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Bemerkung der Herausgeber der Studien zur theologischen Ethik»

Die Theologie der Spiritualitit ist klassischerweise ein Teil der Moraltheologie —
und es sollte heute ein Anliegen sein, die theologische Ethik wieder um diese so
wichtige Dimension zu erweitern. Die Epoche, mit der sich das vorliegende Werk
befasst (die Auseinandersetzungen um amour pur und amour propre) ist nun eben
eine, wenn nicht die Schliisselepoche, in der die beiden Spuren der «Moral» und
des «Glaubenslebens» auseinanderzulaufen begannen. Unsere Reihe verfolgt ei-
nen wiederum breiten Begriff von «Moraly, zu dem die Spiritualitat integral ge-
hort —und eine Theologie der Spiritualitit mit einer Perspektive auf das Handeln
und Agieren des Menschen in Welt und Sein aufnimmt. Deshalb sind wir froh
und dankbar, ein Werk, das sich innertheologisch der Fundamentaltheologie zu-
ordnet, hier publizieren zu diirfen. Fundamentale Theologie ist in der Perspektive
des Buches eine unverzichtbare Dimension einer fundamentalen Ethik.



EINSTIMMUNG: FRAGEND VOR DEM ERBE EINES GEIST-
LICHEN KLASSIKERS

Das Wichtigste, was ein Ubersetzer treffen muss,

ist die Atmosphire des Buches ...

Man muss sich ganz auf die innere Gestalt und den inneren Klang des Buches einlassen,
und das ist nur moglich, wenn man diese Gestalt und diesen Klang in sich nachbildet

und mit dem Buch atmet.'

Zum Vorrat an Deutungen, den das Christentum bereithielt und -halt, z&hlt zentral
das Narrativ der gottlichen Vorsehung.? Jahrhundertelang haben Menschen darauf
zuriickgegriffen und selbstverstindlich ihr Dasein sub specie providentiae wahrge-
nommen, gedeutet und gelebt. Seit geraumer Zeit aber hat jene kulturelle Entwick-
lung, die man als das «Ende der groflen Erzdhlungen»® bezeichnet, auch dieses
Narrativ eingeholt. Die Lehre von der Vorsehung hat einen betrichtlichen Plausibi-
litatsverlust erlitten und ist aus vielen Griinden mindestens fragwiirdig geworden,
mitunter suspekt. Paul Ricceur spitzt diese Auseinandersetzung zu, wenn er mar-
kant von der «Destruktion ... Gottes ... alsletzten Ort der Zuflucht, als Vorsehung»
spricht, ja sogar vom «Tod des Vorsehungsgottes»+, und dezidiert Abschied nimmt
von allen «teleologischen Metaphysiken»®. Nur ein solcher Gott verdiene es, die Re-
ligionskritik Nietzsches und Freuds zu tiberleben, der sich nicht linger mit den At-
tributen der Vorsehung umgibt. Zukunftsfahig wire fiir Ricceur lediglich ein Gott,
der «mich nicht beschiitzen will, sondern mich vielmehr den Gefahren eines Le-
bens aussetzt, das allein menschenwiirdig genannt werden konnte»®. Alles kindli-
che Schutzbediirfnis miisse entsprechend in Klammern gesetzt werden.” Der er-
wachsen-freie Mensch und ein vorsehender Gott wirken nicht kompatibel.

Vor diesem Hintergrund scheint es sich tiberraschend, ja anachronistisch aus-
zunehmen, dass ein schlankes Werk der franzésischen Spiritualitatsgeschichte
aus der ersten Halfte des 18. Jahrhunderts, das man lange dem Jesuiten Jean-Pierre

1 P. MERCIER, Das Gewicht der Worte, Miinchen 2021, 277.

2 Zur besseren Lesbarkeit tauchen im vorliegenden Band nicht durchgingig mannliche und
weibliche Sprachformen auf. Es wird auch das generische Maskulinum verwendet. Es bezieht
sich dann —sofern nicht anders kenntlich gemacht —auf alle Geschlechter.

3 Vgl.J. LYOTARD, Das postmoderne Wissen: Ein Bericht, Wien 2019.

4 P. RICGUR, Hermeneutik und Psychoanalyse — Der Konflikt der Interpretationen, Bd. 11, Miinchen
1974, 300.

5 Ebd. 305, dhnlich 307.

6 Ebd.305f.

7 Vgl.ebd. 306.
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de Caussade® zugeschrieben hat, bis in die Gegenwart hinein in vielen Sprachen
Neueditionen erlebt. Nach wie vor zeitigt es eine Rezeptionsgeschichte, die sich
nicht vorrangig negativ abgrenzt, sondern weitgehend bereichert zeigt. Lesende
scheinen, die obige Formulierung Merciers aufgreifend, mit diesem Buch zu at-
men. Der Traité «’Abandon a la Providence divine»® bietet einen Deutungshori-
zont an, der unter dem Schliisselbegriff des sacrement du moment présent Transzen-
denz und Immanenz, Vorsehung und konkreten Augenblick so korreliert, dass
zwar der Verborgenheit des gottlichen Wirkens durchgingig Rechnung getragen
wird. Zugleich aber stimuliert die Schrift dazu, mitten in der Exponiertheit des
Alltags den Glauben an einen vorsehend inspirierenden, beistehenden, fiigenden
und so auch schiitzenden Gott zu wagen und sich ihm hinzugeben.

Diese Ungleichzeitigkeit wirft Fragen auf. Halten Menschen die «transzenden-
tale Obdachlosigkeit» ihres Alltags nicht aus und klammern sich so an einen
«Trost», der im letzten naiv und irrational ist —und irgendwann an der Wirklich-
keit scheitert? Appelliert das Werk nur an das nostalgische Potential im Men-
schen, der mit der verlorenen Gewissheit der groflen Erzdhlung «Vorsehung»
nicht leben, sich mit der Spurensuche zwischen vielen «kleinen Erzahlungen»
nicht abfinden kann und so einer verzauberten Welt nachtrauert? Wenn auch
Zeitgenossen auf so einen Klassiker ansprechen, handelt es sich womdglich um
«Enttduschungsverarbeitungstechniken»'? Spiirt der homo faber zusehends mehr
Gewicht, Uberforderung und Grenzen des «Selbst ist der Mann/die Frau» und
kommt angesichts der Unverfiigbarkeit des Daseins dankbar darauf zuriick, sich
der Vorsehung hingeben zu kénnen, um Handlungslasten zu reduzieren auf die
Reichweite menschlicher Handlungskapazitit?" Suchen Menschen «eine tiber-
menschliche Garantie dafiir, dass — was immer sie machselig anrichten und wie

8 Aus der Sicht der gegenwirtigen Forschungslage bleiben Entstehung und Verfasserschaft
weitgehend im Dunklen oder kénnen nur hypothetisch aufgehellt werden, wie 1.2.1 weiter entfal-
ten wird. Da die letzten franzosischen Editoren Michel Olphe-Galliard, Jacques Gagey und Do-
minique Salin im Abgleich mit den authentischen Schriften Caussades iibereinstimmend davon
ausgehen, Caussade nicht linger als Verfasser anzusehen, ist der Name «Caussade» jeweils in An-
fithrungszeichen gesetzt, wenn es um die Autorschaft geht.

o Diese hermeneutische Studie verwendet als Textgrundlage die aktuellste textkritische fran-
zosische Edition nach dem sog. «<Manuskript von Montmirail» (siche dazu 1.2.1), die der Jesuit
Dominique Salin 2005 besorgt hat: L’Abandon a la Providence divine, autrefois attribué a Jean-Pierre de
Caussade, Nouvelle édition établie et présentée par D. SALIN, s.j., Paris 2005. Bei den Zitaten aus
diesem Traité wird jeweils nur das Kiirzel <Abandon» mit der entsprechenden Seitenzahl angege-
ben. Die Ubersetzungen ins Deutsche stammen vom Autor dieser Studie.

10 O. MARQUARD, Abschiedvom Prinzipiellen— Philosophische Studien, Stuttgart1991, 81. Marquards
Gedanken widmen sich der Wiederkehr des Fatums, konnen aber dhnlich auf den Vorsehungsge-
danken bezogen werden.

11 Vgl.ebd. 79.
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schlimm es dadurch auch wird — in der Geschichte das Bessere und schliefSlich
das Gute herauskommt»'*? Gebietet aber ein philosophisch-theologischer Realis-
mus dann nicht, solche Deutungsmuster, wie sie der Traité anbietet, als defensiv
zu durchschauen, von ihnen Abstand zu nehmen und sich tapfer, ntichtern und
erwachsen der Wirklichkeit zu stellen etsi providentia non daretur?

Eine theologisch verantwortete Hermeneutik des Werkes muss sich dem kiih-
len Gegenwind solcher Fragen aussetzen. Manches spricht dafiir, die Popularitit
des Klassikers einzuordnen in eine Ambiguitdt, die seit einiger Zeit auffillt und
zu denken gibt. Wihrend aus philosophisch-theologischer Warte die Vorse-
hungslehreim Zuge der Aufklarung immer mehr in die Krise geraten und dekons-
truiert worden ist, scheint der Vorsehungsglaube davon wenig bertihrt.” Er er-
weist sich als resistent und vital — zumindest im Sinne des Glaubens an ein
«<hdchstes, inhaltlich unbestimmtes Etwas, das alles fiigt und wirkt»'+. Erklart sich
die ungebrochene Wirkungsgeschichte daher, dass «UAbandon a la Providence
divine» diesen Glauben einfach bedient, um im unbehausten Alltag wider alle
Evidenz eine gewisse Daseinsgeborgenheit zu vermitteln? Fiittert die Schrift den
spirituellen Hunger des Herzens nach Griinden, die die Vernunft nicht mittragt —
und damit einen «Fideismus des Dennoch»*, der ein vorsehendes Wirken gegen
alle Bedenken einfach weiter behauptet?

Vor einem zu rasch antwortenden Ja ist einer gegenldufigen Fragerichtung eine
Stimme zu geben. Liefe sich die Rezeption des Klassikers bis hinein in die Gegen-
wart nichtauch lesen als Symptom eines ernst zu nehmenden Vermissens und als
Ausdruck eines durchaus geistvollen und auch intellektuell zurechnungsfihigen
sensus fidelium,

« deresinmitten aller berechtigten Anfragen an einvorsehendes Handeln Gottes nicht fiir
iiberzeugend halt, das Gotteskonzept so zu transformieren, dass ihm jede Handlungs-
potenz und Geschichtsmdchtigkeit abgesprochen wird?

+ der getroffen von der Rede des «Sakraments des gegenwirtigen Augenblicks» beunru-
higt und sehnsuchtsvoll zugleich die zeitgendssische Desintegration von Glaube und
Alltagserfahrung als Mangel empfindet, und so Ausschau hdlt nach einer plausiblen
Alltagsmystik—wohl wissend oder zumindest ahnend, dass sie anders, komplexer, offe-
ner, tastender formuliert werden muss als in der Ursprungszeit des Traité?

12 Ebd. 83.

13 Dazu ausfiihrlicher 4.1.7.

14 G. SCHNEIDER-FLUME, Folgt das Schicksal einem Plan? — Uberlegungen zur konkreten Rede des
christlichen Glaubensvon der Vorsehung, in: A. BERLEJUNG/R. HECKL (Hg.), Ex oriente lux— Studien zur
Theologie des Alten Testaments, Leipzig 2012, 571588, 571.

15 R. BERNHARDT, Was heiflt «Handeln Gottes»? — eine Rekonstruktion der Lehre von der Vorsehung,
Wien/Berlin 2008, 17.
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« der sich einen Sinn bewahrt oder ein geschdrftes Gespiir entwickelt hat fiir die Dimensi-
on der Unverfiigbarkeit im eigenen Dasein, diese Wahrnehmung nicht aus seinem Got-
tesbezug heraushalten machte — und sich entsprechend fragt, ob bzw. wie Hingabe eine
dem Menschen angemessene, reife und erwachsene Haltung sein konnte?

+ der im Traité einen Grundzug biblischer Spiritualitdt wieder entdeckt und sich von da-
her nicht einverstanden zeigt, Vulnerabilitit und menschliches Hilfs- und Schutzbe-
diirfnis vor Gott undifferenziert unter Projektionsverdacht zu stellen, als kindlich-re-
gressiv zu etikettieren und so zur «categoria non grata> werden zu lassen?

- und der mit all dem der Zunft der Theologinnen und Theologen zu denken gibt, diese
Impulse in stellvertretender Reflexion aufzunehmen und das Ergebnis dann als Ange-
bot an glaubende und suchende Menschen zuriickzugeben?

Wenn diese Studie aus systematisch-theologischer Perspektive eine Hermeneu-
tik von «L’Abandon a la Providence divine» und damit auch eine Ubersetzung in
die Sprache der Gegenwart wagt, dann geschieht das im Spannungsfeld der hier
angedeuteten Fragerichtungen.

Der hermeneutische Parcours, der in den iiberbriickenden Teilen der einzel-
nen Kapitel jeweils genauer erschlossen wird, sei hier nur in den groflen Schritten
skizziert. Vor dem Hintergrund der Kriteriologie eines geistlichen Klassikers
wird im ersten Kapitel zunichst eingeholt, was hier vorausgesetzt wurde: Dass es
gut begriindet ist, <’Abandon a la Providence divine» als einen Klassiker der Spi-
ritualititsgeschichte anzusehen. Zugleich legt dieses Kapitel insofern den Grund
fiir den weiteren Gang, als es methodisch zu kldaren versucht, welche Richtung
eine Hermeneutik eines geistlichen Klassikers auf der Hohe der Zeit einzuschla-
gen hat. Weil dazu zentral die Beachtung des Zeitindexes jeder Spiritualitit ge-
hort, erkundet das zweite Kapitel den urspriinglichen Sitz im Leben in der Epo-
che, fiir die der Traité responsiv einen kairologischen Stil des Christseins ent-
wickelt. Damit ist der Boden bereitet, im dritten Kapitel in einer aufmerksamen
Lektiire des Textes die theologieimprignierten Schliisselthemen zu heben: vor al-
lem Vorsehung, Hingabe', Sakrament des gegenwirtigen Augenblicks und damit
verbunden jene Gedanken, die sich sekundierend um diese Schliisselbegriffe her-
um gruppieren. Zugleich will das Kapitel dabei dem Mangel abhelfen, dass es bis
in die Gegenwart hinein wenige kritische Studien zur Theologie des Traité gibt.””

16 Die Wiedergabe des Schliisselbegriffs abandon mit «Hingabe» folgt der deutschen Ausgabe des
Traité (J. DE CAUSSADE, Hingabe an Gottes Vorsehung, unveranderter Nachdruck der 1963 in der
Reihe «Licht vom Licht» erschienenen Ausgabe, tibersetzt von P. ALTO, Einsiedeln 1981). Zur An-
gemessenheit dieser Ubersetzung siehe 5.2.1.

17 «..thereare few critical studies of de Caussade’s theology» (A. FISHER, Spiritual Care in Hospi-
tal and the Theology of Jean Pierre de Caussade: A Chaplain’s View, in: Journal for the Study of Spirituali-
ty1(2011), 6575, 68).
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Indem das zweite und dritte Kapitel sich, noch einmal mit Mercier gesprochen, so
auf die innere Gestalt und den inneren Klang und damit die Atmosphire des Bu-
ches einlassen, ist der Weg geoffnet fiir eine hermeneutische Ubersetzung ins
Heute, der sich die beiden finalen Kapitel widmen. Kapitel vier befragt, die Schliis-
selthemen betreffend, zeitdiagnostisch den Gegenwartshorizont und tiberbriickt
zugleich den «garstigen Graben», der vom Ursprungshorizont trennt, indem er
Entwicklungslinien nachzeichnet. Das fiinfte Kapitel schlielich unternimmt
den Versuch, mit dem Traité atmend und seine Atmosphire nachbildend kairolo-
gisch eine Alltagsmystik'® und damit einen Stil des Christseins fiir die Gegenwart
theologisch zu begriinden und zu entwickeln. Diese beiden Kapitel nehmen eine
Versuchung des Ubersetzens ernst, die Mercier mit seiner Titelfigur, dem Uber-
setzer Simon Leyland, meisterhaft beschrieben hat: nimlich dass die «<notwendi-
ge Aneignung der fremden Stimme»" die «Illusion einer eigenen Stimme» schafft.
Es gilt fiir die Ubersetzenden, den «Schritt hin zur eigenen Stimme»*° zu wagen.
Auch bei der Hermeneutik geistlicher Klassiker wird diese Versuchung begegnen,
insofern die eigene Stimme der jeweiligen Rezipierenden mit ihrer Gegenwart oft
wenig gewiirdigt wurde.

Diese hermeneutische Erschliefung geschieht auf dem Forum der Fundamen-
taltheologie. Zweifellos gibt es Uberschneidungen vor allem mit der Theologie der
Spiritualitdt, der ja, so Walter Principe, als ein Arbeitsgebiet auch die systema-
tisch-theologische Reflexion jener Phinomene aufgegeben ist, die sich in der Spi-
ritualitdtsgeschichte zeigen.* So gewiss also die Grenzen hier flieend sind, domi-
niert doch die fundamentaltheologische Optik, und zwar nicht nur, weil mit der
Hingabe als Modus des Glaubensaktes und der Frage nach dem Handeln bzw. Wir-
ken Gottes?* klassische fundamentaltheologische Themen zur Verhandlung ste-

18 Der Begriff «Mystik» wird in dieser Studie im weiten Sinn des «Bewusstseins der gottlichen
Gegenwart» und eines korrespondierenden Lebensstils verwendet, wie ihn auch Bernard
McGinn seinem opus magnum «Die Mystik im Abendland» zugrunde gelegt hat (siche dazu vor
allem «Das Wesen der Mystik. Eine heuristische Skizze», in: B. MCGINN, Die Mystik im Abendland,
Bd. 1: Urspriinge, iibersetzt von C. MAASS, Freiburg i. Br. 1994, 11—20).

19 P. MERCIER, Das Gewicht der Worte, 45.

20 Ebd. 46.

21 W. PRINCIPE, Toward defining Spirituality, in: K. CoLLINs (Hg.), Exploring Christian Spirituality —
An Ecumenical Reader, Michigan 2000, 43—59, 43 f.

22 In Teilen der Fachliteratur wird debattiert, welcher der beiden Begriffe in seiner analogen
Ubertragung auf Gottes unvorstellbares und unverfiighares immanentes Walten angemessener
sei. Lisanne Teuchert bringt die Akzentuierungen treffend auf den Punkt: <Wihrend Handeln als
personaler, intentionaler, zielorientierter und darin zeitlich begrenzter Akt aufzufassen ist, evo-
ziert der Begriff des Wirkens eine haufig nicht-personale, nicht intentionale und dadurch zeitlich
offenere Struktur» (L. TEUCHERT, Gottes transformatives Handeln — Eschatologische Perspektivierung
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hen. Der Fundamentaltheologie geht es ja um die Reflexion der christlichen Rede
von Gott vor dem Horizont der Gegenwart und im Kontext der Lebenswelt heuti-
ger Menschen. Sie weifs sich dabei konfrontiert mit einem «tiefreichenden Zwie-
spaltigwerden jener Voraussetzungen ..., die es vor der européischen Aufklarung
erlaubten, von Gott, Offenbarung, Erlosung, Kirche als Wirklichkeiten zu spre-
chen, auf die man sich verniinftigerweise einlassen durfte» und stellt sich der Her-
ausforderung, sie durchzuarbeiten.” Das soeben markierte Spannungsfeld gegen-
laufiger Fragen hat schon durchscheinen lassen, dass auch die Rede von einem
vorsehenden und hingabewiirdigen Gott, wie sie der Traité an der Schwelle zur
Aufklarung noch voraussetzt, unter diese Zwiespiltigkeiten fillt — die noch ein-
mal verstarkt wurden durch die ideologisch-propagandistische Vereinnahmung
des Vorsehungsbegriffs in politischen Systemen. Zudem bietet die Fundamental-
theologie als die theologische Dialogdisziplin par excellence die geeignete Plattform
tiir ein Gesprach verschiedener Disziplinen und Herangehensweisen, die jeweils
ihren unerldsslichen Beitrag leisten zur Hermeneutik des Werkes: philosophisch-
theologische Standards der Hermeneutik, eine historische Vergewisserung des
Ursprungshorizonts und der Rezeptionsgeschichte, eine «exegetische» Untersu-
chung des Textes selbst, ein zeitdiagnostischer Blick auf den Gegenwartshorizont
und schliefSlich systematisch-theologische Erwigungen zur Grundlegung einer
Alltagsmystik und eines Stils des Christseins auf der Hohe der Zeit.

der Vorsehungslehre bei Romano Guardini, Christian Link und dem «Open theism», Gottingen 2018, 67). Bei-
de Begriffe weisen ihre spezifischen Chancen und Grenzen auf: Wihrend die Rede vom Handeln
aufgrund ihrer Nachbarschaft zum Machen leicht anthropomorphe Konnotationen und die Er-
wartung unterscheidbarer Wahrnehmbarkeit weckt, der Verzicht darauf aber in die Nahe der Inef-
fabilitat bringt, ist der Begriff des Wirkens zwar unspezifischer, entstammt aber dem Bildspende-
bereich der Physik und Chemie und kann damit Assoziationen des Mechanischen oder
Automatischen wachrufen. Einige der Veroffentlichungen zum Thema tendieren dazu, den Begriff
des Wirkens zu bevorzugen, gestehen aber doch zu, dass der «Begriff des Handelns nicht einfach
falsch oder nur menschliche, womdglich interessegeleitete Projektion ist» (so C. BUCHNER, Wie
kann Gottin der Weltwirken?— Uberlegungen zu einer theologischen Hermeneutik des Sich-Gebens, Freiburg
i. Br. 2010, 20). Da «Handeln» und «Wirken» bei allen Akzentsetzungen die grofle gemeinsame
Schnittmenge verbindet, Gottes Transimmanenz zu beschreiben, und aufgrund der skizzierten
Ambivalenzen beider Begriffe hat sich die vorliegende Studie nicht klar fiir einen von ihnen ent-
schieden, sondern verwendet beide. Durch dieses Aufgreifen beider Termini entstehen zudem,
ahnlich wie die Bibel bei der Rede vom Handeln Gottes bewusst Begriffe und Metaphern kombi-
niert, «Brechungen, die die jeweiligen Konkretionen von Aussagen ... wieder verschwimmen
lassen und so bewusst auf die Grenzen menschlicher Rede» von Gottes Walten verweisen. Es er-
gibt sich ein «Unscharfebereichy, der dieses gottliche Walten letztlich als Geheimnis durchschei-
nen lasst (M. BEINTKER, Das Handeln Gottes in der Erfahrung des Glaubens — Einfiihrung, in: DERS.|
A. PHILIPPS (Hg.), Das Handeln Gottes in der Erfahrung des Glaubens , Gottingen 2021, 1116, 13).

