunibald Müller, der festhält: „Der Seelsorger glaubt an Gott und sein Wirken. Er ist überzeugt davon, dass es Gott gibt, dass da eine Kraft wirkt, die sein persönliches Vermögen übersteigt. […] Der Seelsorger muss und darf diesen Bezug zu Gott, seinem persönlichen und ewigen Du, nicht unterschlagen.“89 Letztlich sollte jeder seelsorgliche Dienst im Raum der Kirche von der Verbundenheit der Seelsorgenden mit Jesus Christus inspiriert sein bzw. aus der Quelle dieser Verbindung schöpfen.90

Ich habe mein Buch bewusst in die Tradition einer spirituell bzw. mystagogisch orientierten Seelsorge gestellt. Gleichwohl entwerfe ich hier kein neues, eigenständiges Seelsorgekonzept. Vielmehr versuche ich – anhand einiger Beispiele – aufzuzeigen, dass Leben und Werk von drei bedeutenden Persönlichkeiten aus der spanischen Mystik des 16. Jahrhunderts bei der Bewältigung seelsorglicher Herausforderungen in der Postmoderne hilfreich sein können. Eine negative Folge des modernen Lebensstils in Europa und Nordamerika war und ist die Verschlechterung des menschlichen ‚Innenlebens‘. Wer die eigene Identität falsch konstruiert und sich seelisch hinter einer Fassade verschanzt, verliert den Kontakt zu seinem eigentlichen Selbst.91 Durch die Mystik hingegen kann der Mensch erkennen, worauf er wirklich angelegt und wozu er innerlich berufen ist. Durch die Berührung oder gar die Vereinigung mit Gott kann der Mensch die religiösen Phänomene ‚Heil‘ und ‚Erlösung‘ nicht nur kognitiv erfassen, sondern auch existenziell erfahren.92

1.3  Die Konzeption des vorliegenden Buches: Aufbau, Methodik, Quellen, Literatur

Auf diese Einleitung (Kapitel 1) folgt eine Einführung in zentrale Themenbereiche (Kapitel 2). In dieser werden einige Hintergründe erläutert, die zum Verständnis der Ausführungen im Hauptteil dieser Arbeit von Bedeutung sind. Konkret skizziere ich die Entstehung und das Wesen der spanischen Mystik im 16. Jahrhundert (Kapitel 2.1), die klientenzentrierte Therapie nach Carl Rogers (Kapitel 2.2.) und das therapeutische Potenzial der Spiritualität aus der gegenwärtigen Sicht der Humanwissenschaften (Kapitel 2.3). Auf den Hauptteil der Arbeit (Kapitel 3-5, s. unten) folgt zunächst ein Exkurs, in dem ich aus einer Genderperspektive auf das Wirken von Ignatius, Johannes und Teresa und ihre Relevanz für die gegenwärtige Seelsorge blicke (Kapitel 6). Im darauffolgenden Schluss werden die zentralen Erkenntnisse meiner Untersuchung noch einmal zusammengefasst und in einen größeren Horizont gestellt (Kapitel 7). Im Anhang (Kapitel 8) nenne und erläutere ich einige Grundbegriffe aus der spanischen Mystik (Kapitel 8.1) und führe zur Veranschaulichung des historischen Wirkens von Ignatius, Johannes und Teresa mehrere Bilder auf (Kapitel 8.2).

Der Hauptteil dieser Arbeit umfasst die Kapitel 3-5. Ignatius von Loyola, Johannes vom Kreuz und Teresa von Ávila werden jeweils in einem eigenen Kapitel untersucht. Leben und Werk sind bei diesen drei Persönlichkeiten eng miteinander verwoben. Ich gehe davon aus, dass auch die poimenischen Impulse, die wir von ihnen erhalten, nur vor dem Hintergrund ihrer Biographie wirklich verständlich sind. Aus diesem Grund erfolgt zu allen dreien zu Beginn des jeweiligen Kapitels eine ausführliche Lebensbeschreibung (Kapitel 3.1, 4.1 und 5.1). Anschließend identifiziere und erläutere ich anhand ihrer Schriften spirituelle Impulse, die ich für die Seelsorge im 21. Jahrhundert für besonders zentral halte (Kapitel 3.2, 4.2 und 5.2). Bei Ignatius sind es vier und bei Johannes und Teresa jeweils zwei, d.h. insgesamt sind es vier ‚jesuitische‘ und vier ‚karmelitische‘ Impulse. Schließlich werden Ignatius, Johannes und Teresa jeweils auf den Grad ihrer Anwendung der ‚Therapievariablen‘ nach Carl Rogers und auf das Ausmaß an ‚Direktion‘ in ihrem seelsorglichen Agieren untersucht (Kapitel 3.3, 4.3 und 5.3).