23 J. WERBICK, Den Glauben verantworten — Eine Fundamentaltheologie, Freiburg i. Br. 2000, XIII.



EINSTIMMUNG 17

So fragend heutige Lesende vor dem Erbe des Klassikers stehen, neugierig-emp-
fanglich und kritisch zugleich, stimuliert die ungebrochene Wirkungsgeschichte
die theologische Reflexion zu einem kreativen Umgang mit der Erbmasse — in-
dem sie sich zunichst auf die innere Gestalt und den inneren Klang des Buches
einldsst und dessen Atmosphire zu treffen versucht und dann sondierend diese
Atmosphire in und fiir die Gegenwart iibersetzt — mit einer eigenen Stimme. Die
Gedanken sind Lesenden angeboten, die eine Alltagsmystik vermissen und su-
chen und dabei wissen, den Kredit, den sie einem vorsehenden Gott gegebenen-
falls mit ihrer Hingabe einrdumen, nicht ohne Risikobereitschaft abbuchen zu
konnen, aber auch nicht ohne verniinftige Vorleistungen.

24 Die Formulierung verdanke ich: H. SANDER, Glaubensriume — Topologische Dogmatik, Bd. 1,
Mainz 2019, 9.






1 EIN GEISTLICHER KLASSIKER, SEINE WIRKUNGS-
GESCHICHTE UND DIE FRAGE EINER ANGEMESSENEN
HERMENEUTIK

1.1«L’Abandon a la Providence divine» — ein geistlicher Klassiker

«Klassiker existieren»' konstatiert David Tracy schlicht — als eine Gegebenheit je-
der Kultur. Nachdem Michel de Certeau in seinem wegweisenden Aufsatz «Kultu-
ren und Spiritualititen»* von 1966 die Geschichtlichkeit der Spiritualitit hervor-
gehoben hat, hat man sich vor allem in der anglo-amerikanischen Theologie der
Spiritualitat seit den 7oer Jahren des 20. Jahrhunderts engagiert dem Desiderat ei-
ner neuen Hermeneutik geistlicher Klassiker gewidmet, die sich auf der Hohe der
Zeit bewegen sollte und sich von den neueren philosophischen Reflexionen wie
etwa denen von Gadamer und Ricceur inspirieren liefS. In diesem Rahmen wen-
deten sich die Autoren auch der Frage zu, welche Kriterien einen Klassiker der
Frommigkeitsgeschichte ausmachen. Als spirituelle Klassiker konnen demzufol-
ge Werke gelten, die

* dazu beigetragen haben, eine bestimmte Kultur zu begriinden und zu gestalten,

+ aber nicht nur aus antiquarischem Interesse gelesen werden, sondern deren Fragen im-
mer noch Relevanz haben.+ Sie artikulieren eine Frage, die es wiirdig ist, gefragt zu wer-
den, und eine Antwort, die es wert ist, erwogen zu werden.> Einem Klassiker zu begeg-
nen heifst, «sich in Fragen und Antworten verstrickt zu finden, die des menschlichen
Geistes als eines freiheitlich verfassten wiirdig sind»,°

- inmitten aller soziokulturellen Bedingtheit durch ihren Ursprungskontext auch iiber
den «garstigen Graben» hinaus in andere Kontexte hereinsprechen und somit nicht ein-
fach ihrer Zeit voraus sind, auf deren Fragen sie eingehen, aber iiber ihre Zeit hinaus-
weisen. «Obwohl Klassiker ihrem Ursprung und Ausdruck nach hichst partikuldr sind,
verfiigen sie iiber die Moglichkeit, universal in ihrer Wirkung zu sein.»” Sie sind gekenn-
zeichnet durch eine gewisse (nicht absolute!) Zeitlosigkeit, insofern sie in Beriihrung

1 D. TrRAcCY, The Analogical Imagination — Christian Theology and the Culture of pluralism, New York
1981, 107.

2 M. CERTEAU, Kulturen und Spiritualititen, in: Conc 2 (1966), 655-667. Der Aufsatz wurde in neu-
er Ubersetzung aufgenommenin: M. CERTEAU, GlaubensSchwachheit, iibers. v.M. LAUBLE, Stutt-
gart 2009, 41-60.

Vgl. D. TRACY, Theologie als Gesprich — Eine postmoderne Hermeneutik, Mainz 1993, 26.

Vgl.P. SHELDRAKE, Spirituality and History — Questions of Interpretation and Method, London 1991, 174.
Vgl. D. TRACY, The Analogical Imagination, 102.

DERS., Theologie als Gespriich, 36.

N o AW

Ebd. 26. Siche auch: P. SHELDRAKE, Explorations in Spirituality — History, Theology and Social
Practice, Mahwah New Jersey 2010, 42.
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KAPITEL 1

bringen mit dem, was in der christlichen Tradition bleibend lebendig ist. Inmitten aller
Unterschiedenheit lassen sie die Lesenden eine Ahnlichkeit wahrnehmen,® wecken aber
zugleich eine «Lust am anderen», verbunden mit der Weigerung, «alles mit den Augen
einer Kultur, seiner Kultur zu sehen»°.

- eine gewisse Normativitdt beanspruchen kénnen und durch die Stirke des Uberkom-

menen eine nicht-autoritire Autoritit haben' — so dass spdtere Einlassungen zum
Thema nicht an ihnen vorbei kommen.

- einen Bedeutungsiiberschuss aufweisen, der dem Autor nicht unbedingt bewusst gewe-

sen sein muss und den spitere Zeiten ausschopfen, so dass die deutende Aneignung sol-
cher Werke nie abgeschlossen ist. Sie haben eine bis in die Gegenwart reichende Wir-
kungs- und Rezeptionsgeschichte ausgelost — und entbinden eine Pluralitit an
Lekttireweisen.™ Der durch seine Schriftwerdung vom Autor und seiner Zeit in gewisser
Weise dekontextualisierte Klassiker kann immer neu rekontextualisiert werden.

- einen Anspruch auf Aufmerksamkeit erheben, die Kraft haben, Resonanz zu erzeugen,

die Rezipienten mit ihrer jeweiligen Selbstidentitdt zu tiberraschen und/oder zu erschiit-
tern, daher auch deren gegenwiirtigen Deutungshorizont' unterbrechen und herausfor-
dern. Sie versetzen die Subjektivitit der Lesenden in eine «neue Schwebe»'. Spirituelle
Klassiker interpretieren uns, wihrend wir sie interpretieren und bieten einen (neuen)
Deutungshorizont an fiir deutungsbediirftige Ereignisse. Mitten darin bergen sie die
Verheifung, dass es sich lohnen kannte, sich ihnen auszusetzen: Etwas anderes konnte
der Fall sein; " eine andere Weise, glaubend in der Welt zu sein, konnte erschlossen wer-
den, so dass sie locken, das Risiko einer Lektiire® einzugehen — die womaglich inspiriert
und transformiert auf sich selbst und die Welt zuriickkommen ldsst.

« «committed texts»” sind, also zum Inhalt nicht in kiihl-wissenschaftlicher Distanziert-

heit bleiben, sondern sich als davon existentiell involviert und erfahrungserprobt™ zu

8 Vgl.D. TRACY, Theologie als Gesprich, 36.

9 M. CERTEAU, GlaubensSchwachheit, 66.

10 Vgl. D. TRACY, The Analogical Imagination, 351.
1 Vgl.ebd. 113.
12 Vgl.P. RICGEUR, Du texte d l’action, Paris 1986, 125.

13 Unter Deutungshorizont sei hier die Summe der Perspektiven (Einstellungen, Haltungen,
Werte) verstanden, mit denen Menschen ihre Erfahrungen immer schon interpretieren und sich
soim Leben orientieren.

14 P. RIC@UR, Philosophische und theologische Hermeneutik, in: DERS.[E. JUNGEL, Metapher — Zur
Hermeneutik religidser Sprache, Miinchen 1974, 33.

15 Vgl. D. TRACY, The Analogical Imagination, 102.
16 Vgl.ebd. 115.
17 P. SHELDRAKE, Explorations in Spirituality, 41.

18 Vgl. W. WRIGHT, The Spiritual Classics as Spiritual Guides, in: The Way Supplement 73 (1992),
36—48, 41.
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erkennen geben. In Klassikern bebt nach, dass etwas durch die Autoren hindurch ge-
gangen ist, dass sie etwas getrieben hat, was sie nicht zur Ruhe hat kommen lassen und
ihnen zu denken und gestalten gab.” Thre Absicht ist daher nicht primdr informativ,
sondern transformativ, sie wollen die Lesenden in das «commitment» hineinnehmen.

- in Abgrenzung von fachtheologischer Literatur eine eher technische bzw. dogmatisch-
definierende Sprache vermeiden, hdufig einen fast poetischen Gebrauch von Bildern
machen, praktische Anleitungen bieten und sapientiale Ziige tragen und so den christ-
lichen Glauben performativ in einen Lebensstil iibersetzen sowie eine zugdngliche
Landkarte zum Erkunden der Lebenstiefe geben.>°

- im Unterschied zu anderen Klassikern, etwa aus Kunst und Wissenschaft, ein erschlie-

[endes Deutungsangebot fiir das Gesamt der Wirklichkeit anbieten und nicht nur fiir

einen Teilbereich.*
Vor dem Hintergrund dieser Kriteriologie geschieht die Anndherung an den Klas-
siker, dessen Hermeneutik im Focus dieser Arbeit steht, zunichst durch die Au-
gen derer, bei denen er eine Wirkungsgeschichte im gerade umrissenen Sinn aus-
gelost hat. Dieses Vorgehen ist ungewohnlich, hat aber seinen eigenen Reiz. Seit
dem Erscheinen von «LAbandon a la Providence divine» bis zur jiingsten Vergan-
genheit ldsst sich eine ungebrochene Rezeption nachverfolgen. Nachdem P. Henri
Ramiére SJ 1861 das Bindchen herausgegeben hatte, das seinen Sitz im Leben
wohlin Visitandinnenkonventen zu Anfang des 18. Jahrhunderts hat, und es dem
Jesuiten Jean-Pierre de Caussade (1675—1751) als Autor zuschrieb, erreichte es von
der Erstauflage 1861 bis zum Jahr 1930 allein in Frankreich 22 Auflagen mit einer
Gesamtstirke von 78.000 Exemplaren.** Vermutlich hat nur die «Histoire d’'une
ame» der hl. Therese von Lisieux einen weiteren Verbreitungsradius gehabt.? Bis
in die Gegenwart hinein wird dem Werk im schlanken Format der Rang eines
geistlichen Klassikers zuerkannt. Schnell sei es als Meisterstiick christlicher Spiri-

19 Vgl. dazu das Kapitel zur Inspiration von Autoren bei E. SALMANN, Der geteilte Logos — Zum
offenen Prozess von neuzeitlichem Denken und Theologie, Rom 1992, 172 ff.

20 Vgl. P. SHELDRAKE, Spirituality and History, 165.

21 Vgl. D. TRACY, The Analogical Imagination, 163.

22 Vgl. Einfithrung zu: J.-P. DE CAUSSADE, Hingabe an Gottes Vorsehung, unverdnderter Nach-
druck der 1963 in der Reihe «Licht vom Licht» erschienen Ausgabe, tibers. v. P. ALTO, Einsiedeln
1981, 11. Siche auch: M. OLPHE-GALLIARD, Caussade, in: DSp. I, Paris 1953, 357—370, 369.

23 So die Einschitzung Muccis in: G. Mucct, Jean-Pierre de Caussade — Autenticita critica e valore di
una spiritualitd, in: La Civilta Cattolica 156 (2005), 32—40, 32.
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tualitdt erkannt worden®+ und ein popularer Klassiker geblieben,” der Autor ge-
hore zu den klassischen Meistern der Hingabelehre,*® das dichte Werk habe auf
theologischer wie geistlicher Ebene seinen Wert bei unzahligen gebildeten wie
einfachen Lesenden bewahrt.” Es gehore mit Teresa von Avila, Johannes vom
Kreuz und Franz von Sales zu den zehn groflen Klassikern seit Bernhard von
Clairvaux.*® Anlasslich einer englischen Neuauflage 2011 urteilte man, das Werk
habe den Test der Zeit bestanden. >

Der sich anschliefende Durchgang durch die Rezeptionsgeschichte verfolgt
verschiedene Ziele. Zunidchst soll er die gerade gebiindelten Einschitzungen be-
wahrheiten und aufweisen, dass die Einordnung des Traité in die Reihe geistlicher
Klassiker vor dem Hintergrund der préisentierten Kriteriologie gute Griinde hat.
Neben dem Beleg fiir das «Dass» einer Wirkungsgeschichte, die einen Klassiker
ausmacht, dient er aber vor allem als Grundlage, einen unterscheidenden Blick
auf das <Wie» der Rezeption zu werfen. Da die Hermeneutik von «’Abandon a la
Providence divine» im Focus dieser Arbeit steht, wird zu fragen sein: Was neh-
men die einzelnen Rezipienten als thematisches «Gravitations- und Bebenzen-
trum»*° des Werkes wahr? Wo horen sie den «Herzschlag des Autors»*? Wie wird

24 Vgl.R. FOSTER, Introduction, in: The Sacrament of the Present Moment, iibers. v.K. MUGGERIDGE,
New York 1989, X—XXIV, XV: «... it was quickly recognized as a masterpiece of Christian spiritu-
ality comparable to the writings of St. Francis de Sales, St. Teresa of Avila and St. John of the
Cross.»

25 Vgl. P. SHEDRAKE, Introduction, in: DERs. (Hg.), Surrender to Christ for Mission — French Spiritual

Traditions, Collegeville Minnesota 2018, 1-14, 5: «... the book has remained a popular spiritual
classic.»
26 Vgl. M. OLPHE-GALLIARD, Caussade, 369: «... le P. de Caussade compte parmi les maitres

classiques de 'abandon.»

27 Vgl. G. Mucct, Jean-Pierre de Caussade, 39: «... 'Abandon ... conserva il suo valore sul piano
teologico e spirituale, come ¢ dimostrato dagli studi e dal successo, che, da centocinquant’ anni
quel piccolo e denso trattato he ottenuto presso innumerevoli lettori, dotti e semplici, de dalla
consimilie letteratura ascetico-mistica che esso ha suscitato.»

28 Vgl. D. KNOWLES, Introduction, in: FR. J. P. DE CAUSSADE, S], Self~Abdandonment to Divine
Providence, iibers. v. A. THOROLD, Springfield Illinois 1962, V=XV, V: «The treatise on Self-Aban-
donment is a spiritual classic of the first order ... If we set ourselves to choose the ten greatest
spiritual guides since St. Bernard —a magnificent list, indeed, including St. Teresa, St. John of the
Cross and St. Francis of Sales— it would without a doubt be necessary to find a place for Father de
Caussade.»

29 Vgl. . MIRUS, Fr. Jean-Pierre de Caussade, SJ: Abandon Yourself to this Book, online: https://www.
catholicculture.org/commentary/fr-jean-pierre-de-caussade-sj-abandon-yourself-to-this-
book/ (11.01.2022): It has stood the test of time.»

30 E. SALMANN, Der geteilte Logos, 175.

31 W. WRIGHT, The Spiritual Classics as Spiritual Guides, 38.


https://www.catholicculture.org/commentary/fr-jean-pierre-de-caussade-sj-abandon-yourself-to-this-book/
https://www.catholicculture.org/commentary/fr-jean-pierre-de-caussade-sj-abandon-yourself-to-this-book/
https://www.catholicculture.org/commentary/fr-jean-pierre-de-caussade-sj-abandon-yourself-to-this-book/
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die «Partitur des Textes» jeweils aufgefithrt?:> Welche Art der Hermeneutik wen-
den die Autorinnen und Autoren jeweils an, die den Traité rezipieren? Wie weit
etwa wird das Werk eher als zeitlos giiltiges Artefakt betrachtet und damit — still-
schweigend — eine hohe Kontinuitét zwischen Ursprungs- und Rezeptionshori-
zont vorausgesetzt? Inwieweit wird die Kontextualitdt reflektiert, inwieweit be-
gegnet also ein Bewusstsein der unterschiedlichen kulturellen und theologischen
Perspektiven von Werk und Rezipient? Vor diesem Hintergrund wird dann die
Frage nach einer angemessenen Hermeneutik geistlicher Klassiker gestellt, die
nicht hinter den philosophischen Standards der Gegenwart zurtick bleibt.
SchlieSlich ist dieser Durchgang im Gadamerschen Sinn ein «Einriicken in ein
Uberlieferungsgeschehen, in dem sich Vergangenheit und Gegenwart bestindig
vermitteln»* und in dem wir immer schon stehen und an dem wir immer schon
partizipieren — ob bewusst oder unbewusst. «Kein klassischer Text begegnet uns
in reiner oder autonomer Gestalt. Vielmehr fiihrt jeder Klassiker die Geschichte
seiner eigenen konfliktreichen Rezeptionsgeschichte mit sich.»** Wir stehen in
diesen Traditionen, ganz gleich, ob wir sie kennen oder nicht. Von ihnen be-
stimmt zu werden, springt allen willentlichen Verfigungen voraus und wirkt
auch dort, wo man dessen nicht gewahr ist.» Man findet sich schon in diese Tradi-
tionen verstrickt vor, kann ihnen nicht entrinnen. Moglicherweise sind viele
Menschen heute also nicht direkt von «Caussade», sondern eher von seiner/ihrer
Wirkungsgeschichte gepragt, und auch das keineswegs unbedingt direkt tiber ein
rezipierendes Werk, sondern iiber dessen Resonanz in (Glaubens-)Zeugnissen
bzw. Lebensdeutungen relevanter Bezugspersonen, durch die ihnen die entspre-
chenden Autoren sozusagen anonym und inkognito vermittelt wurden. In der
Vorstruktur des Verstehens und Aneignens von Wirklichkeit ist man moglicher-
weise auf Umwegen also schon geprigt vom Traité, der natiirlich seinerseits in ei-
ner langen Frommigkeitsgeschichte steht und vieles daraus in sich kondensiert.
«Es ist uns nicht gegeben, diese Vergangenheit nicht gehabt zu haben. Sie tiberlebt
in uns.»** Daher Gadamers dringliche Forderung, sich der Wirkungsgeschichte
bewusst zu werden bzw. eine «Wachheit des wirkungsgeschichtlichen Bewusst-

32 Zur Metapher der Lektiire als Auffithrung einer Partitur: P. RICGEUR, Zeit und Erzdhlung, Bd.
11I: Die erzihlte Zeit, Paderborn 2007, 272.

33 H. GADAMER, Wahrheit und Methode — Grundziige einer philosophischen Hermeneutik, Tibingen
2010, 295.

34 D. TRACY, Theologie als Gesprich, 28. Ahnlich 103: Klassische Texte erreichen uns stets nurim
Zusammenhang mit der vielfiltigen und mehrdeutigen Wirkungsgeschichte ihrer eigenen Pro-
duktion und all ihrer fritheren Rezeptionen.»

35 Vgl. H. GANDER, Erhebung der Geschichtlichkeit des Verstehens zum hermeneutischen Prinzip (GW 1,
270-311), in: G. FIGAL, (Hg.), Hans-Georg Gadamer: Wahrheit und Methode, Berlin 2007, 107.

36 M. CERTEAU, GlaubensSchwachheit, 68.
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seins» zu entwickeln.” Diese Bewusstwerdung dient der (natiirlich immer frag-
mentarisch bleibenden) Erhellung der eigenen Situation, in der wir uns als von
dieser Wirkungsgeschichte impragniert vorfinden —von ihr bereichert, aber auch
mehrdeutig beriihrt, befreit, méglicherweise auch verformt.* Das wache Eintau-
chen in die Wirkungsgeschichte gleicht damit einer «Psychoanalyse der Gegen-
wart»* und ermoglicht dann einen Schritt zu je mehr Freiheit im Sinne einer be-
wussteren, wohlwollend kritischen Unterscheidung, inwieweit die tiberkom-
menen Deutungsmuster das Potential haben, deutungsbediirftige Ereignisse der
Gegenwart zu erschlieflen.

1.2 «’Abandon a la Providence divine» — Wegmarken der Rezeptionsgeschichte
1.2.1 DER WEG ZUR ERSTEDITION 1861 ALS ERSTES GREIFBARES KAPITEL
DER WIRKUNGSGESCHICHTE

Schon die geradezu abenteuerliche Geschichte der Herausgabe des Traité zeigt
sich als Reflex der Anziehungskraft des Werkes und markiert das Incipit der Re-
zeptionsgeschichte. Sie beginnt in gewisser Weise mit Mére Frangoise-Ignace de
Bassompiere, die von 1718-1724 Oberin des Visitandinnenkonvents von Meaux
war. Wihrend ihrer Zeit dort hatte sie einige geistliche Schriften zusammenge-
tragen, von denen viele dem Bischof der Stadt, Jacques Bénigne Bossuet (1627
1704) zugeschrieben wurden,* einige aber moglicherweise auch aus der Feder
von Madame Guyon (1648-1717)* stammen, die von Januar bis September 1695 im
Kloster von Meaux eine Klosterhaft verbringt — oder ihrem Schiilerkreis.“> Nach
ihrer Riickkehr in ihr Heimatkloster in Nancy konnte Mére Francoise-Ignace ei-
nige selbst transkribierte Kopien dieser Manuskripte beisteuern, um die Biblio-
thek ihres Konventes damit anzureichern. Mit der Zeit wurde der Konvent in
Nancy zu einem Zentrum der (Re-)Produktion geistlicher Literatur, die sich an
der Spiritualitit Madame Guyons inspirierte.® So bekam nach 1738 Sceur Marie-
Anne-Thérése de Rosen von ihrer Oberin und Tante Marie-Anne-Sophie de

37 H. GADAMER, Wahrheit und Methode, 306; 312.

38 Vgl. D. TRACY, The Analogical Imagination, 105. Der Anspruch des Klassikers sei fascinans und
tremendum (ebd. 131).

39 M. CERTEAU, GlaubensSchwachheit, 69.

40 Bossuet war seit 1681 Bischof von Meaux.

41 Der volle Name lautet: Jeanne-Marie Bouvier de La Motte Guyon. Unter Historikern hat sich
die Bezeichnung «<Madame Guyon» durchgesetzt, die daher auch fur diese Arbeit iibernommen
wird.

42 Vgl. M. OLPHE-GALLIARD, La Théologie mystique en France au XVIII. siécle: Le Pére de Caussade,
Paris1984,187.

43 Vgl.D. SALIN, Introduction, in: L’Abandon ala Providence divine, autrefois attribué a Jean-Pierre de
Caussade, Nouvelle édition établie et présentée par D. SALIN, s. j., Paris 2005, 730, 19.
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Rottembourg die Aufgabe anvertraut, einige erbauliche Schriften aus diesem Ar-
chiv zusammen zu tragen, mit dem Ziel, sie unter den Schwestern und dartiber
hinaus Interessierten kursieren zu lassen. Dabei wihlte sie auch eine Reihe von
Briefen aus, biindelte sie und stellte sie unter den Titel «Le traité ot 1 on decouvre
la vraie science de la perfection du salut». Sie sah sich als Kopistin allerdings ver-
anlasst, dem kleinen Werk als ein Korrektiv einen «Avis»+ voranzustellen, der die
Lesenden vor einer missverstindlichen Lektiire warnen sollte. So weist sie darauf
hin, dass die Schrift sich nicht an Anfinger auf dem geistlichen Weg richte und
gewisse Missverstandnisse moglich seien, etwa hinsichtlich der Notwendigkeit
geistlicher Begleitung, des Fortdauerns des freien Willens und einer die Besonder-
heit einebnende Interpretation der Verkiindigung an Maria im ersten Kapitel. Sie
will auf diese Weise der [llusion vorbeugen, es gebe einen Stand der passiven Hin-
gabe und des Ruhens in Gott, aus dem man nicht herausfallen konne. Neben die-
sem Avis steht ein Avant-propos, das Michel Olphe-Galliard Mére Marie-Anne-So-
phie de Rottembourg, der Oberin von Meaux, zuschreibt.# Sie zeigt sich weit
weniger besorgt um den Inhalt der Schrift, stellt heraus, sie sei kompiliert aus
Briefen einer «<schonen, sehr innerlichen Seele»*S, eines Kirchenmannes und Got-
tesfreundes an die Oberin eines Konventes, deutet aber zugleich an, dass es sich
um eine gekiirzte bzw. bereinigte Fassung handelt. Im Gegensatz zum Avis findet
sich hier geradezu eine Leseempfehlung: «Selig die Seele, die mit Mut die Lektio-
nen annehmen wird, die er [der Autor; MH] hier gibt.»# Von Nancy aus scheint
das kleine Werk in Form von Abschriften in einigen franzésischen Konventen
der Visitandinnen zirkuliert*® und die Franzosische Revolution tiberstanden zu
haben, denn Mitte des 19. Jahrhunderts wird Mére de Vaux, die Generaloberin des
Ordens, im Konvent von Montmirail auf das Manuskript aufmerksam.* Im Un-
terschied zu anderen erhaltenen Manuskripten enthilt es auf dem Deckblatt die
Zuschreibung zu Jean-Pierre de Caussade als Autor.>® Dieser Jesuit war in den

44 Vgl. Abandon, 197 f.

45 Vgl.M. OLPHE-GALLIARD, La Théologie mystique, 154.

46 «Unebelle ame, trés intérieur» (Abandon, 198).

47 «Heureuse 'ame qui embrassera avec courage les lecons qu'il y donnel» (ebd.).

48 Es sind neben dem verdoffentlichten Manuskript von Montmirail weitere Manuskripte erhal-
ten (vgl. M. OLPHE-GALLIARD, La Théologie mystique, 153).

49 Vgl. ebd. 188. Urspriinglich gehorte das Manuskript, so eine handschriftliche Erwidhnung,
dem dritten Kloster der Visitandinnen in Paris, und gelangte wihrend der Revolution in den Be-
sitz der Herzogin von Doudeauville, die den Visitandinnen sehr verbunden war und in der Res-
taurationszeit das Kloster in Mont-mirail griindete (vgl. D. SALIN, Introduction, 9).

50 Vgl. J. GAGEY, Introduction générale, in: LAbandon a la providence divine d'une dame de Lorraine au
XVllle siécle, suivi des Lettres spirituelles de Jean-Pierre Caussade a cette dame, hg. von J. GAGEY,
Grenoble 2001, 5-118, 27.
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3o0er-Jahren des 18. Jahrhunderts Seelsorger im Visitandinnenkonvent von Nancy.
Wer auch immer diesen Namen auf das Manuskript gesetzt hat und wann auch
immer es geschehen ist: War diese Attribution moglicherweise hilfreich, weil nur
durch das «Patronat» eines Jesuiten Zugang zu einem Werk eréffnet werden konn-
te, das inmitten der nach dem Quietismusstreit angespannten Lage angesichts
seiner Freiheit Angst machen konnte?*' Die Generaloberin hilt die Schrift jeden-
falls fir geeignet, zur Gebetspraxis glaubender Menschen beizutragen. Trotzdem
bleibt sie unsicher, was eine Publikation betrifft, und legt daher die kompilierten
Briefe mehreren Jesuiten vor, um deren Urteil zu erfragen. Der erste Zensor, der
namentlich bekanntist, P. Louis Hilaire SJ, sicht eine zu starke Ndhe zum Quietis-
mus, vermutet sogar eine gnostische Inspiration.** Die Begriffspragung «Sakra-
ment des gegenwirtigen Augenblicks» hilt er fiir nicht vertretbar. Schockiert und
emport zeigt er sich iiber das erste Kapitel, in dem er die Verkiindigung bzw. In-
karnation in ihrer heilsgeschichtlichen Besonderheit nivelliert sicht, wenn sie mit
der Gottesbegegnung im gegenwirtigen Augenblick parallelisiert wird.s* Er be-
streitet darum die Urheberschaft Caussades und hilt eine Veroffentlichung fiir
nicht ratsam. Der zweite, anonym bleibende Zensor ist genau wie P. Hilaire tiber-
rascht iiber die Bemerkungen, die die geistliche Begleitung relativieren;** auch sie
scheinen gegen Caussade als Autor zu sprechen, der kaum seine eigene Rolle als
Spiritual so desavouiert haben wiirde. Allerdings teilt er die Bedenken hinsicht-
lich des ersten Kapitels nicht und sieht hier keine Vermischung der Transzendenz
der Inkarnation mit den alltdglichen Ereignissen.** Insgesamt zeigt der zweite
Zensor geringere Reserven und hélt die Lehre von der Hingabe an Gott im gegen-
wirtigen Augenblick fiir eine gewisse Sorte Menschen durchaus fiir geeignet.
Dennoch zdgert auch er in der Frage der Publikation. Mére de Vaux jedoch ris-
kiert einen neuen Versuch, indem sie das Manuskript an weitere Jesuiten schickt.
Einer von ihnen, P. Edmund du Bouchaud, hilt das Werk fiir einen «trésor», und es
ist schlieflich P. Henri Ramiére, der sich sehr dafiir stark macht, das Werk zu ver-
offentlichen. Der Pariser Theologe Jacques Gagey** ist in seinen Forschungen auf
einen Brief von Sceur Marie-Cécile Fervel gestofSen, der Archivarin des Visitan-
dinnenkonvents in Nancy. P. Henri Ramiére scheint sich vor der Publikation an
sie gewendet zu haben, um bestitigt zu bekommen, ob die auf dem Deckblatt

51 So mutmafit Gagey: «... le (parrainage» jésuite de 'opuscule aura été utile pour ouvrirl’acceés a
un texte dont la liberté, au XIXe siécle, faisait peur» (ebd. 7).

52 Vgl. M. OLPHE-GALLIARD, La Théologie mystique, 157.

53 Vgl.ebd. 159.

54 Vgl.ebd.

55 Vgl.ebd. 167.

56 J. GAGEY, Introduction générale, 20 ff.
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dem Jesuiten Jean-Pierre de Caussade zugewiesene Verfasserschaft stichhaltig sei,
der zur fraglichen Zeit tatsdchlich Seelsorger der Visitandinnen in Nancy war.
Sceur Fervel tiberzeugte Ramiére, dass es sich bei dem Manuskript um Briefe von
P.Jean-Pierre de Caussade an Mére Marie-Anne-Sophie de Rottembourg handeln
miisse. So gab Ramiére das Werk schliefflich unter dem Namen Caussades her-
aus, allerdings nicht ohne es zuvor einer grundlegenden Uberarbeitung mitsamt
neuer Struktur unterzogen zu haben. Von der Sorge erfillt, das Werk konnte
doch in Verdacht fallen, quietistische Tendenzen zu enthalten, nahm er sich die
Freiheit, einige Stellen aus seiner Perspektive orthodoxer zu formulieren. Da er
die Aufteilung in elf Kapitel fir eine willkiirliche Entscheidung der damaligen
Kopistin hielt und auch deren Kapiteliiberschriften als nicht sinnentsprechend
ansah, ordnete er den urspriinglich in elf Kapitel unterteilten Textbestand vollig
neu auf in zwei Hauptteile bzw. Biicher, deren erstes er mit «Die Tugend der Hin-
gabe» und deren zweites er mit «Der Zustand der Hingabe» betitelte. Insofern er
auch den Gesamttitel des Manuskripts nicht fiir mit dem Inhalt konform hielt,
wihlte er auch einen neuen Titel: <CAbandon a la providence divine». Auf diese
Weise entstand ein «veritable mosaic»*” aus «Caussades» eigenen Gedanken und
denen Ramiéres. Erst 1966 hat Michel Olphe-Galliard SJ den unbereinigten, auf
dem urspriinglichen Manuskript beruhenden Textbestand der Offentlichkeit zu-
ganglich gemacht.

In der Folgezeit mehrten sich immer intensiver die Zweifel, ob die Zuschrei-
bung zu Jean-Pierre de Caussade zutreffend ist. Auch wenn es keine vollige Un-
vereinbarkeit des Traité mit den als authentisch betrachteten Schriften Caussades
gibt,*® nahmen zunichst Michel Olphe-Galliard und nach ihm andere zum einen
stilistische, zum anderen deutliche inhaltliche Differenzen wahr. Wenn etwa
Jacques le Brun in seinem 1969 erschienenen Portrit Caussades vor dem Hinter-
grund der damaligen Forschungslage meinen konnte, es scheine zunichst so, als
sei er ein Vertreter jener «iiberméfig strengen geistlichen Berater, die ihre Anbe-
fohlenen mit dem Hinweis auf die Schwere der Stinde entmutigen» und als habe
man einen «Moralisten mit jansenistischen Tendenzen vor sich»* und sich die
entsprechenden Belege fiir diesen Eindruck in den Fuflnoten ansieht, stiitzt sich

57 H. HELMS/R. EDMONSON, Introduction, in: ]. CAUSSADE, The Joy of Full Surrender, Brewster
(MA) 2008, XV-XVII, XV.

58 Siche dazu den Aufsatz von W. Wright, der den gegenwirtigen Forschungsstand hinsichtlich
der authentischen und «pseudepigraphischen» Schriften Caussades gut zusammenfasst:
W. WRIGHT, Jean-Pierre de Caussade and the Caussadian Corpus, in: R. MARYKS (Hg.), A Companion
to Jesuit Mysticism, Leiden/Boston 2017,193—224,197 f.

59 J. LE BRUN, Caussade — Hingabe an die gittliche Vorsehung, in: J. SUDBRACK/]. WALSH (Hg.),
GrofSe Gestalten christlicher Spiritualitit, Wiirzburg 1969, 31-321, 315.
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diese Ansicht ausschlielich auf die authentischen geistlichen Briefe Caussades.
Der Traité atmet dagegen, wie spdter deutlich durchscheinen wird, einen wohltu-
end anderen Geist. In der Dynamik dieser Unterscheidungen kam Michel Olphe-
Galliard kurz vor seinem Tod in seiner umfangreichen Studie aus dem Jahr 1984
zu dem Schluss, dass das Werk im Wirkungsfeld von Madame Guyon entstanden
sein muss.* Jacques Gagey vertrat in seiner Neuauflage des Traité 2001 die These,
dass es sich nicht um eine Briefsammlung Caussades handele, sondern um ein
kleines personliches Werk aus einer Hand, und zwar der einer unbekannten
Dame aus der Aristokratie von Nancy, die mit dem Visitandinnenkloster von
Nancy vertraut gewesen sei® —und mit der Caussade eine «liaison spirituelle» ge-
pflegt habe. Die von Gagey als authentisch angesehenen 32 Briefe Caussades seien
in den Jahren 1731—1734 an diese Frau gerichtet gewesen, und Caussade habe durch
diese Frau als ihr Schiitzling, ihr «protégé», die Lektion der Hingabe an die Vorse-
hung gelernt.®

Dominique Salin, der 2005 die jiingste kritische Ausgabe des Traité im Franzo-
sischen besorgte, geht wie Olphe-Galliard und Gagey davon aus, dass Caussade
nicht der Autor des Traité ist, hilt aber die iibrige Argumentation Gageys fiir we-
nig iiberzeugend; nichts spreche dafiir, definitiv von einer weiblichen Autoren-
schaft auszugehen. Salin lasst vollig offen, welchen Geschlechts oder kirchlichen
Stands der Autor oder die Autorin war und beschrankt sich auf wenige Charakte-
risierungen: Es handle sich um jemanden, der/die von der Spiritualitdit Madame
Guyons gepragt gewesen sei, und der/die bei den Visitandinnen sehr geschitzt
war, namentlich im Konvent in Nancy, und zwar in der Epoche, als Caussade, der
in Affinitdt zu dieser Spiritualitat stand, diesen Konvent frequentierte.® Salin hat
die Neuauflage daher mit dem Zusatz versehen: «autrefois attribué a Jean-Pierre
de Caussade». Um diesem Forschungsstand Rechnung zu tragen, wird in der vor-
liegenden Arbeit der Name «Caussade» stets in Anfiihrungszeichen gesetzt, so-
weit es um den Traité und dessen Autorschaft geht.

60 Vgl. M. OLPHE-GALLIARD, La Théologie mystique, 153; 180; 18;.

61 Vgl.]. GAGEY, Introduction générale, 5; 64—67.

62 Vgl. ebd. 6. So anregend die Thesen Gageys sind, bleiben sie in vielem spekulativ bzw. sind
gepragt von «certi entusiasmi eccessivi» (so G. Muccl, Jean-Pierre de Caussade — Autenticita critica e
valore di una spiritualitd, in: La Civilta Cattolica 156 (2005), 32—40, 39.

63 Vgl. D. SALIN, Introduction, 18 f., siche auch: DERS., The Treatise on Abandonment on Divine Provi-
dence, in: The Way 46 (2007), 21-36, 23 f.
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1.2.2 DIE WIRKUNGSGESCHICHTE IN EINZELNEN GESTALTEN
Nach der Editionsgeschichte als erster historisch greifbarer Rezeption werden im
Folgenden weitgehend in chronologischer Reihung einzelne Gestalten prisen-
tiert, in deren Existenzdeutung und/oder theologischem Denken «’Abandon a la
Providence divine» eine Wirkungsgeschichte entfaltet. Die mehr theologisch-
darstellende Literatur® bleibt hier aufler Acht; sie findet spater im Kapitel iiber die
theologischen Grundlinien Beriticksichtigung.

1.2.2.1 Charles de Foucauld

Gegen Ende seines Aufenthalts bei den Trappisten in Akbes, noch als Bruder Ma-
rie-Albéric, schreibt Charles de Foucauld die <Meditationen tiber das Evangelium
im Blick auf die Kardinaltugenden». Darin betrachtet de Foucauld auch die Worte
Jesu am Kreuz nach Lk 23,46: «Vater, in deine Hande lege ich meinen Geist», und
legt dem sterbenden Jesus sein spater berithmt gewordenes Hingabegebet in den
Mund — mit dem Wunsch, dass es «auch unseres sein» moge, nicht «nur das Gebet
unserer letzten Stunde, sondern aller unserer Stunden»®. Personlich ist diese Pha-
se gepragt von Ungewissheit tiber seinen weiteren Weg, seit 1893 beschiftigen ihn
Pline, eine neue Gemeinschaft im Geist von Nazareth zu griinden. Zudem wird
die Region des Klosters von Massakern an den armenischen Christen erschiittert,
auch das Priorat hitte eigentlich Ziel der Angriffe sein sollen.®® Aus einem Brief
an Schwester Augustine, eine Weile Schwester, geschrieben am Heiligen Abend
1904,% geht hervor, dass er acht Jahre zuvor durch eine andere Ordensfrau mit
dem Traité in Berithrung gekommen war, den er dann zu Beginn seines Aufent-

64 So etwa: M. OLPHE-GALLIARD, Caussade, in: DSp. 11, Paris 1953, 354-370; A. BOLAND, Le Pére
Jean-Pierre de Caussade auteur mystique, in: Nouvelle Revue Théologique 107 (1985), 238—254; J. LE
BRUN, Caussade— Hingabe an die gottliche Vorsehung,in:]. SUDBRACK/]. WALSH (Hg.), Grofe Gestalten
christlicher Spiritualitat, Wiirzburg 1969, 310-321; M. VETO, La volonté selon Caussade, in: Revue des
Sciences Religieuses 61 (1987), 129-160; M. OLPHE-GALLIARD, La Théologie mystique en France au
XVIIL siécle: Le Pére de Caussade, Paris 1984; ]. WEISMAYER, Jean-Pierre de Caussade, in: G. GRESHA-
KE/DERS. (Hg.), Quellen Geistlichen Leben III: Die Neuzeit, Mainz 1989, 188—202; G. Muccl, Jean-
Pierre de Caussade — Autenticita critica e valore di una spiritualitd, in: La Civilta Cattolica 156 (2005), 32—
40; D. SALIN, The Treatise on Abandonment on Divine Providence, in: The Way 46 (2007), 21-36;
W. WRIGHT, Jean-Pierre de Caussade and the Caussadian Corpus,in: R. MARYKS (Hg.), A Companion to
Jesuit Mysticism, Leiden/Boston 2017,193—224.

65 Zitiertnach: C. FoucAuLD, Hingabe und Nachfolge — Geistliches Lesebuch, hg. von M. WALBURG,
Miinchen/Ziirich/Wien 2005, 31.

66 Vgl. ]. S1x, Charles de Foucauld — Mit Leidenschaft und Entschlossenheit, tibers. von D. FRERICKS,
Miinchen 2008, 30 ff.

67 Vgl. C. FoucAuLD, Correspondances sahariennes — Lettres inédites aux Péres blancs et aux Sceurs
blanches (1901-1916), hg. von P. THIRIEZ[A. CHATELARD, Paris 1998, 957 f.
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halts in Nazareth gelesen hat, wobei er zeitgleich Ausziige daraus kopierte. Im
Jahr darauf fertigte er eine vollstindige Abschrift an, die man dann auch in sei-
nem Nachlass in Tamanrasset fand. Seitdem ist der Traité ftir ihn zu einem der Bii-
cher geworden, aus denen er am meisten lebte und die ihm eine grofe Hilfe wa-
ren. Seiner Cousine Marie de Bondy empfiehlt er den Kauf eines Exemplars als
«trésor» und erzahlt ihr, dass er seit zwei Jahren nicht aufhoren konne, dieses
Buch wieder und wieder zu lesen und dabei dennoch immer Neues entdecke.®®
Diese existentielle Bedeutung reflektiert sich darin, dass im XVII. Kapitel der Re-
gel der kleinen Briider vom Heiligsten Herzen Jesu aus dem Jahr 1899, in dem es
um die «Saintes Lectures» geht, also die Tischlesung der Gemeinschaft, nur ein
einziges Buch mit Autor und Titel genannt wird, ndmlich der Traité (einschlief3-
lich des Vorworts des ersten Editoren P. Ramiére), wihrend alle anderen lediglich
mit den Namen der Autoren bzw. thematisch angegeben sind.® Mittels dieses Bu-
ches, so urteilt Boulanger, habe Charles de Foucauld das Heute Gottes entdeckt
und gelernt, sich den Ereignissen hinzugeben.” So formuliert er: «Ich lebe von
Tag zu Tag, und versuche einzig, in jedem Augenblick das zu tun, was Gott gibt,
seinen Willen.»” Von da an «empfiehlt er lebhaft, den gegenwirtigen Augenblick
in einer spirituellen Haltung anzunehmen»".

1.2.2.2 Henri Bremond

Fir den einstigen Jesuiten und Historiker Henri Bremond spielt «Caussade» eine
besondere Rolle, die in seinen fast pathetischen Worten tiber ihn durchklingt. In
seiner Einfithrung zu «Bossuet maitre d’oraison», einer Neuausgabe der «Instruc-
tions spirituelles» von 1931, bekennt er, dass er vielen geistlichen Klassikern nur
eine Zeit lang seine Aufmerksamkeit zuwenden konnte, wihrend er sich von
Caussade niemals trennen konnte. «Er ist ein Freund alle Stunden, meine Fackel,
und, bei Bedarf, mein Schutzschild.»”? Er habe sich nicht nur seinen Geist angeeig-

68 Vgl. ]. BOULANGER, La priére d'abandon — Un chemin de confiance avec Charles de Foucauld, Paris
2010, 66.

69 So Johannes Chrysostomus, Teresa von Avila, Johannes vom Kreuz, Heiligenviten und eine
Kirchengeschichte. Vgl. C. FoucAULD, Réglements et directoire, Montrouge 1995, 176.

70 Vgl.]. BOULANGER, La priére d abandon, 66.

71 «Jevis au jour le jour tachant uniquement de faire, a tout instant que donne Dieu, sa volonté»
(Ubersetzung: MH; zitiertin: J. BOULANGER, La priére d abandon, 66).

72 J. S1X, Charles de Foucauld — Mit Leidenschaft und Entschlossenheit, iibers. von D. FRERICKS, Miin-
chen 2008, 50.

73 «C’est I'ami de toutes les heures, mon flambeau, et, au besoin, mon bouclier» (H. BREMOND,
Bossuet maitre d'oraison — Instructions spirituelles en forme de dialogue sur les divers états d'oraison suivant la
doctrine de M. Bossuet, par le P. Caussade, Paris 1931, V).
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net, sondern auch seine Worte. Im Blick auf den Traité urteilt Bremond, die (da-
mals) zwei Bande seien wiirdig, als gleichwertig zu dem angesehen zu werden,
was die religiose Literatur an hervorragendstem hervorgebracht habe.” In «La
Métaphysique des Saints» widmet er sich fast ganz am Ende,” sozusagen als Fina-
le, dem Traité und nennt «Caussade» einen <incomparable jésuite». Gegen den wil-
lensdominierten, antimystischen und erstickenden «ascétisme» in der Spirituali-
tat seiner Zeit habe dessen Haltung des laisser faire Dieu» die Getauften ermutigt,
aus der Gnade Christi und im Heiligen Geist zu leben. In spannender Erzahlweise
zeichnet Bremond den Prozess der Entdeckung des Werkes durch den ersten Edi-
tor P. Ramiere nach. Der Glanz der mystischen Texte habe ihn, einen Jesuiten mit
aszetischer Pragung, in Aufregung versetzt und gespalten zwischen Hingerissen-
heit und Entsetzen. Da auch er ein Mystiker gewesen sei, sei ihm die tibernatiirli-
che Inspiration der Briefe evident gewesen, zugleich aber habe er gefahrliche Ten-
denzen gewittert. Es tat sich die Frage auf, wie die Spiritualitit des dlaisser faire»
mit der quasi-offiziellen Lehre der Gesellschaft Jesu in Einklang zu bringen sei,
mit dem wahren oder angenommenen Geist des heiligen Ignatius. Die Evidenz
habe aber den Sieg davon getragen gegentiber den Vorurteilen der Schule, so dass
Ramiére das Werk veroffentlichte — allerdings nicht ohne ein wenig geglittet und
es von klugen Glossen als eine Art Gelander umgeben zu haben.

1.2.2.3 Jon Chapman

In einem Ende September 1920 datierten Brief” an einen Schriftsteller erzahlt der
englische Patristiker, Neutestamentler und spitere Abt von Downside John Chap-
man OSB, dass er «erst jetzt einiges aus der (Hingabe an Gottes Vorsehung> von P.
de Caussade gelesen» habe und damit auf ein «ausgezeichnetes» Buch gestoflen
sei.”” Chapman war zuvor vor allem von Thomas von Kempen, Teresa von Avila,
Johannes vom Kreuz, dem Autor der «Wolke des Nichtwissens» und Franz von
Sales gepragt, wurde aber in seinen letzten Lebensjahren von «Caussade» derart
beeindruckt, dass der schon vorher fiir ihn zentrale Hingabegedanke «seinen de-

74 Vgl.ebd. X.

75 Vgl.H. BREMOND, Histoire littéraire du sentiment religieux en France depuis la fin des guerres de religion
jusqu'a nos jours, Volume 111, La Métaphysique des Saints/Introduction a la philosophie de la priére, hg. von
F. TREMOLIERES, Grenoble 2006, 539.