Die ‚nicht-direktive‘ klientenzentrierte Therapie nach Carl Rogers ziehe ich v.a. deswegen als Vergleichsgröße heran, weil sie sowohl im profanen als auch im kirchlichen Bereich weit verbreitet und für die Ausbildung zahlreicher Psychotherapeutinnen und -therapeuten sowie christlicher Seelsorgender im deutschsprachigen Raum nach wie vor wichtig ist.93 Noch heute wird z.B. in poimenischen Lehrveranstaltungen während des Theologiestudiums oder auch in Seelsorgekursen im Rahmen des Predigerseminars häufig in positiver Form auf Carl Rogers und seine ‚Therapievariablen‘ Bezug genommen (vgl. Kapitel 2.2).94 In dieser Arbeit wird, wie oben bereits erwähnt, die Seelsorge nach Ignatius von Loyola, Johannes vom Kreuz und Teresa von Ávila deshalb auf die drei ‚Therapievariablen‘ nach Rogers und auf das Ausmaß ihrer jeweiligen ‚Direktion‘ bzw. ‚Nicht-Direktion‘ untersucht. Dabei zeigt sich, dass die Seelsorge, die uns in der spanischen Mystik begegnet, zur klientenzentrierten Therapie neben einigen Parallelen auch einzelne Differenzen aufweist. Regina Bäumer und Michael Plattig O.Carm. haben 1998 in ihrer gemeinsamen Dissertation die geistliche Begleitung der Wüstenväter mit dem Ansatz von Carl Rogers verglichen; 2012 wurde ihre damalige Arbeit – geringfügig überarbeitet – unter dem Titel Aufmerksamkeit ist das natürliche Gebet der Seele neu aufgelegt und veröffentlicht. In meiner Arbeit beziehe ich mich an verschiedenen Stellen auf dieses Werk. Mein Vorhaben, die spirituelle Tradition der Kirche mit der klientenzentrierten Therapie ins Gespräch zu bringen, ist vor diesem Hintergrund nicht originell. Allerdings fehlt in der Theologie bislang ein Vergleich der therapeutischen Konzeption nach Carl Rogers mit den seelsorglichen Ansätzen aus der spanischen Mystik. Dieses Desiderat soll nun behoben werden.

In methodischer Hinsicht sei hier auf zwei Aspekte hingewiesen, die auch Bäumer und Plattig O.Carm. in ihrem oben genannten Werk – dort natürlich bezogen auf das seelsorgliche Wirken der Wüstenväter – erwähnen. Erstens haben Ignatius, Johannes und Teresa, anders als Carl Rogers und seine Schüler/-innen, natürlich keine Verbatims oder gar Tonaufnahmen hinterlassen, durch die wir den Verlauf ihrer seelsorglichen Begegnungen detailliert untersuchen könnten. Wenn wir trotzdem ihr poimenisches Grundkonzept und ihr Selbstverständnis als Seelsorgende erschließen wollen, müssen wir dies weithin auf ‚indirekte‘ Weise tun. Wir sind verstärkt auf ihre seelsorglich motivierten Briefe, auf entsprechende Ausführungen in ihren Prosawerken und auf glaubwürdige schriftliche Fremdzeugnisse angewiesen. Zweitens bestehen zwischen den Werken der spanischen Mystik des 16. Jahrhunderts und der klientenzentrierten Therapie nach Carl Rogers (sowie ihrer fortdauernden Rezeption im 21. Jahrhundert) aufgrund der großen Zeitdifferenz grundlegende Unterschiede hinsichtlich des hermeneutischen Zugangs; es handelt sich um unterschiedliche ‚Systeme‘. Deshalb kann es zwischen diesen Konzepten und Herangehensweisen keinen sinnvollen Vergleich auf der Ebene von Begriff und Theorie geben. Möglich und plausibel ist allerdings ein Nebeneinanderstellen verschiedener Phänomene, die in Therapie und Seelsorge erfahren und auf unterschiedliche Weise interpretiert und bearbeitet werden können.95