76 Brief Nr. 17 der posthum veréffentlichten «spiritual letters», die urspriinglich der geistlichen
Begleitung dienten und in denen Chapman auf konkrete Anfragen von Laien, Ordensleuten und
Priestern antwortete, hdufig Fragen des Gebets bzw. Gebetsschwierigkeiten betreffend. Vgl.
J. CHAPMAN OSB, Geistliche Briefe, iibers. v. ]. FRYBURGEN, Einsiedeln/Koln 1945, 66—74.

77 Ebd. 74.
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finitiven Abschluss und seine letzte Vollendung»” erhielt. Die Lektiire zeitigte
eine nachhaltige Wirkung. «Caussades» Lehre von der Hingabe wurde von da an
zum bestimmenden Leitmotiv der «spiritual letters» und zur Summe seiner Bot-
schaft.” Die Wertschitzung driickt sich in seinem zwei Jahre vor seinem Tod pu-
blizierten Artikel «J. P. de Caussade»®** aus. Chapman biindelt seine ersten Lektii-
refriichte in der Bemerkung, dass die einfache Hingabe an Gott im Vollzug
keineswegs so einfach sei: «Sie ist ungefihr ebenso leicht und angenehm, als wenn
man unversehens ins Feuer tappt, und es hat auch ungefihr die gleiche Wirkung.»
Dennoch berge sich im Vollzug der Hingabe «eine unendliche Weisheit und unbe-
grenzte Giite»®. Diese Weisheit fasst er in seinem «Caussade»-Artikel in der posi-
tiven Bereitschaft zusammen, im jeweiligen Augenblick Gottes Willen fiir den je
einzelnen zu wollen, gegriindet auf dem Glauben, dass alles, was dem einzelnen
widerfihrt, Gottes Wille abbildet:

Wir kénnen im Hier und Jetzt vollkommen sein, indem wir exakt die sind, die Gott uns im

Hier und Jetzt zu sein wiinscht: Vollkommenheit ist kein erst in einer vagen und zweifelhaf-

ten Zukunft zu verwirklichendes Ziel, sondern gilt fiir diese Minute.*
Darin sieht Chapman «Caussades» neuen Beitrag zur aszetischen Literatur. In ei-
nem Brief an Algar Thorold, den Redaktor der «<Dublin Review», verfasst noch vor
der Veroffentlichung des Artikels,® geht er darauf vertiefend ein. Der Focus auf
den gegenwirtigen Augenblick erkldre sich daher, dass man Gottes Wille fiir die
Zukunft nicht voraussagen, dagegen aber immer angeben und wissen kénne, wo-
rin Gottes Wille fiir den schon gegebenen Moment besteht. Jeder «<Augenblick ist
der gnadenvolle Schleier Gottes, hinter dem sich Gottes Wirken und Gottes Wille
und damit gewissermafSen Gott selbst verbirgt und offenbart»*. Man konne zwar
im Vorfeld iiberlegen, was nachher kommt, aber wissen lasse sich der Wille Got-
tes erst, wenn der Moment eingetreten ist, woraus sich als Lebensdevise ergibt,

78 M. ROESLE OSB, Einfiihrung zu:]. CHAPMAN OSB, Geistliche Briefe, 27.

79 Vgl. S. COAKLEY, Traditions of spiritual guidance — Dom John Chapman O.S.B. (1865-1933), in: The
Way 30 (1990), 245—257, 251.

80 In: The Dublin review 188 (1931), 1-15.

81 Beide Zitate: ]. CHAPMAN OSB., Geistliche Briefe, 74.

82 J. CHAPMAN, . P. de Caussade, 6 (Ubersetzung: MH).

83 Vgl. Brief Nr. 22 vom 15.10.1930, in: ]. CHAPMAN OSB, Geistliche Briefe, 86 ff.

84 Ebd. 87. Ahnlich wie «Caussade» weitet Chapman diese Uberzeugung auch auf den Umgang
mit leidvollen Situationen aus. Er wendet sich dezidiert gegen einen «Stoizismus», der dem Lei-
denden die Schuld fiir seine Trostlosigkeit aufbiirdet und damit unter Druck setzt, daran zu ar-
beiten, weniger zu leiden. Chapman betrachtet Trostlosigkeit als Gabe Gottes zur Reinigung des
Menschen, so dass das Leiden in der Spur Jesu als Wille Gottes anzunehmen sei. Vgl. dazu:
P. BLAIR, Suffering Poorly, online: https://[www.firstthings.com/web-exclusives/2015/11/suffe-
ring-poorly (11.01.2022).
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von Augenblick zu Augenblick in Beriihrung mit Gott zu bleiben.® Anders als
«Caussade» thematisiert Chapman allerdings zugleich eine gewisse Erkennt-
nisunsicherheit des gottlichen Willens im gegenwirtigen Augenblick.* Chap-
man beansprucht damit offensichtlich, die im Traité zentrale Verborgenheit Got-
tes weiterzudenken. Gott erwarte nicht, dass wir wissen und dann tun, was
jeweils das Vollkommenste in einer gegebenen Situation ist, sondern «dass wir
tun, was wir jetzt im gegenwartigen Augenblick fiir das Vollkommenste halten».
Auf dem Unterscheidungsweg dorthin sei es nétig, um Gottes Fiihrung zu beten,
sich Gott restlos hinzugeben und nach bestem Gewissen zu handeln — was aber
keineswegs zwangsldufig davor bewahrt, im Nachhinein zu entdecken, eine fal-
sche Entscheidung getroffen zu haben.®

1.2.2.4 Réginald Garrigou-Lagrange

Der franzosische Dominikaner Réginald Garrigou-Lagrange verkorpert neben
anderen Theologen einen Neuaufbruch der spirituellen Theologie zu Beginn des
20.Jahrhunderts, der das Schisma von Aszese und Mystik nach dem Quietismus-
streit beenden wollte.®® 1917 itbernahm er am Angelicum in Rom den weltweit
ersten Lehrstuhl fur aszetische und mystische Theologie. Fiir diese Erneuerung
steht exemplarisch sein 1932 erstmals erschienenes Werk «La Providence et la
Confiance en Dieu». Mit dieser Studie, die eine stark praktische Ausrichtung hat,
will er sich ausdriicklich zwischen den beiden Flanken eines (in seinen Augen)
den menschlichen Einsatz abwertenden Quietismus auf der einen, aber auch ei-
nem fieberhaft-unruhig-sterilen Aktionismus bzw. Aszetismus bewegen.* Ne-
ben Franz von Sales, Bossuet und Pére Piny benennt der Dominikaner im vierten
Teil unter der Uberschrift «’abandon confiant a la Providence» ausdriicklich auch
«Caussade» als inspirierenden Lehrer, was sich in zahlreichen Zitationen besté-

85 Vgl.J. CHAPMAN OSB, Geistliche Briefe, 88.

86 Moglicherweise steht hier der Gedanke von Thomas im Hintergrund, dass der Mensch im
konkreten Einzelfall nicht weif}, was von Gott her geschehen soll: «In particulari nescimus quid
Deus velit; et quantum ad hoc non tenemur conformare voluntatem nostram divinae voluntati»
(STh1-11,q.19,a.10,ad1).

87 Vgl.J. CHAPMAN OSB, Geistliche Briefe, 8.

88 Siche dazu: S. PENG-KELLER, Theologie der Spiritualitit als Hermeneutik des geistlichen Lebens, in:
GulL 84 (2011), 236—249, 24124 4.

89 Vgl.R. GARRIGOU-LAGRANGE, La Providence etla Confiance en Dieu—Fidélité et Abandon, Montréal
1953, 230 ff.

90 Vgl. ebd. 231. Offensichtlich ist «Caussade» fiir Garrigou-Lagrange ein Referenzautor, der noch
die Einheit von Aszese und Mystik verkorpert. Ahnlich ordnet Wendy Wright den Traité ein:
Unter der Uberschrift «The Legacy Continues» zitiert sie das Werk als Beispiel dafiir, dass die gro-
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tigt.” In vier Prinzipien fasst er zu Beginn seine Lehre von Vorsehung und Hinga-
be zusammen:®* Alles, was geschieht, ist seit Ewigkeit von Gott vorhergesehen
und entweder von ihm gewollt oder zugelassen (1) — hier scheint der Dominikaner
in seinem Vorsehungskonzept klassisch thomistisch und in der Tat unbewegt
von zeitgendssischen Infragestellungen;? Gott kann nichts wollen und zulassen
ohne es auf das Ziel auszurichten, auf das hin er geschaffen hat, namlich seine
Giite und Vollkommenheit zu manifestieren und im Blick auf die Ehre Jesu Chris-
ti (2) und (mit Verweis auf Rom 8,28) im Blick auf das Gut derer, die ihn lieben (3).
In mehrfacher Abgrenzung von quietistischen Tendenzen betont er schlieSlich,
dass die Hingabe nicht davon dispensiert, den sich in den Geboten, Riten und Er-
eignissen manifestierenden Willen Gottes zu erfiillen (4). Das dritte Kapitel tragt
schon im Titel merklich die Spuren der Rezeption «Caussades»: «La Providence et
le devoir du moment présent.» Das jeweilige Ereignis sei ein Zeichen fiir den Wil-
len oder die Zulassung Gottes zum Wohl derer, die ihn suchen, so dass das einzig
Notwendige darin bestehe, von Tag zu Tag den Willen Gottes als providentielle
Lektion im Sinne einer Priifung oder eines Fortschreitens in der Gottesliebe zu
tun.** Vor allem um den geistlichen Reichtum des gegenwirtigen Augenblicks®
zu fassen, dient Garrigou-Lagrange «Caussade» als mit drei Seiten ausgiebig zi-
tierter Gewdhrsmann. Jeden Tag werde das Buch des Evangeliums durch den Got-
tesgeist weiter geschrieben, auch wenn das in der Nacht des Glaubens nicht sicht-
bar sei; der gegenwirtige Moment sei voller unbegrenzter Schitze, die unsere
Kapazititen tibersteigen.®® Dementsprechend wiirdigt der Dominikaner mit den
entsprechenden Evangelienstellen Mt 25,21.23 und Lk 19,17 immer neu die Treue
im Kleinen?” und warnt mit «Caussade» etwa vor geistlicher Lektiire, die diese
kleinen Dinge abwertet.*®

Ben Themen des sog. goldenen Zeitalters der franzdsischen Spiritualitdt inmitten einer vorherr-
schend jansenistisch-rigoristischen Spiritualitit weiter wirkten (W. WRIGHT, Abandoned for
Love: The Gracious Legacy of French Spiritual Traditions, in: P. SHELDRAKE (Hg.), Surrender to Christ for
Mission — French Spiritual Traditions, Collegeville (Minnesota) 2018, 1531, 24 f.

91 Vgl.R. GARRIGOU-LAGRANGE, LaProvidenceetla Conﬁance enDieu, 237; 243; 258; 260; 266 {f.; 274.
92 Vgl. ebd. 232—237.

93 Vgl. D. FERGUSSON, The Providence of God — A Polyphonic Approach, Cambridge 2018, 246. Wenig
spater (248) meint er: «Garrigou-Lagrange’s treatment seems strangely detached from any histor-
ical context» und bezieht sich dabei auf die Herausforderung durch die Theodizeefrage.

94 Vgl.R. GARRIGOU-LAGRANGE, La Providence et la Confiance en Dieu, 256 f.

95 «Larichesse spirituelle du moment présent» (ebd. 265).

96 Garrigou-Lagrange zitiert hier (ebd. 266 ff.; nach der bearbeiteten Ramiére-Ausgabe) z. B.
Abandon, 192 f.; 131 1.

97 Vgl.ebd. 270 ff.
98 Vgl. ebd. 274 (vgl. Abandon, 151).
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1.2.2.5 Romano Guardini
1938 veroffentlichte die Zeitschrift «Die Schildgenossen» in Ausziigen die erste,
von Wolfgang Riittenauer besorgte deutsche Ubersetzung des Traité. Sie wurde
erschlossen von einem einfithrenden Artikel Romano Guardinis unter dem Titel
«Die geistliche Lehre Caussades»*?, der dann 1940 beinahe unverindert auch als
Einfithrung von «Ewigkeit im Augenblick» ibernommen wurde.*>°

Guardini wiirdigt die Einfachheit der «Caussadschen» Gedankenfiihrung, die
sich einer tiefen Durchdringung der Daseinsfragen verdanke und daher das Le-
ben in Bewegung bringen konne. Vor diesem Hintergrund wiinscht er sich, dass
die Entfaltung seiner Gedanken «zur Theorie des christlichen Daseins werden»**
soll. Um «Caussade» angemessen zu positionieren, reifit Guardini einen weiten
Horizont zweier zwar (im Sinne seines Gegensatzdenkens'®?) aufeinander bezo-
gener Daseinsweisen auf, die aber fiireinander «konstruktive Gegenpole»' bil-
den. Gegeniiber einer Auffassung, die das Dasein in der Welt vor allem als System
und Ordnung begreift und die konkret gegebene Situation als Fall ansieht, in dem
das Gewissen allgemeine Regeln applizieren und dann ausfihren soll, verkorpert
«Caussade» eine andere Auffassung, in der «die Situation eine ganz andere
Michtigkeit»*+ aufweist und das Gewissen auf weitaus selbststindigere und
schopferischere Weise angerufen ist. Hier geht es um das «Verstehen des Einmali-
gen; Erraten des hier und nur hier Moglichen; Gefiihl fiir das, was es noch nicht
gibt»'. Ohne die Diktion des Traité vom «Sakrament des gegenwirtigen Augen-
blicks» zu tibernehmen, nennt er die Situation einen «Verdichtungspunkt der le-
bendigen Fithrung»*® und Vorsehung Gottes, die im Appell an das menschliche
Gewissen wirklich werden lassen will, was noch nicht ist. Sie weckt, mit Robert
Musil*” gesprochen, den Moglichkeitssinn. Eben diese Daseinsauffassung reifdt
das christliche Leben aus der beunruhigenden Monotonie und empfundenen
Langeweile und bewahrt vor einer Verarmung des Daseins. «Den im Kloster Le-
benden befreit er [«Caussade»; MH] von der Tyrannei der Methoden und 16st ihn
zur Liebe, welche von Stunde zu Stunde das Gebot des konkreten, ringsum sich

99 R. GUARDINTI, Die geistliche Lehre Caussades, in: Die Schildgenossen 18 (1938), 282—288.

100 DERS., Einfiihrung, zu:].-P. DE CAUSSADE, Ewigkeit im Augenblick, iibers.von W. RUTTENAUER,
Freiburgi. Br.?1951,1—20.

101 R. GUARDINI, Die geistliche Lehre Caussades, 282.

102 Vgl. DERS., Der Gegensatz — Versuche zu einer Philosophie des Lebendig-Konkreten, Mainz '198s.

103 DERS., Die geistliche Lehre Caussades, 286.

104 Ebd. 284. Diese beiden Daseinsweisen begegnen kiirzer noch einmal in: Vorschule des Betens, Ein-
siedeln/Ziirich 1948,196 ff.

105 DERS., Die geistliche Lehre Caussades, 286.

106 Ebd. 286.

107 Siehe dazus.1.2.
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abspielenden Lebens entgegennimmt und erfiillt.»"°® Es fallt auf, dass Guardini
den fiir den Traité zentralen Begriff der Hingabe, mit der der Mensch auf das vor-
sehende Wirken Gottes antwortet, nicht erwdhnt und rezipiert. Stattdessen
spricht er vom «Einvernehmen»'®?, zu dem Gott ruft — eine Begrifflichkeit, die ne-
ben «Einverstiandnis» in fast allen spateren Auseinandersetzungen Guardinis mit
dem Thema der Vorsehung begegnet." Sie steht fiir den Gesinnungswandel,
durch den der Glaubende zuerst nach dem Reich Gottes trachtet (Mt 6,33™) und
durch den sich ihm die Dinge seiner Umwelt anders benehmen und zutragen, so
dass er, im Einsatz seines schopferischen Gewissens, zur Eintrittsstelle fiir das
schopferisch-vorsehende Wirken Gottes wird."

So sehr Guardini einerseits — wie haufig bei seinen Gesprachspartnern — auf
«Caussade» in einer «Wahlverwandtschaft»' zu eigenen Anliegen anspricht, so
zeigt er sich in seiner Wiirdigung andererseits von Ambivalenz gepragt. Er ist,
woraus spater noch zuriickzukommen sein wird, einer der sehr wenigen Rezipi-
enten, der den zeitlichen Abstand zwischen der Entstehungszeit des Werkes und
seiner Gegenwart ernst nimmt und thematisiert und der sehr klar auch die
Grenzen des Traité anspricht. Das mobilere Schema der Daseinsverfassung sei
bei «Caussade» in Arbeit, aber noch nicht im Durchbruch begriffen." Die Ein-
fachheit berge die Gefahr «des religiosen Kurzschlusses und der falschen
Entschiedenheit»™s, die Situation stelle sich bei ihm noch «verhiltnismafig
harmlos»"¢ dar. Ein Mangel bestehe darin, dass die Gedanken auf die Welt des
Klosters begrenzt seien und daher «im Lebensraum des Buches die Welt» fehle.
Anders als in einer klosterlichen Umgebung und in der Welt zur Entstehungszeit
des Traité begegne dem Einzelnen kaum noch ein ausdriicklicher, von der Offen-
barung getragener Anruf. Der Alltag sei nur zu einem kleinen Teil von Gebot und
Autoritat geregelt, so dass sich der Mensch der Gegenwart zunichst kaum in dem
Biichlein wiederfinden konne. Guardini will demgegeniiber der «Einsamkeit des

108 R. GUARDINTI, Die geistliche Lehre Caussades, 288.

109 Ebd. 285; 287.

110 Soetwa:R. GUARDINI, Vorschule des Betens, 189 f. ; DERS., Freiheit— Gnade — Schicksal — Drei Kapitel
zur Deutung des Daseins, Mainz[Paderborn 1994, 215.

11 Dieser Versaus der Bergpredigt st fiir Guardini derbiblische Referenzpunkt seiner Vorsehungs-

lehre.

12 Dazuausfiihrlicher: L. TEUCHERT, Gottes transformatives Handeln — Eschatologische Perspektivierung
der Vorsehungslehre bei Romano Guardini, Christian Link und dem «Open theism», Gottingen 2018, 77 ff.

113 H. GERL, Romano Guardini 1885-1968 — Leben und Werk, Mainz *198s, 285.
114 Vgl.R. GUARDINTI, Diegeistliche Lehre Caussades, 286.

115 Ebd.287.

116 Ebd.288.
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Christen in einer aus den christlichen Ordnungen herausgeldsten Welt»'” Rech-
nung tragen. Daher regt er an, die Gedanken «Caussades» aus dem urspriingli-
chen «Sitz im Leben» herauszulosen und zeitgemaf$ weiter zu entwickeln.”® Das
bedeutet fiir ihn, die kirchlich oft nur halb ernst genommene Rede von der Miin-
digkeit und Verantwortung des Christen als das jetzt Dringliche zu betrachten.
Der Mensch sei gefordert, vom Evangelium und dem inneren Dringen des Got-
tesgeistes her in seinem Gewissen zu unterscheiden, was die Situation jeweils for-
dert."

Die vermutlich durch den Ubersetzer Wolfgang Riittenauer angeregte Be-
schiftigung mit «Caussade»° fillt bei Guardini in eine Phase, in der der
Vorsehungsgedanke in seiner Theologie deutlichere Konturen annimmt — und
sich zugleich markant von seinem Freiburger Doktorvater Engelbert Krebs
absetzt.” Gewiss gehort das Vorsehungsdenken zu «jenen Zentralgedanken, die
das Werk Guardinis zeitlebens durchziehen»?, dennoch lassen sich vor dem
«Caussade»-Artikel 1938 lediglich zwei homiletische und damit im Umfang be-
grenzte Anndherungen an das Thema nachverfolgen. Die erste Predigt aus dem
Jahr 1916'> ist noch stark in klassisch-neuscholastischer Perspektive gehalten:

17 Ebd.28;.

18 Vgl. ebd.

19 Vgl.ebd. 288.

120 Diese Einschatzung verdanke ich dem beim Seligsprechungsprozess mitarbeitenden Histori-
ker Helmut Zenz, die mir mit einem freundlichen Entgegenkommen Hanna-Barbara Gerl-Falko-
vitz vermittelt hat, nachdem ich nachgefragt hatte, ob sich aus Aufzeichnungen Guardinis ermit-
teln lasse, wann genau er den Traité gelesen hat. Mit dem Ehepaar Riittenauer war Guardini seit
1934/5 ndher bekannt bzw. hat mit ihnen zusammengearbeitet.

121 Esist zumindest eine auffillige zeitliche Konvergenz, dass der Schildgenossen-Beitrag Guardi-
nisim selben Jahr erscheint, in dem Krebs in der Erstausgabe des LThK seinen ganz in neuscholasti-
scher Perspektive gehaltenen Artikel «Vorsehung» veréffentlicht (E. KREBS, Vorsehung, in: LThK' 10
Freiburgi. Br.1938, 695 ff.).

122 ]. REBER, Die Welt des Christen — Philosophische Untersuchungen zum Welt-Konzept Romano Guardinis,
Paderborn/Miinchen 1999, 264.

123 Vgl. A. WACHT [Pseudonym Guardinis], Siebter Sonntag nach Pfingsten—Die géttliche Vorsehung, in:
Chrysologus 56 (1916), 540—544. Guardini sieht hier die Kriegserfahrung als eine Art Kairos an (541),
den Vorsehungsglauben besser zu verstehen und nimmt zur Verdeutlichung der Vorsehung aus der
Kriegswirklichkeit das Bild eines Feldherrn, der einen genauen Uberblick hat und alles koordiniert,
markiert dann aber auch die Grenzen der Metapher, indem er den vorsehenden Gott zugleich als
liebend-fiirsorgenden Vater heraus stellt, der anders als der Feldherr nicht den einzelnen fiir das
Wohl des Volkes opfert. Diesen Glauben bringt er mit seiner stabilisierenden Wirkung als Ressour-
ce nahe, die Kontingenz der Kriegserfahrung zu bewiltigen. Am Ende der Predigt (Teil V) themati-
siert er breit und durchaus mit einiger Dramatik die Schwierigkeit, in gewissen Lebenssituationen
den Vorsehungsglauben durchzutragen, fangt diese Schwierigkeit aber dann nicht argumentativ,
sondern nur appellierend auf, indem er (u. a. mit dem Schlussvers des Te Deum) ermutigt, kon-
trafaktisch am vorsehenden Gott festzuhalten.
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Guardini spricht von einem Weltenplan, «und diesem Plan muss alles dienen»'+.
Gott wisse von Ewigkeit her jede menschliche Entscheidung, und die sei schon
eingefiigt in seinen Plan, den er aus Volks- und Einzelschicksal webt."» Auch das
Bose miisse den Absichten Gottes entsprechend Gutes schaffen.™® Daher sei auch
das Schwere als so von Gott gefiigt und gut zu bejahen.'”