Den Exkurs mit der Genderdiskussion führe ich in meinem Buch v.a. aufgrund der Tatsache, dass auch an dieser Stelle ein poimenisches Forschungsdesiderat besteht. Es hat eine Bedeutung, wenn z.B. eine Frau als Seelsorgerin mit einem Mann als Seelsorgesuchendem ein Gespräch führt – oder umgekehrt. Ebenso macht es etwas aus, wenn zwei Frauen oder zwei Männer einander begegnen. In der Seelsorgeliteratur werden solche Phänomene allerdings kaum erörtert. Nur vereinzelt gibt es Monographien oder Aufsätze, die sich dieser Thematik annehmen.96 M.E. macht es Sinn, eine Genderdiskussion im Bereich der Theologie nicht im luftleeren Raum, sondern anhand konkreter Beispiele aus dem kirchlichen Leben zu führen. In meiner Arbeit versuche ich deshalb aufzuzeigen, inwieweit die ‚Männlichkeit‘ des Ignatius von Loyola und des Johannes vom Kreuz und die ‚Weiblichkeit‘ der Teresa von Ávila eine Bedeutung für ihr jeweiliges seelsorgliches Wirken hatten bzw. auf welche Weise Ignatius, Johannes und Teresa in ihrer Seelsorge ‚typisch männlich‘ bzw. ‚typisch weiblich‘ agiert haben – und welche Impulse sich dadurch wiederum für die Arbeit kirchlicher Seelsorger/-innen in der Gegenwart ergeben können. Ignatius und Johannes als sehr unterschiedliche Männer-Typen und Teresa als selbstbewusste, außergewöhnliche Frauengestalt drängen sich für eine Genderdiskussion regelrecht auf. Außerdem ist hier zu bedenken, dass sich die Erfahrung von ‚Kongruenz‘ im Kontext von Seelsorge und Beratung nach der klientenzentrierten Therapie (vgl. Kapitel 2.2) auch auf die Geschlechtlichkeit des jeweiligen Individuums bezieht.97 In diesem Sinne werden Klienten- bzw. Personzentrierung und Genderreflexion im Rahmen der vorliegenden Arbeit zu einer ganzheitlichen Betrachtung verbunden.

Johannes Boldt betont: „Mystiker(innen) sind häufig Krisen-Menschen, die auf die Veräußerlichung des Glaubens reagieren – und darauf, dass die institutionellen Formen der Frömmigkeit und die geläufigen religiösen Sprachwelten ihre Performanz verlieren.“98 Die erste Hälfte des 16. Jahrhunderts war in Europa eine Zeit des gesellschaftlichen und kirchlichen Umbruchs.99 Ähnliches kann für die erste Hälfte des 21. Jahrhunderts gesagt werden.100 Einige seelsorgliche Fragen und Antwortversuche aus der frühen Neuzeit lassen sich deshalb plausibel in die Gegenwart übertragen. Gleichwohl müssen poimenische Ansätze und Ausführungen aus der Frühneuzeit für ihre Rezeption in der Postmoderne in vielen Fällen neu interpretiert und in die aktuellen Lebensumstände eingebettet werden. I.d.R. lassen sich die Gedanken und Impulse aus dem 16. Jahrhundert nicht eins zu eins, sondern nur ‚gebrochen‘ ins Hier und Jetzt übertragen. Im Hauptteil dieser Arbeit wird der Versuch unternommen, dieses anspruchsvolle Unterfangen umzusetzen.

Als Primärquellen für Leben und Werk der drei bedeutenden Persönlichkeiten dienen mir grundsätzlich sämtliche Schriften, die uns von ihnen selbst überliefert sind (vgl. Kapitel 3.1, 4.1 und 5.1). Hinsichtlich der größeren Werke beziehe ich mich v.a. auf den Pilgerbericht und das Exerzitienbuch des Ignatius, auf die Dunkle Nacht des Johannes und auf das Buch des Lebens und die Wohnungen der Inneren Burg der Teresa. In besonderem Maße lege ich meinen Untersuchungen allerdings die Briefe zugrunde, die uns von den dreien jeweils erhalten sind. Von Johannes vom Kreuz sind uns lediglich 33 Briefe und Brieffragmente überliefert.101 Diese reichen aber m.E. aus, um den Stil seiner schriftlichen Seelsorge und Begleitung grob zu rekonstruieren. Von Teresa von Ávila sind ca. 480 (der ursprünglich wohl weit über 10.000 verfassten) Briefe und Brieffragmente erhalten.102 Ignatius von Loyola schließlich hat der Nachwelt ca. 6.815 Briefe, Brieffragmente und Unterweisungen hinterlassen; wie viele er darüber hinaus geschrieben hat, ist nicht bekannt.103 In seinem Fall bedarf es bei der Fülle des Materials einer begründeten Auswahl. Außerdem wissen wir von Ignatius, dass er – anders als Johannes und Teresa, die die meisten ihrer Briefe selbst und fast ausnahmslos in spanischer Sprache geschrieben haben – die überwiegende Zahl seiner Briefe, ob nun auf Spanisch, Italienisch, Latein oder Portugiesisch, von einem Sekretär hat abfassen lassen. In vielen Fällen lässt sich nicht mehr genau rekonstruieren, welche textlichen Abschnitte daraus direkt auf die Formulierungen des Ordensgenerals zurückgehen und welche nicht. Es ist aber davon auszugehen, dass Ignatius die Briefe, die in seinem Namen geschrieben worden sind, stets inhaltlich gebilligt hat.104

Im Hinblick auf den Inhalt der überlieferten Briefe sei hier auf einen bestimmten Aspekt noch besonders hingewiesen. Im 21. Jahrhundert gelten Differenzierungen und Einordnungen, die im Rahmen eines kommunikativen Geschehens zu einer ‚Rollenklarheit‘ aller Beteiligten führen, als professionelle Notwendigkeit.105 Im 16. Jahrhundert wurde diese Rollenklarheit aber noch nicht im gleichen Maße eingefordert. Gerade anhand der Briefe und Brieffragmente, die uns von Ignatius, Johannes und Teresa erhalten sind, zeigt sich, dass ihre Rollen im Austausch mit anderen Menschen immer wieder verschwimmen. Bisweilen ist unklar, ob ein Schriftstück z.B. als primär ‚seelsorglich‘ oder als eher ‚organisatorisch‘ zu klassifizieren ist; ob also gerade der Seelsorger oder z.B. eher der Ordensgründer spricht, ist bei manchen Texten schwer zu entscheiden. Deshalb braucht es im Rahmen der Untersuchung dieser Briefe auf ihren Nutzen für die gegenwärtigen Poimenik m.E. ein möglichst ‚weites‘ Verständnis von Seelsorge. Andernfalls könnten viele poimenisch relevante Ausführungen von Ignatius, Johannes und Teresa aufgrund einer anachronistischen und deshalb unsachgemäßen Grenzziehung unberücksichtigt bleiben.

Auf Archivstudien habe ich im Rahmen meiner Untersuchungen verzichtet. Die vorliegende Arbeit ist nicht kirchenhistorisch, sondern praktisch-theologisch konzipiert. Außerdem sind die benötigten Quellen, wie die entsprechenden (spanischen und deutschen) Ausgaben einschließlich Apparat und Anmerkungen zeigen, in Fülle vorhanden und weithin zuverlässig überliefert. Direkte und indirekte Zitate aus den Schriften von Ignatius, Johannes und Teresa erfolgen in diesem Buch i.d.R. aus wissenschaftlich anerkannten deutschen Übersetzun-gen. Bei Ignatius beziehe ich mich hier v.a. auf die Ausgaben Geistliche Übungen, Bericht des Pilgers sowie Briefe und Unterweisungen von Peter Knauer SJ (erstmals erschienen 1998, 2015 und 1993); bei Johannes lege ich die fünfbändige vollständige Neuübersetzung seiner Werke durch Ulrich Dobhan OCD, Elisabeth Hense O.Carm. und Elisabeth Peeters OCD zugrunde (erstmals erschienen 1995-2000), bei Teresa wiederum die zweibändige Gesamtausgabe und Neuübersetzung ihrer Werke und Briefe durch Ulrich Dobhan OCD und Elisabeth Peeters OCD (erstmals erschienen 2015).