Die zweite Ansprache in der Sammlung «Vom lebendigen Gott» aus dem Jahr
1930 atmet einen vollig anderen Geist. Guardini thematisiert deutlich die Nicht-
selbstverstiandlichkeit der Vorsehung («<Und da kommt nun einer und spricht von
Vorsehung!» bzw. «Aber ob das nicht doch nur eine schone Dichtung ist?»2%) und
warnt davor, das Geheimnis der Vorsehung «zu billig»** zu nehmen. Gegeniiber
der Predigt von 1916 16st er sich merklich aus der traditionellen teleologisch-ordi-
nativen Denkform: Vorsehung sei kein «fertiger Apparat», sondern vollziehe sich
schopferisch im Zusammenspiel von gottlicher und menschlicher Freiheit.»°
Guardini spitzt schon hier das Vorsehungsdenken auf das zu, was er auch in fol-
genden Veroffentlichungen haufig die «Situation» nennt: In dem, was jeweils jetzt
und hier geschieht, solle der Mensch sich in seiner Freiheit von Gott her im Ge-
wissen angesprochen und aufgefordert wissen zu sehen, was jetzt gilt. Der
Mensch werde «von Gott in das Gewirke seines voraussehenden Schaffens
hineingezogen»™'. Geradezu um Worte ringend besteht Guardini darauf, dass
Vorsehungshandeln und menschliches Handeln nicht in einem Konkurrenzver-
hiltnis stehen.’* Der menschlichen Freiheit vor Gott ist damit ein ganz anderes
Gewicht und ein ganz anderer Ernst gegeben — und die Frage des Vorherwissens
wird tiberhaupt nicht thematisiert. In einem Nietzsche-Entwurf der 30er-Jahre

124 Ebd.541.

125 Vgl.ebd. 543.

126 Vgl.ebd. 541.

127 Vgl.ebd. 543.

128 R. GUARDINT, Vom lebendigen Gott, Mainz 1981,18; 20.

129 Ebd.19.

130 Vgl. ebd. 21 f. Dieses Neuverstindnis fithrt Guardini dann in der Ansprache «Der Wille Gottes»
im selben Bandchen konsequent durch: «Gottes Wille ist in mir nicht fertig gepragt, sondern etwas,
das bestindig neu wird und fordert. Wenn ich vor einer Pflicht stehe und geniige ihr nicht, dann ist
Gottes Wille nicht geschehen. Ist damit zu Ende, dass Wille Gottes sei? Gibt es nun keinen Willen
Gottes mehr an mich? Doch! Sofort wieder sagt er: Tue das) ... Vor Gott ist immer Weg. Was auch
geschehen mag, Gutes oder Boses, der Wille Gottes richtet dariiber, aber zugleich nimmt er das nun
Geschehene auf und fordert den nichsten Schritt ... Nicht Weg, der vorgezeichnet lige und wenn
man ihn verliefe, wire Weglosigkeit. Es ist ein Weg, der sich von Gott her dem Menschen unter den
Fiilen erzeugt, aus jedem seiner Schritte heraus» (Vom lebendigen Gott, 31 f.)

131 Ebd.22.

132 «Nun handle, wie gehandelt werden soll. Aber frei. Gottist’s, der handelt. Du bist und handelst
...im Einvernehmen mit ihm. Doch nein; 16sch das aus. Er allein. Und doch, gerade dann erst recht
Du ... Und das ist Vorsehung» (ebd. 22).
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formuliert Guardini dann in einer im damaligen theologischen Kontext geradezu
atemberaubenden Weise: «Gott ist gar nicht so, dass er eine fertige Wirklichkeit
und auszufithrende Forderungen entgegenstellt. Sondern er hat die Fiille der for-
dernden Wirklichkeit und zu erratenden, mit rechter Initiative u. Schopferschlaft]
zu erfassenden Moglichkeit erzeugt. Die Welt wird tatsdchlich so, wie der Mensch
sie macht.»” Hier geben sich bereits die Grundziige einer Neuformulierung+ der
Vorsehungslehre zu erkennen, die dann aber erst in den ab 1939" folgenden Ar-
beiten zum Thema ginzlich zum Durchbruch kommt bzw. systematischer aus-
gearbeitet wurde.® So ist es etwa auffillig, dass Guardini die von 1933-1939 in
Berlin gehaltene Vorlesungsreihe «Der Mensch — Grundziige einer christlichen
Anthropologie» bei der Veroffentlichung in «Welt und Person» durch ein Kapitel
iiber Vorsehung erweitert.”” Es steht sehr zu vermuten, dass ein Grund fiir die in-
tensivere Auseinandersetzung nach 1938 im massiven, sich steigernden Miss-
brauch des Vorsehungsglaubens durch Hitler und die Nationalsozialisten zu su-
chen ist.?® Guardini wollte mit seiner Neuformulierung der Vorsehungslehre
erklartermaflen «erstarken» helfen, «was vielfach schlaff geworden ist, namlich
das christliche Gewissen». Es scheint allerdings, dass die wohlwollend-kritische
Auseinandersetzung mit «Caussade» bei dieser Neuformulierung zwar keine al-
lererst auslosende, wohl aber katalysatorisch-befliigelnde Rolle gespielt hat. An
manchen Stellen schimmert die Rezeption des Traité durch, so etwa in Formulie-
rungen wie «Gottes Walten, wie es sich, von einem Ereignis zum andern, im Le-
ben des einzelnen vollzieht»'+° oder im Bild des Teppichs.'# Dariiber hinaus aber
stellt Guardini sich selbst der von ihm formulierten Aufgabe, «Caussade» aus dem
Ursprungskontext herauszulosen und weiterzudenken zu einer «Theorie des

133 Aus dem Archiv Mooshausen, zitiert in: H. GERL-FALKOVITZ, «Die Welt wird immerfort» — Der
neue Anfang als Grundmotiv Romano Guardinis, in: HK 71 (2017), 33.

134 Eslassensich etliche Parallelen erkennen zu dem fast als Situationsethik zu bezeichnenden An-
satz, den er im Folgejahr in «Das Gute, das Gewissen und die Sammlung», Mainz 1931, entfaltet.

135 Vgl. Welt und Person 1939, Christliche Besinnung 1939, Vorschule des Betens 1943, Glaubenserkenntnis
1949, Theologische Gebete 1944, Freiheit Gnade Schicksal 1949, Gebet und Wahrheit 1960.

136 Dazuausfihrlicher: L. TEUCHERT, Gottes transformatives Handeln — Eschatologische Perspektivierung
der Vorsehungslehre bei Romano Guardini, Christian Link und dem «Open theism», 73-110.

137 Vgl.J. REBER, Romano Guardini begegnen, Augsburg 200, 108.

138 Siehe dazu das Kapitel «Die Vorsehung die Geschichtstheologie Hitlers», in: R. BUCHER, Hit-
lers Theologie, Wiirzburg 2008, 77-88. Guardini geht in seinen Arbeiten zur Vorsehung nicht in die
direkte Konfrontation, sondern beldsst es bei vielsagenden Andeutungen, so etwa in seiner Abgren-
zung vom «Zynismus dessen, der Gott fiir seine Pline einzuspannen versucht» (Glaubenserkenntnis —
Versuche zur Unterscheidung und Vertiefung, Freiburg i. Br. 1963, 75).

139 R. GUARDINTI, Vorschule des Betens, 197.

140 Ebd. 194. Vgl. dazu die Formulierung des Traité «d'un moment a l'autre» (Abandon, 151).

141 Vgl.R. GUARDINTI, Glaubenserkenntnis, 77; Abandon, 71.
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christlichen Daseins» fiir die Gegenwart. Auf dem Fundament einer Affinitat sei-
ner schon vorher angedachten Zuspitzung der Vorsehungslehre auf die konkret
gegebene Situation zu «Caussades» Focus auf den «<moment présent» holt Guardi-
ni die bei «Caussade» vermisste «Welt» mit ihren Herausforderungen in diese The-
orie herein und nimmt dabei zugleich wiirdigend den geistesgeschichtlichen Um-
bruch der Aufklarung auf, indem er die Miindigkeit des Einzelnen auch theo-
logisch verteidigt und damit die Freiheit des Menschen in ihrem ganzen Gewicht
ernst nimmt. Wihrend der Traité, wie noch gezeigt wird, von einer unfehlbaren
und unbesiegbaren Vorsehung ausgeht, wagt Guardini sich vor bis zu dem Ge-
danken, die Vorsehung sei gebunden an die Bedingung, dass der Mensch vor al-
lem nach dem Reich Gottes trachtet.™* Die bei «Caussade» erst anhebende «<Mobi-
lisierung» des Vorsehungskonzeptes fiihrt er konsequent weiter: <Was das Wort
Vorsehung meint, ist im Grunde genommen das christliche Dasein selbst in sei-
ner unendlichen Verflochtenheit; der Mensch und die Welt, aufgenommen in den
Zusammenhang der Gnade.»'#

1.2.2.6 Ernst Bernhard

Der am meisten iiberraschende Name in dieser Rezeptionsgeschichte diirfte der
deutsch-italienische Arzt und Psychoanalytiker Ernst Bernhard (1896—1965) sein,
zu dessen Klienten etwa Federico Fellini und Natalia Ginzburg zdhlten. Seit 1947
gab derjiidische, in der Nazizeit nach Italien emigrierte C. G. Jung-Schiiler im As-
trolabio-Verlag die Biicherreihe «Psyche e coszienza» heraus, die mit Freud, Adler
und Jung vor allem Ubersetzungen deutscher Fachliteratur gewidmet war. Unter
diesen tiefenpsychologischen Werken erschien 1951, anlésslich des 200. Todesjah-
res Caussades, auch der Traité, versehen mit einem von Bernhard personlich ver-
fassten Vorwort.'## Bernhard wiirdigt den Traité als «unschatzbares Zeugnis bib-
lischer Religiositdt in ihrem charakteristischsten und reinsten Ausdruck» und
Caussade als «einen der genialsten Meister der Seelenfithrung»'#. Offensichtlich
hatte Bernhard nach einem geeigneten spezifisch christlichen Zeugnis fiir das

142 Vgl. DERS., Glaubenserkenntnis, 71.

143 DERS., Christliche Besinnung, Wiirzburg 1939, 14. Die Rede vom Aufgenommensein in einen <hei-
ligen Zusammenhang» findet sich auch in: DERS., Vorschule des Betens, 191.

144 Bernhards Schiilerin B. Garufi beschreibt ihre Perplexitit dariiber und hilt die Aufnahme des
Traité in die Reihe zunichst fiir ungeeignet, da das Werk sich von Sprache und argumentativem
Niveau her deutlich von den iibrigen Titeln unterschied und ihr vom Inhalt her kaum zu vereinba-
ren schien mit dem, was sie in den Therapiesitzungen von Bernhard gehort hatte. Erst eine zweite
Lektiire des Vorworts bringt ihr Klarung. Vgl. B. GARUFI, Una testimonianza, in: Rivista di Psicologia
Analitica 54 (1996), 69—84, 73 f.

145 Vorwort, in: ]. DE CAUSSADE, Abbandono alla divina Provvidenza, Roma 1951, 10 (Ubersetzung:
MH).
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Studium des Bewusstseinswerdungsprozesses gesucht, und hier nach einem Au-
toren, der nicht schon anderswo vielfach publiziert worden war. Der Wert des
Traité liegt fur Bernhard im «individuellen Inhalt»4¢, also darin, dass er weniger
die allgemeine, auf alle gleichermaflen zugeschnittene dogmatische Seite des
Christentums betont, wenngleich sie Grundlage des Werkes sei, sondern die indi-
viduelle religiése Erfahrung.” Dem Individuationsprozess mit seinen span-
nungsvollen Konflikten zwischen Kollektiv und Individualitat hatte Bernhard
sich in der Spur C. G. Jungs tiefenpsychologisch gewidmet. In diesem Rahmen
spielt fiir die Sinndeutung die von ihm so bezeichnete «Mitobiografie», eine ent-
scheidende Rolle, womit er die einen Lebenslauf leitenden <hoheren Inhalte» bzw.
«hdheren Werte»'# bezeichnet, also Glaubensvorstellungen und Weltanschauun-
gen. Dabei wusste sich Bernhard selbst lebenslang im jiidischen Mythos (so seine
eigene Diktion) verwurzelt, auch wenn ihm ein organisches Ganzes von Philoso-
phien, Religionen und Psychologien und eine Synthese von Orient und Okzident
am Herzen lag'* und er auch beim Traité die iiberraschenden Parallelen zu ande-
ren Religionen wie dem indischen Bhakti-Yoga und dem Taoismus hervorhebt.’°
Kaum zufillig steht ein zunachst nicht veréffentlichter Entwurf fiir ein Vorwort
zum Traité, der spater Eingang in die Notizensammlung unter dem Titel «Mito-
biografie» gefunden hat, unter dem Stichwort «Der Weg zur Individuation.» Ziel
dieser religiosen Facette des Individuationsprozesses sei es, «das Bild des Gottli-
chen in seinem Verhiltnis zum Individuum zum Bewusstsein zu bringen»'.

In die Faszination Bernhards fiir «Caussade» spielen neben dieser Betonung des
individuellen religiosen Weges allerdings noch weitere Motive hinein. Zum einen
zeigt ein im Vorwort zitiertes Wort «Caussades», wie Bernhard sich in ihm besti-
tigt sieht, dass das, was den Menschen wirklich lernen und wachsen ldsst, in dem
zu finden ist, was téglich geschieht. Die Erfahrung im Tun und Erleiden sei die
wirkliche Lehrerin des Bewusstseins.”* Zum anderen liest Bernhard den Traité
als Bestitigung seiner Uberzeugung, dass dem Ich des Menschen mit seinen Ver-
fiigungsmaglichkeiten zugunsten des Selbst relativierend Grenzen gesetzt sind

146 In Bernhards Vorwort ist vom «contenuto «dndividuale»» die Rede. Ebd.

147 Damithat Bernhard, wie sich noch zeigen wird, als einer der wenigen Vertreter der Rezeptions-
geschichte eines der thematischen Gravitationszentren des Traité hervorgehoben.

148 E. BERNHARD, Mitobiogmﬁe, Stuttgart1974,156.

149 Soerzihltseine Schiilerin H. ERBA-T1ssoT davon, dass er jahrzehntelang hinduistische, taois-
tische und buddhistische Texte studiert hat, aber zugleich nie dange Zeit einer Lehre folgen» konnte;
«sehr schnell gab er sich Rechenschaft iiber das, was sein jiidisch-christliches Temperament inte-
grieren konnte» (Einleitung, in: E. BERNHARD, Mitobiografie, 16).

150 Vgl.E. BERNHARD, Vorwort, 11.
151 DERS., Mitobiografie, 157.
152 Dazu ausfiihrlicher: B. GARUFI, Una testimonianza, 74.
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bzw. zu setzen seien. So spricht er im Vorwortentwurf von gewissen «Tendenzen ei-
nes bereits praexistierenden Lebensplanes im Unbewussten» und greift dort zugleich
den Entelechiebegriff'ss auf, mit dem er den Lebenslauf als zielgerichtet orientiert be-
schreibt. In der hoheren Entwicklung des Menschen werde die «Gegenwart einer
Lenkung wahrgenommen»**. Dieser Entelechiegedanke beinhaltet fiir Bernhard,
dass auch das Ubel, so sehr es fiir den Menschen unversténdlich ist, ein Schritt der
Weiterentwicklung hin zum Selbst sein kann. Die angemessenste und fiir die weitere
Entwicklung heilsamste Reaktion des Menschen auf die Lenkung sieht Bernhard in
der Hingabe. Ein Eintrag in seinem Tagebuch vom 8. Mdrz 1964 macht diese Haltung
markant deutlich und belegt untibersehbar die personliche Rezeption «Caussades»:

Alles, was uns geschieht oder durch uns geschieht, ist recht (giusto), weil es, trotz unserer
Beteiligung, durch einen hoheren Willen geschieht, der alles umfasst und enthilt. Dessen
bewusst sollten wir immer versuchen, nicht nach unserem Willen sondern nach einem ho-
heren Willen zu entscheiden, oder vielmehr dessen bewusst sein, dass wir gemaf$ einem ho-
heren Willen entschieden haben, so sehr es uns auch scheint, die Entscheidung sei unserem
Ich zuzurechnen; auf welche Weise wir auch immer diesen héheren Willen bezeichnen, er
zeigt sichimmer im Einzelnen auf mehr oder weniger individuelle Weise. In der Anerkennt-
nis und der Betrachtung dieser individuellen Teilhabe am toheren» Willen ruht der Sinn
und Wert der einzelnen menschlichen Existenz, weil es hier ist, dass der wahre und eigentli-
che Wille Gottes (= hoherer Wille) wirkt, also seine schopferische Prasenz, die im gegen-
wirtigen Augenblick <alles> enthilt, auch Vergangenheit und Zukunft, jenen Brennpunkt
der Entelechie (der vollen Entwicklung der Dinge), der in der Zeit erfassbar ist.’s

Als Bernhard 1940/41 nach Kalabrien in ein Konzentrationslager deportiert wurde,
versuchte er, diese Lebenshaltung umzusetzen: «Er ging dorthin ... entschlossen,
was immer ihm das Schicksal bringen wiirde, bewusst und sinnvoll zu leben, dem
Augenblick hingegeben, ohne wehleidiges Zuriickschauen auf die Vergangenheit.»"s°

153 Bernhard tibernimmt den Begriff in der Deutung H. Drieschs im Sinne einer allen Organismen
immanenten Entelechie. Vgl. dazu: G. Rocct, Lentelechia e I immagine: Ernst Bernhard, in: Rivista di
Psicologia Analitica 29 (1984), 38—57, 44 f.

154 E. BERNHARD, Mitobiografie, 156 f.

155 «Tutto cio che ci accade, o attraverso noi accade nella vita, ¢ giusto, poiché accade — malgrado
tutta la nostra partecipazione — per una volonta superiore, che tutto abbraccia e contiene. Consape-
voli di questo, dobbiamo percio cercare sempre di decider non secondo la nostra, ma secondo una
volonta superiore, o meglio essere consapevoli che abbiamo deciso secondo una volonta superiore,
per quanto d’altra parte ci sembri che la decisione sia daattribuire al nostro io; in qualsiasi modo noi
intendiamo la volonta superiore, essa si manifesta sempre nel singolo in maniera piti o meno indivi-
duale. Nel riconoscimento e nella considerazione proprio di tale partecipazione individuale alla
volonta superiore riposa il senso e il valore della singola esistenza umana, poiché ¢ qui che operala
vera e propria volonta di Dio (= volonta superiore), cio¢ la sua presenza creatrice, che nel momento
presente contiene «tutto,, quindi anche passato e futuro, quale punto focale dell'entelechia afferrabi-
le nel tempo» (E. BERNHARD, Mitobiografia, Milano 1992, 194 (Ubersetzung: MH).

156 H. ERBA-TISSOT, Einleitung, in: E. BERNHARD, Mitobiografie, 11.
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1.2.2.7 Simone Weil

In einem 1987 in der «Mystics Quarterly»” veroffentlichten Aufsatz hat der Weil-
Experte Martin Andic frappierende Parallelen und eine hohe Affinitit zwischen
Simone Weil und «Caussade» zutage gefordert und von einem «Caussadism»'8 der
franzosischen Philosophin gesprochen. In ihrem ersten Brief an P. Perrin,” in
dem sie sich fragt, inwieweit ihre mogliche Taufe Gottes Wille sei, unterscheidet
sie drei «domains», Dominen bzw. Bereiche, in denen man sich dem Willen Got-
tes unterwirft. Die erste Domane besteht in dem, was nicht von uns abhédngt; hier
miisse der Mensch alles, was geschieht, bis ins Detail als Willen Gottes entgegen-
nehmen. Auch etwa durch Leiden hindurch miisse diese Gottesprasenz wahrge-
nommen werden und «die géttliche Liebe durch das Ungliick hindurch»*° geliebt
werden. Die zweite Domine umfasst demgegentiber all das, was vom Menschen
abhingt, also seine Pflichten, bestimmte Regeln des Zusammenlebens, seine na-
tirlichen Neigungen (Essen, Trinken, Schlafen), denen der Mensch indifferent
bzw. mafivoll zu folgen habe. Aber Weil unterscheidet ein Tertium, eine dritte
Domine, die weder komplett vom Menschen abhingig noch von ihm unabhin-
gig ist. Hier habe der Mensch aufmerksam und hingegeben zu warten, bis er er-
kennt, wozu Gott unwiderstehlich hintreibt; wortlich spricht sie wiederholt von
«contrainte», einem bemichtigenden Zwang, allerdings im Sinn, «unwidersteh-
lich getrieben» zu sein.’ «Man soll sich diesem Anstof8 iiberlassen, genau bis zu
dem Punkt laufen, wo er hinfihrt und nicht einen einzigen Schritt dariiber hin-
aus tun, nicht einmal in Richtung auf das Gute.»** Andic identifiziert eine auffal-
lige Parallele dieser drei «domains» zur dreigestaltigen Hingabe bei «Caussade»:
gegeniiber den Standes- und Alltagspflichten, dem, was aus reiner Vorsehung auf
den einzelnen zukommt (den croix), und den geistgewirkten attraits.' Ahnliche

157 Seit2008 tragt die Zeitschrift, die Essays zu mystischen Texten vor allem des Mittelalters verof-
fentlicht, den Titel «The Journal of Medieval Religious Cultures».

158 So der Titel des Aufsatzes: M. ANDIC, Simone Weil’s Caussadism, in: Mystics Quarterly 13 (1987),
73—90.

159 «Attente de Dieu» erschien im Deutschen unter dem Titel: S. WEIL, Das Ungliick und die Gotteslie-
be, Miinchen 1953, 21-30.

160 DIES., Schwerkraft und Gnade, Miinchen 1952, 48. Mitunter hat man bei Weil eine «pathologische
Veranlagung zum Leid» und eine «Jagd nach dem Ungliick» gesehen. Siehe dazu: E. OTT, Die «Auf-
merksamkeit» als Grundvollzug der christlichen Meditation — Der geistliche Weg der Simone Weil, in: GuL 47
(1974), 94—112,106.

161 S. WEIL, Das Ungliick und die Gottesliebe, 23. Auch in Schwerkraft und Gnade spricht Weil von
gottlichen Eingebungen, die unfehlbar Wirkungen vollbringen, wenn man die Aufmerksamkeit
nicht vonihnen abwendet und sie nicht zuriickweist (a. a. O., 212 f.), sowie von einem «unwidersteh-
lichen Anstofd der Gnade» (221f1.).