Ignatius von Loyola, Johannes vom Kreuz und Teresa von Ávila waren in den letzten Jahren und Jahrzehnten Gegenstand intensiver Forschungen – insbesondere, wenn auch nicht ausschließlich, in Spanien. Im deutschen Sprachraum gilt das umfassende Werk Spanische Mystik. Darstellung und Deutung von Irene Behn (erstmals erschienen 1957) weiterhin als Standardpublikation zum besagten Thema; auch bei der Erarbeitung des vorliegenden Buches habe ich es immer wieder herangezogen. Gleichwohl sind in den vergangenen 30 Jahren viele aktuellere Werke zu Ignatius, Johannes und Teresa veröffentlicht worden – sowohl in deutscher als auch in spanischer Sprache. Die wohl bedeutendste wissenschaftliche Veröffentlichung spanischer Provenienz aus den letzten Jahren zu Ignatius von Loyola erfolgte 2007 in Gestalt des zweibändigen Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, das von einer Expertengruppe für ignatianische Spiritualität erarbeitet worden ist. Darüber hinaus ist auf die Biographie Ignacio de Loyola (erstmals erschienen 2013) von Enrique García Hernán zu verweisen. Unter den deutschsprachigen Veröffentlichungen aus den letzten Jahren haben v.a. die Bücher Ignatius von Loyola. Meister der Spiritualität (erstmals erschienen 2001) sowie, als dessen bearbeitete Neuausgabe, Ignatius von Loyola. Leben – Werk – Spiritualität (erstmals erschienen 2010) von Stefan Kiechle SJ weite Verbreitung und Akzeptanz gefunden, ebenso die Biographie Ignatius von Loyola. Gründer des Jesuitenordens (erstmals erschienen 2006) von Helmut Feld. Darüber hinaus wird seit einigen Jahren durch Stefan Kiechle SJ, Willi Lambert SJ und Stefan Hofmann SJ die Reihe Ignatianische Impulse mit bislang 97 kleinen Veröffentlichungen zur Spiritualität und zur Theologie des berühmten Basken herausgegeben.

Bedeutende jüngere Monographien zu Johannes und Teresa, die für meine Arbeit von Bedeutung sind, zeichnen sich oftmals durch eine gegenüber früheren Veröffentlichungen verstärkte Berücksichtigung des sozialgeschichtlichen Kontextes aus. Dies gilt in der spanischen Literatur z.B. für die beiden Werke San Juan de la Cruz von José Vicente Rodríguez OCD (erstmals erschienen 2012) und Teresa de Ávila y la España de su tiempo von Joseph Pérez (erstmals erschienen 2007). Im deutschen Sprachraum ist in den letzten 30 Jahren zu Teresa von Ávila deutlich mehr geforscht und geschrieben worden als zu Johannes vom Kreuz. In Bezug auf letzteren wird weiterhin oftmals die populärwissenschaftliche Biographie Johannes vom Kreuz von Ulrich Dobhan OCD und Reinhard Körner OCD (erstmals erschienen 1992) herangezogen. Erstere hingegen wird u.a. durch die von Elisabeth Münzebrock verfasste Biographie Teresa von Ávila (erstmals erschienen 2004) sowie durch Mariano Delgados Werk Das zarte Pfeifen des Hirten (erstmals erschienen 2017), ein ebenso biographisch geprägtes Buch über Teresa unter besonderer Berücksichtigung ihrer Schrift Die Wohnungen der Inneren Burg, zeitgemäß erschlossen. Darüber hinaus ist auf die Reihe KARMELimpulse hinzuweisen, eine Quartalsschrift zur Vertiefung des geistlichen Lebens aus karmelitischer Perspektive. Diese Reihe, die seit 1991 vom Teresianischen Karmel in Deutschland herausgegeben wird, liefert – gut recherchiert und wissenschaftlich fundiert – historische, theologische und spirituelle Impulse in der Tradition von Johannes vom Kreuz und Teresa von Ávila.

Bezüglich Rechtschreibung und Zeichensetzung orientiere ich mich in der vorliegenden Arbeit an den aktuell (2024) in Deutschlang geltenden Regeln. Allerdings werden in Zitaten einzelne Wörter, die einer veralteten Rechtschreibung folgen, unverändert übernommen; auch auf das sonst übliche Kennzeichnen einer fehlerhaften Schreibung durch ‚[sic!]‘ wird in solchen Fällen verzichtet. Gleiches gilt auch für deutschsprachige Wörter, die zwar nach den aktuellen Rechtschreibregeln der Bundesrepublik fehlerhaft sind, nicht aber nach jenen aus einem anderen deutschsprachigen Land (insbesondere der Schweiz). Den spanischen Vornamen des Ignatius von Loyola, Iñigo, schreibe ich ohne Akzent akut auf dem I; bei Teresa von Ávila habe ich mich für die Schreibweise ohne ‚h‘ und ohne ‚i‘ im Vornamen und mit Akzent akut über dem ‚A‘ in der Ortsangabe entschieden. Fremde Zitate, in denen diese Dinge anders gehandhabt werden, bleiben aber unverändert. Direkte Zitate aus spanischen Fachbüchern werden im Fließtext in einer von mir selbst angefertigten deutschen Übersetzung wiedergegeben und in einer Fußnote im spanischen Original aufgeführt. Die spanischen Begriffe, die für die Mystik von Ignatius, Johannes und Teresa von besonderer Bedeutung sind und deshalb im Anhang eigens übersetzt und erklärt werden (vgl. Kapitel 8.1), werden im Fließtext der Arbeit kursiv in eckigen Klammern angeführt. Die Bilder im Anhang sind – sofern nicht anders angegeben – meine eigenen Aufnahmen (vgl. Kapitel 8.2).



1 Vgl. Zimmerling: Evangelische Mystik, S. 10.

2 Vgl. Boldt: Mystik und Seelsorge, S. 49.

3 Vgl. Zimmerling: Evangelische Mystik, S. 218ff.

4 Bobert: Jesus-Gebet und neue Mystik, S. 11.

5 Leppin: Die fremde Reformation, S. 209.

6 So mit Zimmerling: Evangelische Spiritualität. S. 15f.

7 Vgl. Zimmerling: Evangelische Mystik, S. 22.

8 Vgl. Leppin: Ruhen in Gott, S. 11f.

9 Zimmerling: Evangelische Mystik, S. 12.

10 Vgl. Zimmerling: Mystik als Intensivform von Spiritualität

(Rundbrief GFcM 1/2023), S. 11.

11 Vgl. Leppin: Ruhen in Gott, S. 11f.

12 Vgl. Zimmerling: Evangelische Mystik, S. 13.

13 Vgl. Münzebrock: Teresa von Ávila, S. 77.

14 Vgl. Albrecht: Psychologie des mystischen Bewusstseins, S. 282.

15 Behn: Spanische Mystik, S. 7.

16 Vgl. Zimmerling: Evangelische Mystik, S. 13f.

17 Vgl. Zimmerling: Evangelische Mystik, S. 13f.

18 Vgl. Leppin: Die fremde Reformation, S. 214.

19 So mit Wehr: Martin Luther – Mystik und Freiheit, S. 11f.

20 Vgl. Zimmerling: Evangelische Mystik, S. 46.

21 Vgl. García-Mateo SJ: Martin Luther – Ignatius von Loyola – Teresa von Avila (GuL 59, 5/1986), S. 343.

22 So mit García-Mateo SJ: Martin Luther – Ignatius von Loyola – Teresa von Avila (GuL 59, 5/1986), S. 343.

23 García-Mateo SJ: Martin Luther – Ignatius von Loyola – Teresa von Avila

(GuL 59, 5/1986), S. 343.