162 S. WEIL, Das Ungliick und die Gottesliebe, 23.

163 Siche dazu ausfiihrlicher 3.1.1.
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inhaltliche Uberschneidungen mit «Caussade» arbeitet er heraus in der Weise, wie
Simone Weil das Sich-Fiigen'** in den géttlichen Willen beschreibt**s und wie bei-
de die Akzeptanz alles Geschehens als Wille Gottes lehren."®® So schreibt Weil in
ihren «Betrachtungen tiber das Vaterunser»: «Alle bereits eingetretenen, wie im-
mer beschaffenen Ereignisse sind dem Willen des allmachtigen Vaters gemaf3.»*”
Vor diesem Hintergrund hilt Andic es fiir schwierig, nicht anzunehmen, dass
Simone Weil zumindest in Teilen Kenntnis des Traité besaf3, entweder direkt oder
indirekt,*® und in ihrem Denken davon inspiriert wurde.*® Manche Gemeinsam-
keit wie die Passivitdt des Menschen gegentiber der Aktivitdt Gottes liefSen sich
auch durch eine andere gemeinsame Quelle der katholischen Tradition erklaren,
aber nicht alle. Andic mutmaft, dass Weil «Caussade» durch P. Perrin, ihren Be-
gleiter und dessen Bibliothek, oder andere katholische Bezugspersonen kennen-
gelernt haben konnte, auch wenn sich nicht dokumentarisch evident belegen
lasst und daher offen bleiben muss, ob sie den Traité selbst gelesen hat oder von
anderen vermittelt dessen inhaltliche Grundlinien kannte.””°

1.2.2.8 Hans Urs von Balthasar

Erstmalig kommt von Balthasar auf «Caussade» zu sprechen in einem 1958 er-
schienen Aufsatz,” in dem er dem damals aus dem franzésischen Sprachraum
tiberschwappenden Begriff «Spiritualitit» nachgeht. Er bedenkt und beklagt dar-

164 Soin der Vater-unser-Betrachtung in: Schwerkraft und Gnade, 238.

165 Vgl. M. ANDIC, Simone Weil's Caussadism, 77. Andic deutet das Warten auf Gott bei Weil einseitig
als Passivitdt (82), was allerdings der polaren Struktur der Aufmerksamkeit nicht gerecht wird. So
spricht Weil von einem «éffort négatif»: «Die Aufmerksamkeit ist eine Anstrengung [sic!; MH], viel-
leicht die grofte von allen, aber sie ist eine negative Anstrengung.» Es gilt, «das Denken auszusetzen,
den Geist verfiigbar, leer und fiir den Gegenstand offen zu halten» (Das Ungliick und die Gottesliebe,
a.a.0.,102f).In«Schwerkaft und Gnade» spricht sie von einer «Bemithung, die nichts verlangt» und
einem «nicht handelnden Handeln des Gebetes in der Seele» (a. a. O., 210; 213). Die Freiburger Philo-
sophin Regine Kather betont daher, dass die Aufmerksamkeit «keine handlungslose Passivitdt» ist
und «nicht blof die Haltung passiven Wartens auf einen Gnadenakt ... Aktivitat und Empfanglich-
keit koinzidieren» (R. KATHER, Simone Weil — Aufmerksamkeit oder die Sinnstufen der Existenz, in: GuL
66 (1993),121-144,130; 135).

166 Vgl. M. ANDIC, Simone Weil’s Caussadism, 78. So notiert Weil in: Vorchristliche Schau, Miinchen
1951, 151: «Ebenso beginnen wir zuerst abstrakt zu wissen, dass man Gott in allem lieben muss. Spi-
ter erst dringt die geliebte Gegenwart Gottes zu jeder Sekunde durch alle grofSen oder kleinen Vor-
fille, die das Gewebe des Tages bilden, mitten in unsere Seele.»

167 S. WEIL, Das Ungliick und die Gottesliebe, 237. Diese Hinnahme des Gotteswillens ist bei Weil nicht
nur vom Christentum inspiriert, sondern auch vom amor fati der Stoa bei Marc Aurel (ebd. 46).

168 Vgl. M. ANDIC, Simone Weil's Caussadism, 82. Ahnlich 83.

169 Vgl.ebd. 74.

170 Vgl.ebd. 74; 88.

171 Vgl.H. U. v. BALTHASAR, Spiritualitdt, in: GuL 31 (1958), 340—352.
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inu. a. die «fatale Kluft zwischen einer vom Subjekt abgelsten, in sich schweben-
den Dogmatik> und einem ihr gegentiber stehenden psychologischen Subjekt»>
und mahnt im Gegenzug eine Reintegration der entfremdeten Seiten Dogmatik
und Spiritualitit an. In der Spiritualitat des grand siécle, die von Balthasar mit
Pascal und Franz von Sales beginnen und mit «Caussade» enden lasst, sei diese
umgreifende Perspektive immer gegeben gewesen. Trotz aller <\Wendungen zum
Empirisch-Psychologischen» und aller «barocken Schmiickung» sei doch der «er-
schreckende Ernst» und die «Ganzheit des theologischen Aktes»”* im Sinn einer
Antwort auf die Erschiitterung durch die Offenbarung gewahrt. Von Balthasar
charakterisiert in diesem Zusammenhang die Spiritualitat «Caussades» als die des
«unbedingt durchgehaltenen Jaworts»'7+.

Ausfiihrlicher widmet sich der Schweizer Theologe «Caussade» dann in seiner
theologischen Asthetik.”s Er sieht ihn als Epochenschluss, der die gesamte Meta-
physik der Heiligen, angefangen von den rheinischen Mystikern bis hin zu den
Franzosen des grand siécle, «in einer Einheit von iiberzeugender Schlichte»” zu-
sammenfasst. Den Begriff abandon gibt er mit «Uberlassenheit» wieder, als «Zur-
Verfiigung-Stehen in der transzendentalen Offenheit zu Gottes vorsehendem
Wollen»7, als «Einiibung in die volle Lenksamkeit des nackten Glaubens»”%. Auf
diese Weise geschehe im moment présent, den von Balthasar in Beziehung zu Kier-
kegaards Kategorie des Augenblicks setzt, die Fortfithrung der Christusoffenba-
rung. In jeder Lebenslage gelte es, auf Gott hin passiv zu sein und inmitten seiner
Verborgenheit doch «von ihm terminiert zu werden in aktives und endliches Tun
und Verhalten».

Von Balthasar sieht gerade darin, dem damaligen Forschungsstand entspre-
chend, den Autoren als Reprasentanten der ignatianischen Familie an. «Caussa-
de» werde durch «die gesunde Lehre seines Ordensvaters geschiitzt» vor dem Qui-
etismus bewahrt, und es gelinge ihm, die volle Hingabe nicht mit solchen
ontologischen Begriffen zu fassen, die mit der geschopflichen Eigentitigkeit in-
kompatibel wiren."* Zudem hebt von Balthasar in dem kurzen Portrat zweimal
hervor, dass es «Caussade» gelungen sei, den Glauben als Akt und Inhalt wieder

172 Ebd. 342.

173 Ebd.343.

174 Ebd.

175 Vgl. DERs., Herrlichkeit — Eine theologische Asthetik, Bd. I11/1— Teil II, Einsiedeln 1965, 485—491.
176 Ebd. 485.

177 Ebd.

178 Ebd. 487.

179 Ebd. 485.

180 Ebd. 490 f.
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enger an die Schriftoffenbarung zuriickgebunden zu haben' —in der Tat ist die
Sprache des Traité, wie sich noch zeigen wird, zutiefst schriftimpragniert. Von
Balthasar wiirdigt den nicht iiberbietbaren Transzendentalismus «Caussades»
und empfiehlt ihn fiir das Gesprach mit asiatischer oder sufistischer Mystik** —
ein Vorschlag, den David B. Burrell und Robert L. Fastiggi aufgreifen werden.

Im abschlieSenden Ausblick allerdings bemerkt von Balthasar, dass «Caussade»
als Vertreter des christlichen Transzendentalismus doch insofern hinter seinem
(angenommenen) Ordensvater zuriickbleibt, als er eine Spiritualitdt vorwiegend
fiir Kontemplative bietet, und die Fiille des ignatianischen «Gott suchen und fin-
den in allen Dingen» spekulativ noch nicht ausgeschépft habe.'® Diese Ergan-
zung des christlichen Transzendentalismus durch einen christlichen dmmanen-
tismus» (von Baltasar selbst spricht von einer «conversio ad phantasma»'®4) sieht
er als seiner Zeit vorbehalten.

1.2.2.9 Andrew Ryder und Richard Rohr

In der britischen Jesuitenzeitschrift <The Way» publizierte Andrew Ryder 2007
unter der Uberschrift The sacrament of Now»'® einen Artikel, in dem er den
Caussade zugeschriebenen Traité in Beziehung setzt zu den Veréffentlichungen
Eckhart Tolles, einem deutschstimmigen kanadischen Autor spiritueller Bestsel-
ler.’® Ryder hebt die heilende, ja erlésende Kraft des Prasentseins im gegenwarti-
gen Augenblick hervor."®” Hierzu biete der Traité die theologische Begriindung
des «<Warum», wiahrend Tolle, der sich eher dstlichen Traditionen wie dem Sufis-
mus und Buddhismus verbunden weif$, Wege zum konkreten «Wie» ebne'*® und
damit den Traité weiterentwickle. Tolle befasse sich mit den mentalen Blockaden,
die eine Prasenz im gegenwartigen Augenblick verhindern. Dazu zihlt vor allem
ein Gefangensein in der Vergangenheit bzw. ein obsessives Nachdenken tiber die
Zukunft. Beides sei Quelle von Spannungen und Unzufriedenheit, wovon nur die
volle Aufmerksambkeit fiir die Gegenwart auf wundersame Weise befreien kann.
Ansonsten verschiebe es der Mensch immer neu, mit dem Leben zu beginnen

181 Vgl. ebd. 486; 491.

182 Vgl. ebd. 491.

183 Die Kritik geht damit in eine dhnliche Richtung wie die Guardinis.

184 Ebd. 491.

185 A. RYDER, The Sacrament of Now, in: The Way 46 (2007), 7-18.

186 Ryder bezieht sich vor allem auf zwei Werke Eckhart Tolles: E. TOLLE, Jetzt! Die Kraft der Gegen-
wart — Ein Leitfaden zum spirituellen Erwachen, Bielefeld 2010; Eine neue Erde — Bewusstwerdung anstelle von
Selbstzerstorung, Miinchen 2005.

187 Vgl. A. RYDER, The Sacrament of Now, 11; 18.

188 Vgl.ebd. 8.
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und isoliere sich vom «flow of life»."® Tolles Verstandnis von Hingabe sei, zumin-
dest in den praktischen Implikationen, sehr nahe an dem des Traité.”° Wenn der
Mensch sich in kaum ertriglichen Situationen vorfinde und die Moglichkeiten,
die Situation zu verlassen oder sie zu verandern, nicht gegeben seien, dann be-
stiinde die beste Umgangsweise darin, alle inneren Widerstinde aufzugeben und
sie in ihrem Gegebensein anzunehmen, und zwar so, als hitte der Betroffene sie
selbst frei gewihlt. Das Jetzt sei als Freund, nicht als Feind zu betrachten.” Der
Betroffene werde durch diese Hingabe zwar nicht gliicklich, aber finde Frieden
und Gelassenheit."? Solche Akzeptanz sei nicht Schwiche, sondern Starke. In der
bedingungslosen Hingabe an den gegenwirtigen Moment ergebe man sich dem
low of life» und stelle sich ihm nicht entgegen. Widerstand schneide ab vom
Sein, der einzigen wahren Kraft. Dabei stehe die Hingabe einem aktiv-planenden
Dasein keineswegs entgegen, aber mache alle Aktion sekundir, und verleihe ihr
eine innere Qualitit, die sie von blofer Geschiftigkeit unterscheidet. Tolles in ei-
gener Lebenserfahrung griindendes Werk sei damit eine Hilfe, contemplativus in ac-
tione zu leben.

In eine sehr dhnliche Richtung rezipiert der amerikanische Franziskaner
Richard Rohr den Traité. In einem online-Beitrag nennt er «Caussade» sogar den
«Tolle des 18. Jahrhunderts»". Entsprechend wirbt er in seinem Bestseller «Ganz
da» im Kapitel iiber den «Augenblick der Ehrfurcht»* dafiir,

Widerstand gegen das fahren zu lassen, was der jeweilige Augenblick bietet, und unser An-
haften an einen vergangenen Augenblick aufzugeben. Es ist ein Akzeptieren der gesamten
Realitét, die hier und jetzt da ist. Das wird deine Lebensaufgabe sein bis zum Schluss. Man
kann durch keine Methode dorthin kommen; man kann nur dort sein. Die reinste Gestalt
von Spiritualitit besteht darin, Gott in dem zu finden, was direkt vor dir liegt — die Fihigkeit,
das anzunehmen, was der franzdsische Jesuit und Mystiker Jean-Pierre de Caussade (1675~
1751) das Sakrament des gegenwirtigen Augenblicks’ nannte."®

189 Vgl.ebd.12.

190 Vgl. ebd. 16.

191 Vgl.ebd.o.

192 Vgl.ebd.18.

193 Vgl. ebd. 8; 19. Wenn Ryder Tolle einfach als eine harmonische Weiterentwicklung des Traité
ansieht, tibergeht er den grundlegenden Unterschied zwischen beiden Entwiirfen, dass fir Tolle die
Hingabe an den Augenblick ein Modus der Kontingenzbewiltigung ist und am (etwas esoterisch
anmutenden) Kraftstrom des Seins Anteil gibt, wihrend fiir «Caussade» die Hingabe an den Augen-
blick zuerst ein Weg der Gottesbegegnung und zur Heiligkeit im Sinne einer Alltagsmystik ist und
der Augenblick vor allem einen gottlichen Fingerzeig fur den jeweils nichsten Schritt enthalt.

194 R. ROHR, Jean-Pierre De Caussade, online: https:|/cac.org/jean-pierre-de-caussade-2015-08-02/
(11.01.2022).

195 DERS., Ganz da— Einfach und kontemplativ leben, Miinchen 32019, 33 ff.

196 Ebd. 39.
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1.2.2.10 Michael Casey

2008 hat der durch zahlreiche spirituelle Verotfentlichungen bekannte australi-
sche Trappist Michael Casey fiir eine englische Neuausgabe des Traité ein Vorwort
verfasst."”” Er bezeichnet sich als gesegnet und halt es fiir eine entscheidende Kreu-
zung in seinem Leben, durch einen weisen élteren Mitbruder auf die Schrift
«Caussades» hingewiesen worden zu sein. Mittels einer Lebenserfahrung eines Flu-
ges auf dem Sitz des Copiloten im Cockpit, bei dem ihn der Kapitin aufgefordert
hatte, nichts zu beriihren und somit nicht ins Fluggeschehen einzugreifen, macht
Casey seine Lernerfahrung durch den Traité deutlich: die komplette Kontrolle tiber
sein Leben abzugeben. Durch «Caussade» habe er zum einen Fithrung empfangen,
existentiell schwieriges Terrain zu tiberqueren, und zum anderen eine Grundhal-
tung fiir sein Leben gewonnen: die géttliche Vorsehung wertzuschitzen und die
Notwendigkeit einzusehen, gegeniiber dieser Vorsehung empfinglich zu sein,
auch wenn es einem an vollem Verstehen mangele. Menschlicher Eigenwille brin-
ge den Menschen dagegen in Opposition zu Gottes Handeln. Casey rezipiert aus
dem Traité vor allem die passive Annahme all dessen, was das Leben mit sich
bringt. Der gegenwirtige Augenblick miisse als Element des lebenslangen Dialo-
ges Gottes mit dem Menschen gedeutet werden. Jede Gelegenheit zum Handeln sei
eine Einladung, niher zu Gott zu kommen, jede Biirde kann ein Mittel zum Wach-
sen sein, jedes Leiden sei ein von Gott ausgesuchtes Mittel, das zur Freude und Hei-
ligkeit fithrt. Wer diese Haltung zur Prioritdt werden lasst, sei auf einem sicheren
Weg zu tiefem inneren Frieden. Diese Selbsthingabe berge in sich das Vertrauen
und die Uberzeugung, dass nichts von der Liebe Christi zu trennen vermag.

1.2.2.11 David B. Burrell und Robert L. Fastiggi

Im Jahr 2011 hat der amerikanische Theologe und Ubersetzer David B. Burrell unter
dem Titel «Towards a Jewish-Christian-Muslim Theology»"® einen interreligiosen
Dialogvorschlag beziiglich klassischer theologischer loci vorgelegt, so dem Glau-
ben an eine freie Schopfung, der Frage des Zueinanders gottlicher und menschli-
cher Freiheit, der Verhiltnisbestimmung zwischen menschlicher Initiative und
Glauben an die Vorsehung sowie den verschiedenen Vollendungsvorstellungen von
Geschichte. Seine komparative Theologie wendet eine «kreative Hermeneutik»
an: Sie versucht, Briicken zwischen den Bekenntnissen zu bauen, indem sie fixierte
Glaubenslehren zum Flieen bringt und die Lehrmeinungen als Niederschlag einer

197 Vgl.J. CAUSSADE, The Joy of Full Surrender, Brewster (MA) 2008, IX—XI.
198 D. BURRELL, Towards a Jewish- Christian-Muslim Theology, Oxford 2011.
199 Vgl. ebd. xii.
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Praxis betrachtet.?°° Er setzt die Lehren als sekundir voraus, als Antworten auf Fra-
gen, und sein Ansatz besteht darin, diese herausfordernden Fragen zu fassen.

Im Kapitel iiber den locus «Vertrauen in die gottliche Vorsehung» bringt er kompa-
rativ zwei «key works»**" der muslimischen und der christlichen Tradition ins Ge-
sprach, namlich Al-Ghazalis «Glaube an die gottliche Einheit und Vertrauen in die
gottliche Vorsehung»** mit dem Jean-Pierre de Caussade zugeschriebenen Traité.
Beim 1111 gestorbenen persischen Theologen, Philosophen und Mystiker Al-Ghazali
untersucht Burrell, wie der das Vorsehungsvertrauen (tawakkul) als religiose Praxis
begriindende Glaube, dass Gott allmdchtig ist, der einzig und allein Handelnde, der
mit seinem Handeln alles durchdringt (tawhid), zusammengeht mit menschlich-frei-
em Handeln. Al-Ghazalis Vermittlung geschieht tiber die Analogizitit des Hand-
lungsbegriffs: Gott und den Geschopfen wird jeweils ein Handeln zugeschrieben,
aber in unterschiedlicher Hinsicht, wobei aus dem freien Handeln Gottes erst alles
andere hervorgeht.>* Das konkrete Wie des Miteinanders bleibt dem spekulativen
Denken verborgen. Weil die Welt aus Gottes Weisheit und Grof8ziigigkeit hervor-
geht, muss sie als unanfechtbar recht und gerecht und uniiberbietbar hervorragend
betrachtet werden. Dieser Glaube schldgt sich nieder im Verstandnis des Vorsehungs-
vertrauens: Alles, was geschieht, gilt als Verfiigung dieses gerechten und guten Got-
tes und ist in diesem Sinn anzunehmen. Hier grenzt sich Burrell in seiner Deutung
ausdriicklich dekonstruierend vom stereotypen Vorurteil ab, es handle sich bei die-
sem Vorsehungsglauben um eine rein resignative Haltung bzw. «islamischen Fatalis-
mus».>*+ Vorsehungsvertrauen ziehe eher nach sich, sich in Einklang zu bringen mit
den Dingen, wie sie sind.>>> Wie ein Kind seiner Mutter soll der Glaubende auf Gott
vertrauen — mit dem Focus auf den, dem man vertraut.>*® Im Blick auf konkrete Fra-
gen wie z. B. der Verpflegungsvorsorge vor einer Wiistenreise oder die Frage medizi-
nischer Behandlung im Krankheitsfall vertrete Al-Ghazali einen gesunden Mittel-
weg.>” Die Herausforderung fiir das menschliche Handeln besteht darin, angemessen
auf die Dinge, die geschehen, zu reagieren, und zwar so, dass die gottliche Verfiigung
inihnen als Antwort manifest wird.>*%

200Vgl. ebd. xiv; 1; 4.

201 Ebd. 63.

202 AL-GHAZALL, Faith in Divine Unity and Trust in Divine Providence (translation of Bk. 35 of Thya’ Ulum
ad-Din), iibers. u. eingeleitet von D. BURRELL, Louisville (Kentucky) 2000.

203 Vgl. D. BURRELL, Towards a Jewish- Christian-Muslim Theology, 70.

204 Vgl.ebd. 64; 72.

205 Vgl. ebd. 72: It rather entails aligning oneself with things as they really are: in Ghazali’s sense,
with the truth that there is no agent but God Most High.»

206 Vgl. ebd. 73.
207 Vgl. ebd. 74.
208 Vgl. ebd. 75.
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So gewiss es zwischen Al-Ghazali und «Caussade» keine direkten Beziehungen
und Abhingigkeiten gibt,> sieht Burrell in «Caussades» Lehre vom gegenwirti-
gen Augenblick doch eine bemerkenswerte Parallele und Affinitat.>° Auch der
Traité griindet auf dem alles durchdringenden Handeln Gottes, das bis in den
konkreten Augenblick hineinreicht. Alles geschehe entsprechend einer gottli-
chen Ordnung, die sich der Giite des Schopfers verdankt. Auch wenn Gott gegen
die personlichen Neigungen und Pliane des Menschen agiere, wisse allein er, was
wirklich gut fiir den Menschen ist. Burrell sieht gerade hier ein Echo Al-Ghazalis,
insofern beide das, was jeweils ist, als das dem Menschen Passendste und Ange-
messenste ansehen; nichts konne vollkommener sein.*" Wer sich dem von Gott
herkiinftigen gegenwirtigen Augenblick hingebend tiberldsst, geht daher nie-
mals fehl. Der Mensch konne sich also freimachen von der Sorge, sein Leben
selbst fithren zu miissen, und alles, was ihm widerfahrt, als giinstige Gelegenheit
betrachten. Quietistischen Tendenzen entgehe der Traité dadurch, dass der
Mensch keineswegs als passiv angesehen wird, sondern jeweils das zu tun hat,
was sich ihm im gegenwirtigen Moment an Pflichten oder Aufgaben zeigt.

In einem dritten Schritt bringt Burrell die beiden Schliisseltexte mit Moses
Maimonides als einem Vertreter der jiidischen Tradition in ein vergleichendes
Gesprach und sieht in dessen biblischer Vertrauenslehre die Wurzeln einer Praxis
und Lehre, die sich parallel bei «Caussade» und Al-Ghazali finde.>*

Schon 1990 hatte der US-amerikanische Theologe Robert L. Fastiggi einen
komparativen Artikel vorgelegt,* in dem er den Traité als «groflen geistlichen
Klassiker»*+ des Christentums mit dem religios-philosophischen Lehrgedicht
der Bhagavad-Gita als einem Klassiker hinduistischer Mystik vergleicht. Fastiggi
sieht beide Autoren tiber den zeitlichen Abstand hinweg als «verwandte Seelen»*s
an, denn er arbeitet in beiden Werken anhand zahlreicher Zitate vier analoge
Grundbewegungen des Geistes heraus. Beiden Werken gehe es um 1. eine diszipli-
nierte Losung von allen selbstbezogenen Wiinschen und ein Leerwerden von al-
ler Neigung hin zum Geschaffenen>¢ als der psychologischen Wurzel allen Lei-

209 Vgl. ebd. 64.

210 Vgl. ebd. 64; 76.

211 Vgl. ebd. 8o.

212 Vgl. ebd. 83.

213 Vgl. R. FASTIGGI, The Mystical Path of Total Abandonment to God in Jean-Pierre de Caussade and the
«Bhagavad-Gita», in: Journal of Hindu-Christian Studies 3 (1990), 13—20.

214 Ebd.13.

215 Ebd.19.

216 Hier nimmt der Autor aus meiner Sicht die Spannung des Traité zwischen der eher ignatiani-
schen inklusiven Sichtweise von Gott und Schopfung und einer schopfungspessimistischeren Sicht
nicht wahr. Siehe dazu 3.2.3.
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dens, 2. eine vollige Hingabe von Herz, Verstand und Wille an Gott, 3. die Erfah-
rung von Friede und Seligkeit in Gott und einer Angstreduktion nach der bzw.
durch die Hingabe und 4. einen Sinn fiir Gottes Omniprisenz und Herrlichkeit.>”
Beim letzten Punkt nimmt Fastiggi aber auch Differenzen zwischen beiden Klas-
sikern wahr.”® Gegeniiber dem Panentheismus bzw. Kosmotheismus der Gita
und der Tendenz des Hinduismus zum Monismus lege «Caussade» mit der christ-
lichen Tradition Wert auf die ontologische Differenz zwischen Gott und der
Schopfung, auch wenn manche Passagen auch im Traité eine kosmische Prasenz
Gottes insinuierten. Ebenso bestiinden zwischen beiden Traditionen Unterschie-
de in der eher negativen (Hinduismus) und der eher affirmativen Bewertung der
phdnomenalen, zeitlichen Ordnung.

Dennoch seien die Ahnlichkeiten zwischen beiden mystischen Texten bemer-
kenswert, vor allem hinsichtlich der verbindenden Grundfrage, wie man inmit-
ten von Priifungen und Kdmpfen Frieden und Gelassenheit finden kénne, und
hinsichtlich des Gottesbildes, das von Giite und Menschenliebe gepragt ist.** Die
gegenseitige kulturelle Befruchtung der beiden Werke lege die Einfachheit und
Schonheit eines in Liebe an Gott hingenden Herzens offen. Wahrzunehmen,
dass Gott die Quelle aller Wirklichkeit und die Quelle allen Lebens sei, bewege
das menschliche Herz zu einer Haltung, sich von der gottlichen Gnade abhingig
zu wissen, so dass beide Werke die Notwendigkeit vollkommener Hingabe an
Gottausdriickten.>>°

1.2.2.12 Paul L. Younger und AndrewJ. Fisher

Im Juli 2017, neun Monate vor seinem Tod am 23.04.2018 erzihlte der namhafte
britische Hydrogeologe, Umweltingenieur und Schriftsteller Paul L. Younger in
einem Artikel der Zeitschrift <The Way» von seinem geistlichen Umgang mit der
Diagnose eines unheilbaren Hirntumors, auf den er durch eine plétzliche Sprech-
storung aufmerksam wurde.> In den teils sehr harten Behandlungsphasen
(«rough retreat») inkarniert sich fiir ihn, was er in seinen achtmonatigen ignatia-
nischen Exerzitien im Alltag zuvor mehr theoretisch gelernt hat.*>> Im Zugehen
aufeine Operation empfingt er das Buflsakrament. Bei dessen Feier geht ihm auf,

217 Vgl.R. FASTIGGI, The Mystical Path, 13.

218 Vgl.ebd.18f.

219 Vgl.ebd. 19.

220 Vgl. ebd.18.

221 Vgl.P. YOUNGER, Lost for Words — An Ignatian Encounter With Divine Love in Aggressive Brain Cancer,
in: The Way 56 (2017), 7-17.

222 Vgl. ebd. 10.



52 KAPITEL 1

dass mit Ungewissheit zu leben eine wichtige Form geistlicher Armut ausmacht
und dass die aus der Ungewissheit resultierende Angst durch die Gnade des Ver-
trauens tiberwunden wird. In dieser Phase kommt er mit dem zuvor fiir ihn unbe-
kannten Traité in Bertthrung, der ihn eindringlich und iiberzeugend anspricht.>*
Younger zitiert einen Abschnitt,*** in dem «Caussade» von fiir menschliche Weis-
heit ausweglos scheinenden Situationen schreibt, in denen der Mensch seine gan-
ze Schwachheit und Begrenztheit spiirt. Gerade diese Erfahrung sei fiir Gott der
Ort, an dem er denen, die sich ihm riickhaltlos tiberlassen, seine ganze Macht zu-
teilwerden lasst und sie durch todliche Gefahren hindurchfiihrt. Durch diesen
Passus beginnt Younger zu begreifen, dass er, der illusorischen Kontrollgefiihle
iber sein Leben beraubt, Demut lernen kann und der einzige Weg durch die Ge-
fahr hindurch im Vertrauen auf den Herrn besteht. Bei der Betrachtung der Evan-
gelien geht ihm auf, dass Jesus Leidenden nicht empfohlen habe, eine fromme Er-
gebung zu kultivieren,** sondern die Sehnsucht nach Heilung geweckt habe —so
dass er es als verpflichtend ansieht, darum zu bitten, seine Berufung ftir Familie
und Gesellschaft fortsetzen zu konnen, auch wenn er sich dessen bewusst ist,
nicht seinen eigenen Weg wihlen zu kénnen. Younger fiihlt sich berufen, wohl
auch durch den Artikel Zeugnis zu geben von diesen Tagen, zu deren primédren
Lektionen es zdhlte, im gegenwirtigen Augenblick zu leben (anscheinend eine
zweite Lesefrucht des Traité) und auf Gottes Beistand zu setzen.?>*

Wihrend Younger aus der Perspektive eines von schwerer Krankheit Betroffe-
nen schreibt, reflektiert der englisch-anglikanische Krankenhausseelsorger
Andrew J. Fisher, wie ihm die Theologie des Traité einen hilfreichen Rahmen®
fiir spiritual caream Krankenbett bietet. Verunsichernde und dngstigende Situatio-
nen von Krankheit bzw. Schwiche und Gebrechlichkeit lieBen Menschen oft in-
tensiver ihre spirituellen Bediirfnisse nach Sinn, Bedeutung, Selbsttranszendenz,
tragenden gesunden Beziehungen und Ehrlichkeit gegeniiber sich selbst wahr-
nehmen. Darauf miisse eine ganzheitliche, integrative Sorge in Krankenhdusern
eingehen, um den Geist der Patienten so zu unterstiitzen, dass der Gesundungs-
prozess bestmoglich gefordert wird. Vor diesem Hintergrund sichtet Fisher

223 «The writings of ... Jean-Pierre des Caussade spoke to me urgently and cogently.» (ebd. 13)

224 Vgl. ebd. 13. Die englische, sehr freie Ubersetzung bezieht sich auf den Abschnitt: «... elle [la
fortune divine; MH] les engage dans des embarras de toute espéce ot la prudence humaine, qui ne
voit et n'imagine aucune ressource pour sortir, sent toute sa faiblesse et se trouve courte et confon-
due. C’estla que la fortune divine parait dans tout son éclat ce qu'elle est a ceux quisont toutaelle ...
Elle les conduit avec une industrie bien plus admirable et plus heureusement au travers des morts,
des périls ... Elle éléve ces ames jusqu’au ciel.» (Abandon, 67 f.).

225 «... that sufferers cultivate pious resignation» (ebd. 16).

226 Vgl. ebd.

227 Vgl. A. FISHER, Spiritual Care in Hospital and the Theology of Jean Pierre de Caussade: A Chaplain’s View,
in: Journal for the Study of Spirituality 1 (2011), 65-75, 66.
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«Caussades» Schliisselthemen Hingabe und Sakrament des gegenwirtigen Au-
genblicks und erschliefSt deren Relevanz fiir das geistliche Wohlbefinden von Pa-
tienten im 21. Jahrhundert. Diese Bedeutung sieht er vor allem darin, dass der
geistliche Klassiker im Bedringtsein durch Krankheit die grundlegende Relation
zu Gott konsolidieren konne. Hier entfalte die Theologie «Caussades» bis in die
Gegenwart hinein eine prophetische Kraft, indem sie Menschen der Wirklichkeit
der gottlichen Fiirsorge vergewissere, seiner unbegrenzten Giite, seiner Gegen-
wart in jedem Augenblick und so ein Vertrauen in die Zukunft begriindet, die si-
cher in Gottes Hand liegt.>*® Die Theologie des Traité werde dominiert vom Ge-
danken des inneren Friedens.?** Auch wenn der Lebenslauf einen anderen Weg
nimmt als gewollt, konne sich ein solcher Friede einstellen, wenn Menschen das,
was ihnen im gegenwirtigen Augenblick widerfihrt, als Gottes Wille fiir sich an-
nehmen und seiner Gegenwart trauen, die jeweils gibt, was sie wirklich brau-
chen.®° Der Begriff vom Sakrament des gegenwirtigen Augenblicks konne die
Aufmerksambkeit der Patienten weg lenken von der Frage «Was passiert mit mir?»
hin zu der Frage «Was ist Gottes Absicht mit mir?»*' und ermogliche ihnen damit,
sich der Krankheit in einer hoffnungsvollen Perspektive zu stellen. Zweimal ist
hier von «zeitlosen Einsichten» bzw. «zeitloser Weisheit»** die Rede. Fisher betont
dabei, dass «Caussades» Hingabebegriff nicht einfach mit dem Loslassen bzw.
dem Ablassen von Kontrolle zu identifizieren sei. Mittels der Metapher eines
Schwimmers, der sich den Wellen und Stromungen tiberldsst, macht er deutlich,
dass der Schwimmer sich zwar in gewisser Weise dem Wasser und dessen Unter-
stiitzung tiberantwortet, aber zugleich aktiv sei, indem er sich in jedem Moment
aufmerksam der Bewegung des Meeres anpasst.*

228 «De Caussade’s theology ... points to a present and future securely in the hands of God.» (ebd. 72)
229 Vgl.ebd. 74.

230 Esbleibtim Artikel etwas unscharf, worin die Gegenwart Gottes in jedem Augenblick geschen
wird: Der Focus des Artikels liegt darauf, Gottes Wirken so zu verstehen, dass die Heilungsressour-
cen des Patienten gefordert werden und damit auf einer prospektiven Sicht der Uberwindung oder
zumindest Minderung von Leid. Allerdings finden sich auch Aussagen wie diese: <Everything ... is
ameans und an instrument of holiness» (ebd. 70); «We receive God’s love through the momentary
events of now» (ebd. 69); «Caussade’s theology encourages us to welcome whatever is given us in the
here and now as flowing directly from God.» (ebd. 74). Hier wird nicht problematisiert, dass es, aus
seelsorglicher und aus theologischer Warte betrachtet, zutiefst bedenklich ist, einer Schwerkran-
ken (wie etwa derim Artikel erwdhnten Tumorpatientin «Joan») zu vermitteln, ihre Krankheit kom-
me direkt von Gott und sei positiv Gottes Wille fiir sie bzw. Vehikel ihrer Heiligung. Angesichts
dieser theologischen Koordinaten tiberrascht es kaum, dass die Klage in der Krankenseelsorge nicht
auftaucht. Diese Fragwiirdigkeit wird im weiteren Verlauf dieser Studie immer wieder thematisiert
werden (siche z. B. 4.1.3 und 5.1.3).

231 Ebd.

232 Ebd. 73 1.

233 Vgl. ebd. 70.
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1.2.2.13 Daryl James Barclay

2019 hat Daryl James Barclay an der University of Divinity in Melbourne eine
These zum Doktorat der Philosophie vorgelegt mit dem Titel «The Multivalent
Moment in Jean-Pierre de Caussade’s Labandon a la Providence divine and Virgi-
nia Woolf’s Mrs. Dalloway»*+. Das Ziel der Arbeit besteht darin, das Phinomen
des gegenwirtigen Augenblicks zu sichten in einer Zeit, die stark zukunftsorien-
tiert ist und in der Menschen haufig kaum im gegenwirtigen Augenblick prasent
sind, weil sie jeweils schon die nichsten Schritte antizipieren.** Der Autor ver-
tritt die These, dass gewisse Momente erfiillt sind von einer tiefen Bedeutung, die
in der Erfahrungsdimension die linear-chronologische Zeitdimension transzen-
diert. Lebensqualitdt hinge daher entscheidend davon ab, inwieweit der Mensch
die Fdhigkeit entwickelt, gewisse Momente zu sich sprechen zu lassen,»® Acht-
samkeit zu entwickeln®” bzw. in der Zeit als chronos den kairos wahrzunehmen**
und so den Augenblick in seiner stabilisierenden Kraft zu entdecken.*® Um dem
Phianomen der Vieldeutigkeit des Moments auf die Spur zu kommen, unternimmt
Barclay eine interdisziplindre komparative Analyse zweier sehr unterschiedli-
cher Schliisseltexte aus den zwei Feldern der Spiritualititsgeschichte und der mo-
dernen Literatur: Er stellt «Caussades» Traité*+ und Virginia Woolf’s Roman «Mrs.
Dalloway» nebeneinander. Nach einer biographischen und zeitgeschichtlichen
Einordung des Traité untersucht Barclay die 123 Stellen, in denen der Begriff «<mo-
ment» auftaucht und ordnet sie in insgesamt acht Kategorien.>* Der Moment sei

234 https:/[repository.divinity.edu.au/3865/1/Barclay%20PhD%20Thesis%20Final.pdf (11.01.2022).

235 Vgl.ebd.iv; 1.

236 Vgl. ebd. 4;16. Vgl. auch 259: «... an underdeveloped appreciation of the present or of the signifi-
cance of certain moments, necessarily impinges on one’s capacity for being.»

237 Vgl. ebd. 230.

238 Vgl. ebd. 34. Wie sich noch zeigen wird, besteht die Intention «Caussades» nicht darin, nur be-
sondere, kairologische Momente zu sich sprechen zu lassen, sondern gerade auch den Augenblick
in seiner Alltdglichkeit.

239 Vgl.ebd. 260.

240 Obwohl Barclay den Forschungsstand dokumentiert (56 ff.), dass der Traité mit guten Griinden
nicht Caussade zuzuschreiben ist, legt er seiner Studie die von Ramiére bearbeitete, 1861 heraus ge-
gebene Erstausgabe zugrunde. Dies fiihrt dazu, dass Textpassagen zitiert werden, die im Original
nicht enthalten sind und sich offensichtlich der Bearbeitung Ramiéres verdanken (so etwa Fuffnote
383).

241 Vgl.ebd. 78 ff. Die acht Kategorien sind: Der Moment als ordre de Dieu, als volonté de Dieu, als devoir,
als gottliche Offenbarung, als abandon, als Gnade, Gabe und Vorsehung, als unendlich und ewig und
schliefSlich die grammatikalische Verwendung des Begriffs. Die Kategorisierung Barclays beriick-
sichtigt nicht, dass, wie sich noch zeigen wird, «Caussade» sich gerade in seinem Verstindnis des
gegenwirtigen Augenblicks stark auf Franz von Sales bezieht (der Augenblick als Pflicht, als Leiden
und als attrait). Besonders die pneumatologische Dimension des Augenblicks als Inspiration zu ei-
nem iiber die Standespflichten hinaus gehenden Tun, die fiir «Caussade» zentral ist, findet keine Er-
wihnung.
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bei «Caussade» «<schwanger mit der Fiille Gottes», er diene daher als «Fenster zum
unendlichen Geheimnis».>** Nachdem er den Roman Woolfs derselben Analyse
unterzogen hat, kommt er im achten Kapitel zum Vergleich beider Texte. Eine ers-
te Gemeinsamkeit sicht er darin, dass beide Texte in einer Nachkriegszeit entstan-
den seien.*® Die Bewegung hin zur Innerlichkeit sei bei beiden zu erklaren als Re-
aktion auf die externen Turbulenzen der Kriegserfahrung.>+# In der Epoche
«Caussades» habe die Intensivierung und Verinnerlichung der Gottesbeziehung
der Traumabewiltigung gedient; fiir ihn besitze der Augenblick <heilende und re-
integrierende Kraft»*#. Neben diesen zeitgeschichtlichen Parallelen sieht Barclay
zwischen beiden Werken «conceptual overlaps»*+¢ bzw. Konsonanzen: Bei beiden
Autoren seien im Augenblick Transzendenz und Immanenz keine Gegensitze,
sondern aufeinander bezogen;*# bei beiden habe der Moment eine epiphane
Qualitat*** und Bedeutung, die die Momenthaftigkeit transzendiert, und bei bei-
den lade der Moment ein zur Hingabe, etwa in dem Sinn, von der eigenen Aktivi-
tat abzulassen.>* Einen markanten Kontrast zwischen beiden Konzepten sieht
Barclay in dem trostend-aufbauenden Grundton der geistlichen Weltsicht «Caus-
sades» und dem Fatalismus Woolfs.>° Im Gegensatz zu Woolf gebe der Traité
auch negativen Erfahrungen nie die Macht, den Augenblick zu verderben,*" weil
er den Augenblick in der erlosenden Perspektive des Glaubens betrachtet und in
allen Widerfahrnissen eine Gelegenheit sieht, im Glauben und Vertrauen geist-
lich zu wachsen. Barclay schliefSt seine komparative Studie damit, dass die Ein-
sichten «Caussades» und Woolfs in die Vieldeutigkeit des Moments eine unwider-
stehliche Einladung seien, die wertvollen Momente des Lebens zu bewohnen mit
aller Ehrlichkeit und Offenheit, derer Menschen fihig seien.>?

242 Vgl.ebd. 78.

243 Dass es sich bei beiden Texten um sehr unterschiedliche Zeitabstinde handelt, und im Fall des
Traité nach dem Ende der franzosischen Religionskriege immerhin etwa 140 Jahr vergangen sind, wih-
rend es bei Woolf gerade einmal sieben Jahre nach dem ersten Weltkrieg sind, wird kaum reflektiert.
244 Vgl. ebd. 188; 195. Dass der Traité, wie sich noch zeigen wird, gerade den «dufSeren» geschichtli-
chen Moment als Widerfahrnis wiirdigt und ihn in einer glaubenden Hermeneutik entschliisseln
helfen will, kommt nicht in Blick.

245 Ebd. 195 .

246 Ebd. Die Ausfithrung dazu findet sich auf den Seiten 199 ff.

247 «... both endow it with the power to make the transcendent available to human consciousness»
(ebd. 258).

248 Dass «Caussade», wie sich noch zeigen wird, gerade die Verborgenheit der Gottesprasenz und
das Dunkel des gelebten Augenblicks betont, findet keine Erwahnung.

249 Vgl. ebd. 223.

250 Vgl.ebd. 224 ff.

251 Vgl. ebd. 247; 255.

252 Vgl. ebd. 264.
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1.3 «’Abandon d la Providence divine» — ein kritischer Blick
auf die Hermeneutik der Rezeptionsgeschichte
Nach dem Eintauchen in die Rezeptionsgeschichte des Traité mit ihren durchaus
unterschiedlichen Perspektiven wird nun aus einem gewissen Abstand zu fragen
sein, wie die einzelnen Autoren den Klassiker jeweils rezipiert haben. Was haben
die einzelnen Rezipienten als thematisches «Gravitations- und Bebenzentrums»=3
des Werkes wahrgenommen, wo horten sie den «Herzschlag des Autors»>+?

Eine starke Wirkungsgeschichte hat die Bedeutung des gegenwirtigen Augen-
blicks fiir die konkrete Lebensfithrung coram Deo: De Foucauld, Chapman, Garri-
gou-Lagrange, Guardini (mit der Rede von der «Situation»), Bernhard, Casey,
Ryder, Fisher, Rohr und Barclay nehmen diesen Gedanken aus dem Traité auf und
reflektieren ihn (weiter). Dabei ist der Focus dieser Rezeption allerdings vielge-
staltig: Manchen Autoren dient der gegenwirtige Augenblick als «Ort», an dem
der fur Gott offene Mensch von ihm gefithrt und terminiert wird, und den kon-
kreten Willen Gottes fiir den jeweils nachsten Schritt seines Lebens empfingt (de
Foucauld, Chapman, Guardini, Weil, von Balthasar). Bei anderen steht der thera-
peutische Impetus im Vordergrund, auch hier wieder mit unterschiedlichen
Blickwinkeln: Einige betonen das Werk als Korrektiv gegen eine Mentalitit, die
sehr stark auf Zukunft und Vergangenheit ausgerichtet ist, dariiber sozusagen die
Gegenwart verliert und sich damit vom «low of life» abschneidet. Die achtsame
Prasenz im Augenblick habe damit etwas vor allem psychologisch Losendes (so
etwa Ryder, Rohr) bzw. gewdhrleiste als Aufmerksambkeit fiir den kairos auf Dauer
Lebensqualitit (Barclay). Andere sehen dariiber hinaus eine therapeutische Lekti-
on gegen ein iiberhohtes Kontrollbediirfnis bzw. einen tiberwertigen Eigenwillen
im Leben (so etwa Casey und Younger).

Ebenso breit aufgegriffen wird die Vorsehungslehre als theologische Unterle-
gung einer (zundchst) affirmativ-passiven Haltung zum Bestehenden, als Motiv
einer Hingabe, die keinen Widerstand iibt gegen das, was ist, bzw. einer theologi-
schen Sanktionierung des status quo. Hier treffen sich interessanterweise so unter-
schiedliche Gestalten wie der Neothomist Garrigou-Lagrange, die Philosophin
Simone Weil und der Psychoanalytiker Ernst Bernhard. Vor allem die zweite Ge-
stalt der Hingabe gegeniiber den croix, den Widrigkeiten des Lebens, findet hier
Beachtung — wobei auch die prospektive Sicht des Traité durchscheint: Es wird
zwar bei allen genannten Autoren in mehr oder minder grofler Ausdriicklichkeit
vorausgesetzt, dass alles Geschehen von Gott bzw. etwas vager von einem hohe-
ren Willen (Bernhard) herkommt (manche differenzieren einen ausdriicklichen
Willen und eine Zulassung Gottes); aber der Vorsehungsgedanke dient bei den

253 E. SALMANN, Der geteilte Logos, 175.
254 W. WRIGHT, The Spiritual Classics as Spiritual Guides, 38.
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croix zumindest weniger (Fisher) oder gar nicht retrospektiv zur Erklarung ihres
Daseins und damit als Anlass einer resignativen Ergebung, sondern ermuntert
prospektiv zu einem hoffnungsvollen Ausblick, etwa dass die Erfahrungen als
Reflex der Giite Gottes zum Heil des Menschen zugelassen werden (Garrigou-
Lagrange), dass sie jeweils das enthalten, was fiir den einzelnen am angemessens-
ten und giinstigsten ist (Burrell) oder eine existentielle giinstige Wachstumsmaog-
lichkeit bergen (Casey, Burrell, Barclay). Vor allem Barclay stellt heraus, dass der
leidvolle Moment von «Caussade» immer in der erlosenden Perspektive des Glau-
bens aufscheint. Gerade in dieser Optik ist die ausweglos scheinende Situation
eine Art Sprungbrett, sich riickhaltlos Gott anzuvertrauen (Younger). Fiir Fastiggi
liegt ahnlich wie fiir Fisher die Grundfrage des Traité darin, wie man inmitten
von Priifungen und Kdmpfen Frieden und Gelassenheit finden kann. Das zugrun-
de liegende Konzept von Vorsehung als solches wird theologisch im Rahmen der
Traité-Rezeption eingehender nur von Garrigou-Lagrange und Guardini reflek-
tiert, wobei die Konzeption der beiden fast zeitgleich schreibenden Theologen di-
vergenter kaum sein konnte. Wahrend Garrigou-Langrange (noch) ganz in der
klassischen teleologisch-ordinativen Denkform des Thomas aufgeht, verfolgt
Guardini (schon) ein weit offeneres, sozusagen mobileres Konzept von Vorse-
hung in appellierender Interaktion mit der menschlichen Freiheit. Der Traité
selbst bewegt sich, wie sich zeigen wird, zwischen beiden Positionen.

Einige Autoren rezipieren auch den dritten Hingabemodus «Caussades» gegen-
iiber den geistgewirkten attraits, und zeigen hier nicht nur erkennbar ihre Affini-
tat, sondern sehen hierin den Herzschlag des Traité: so Bremond mit seiner Sym-
pathie fiir die gegen den ascétisme stark gemachte Spiritualitdt des laisser faire Dieu,
Simone Weils «Getriebenwerden von Gott» inmitten der sie existentiell bedrin-
genden Frage nach ihrer Taufe und Guardini mit seinem Blick dafiir, dass
«Caussade» die Frommigkeit seiner Zeit aus einer Uberreglementierung befreit
habe.