24 So mit García-Mateo SJ: Martin Luther – Ignatius von Loyola – Teresa von Avila (GuL 59, 5/1986), S. 344.

25 Vgl. Zimmerling: Evangelische Mystik, S. 19f.

26 Vgl. Leppin: Die fremde Reformation, S. 187ff.

27 Vgl. Leppin: Die fremde Reformation, S. 200ff.

28 Vgl. Zimmerling: Evangelische Mystik, S. 58ff.

29 Vgl. Zimmerling: Evangelische Mystik, S. 28f.

30 Vgl. Zimmerling: Evangelische Spiritualität, S. 23.

31 Vgl. Bobert: Jesus-Gebet und neue Mystik, S. 19ff.

32 Vgl. Zimmerling: Evangelische Mystik, S. 44f.

33 Vgl. Zimmerling: Evangelische Mystik, S. 255.

34 Münzebrock: Teresa von Ávila, S. 158.

35 Vgl. z.B. Greiner/Ritter: Geistlich begleiten – Einführung, S. 11ff.

36 Vgl. Rabus/Abe: Geistliche Begleitung und Pastoralpsychologie, S. 99.

37 Vgl. z.B. Gorres: Geistliche Begleitung als mystagogische Seelsorge, S. 132ff.

38 Vgl. Schubert/Klein: Postmoderne (bpb.de).

39 Vgl. Berger: Jesus, S. 23.

40 So mit Eyselein: Vergewisserung, S. 255.

41 Vgl. Nigg: Vom Geheimnis der Mönche, S. 13.

42 Nigg: Vom Geheimnis der Mönche, S. 13.

43 Vgl. Sieck: Mystikerinnen, S. 200f.

44 Vgl. Boldt: Mystik und Seelsorge, S. 49.

45 So mit Ruhbach: Offenheit für den ankommenden Gott, S. 9f.

46 Sommer: Die bedeutendsten Mystiker, S. 9.

47 So mit Boldt: Mystik und Seelsorge, S. 93f.

48 Vgl. Zimmerling: Evangelische Mystik, S. 237ff.

49 So mit Wiggermann: Seelsorge und Spiritualität, S. 9.

50 So mit Körner OCD: Mit Gott auf Du und Du, S. 9ff.

51 So mit Bobert: Jesus-Gebet und neue Mystik, S. 95.

52 Vgl. Mt 8,6 par.

53 So mit Staymann: Herr, ich bin nicht würdig (kirche-im-swr.de).

54 Vgl. Bobert: Jesus-Gebet und neue Mystik, S. 290ff.

55 WA 54,185f.; zitiert nach Leppin: Martin Luther, S. 107f.

56 Vgl. Mattheß: Einssein mit Gott – das Ziel der Mystik (katholisch.de).

57 Vgl. Behn: Spanische Mystik, S. 760f.

58 Vgl. Klessmann: Seelsorge, S. 7f.

59 Vgl. Nicol: Grundwissen Praktische Theologie, S. 99ff.

60 Vgl. Nicol: Grundwissen Praktische Theologie, S. 101.

61 Vgl. Herbst: beziehungsweise, S. 67f.

62 Vgl. Nicol: Grundwissen Praktische Theologie, S. 126.

63 So mit Schult: Freiheit finden in Tradition (PTh 10/2023), S. 427.

64 Rinn: Seelsorge ist divers (DPfBl 10/2022), S. 624.

65 Josuttis: Die Einführung in das Leben, S. 18.

66 Vgl. Bobert: Jesus-Gebet und neue Mystik, S. 89ff.

67 Vgl. Josuttis: Segenskräfte, S. 109f.

68 Vgl. Josuttis: Segenskräfte, S. 47ff.

69 Vgl. Bobert: Jesus-Gebet und neue Mystik, S. 267ff.

70 Vgl. Bobert: Jesus-Gebet und neue Mystik, S. 95.

71 Vgl. Bobert: Jesus-Gebet und neue Mystik, S. 6ff.

72 Vgl. Gorres: Geistliche Begleitung als mystagogische Seelsorge, S. 16ff.

73 Vgl. Gorres: Geistliche Begleitung als mystagogische Seelsorge, S. 181ff.

74 Vgl. z.B. Schult: Freiheit finden in Tradition, S. 430ff.

75 Burbach: Seelsorge in der protestantischen Kirche, S. 214.

76 Kühnle-Hahn: Erleuchtete Augen des Herzens (DPfBl 3/2023), S. 150.

77 Vgl. Meyer-Blanck/Weyel: Studien- und Arbeitsbuch PT, S. 138.

78 Vgl. Ziemer: Seelsorgelehre, S. 175ff.

79 So mit Zimmerling: Heilwerden durch Erzählen (WzM 5/2023), S. 393.

80 So mit Boldt: Mystik und Seelsorge, S. 7f.

81 Bobert: Seelsorge in der Postmoderne, S. 258ff.

82 Vgl. Raschzok: Evangelische Aszetik, S. 41f.

83 Vgl. Nicol: Grundwissen Praktische Theologie, S, 99ff.

84 Vgl. Josuttis: Segenskräfte, S. 47ff.

85 Vgl. Herbst: beziehungsweise, S. 90f.

86 Vgl. Ziemer: Seelsorgelehre, S. 175ff.

87 Vgl. Klessmann: Seelsorge, S. 178ff.

88 So mit Grözinger: Numinosität in Seelsorge und Psychotherapie

(WzM 2019/3), S. 221f.

89 Müller: Heilende Seelsorge, S. 11.

90 Vgl. Boldt: Mystik und Seelsorge, S. 18.

91 So mit Pagola OCD: Mística, pastoral y nueva evangelización, S. 670.

92 So mit Boldt: Mystik und Seelsorge, S. 63.

93 Vgl. Riedel-Pfäfflin/Strecker: Flügel für alle, S. 83.

94 Vgl. Riedel-Pfäfflin/Strecker: Flügel für alle, S. 83.

95 So mit Bäumer/Plattig O.Carm.: Aufmerksamkeit ist das natürliche Gebet, S. 94.

96 Vgl. Klessmann: Seelsorge, S. 334f.

97 Vgl. Schubert/Vogt: Genderaspekte in Seelsorge und Beratung, S. 281.

98 Boldt: Mystik und Seelsorge, S. 33.

99 Vgl. Sommer: Die bedeutendsten Mystiker, S. 163ff.

100 Vgl. Meyer-Blanck/Weyel: Studien- und Arbeitsbuch PT, S. 49ff.

101 Vgl. Dobhan OCD: Einführung in Johannes‘ Briefe, S. 19.

102 Vgl. Dobhan OCD/Peeters OCD: Einführung in Teresas Briefe, S. 32.

103 Vgl. Knauer SJ: Einleitung in die Briefe und Unterweisungen des Ignatius, S. XXV.

104 Vgl. Knauer SJ: Einleitung in die Briefe und Unterweisungen des Ignatius, S. XXVIff.

105 Vgl. Klessmann: Seelsorge, S. 321ff.


8.2  Bilder mit Beschreibung
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Il Gesu; Hauptkirche der Societas Jesu in Rom
(Bild: Wikipedia — Public Domain)
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Teresa-Statue von G. Fernandez im ,Museum der Heiligen Teresa® in Avila
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Johannes-Altar in der heutigen Klosterkirche von San José in Avila
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Johannes-Statue in der Klosterkirche bei Teresas Geburtshaus
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Kloster San José in Avila
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Grab Johannes® in einem Seitenschiff der Klosterkirche
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Johannes-Statue vor dem Altarraum der Klosterkirche
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Innenhof des Klosters mit Teresas sieben ,Wohnungen® auf dem Boden
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Festung Arévalo; zeitweise Wohn- und Ausbildungsort des Ignatius
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Konvent Unbeschuhter Karmelitinnen an der Stelle von

Teresas Geburtshaus in Avila (links Klosterkirche; rechts Klausur)
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Plaza de San Juan de la Cruz in Medina del Campo
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Klosterkirche der ersten Unbeschuhten Karmeliten in Segovia