Fiir einige thematische Linien des Traité beweisen nur wenige Rezipienten In-
teresse bzw. Sensibilitdt: dass in der Hingabe an den Augenblick das Evangelium
bzw. die Heilsgeschichte weitergeschrieben werde (Garrigou-Lagrange) bzw. der
Weg zur Heiligkeit ein individueller Weg ist — diesen Aspekt hebt interessanter-
weise nur der Psychoanalytiker Bernhard mit seinem Focus auf dem Individuati-
onsprozess hervor. Fast gianzlich fehlt das Konzept von nicht-heroischer Heilig-
keit im Kleinen wie auch die Brautmystik.

Fast alle Autoren, die in den Blick genommen wurden, setzen stillschweigend
eine hohe Kontinuitit zwischen Ursprungszeit und der jeweiligen Gegenwart
und damit eine grofRe Uberbriickungsfahigkeit des Werkes voraus —Fisher spricht
explizit von «timeless insights/timeless wisdom». Manche Rezipienten betonen
dariiber hinaus eine transreligiose Kontinuitit — so die Ansatze von Burrell und
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Fastiggi. Das diirfte mit dem zusammenhiangen, was wir bei der Kriteriologie ei-
nes Klassikers bedacht haben, ndmlich dass er durch eine gewisse Zeitlosigkeit
gekennzeichnet ist und Fragen und Antworten bedenkt, die wiirdig sind, auch
iiber den Ursprungskontext hinaus als relevant erwogen zu werden, und die die
Lesenden spiterer Zeiten fast zwangsldufig mitreiffen. Insofern ist es nicht ver-
wunderlich, dass «Caussade» gerade bei den komparativen Ansitzen von Burrell,
Fastiggi und Barclay zu einer klassischen auctoritas, einem mafgeblichen Repri-
sentanten der christlichen Tradition avanciert, dhnlich bei von Balthasar, der
«Caussade» als einen Vertreter der geistlichen Tradition sieht, in der noch eine
Einheit von Dogmatik und Spiritualitit gegeben war. Es dominiert in der ganzen
Wirkungsgeschichte eindeutig eine <Hermeneutik der Zustimmung»*%, in vielen
Resonanzen zeigt sich eine nahezu volle Identifikation. Der Deutungshorizont,
den der Traité aufreifSt, wird als im hohen Mafle passend und erschlielend fiir die
jeweilige Gegenwart wahrgenommen. «Caussade» scheint wie eine Ikone, der die
spdteren Lesenden ihre Reverenz erweisen.>¢ Das commitment des Werkes ist mit
unterschiedlicher Intensitét in ein commitment der Rezipienten iibergesprungen.
Dasbedeutet als Kehrseite, dass die Zeitbedingtheit, also die unterschiedlichen
kulturellen und theologischen Perspektiven zwischen Werk und Rezipient kaum
reflektiert werden, und — damit eng verbunden —kaum ein Sinn fiir die Ambigui-
tat zu erkennen ist, die jede Tradition kennzeichnet.>” Es gibt, bildlich gespro-
chen, keinen Blick auf die Riickseite der Ikone, auf das Holz, auf dem sie geschrie-
ben ist. Selbst wenn, wie bei Barclay, der historische Kontext thematisiert wird,
zeitigt das dann keinerlei Konsequenzen auf die heutige Interpretation, oder die
historische Riickfrage dient der Verkniipfung von Werk und vermutetem Autor,
so bei von Balthasar, der den Traité in den (vermeintlich) jesuitisch-ignatiani-
schen Kontext des Urhebers einordnet. In der Fachliteratur dominiert im Blick
auf die Geschichte die Frage nach den Quellen. Der gegenwirtige Horizont als
entscheidender Pol im Deutungsgeschehen spielt eine eher untergeordnete Rolle.
Das betrifft vor allem eine der zentralen Voraussetzungen des Traité, namlich die
Lehre der Vorsehung, die ja sowohl die Hingabehaltung als auch den Gedanken
vom Sakrament des gegenwirtigen Augenblicks griindet. In den Rezeptionen
taucht kaum auf, dass, so werden wir noch sehen, schon mit dem Deismus und
dann noch massiver ab dem Erdbeben in Lissabon 1751, also bereits kurz nach der
Entstehung des Traité, philosophisch-theologisch eine Hinterfragung des Vorse-
hungs- und Theodizeedenkens einsetzt und daher fragwiirdig wird, inwieweit

255 P. SHELDRAKE, Explorations in Spirituality, 46.

256 Dassviele gute Griinde fiir eine solche Wiirdigung sprechen, versucht der Gang dieser Arbeit zu
erweisen.

257 Vgl. D. TRACY, The Analogical Imagination, 105.
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die Geschehnisse, die Menschen im jeweils gegenwirtigen Augenblick treffen,
von Gott so gefiigt sind. Ebenso wird weitgehend mit Stillschweigen tibergangen,
dass es, gerade in jiingerer Zeit, etliche Ansétze zu einer Neuformulierung dieser
Themen gegeben hat, die Riickwirkungen auf eine Reprise des Traité haben miiss-
ten. So zitiert Burrell zweimal®® Eric Ormsby mit der Aussage «Die Welt in allen
ihren Umstdnden bleibt unanfechtbar recht und gerecht, und sie ist untibertreff-
lich hervorragend»** — ohne anscheinend wahrzunehmen, auf welch vermintem
Geldnde er sich damit bewegt. Die einzige Ausnahme bildet — neben einer leisen
Kritik bei von Balthasar — Romano Guardini, der im Text eine starke Begrenzung
auf den urspriinglichen Sitz im Leben, die Visitandinnen, wahrnimmt und sogar
von einem «religi6sen Kurzschluss» spricht, und hier eine Weiterentwicklung an-
mahnt — eine Aufgabe, der er sich, wie angeklungen, dann selbst stellt. Dennoch
zeigt ein genauerer Blick, dass auch manche andere Rezipienten die groflen the-
matischen Linien des Traité nicht einfach nur unverdndert und vollig unkritisch
wiederholen, sondern den von Guardini geforderten Transfer sozusagen neben-
bei, eher unausdriicklich und vielleicht unbewusst leisten. Das zeigt die Adaption
der dreigliedrigen Hingabe in den drei «domains» bei Simone Weil in einen Kon-
text, der dezidiert nicht-klosterlich ist, ebenso die Ergdnzung der Schwierigkeit
der konkreten Erkennbarkeit des Willens Gottes bei Chapman und auch die leise
Korrektur an einer zu raschen Haltung der Ergebung bei Younger.

1.4 «LAbandon a la Providence divine» —
Standards fiir eine gegenwiirtige Hermeneutik des Klassikers

Wie oben bereits angedeutet, haben sich vor allem VertreterInnen der anglo-ame-
rikanischen Theologie der Spiritualitit seit den 7oer-Jahren des 20. Jahrhunderts
engagiert dem Desiderat einer neuen Hermeneutik geistlicher Klassiker gewid-
met, die sich auf der Hohe der Zeit bewegt. In dieser Spur haben sich Standards
herauskristallisiert, die zur Erschlieffung eines geistlichen Klassikers heute un-
hintergehbar sind. Diese Standards lassen sich mit thematischen Grundlinien des
Traité in ein reizvolles Gesprich bringen. Wenn man diese Grundlinien weiter-
dachte und in eine Methode der Deutung iibersetzte, ergaben sich sozusagen aus
dem Klassiker selbst heraus Wegweiser fiir seine Hermeneutik.

«Caussades» Gedanken umkreisen in immer neuen Anldufen die Hingabe als
eine Haltung, sich von einem kontrollierenden Lebenszugriff zu 16sen und auf die
Gegebenheiten seines Lebens und deren spezifischen Anruf einzulassen — ggf.
auch in ihrer Widerstandigkeit. Ohne eine solche Hingabe an das Interpretan-

258 Vgl. D. BURRELL, Towards a Jewish - Christian-Muslim Theology, 72; 80.
259 «The world in all its circumstances remains unimpeachably right and just, and it is unsurpass-
ably excellent.»
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dum ist auch keine Hermeneutik zu denken. So hat Gadamer als Minimalanfor-
derung der hermeneutischen Erfahrung die Offenheit fiir die Meinung des Textes
formuliert: «Wer einen Text verstehen will, ist ... bereit, sich von ihm etwas sagen
zu lassen. Daher muss ein hermeneutisch geschultes Bewusstsein fiir die Anders-
heit des Textes von vornherein empfinglich sein.»*** Es braucht also zundchst
eine Hermeneutik der Zustimmung.**' Man iiberldsst sich der Anziehungskraft
des Klassikers in seiner Fremd-Vertrautheit, lasst sich auf ein Gesprach mit ihm
ein, was auch bedeutet, sich in den «Frageprozess, den der Text provoziert, [zu;
MH] verlieren»**. David Tracy hat diese Interaktion mit dem klassischen Text mit
dem Begriff des Spiels umschrieben.?% In einer gelungenen Interpretation wird
das Vorverstindnis des Interpreten und sein bisheriger Deutungshorizont des
Daseins aufs Spiel gesetzt.>** Der Interpretierende ldsst sich vom Text als Gegen-
iiber in Bewegung bringen. Er lasst sich wie im Spiel auf die Andersheit des Textes
ein, gibt sich dem Spiel hin und erlaubt es, sein gewohnliches, alltdgliches Selbst-
bewusstsein in die Spielbewegung hineinzugeben. Inmitten aller Interpretation
darfder Textauch ihn interpretieren. Man tiberwindet also die Scheu, sich spielen
zu lassen, transzendiert sein Kontrollbediirfnis,>® setzt sich aus. Das schlief3t ein,
sich gerade auch der Andersheit des Textes auszusetzen, die Resistenzlinien des
Textes ernst zu nehmen, sie als Reibungsflidche an sich arbeiten zu lassen, und
nicht eine Ahnlichkeit mit dem Text zu erzwingen. Wo er nicht leicht verdaulich
ist, gilt es, ihn nicht zu zdhmen und zu vereinnahmen. Hingabe an den Klassiker
heifst also, der Versuchung®® zu widerstehen, das Fremde zu ignorieren und sich
in einer selektiven Lektiire herauszupicken, was schnell eingangig und mit dem
gegenwirtigen Deutungshorizont leicht kompatibel wirkt. Gelungenes Verste-
hen ist, mit Paul Ricceur gesprochen, «ebenso Enteignung als Aneignung» — «das
Selbst wird durch die Sache» des Textes mitkonstituiert»*?. Sich vom Klassiker ins
Spiel bringen zu lassen, bedeutet also auch, den Text aus der Vergangenheit einen
Widerstand leisten zu lassen im Bezug auf die Gegenwart.

Zugleich aber ist auch die Bedeutung der Gegenbewegung fiir ein gelungenes
Verstehen eines Klassikers zu bedenken. So notwendig es ist, dass wir «der Ver-
gangenheit das Recht einrdumen, uns Widerstand zu leisten (weil sie anders ist

260 H. GADAMER, Wahrheit und Methode, 273.

261 Vgl. D. TRACY, The Analogical Imagination, 131; P. SHELDR AKE, Explorations in Spirituality, 46.
262 D. TRACY, Theologie als Gesprich, 35.

263 Vgl.ebd. 32.

264 Vgl. ebd. 30.

265 Vgl. D. TRACY, The Analogical Imagination, 112.

266 Zu dieser Versuchung: DERS., Theologie als Gesprich, 29.

267 P. RICEUR, Philosophische und theologische Hermeneutik, 33.
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und weil wir von ihr abhidngen)», so sehr miissen wir zugleich «die Stirke haben,
ihr Widerstand zu leisten (weil auch wir noch schopferisch sein konnen)»*%%. Mi-
chel de Certeau spricht in diesem Zusammenhang sehr markant von einer «not-
wendigen Hiresie des Jetzt»** wider die Versuchung der falschen Fixierung spiri-
tueller Traditionen:*° Man miisse das Risiko eingehen, im Heute zu existieren
und auf bewusste und keineswegs ungliickliche Weise die Differenz zur Vergan-
genheit akzeptieren und aushalten. Ja, die Tradition sei tot, wenn sie unberiihrt
einfach nur wiederholt wird, wenn sie nicht erfinderisch-kreativ ins Spiel gezo-
gen und damit neu geschaffen wird. «Alles, was einer Tradition das Gift einer neu-
en Zeit injiziert, ist auch genau das, was sie vor der Erschlaffung bewahrt.»>
Eben dieses Risiko, im Heute zu existieren, ist gut anschlussfahig mit verschie-
denen thematischen Leitlinien des Traité, die noch ausfiihrlich in Blick genom-
men werden. «Caussade» wirbt immer wieder dafiir, den gegenwirtigen Augen-
blick als «Ort» der Gottesbegegnung wahrzunehmen. Er ist iiberzeugt, dass die
gottliche Geistesgeschichte nicht mit der Kanonwerdung der Schrift abgeschlos-
sen ist, sondern der Gottesgeist diese Geschichte inspirierend weiterschreibt, so
dass auch die jeweilige historische Epoche glaubend géttliche Geistesgegenwart
voraussetzen kann und der Einzelne gerade nicht gerufen ist, zum Epigonen ver-
gangener Vorbilder sondern zum Original zu werden. Nimmt man diese Schliis-
selgedanken des Traité ernst auch im Blick auf dessen Hermeneutik, dann misste
man hinter Einschdtzungen wie diese ein deutliches Fragezeichen setzen, die
Briefe seien vollstindig geeignet fiir die Gegenwart und in ihnen sei nichts enthal-
ten, was einer Verdnderung bediirfte.>> Den gegenwirtigen Augenblick zu wiir-
digen, hiefle auch, die geistesgeschichtlichen Entwicklungen zu wiirdigen, die
sich jeweils in der eigenen historischen Epoche zeitigen. Fiir die Frage nach einer
angemessenen Hermeneutik wire damit die Anerkenntnis der Geschichtlichkeit
des Verstehens als hermeneutisches Prinzip verbunden. Auch fiir Spiritualitat
und ihre Werke gilt, dass sie einen wesentlich geschichtlichen Charakter und eine
kontextuelle Note haben. Es bedarf daher eines Sinnes fiir die historische Dis-
tanz. Frithere Konzepte betrachteten die Frommigkeitsgeschichte als Strom dau-

268 M. CERTEAU, GlaubensSchwachheit, 65 f.

269 Ebd. 75. Angefangen von der rupture, dem Bruch des leeren Grabes bis hin zu den Briichen der
spateren Geschichte als den Geburtsorten der Mystik sieht de Certeau gerade die Briiche als den
Motor an, der die Geistesgeschichte in Bewegung hilt.

270 Vgl. M. CERTEAU, GlaubensSchwachheit, 56.

271 Ebd. 73.

272 Sodas Vorwort in einem Reprint einer englischen Ubersetzung des Traité von E. STRICKLAND
aus dem Jahr 1921: Abandonment to Divine Providence, Northport (Alabama) 2018, 13: «These ,Spiritual
Letters’ are completely suited to the present time; Catholic spiritual life being ever the same, there is
nothing in them, which might require alteration or revision.»
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ernder Wahrheiten und deren Dokumente als mehr oder minder zeitlos giiltige
und normative Artefakte, die eigentlich nur reproduziert werden mussten. Im
Unterschied dazu ist eine Hermeneutik im gegenwirtigen Augenblick tiberzeugt,
dass es auch Spiritualitdt nie pur, rein, gibt, losgelost vom Kontext. «Kontext ist
nicht etwas, was man hinzuftigen oder abziehen kann von geistlichen Erfahrun-
gen und Traditionen, sondern das ureigene Element, in dem sie ihren Ausdruck
finden.»* Jede geistliche Erfahrung und somit auch ihr literarischer Niederschlag
ist zu einem gewissen Maf$ kulturell bestimmt. Immer ldsst sich eine «<synchroni-
sche Verbindung zwischen den mentalen Systemen und den ihnen eingeschrie-
benen Spiritualitaten»** identifizieren. Neue Herausforderungen und Fragen ei-
ner Gesellschaft reflektierten sich in spirituellen Neuaufbriichen, die versuchen,
darauf einzugehen. «Eine Spiritualitit antwortet auf die Fragen einer Zeit, und
zwar immer nur innerhalb der Grenzen dieser Fragen.»? Es geht in den entspre-
chenden spirituellen Schriften in der Tat weniger darum, eine Theorie zu prisen-
tieren, als zu erkunden, wie man unten den realen, von einer kulturellen Situation
auferlegten Bedingungen mit ihren Erfahrungen, Ambitionen, Angsten, Schwi-
chen und Starken aus dem Absoluten leben kann. > Spiritualititen entwerfen aus
gegebenem Anlass einen kairologischen Stil des Christseins fiir eine bestimmte
Adressatengruppe, sie lassen sich auf ihre Zeit ein, sei esim Modus der Annahme,
eines widerstiandigen Sich-Einlassens oder der Distanzierung. Eben dieser Ant-
wortcharakter der Spiritualitdt des Traité wird spater herausgearbeitet werden.
Fiir eine heutige Hermeneutik eines Klassikers hat das zur Konsequenz, ernst
zu nehmen, dass unsere Fragen und damit unser Kontext nicht mehr einfach
identisch sind mit denen des Klassikers und seiner urspriinglichen Zielgruppe.
Wer im gegenwirtigen Augenblick die Relevanz eines Klassikers heben und er-
schlieen mochte, muss daher sozusagen zweipolig verfahren: Neben dem Dia-
log mit der Tradition bedarf es des Dialogs mit den Zeitgenossen.*” Abwechselnd
giltes, jeweils die Perspektive des Historikers und die des Zeitgenossen einzuneh-
men.”® David Tracy spricht mehrfach von einer Vor- und Zuriickbewegung, von
Anndherung und kritischem Abstandnehmen im Dialog mit dem Klassiker.>”?
Gerade um der moglichen Relevanz des Klassikers willen darf der Gegenwarts-

273 P. SHELDRAKE, Explorations in Spirituality, 32 (Ubersetzung: MH): «Context is not something
that may be added to or substracted from spiritual experiences or traditions but is the very element
within which these find expression.» Ahnlich M. CERTEAU, GlaubensSchwachheit, 45.

274 M. CERTEAU, GlaubensSchwachheit, 43.

275 Ebd. 46. Siehe auch W. WRIGHT, Spiritual Classics as Spiritual Guides, 42.
276 Vgl. ebd.

277 Vgl.ebd. 76.

278 Vgl. M. CERTEAU, Glaubensschwachheit, 68; 75.

279 Vgl. D. TRACY, The Analogical Imagination, 101; 105.
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horizont nicht der Vergangenheit untergeordnet und der zeitgendssische Kontext
nicht ignoriert werden.>*° Der zeitgendssische Leser ist nicht nur passiver Rezipi-
ent, sondern engagiert in aktiver Unterscheidung. Text und Interpret lesen und
interpretieren sich wechselseitig, gerade die Reibungsfliache zwischen beiden er-
weist sich als inspirierender liminaler Ort. Die Produktionsasthetik, die den Klas-
siker aus der Vergangenheit als inspiriert-inspirierend ehrt, wird in der gegen-
wirtigen Hermeneutik daher ergdnzt durch eine Rezeptionsisthetik, die auch
den zeitgendssischen Interpreten als geistvoll betrachtet.>* Die Wahrheitsvermu-
tung liegt weder einseitig beim Klassiker noch einseitig beim Rezipienten, die
Wahrheit des Textes (im Sinne des Standfassens in der Wirklichkeit) erschliefSt
sich vielmehr im Dazwischen, in der Interaktion mit dem Lesenden. Gott
«spricht» in der Antwort wie in der urspriinglichen Auferung.>®

Konkret bedeutet das, dass der Hermeneutik der Zustimmung eine Hermeneu-
tik des Verdachts zur Seite gestellt wird, die auch eine kritisch-anfragende und un-
terscheidende Lektiire wagt — und zwar als «das entscheidende Moment der
Treue»*%. Eine solche Lektiire beweist einen Sinn fiir die Gebrochenheit und Ambi-
guitit jeder geistlichen Tradition. Sie weicht der Frage nicht aus, inwieweit man ih-
ren konzeptuellen Rahmen heute respektieren kann,*** und scheut sich nicht, die
Kontingenz mancher den Klassikern zugrunde liegenden theologischen Annah-
men in den Blick zu nehmen und blinde Flecke zu benennen.** Sie geht davon aus,
dass manche Einsichtsstinde der Geistesgeschichte, die sich in der Zwischenzeit
zwischen Klassiker und Gegenwart entwickelt haben, nicht hintergehbar sind und
zwingen, im jeweiligen Heute anders auf den Klassiker zuriickzukommen als in
der Ursprungszeit. Sie sieht das Uberlieferungsgeschehen nicht nur als harmoni-
sches Kontinuum, das den Klassiker in seiner Bedeutung tradiert und ggf. tiefer
ausschopft, sondern ist zugleich sensibel fiir Briiche und begriindete Bestreitun-
gen. Daher riskiert sie im Ursprungssinn von aipeoig die «Héresie des Jetzt», indem

280 Vgl. P. SHELDR AKE, Explorations in Spirituality, 42 f.

281 Vgl. dazu H. GABEL, Engfiihrungen und Neuaufbriiche. Die Inspirationstheologie in Geschichte und Ge-
genwart, in: R. ROTHENBUSCH/K. RUHSTORFER (Hg.), Eingegeben von Gott — Zur Inspiration der Bibel
und ihrer Geltung heute, Freiburg i. Br. 2019,136-184, 162 ff.

282 Vgl. R. WiLL1AMS, On Christian Theology, Oxford 2000, 147: <Thus God «speaks» in the response
asin the primary utterance.»

283 M. CERTEAU, GlaubensSchwachheit, 76. Hier zeigt sich die Entwicklung der Hermeneutik geistli-
cher Klassiker am deutlichsten. Exemplarisch zeigt sich das an einer Einschitzung des Traité von
David Knowles: «It has been translated and printed, not to be explained or to be criticized, but to be
read, and for the majority of readers of the kind Caussade would have desired, no introduction is
necessary.» (Introduction, a.a. O., V).

284 Vgl. P. SHELDRAKE, Explorations in Spirituality, 42.

285 W. WRIGHT exerziert das inihrem Aufsatz Spiritual Classics as Spiritual Guides an Franz von Sales
vor (a.a. O., 42—46).
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sie eine begriindete Wahl trifft, nicht einfach den Klassiker als ganzen normativ
nimmt, sondern ihn kreativ mit dem Heute ins Gesprach bringt. Sie nimmt sich
«Freiheit gegeniiber der Vergangenheit»**, Freiheit, die uns formende Tradition in
einer dringlichen Angleichung an unsere Zeit auch selbst zu formen. Damit setzt
sie ein nicht-traditionalistisches Verstindnis von Tradition®® um und realisiert,
dass es auch in der Spiritualitit kein schlechthin goldenes Zeitalter gibt.

Der amerikanische Theologe David Tracy hat, griindend auf der Unterscheidung
von Schubert Ogden**, eine Kriteriologie fiir ein solches kritisch-evaluierendes Ge-
sprach mit Klassikern vorgelegt.>° Er versucht auf diese Weise, die Gegenwartssitua-
tion mit ihren Fragen und Antworten mit den Fragen und Antworten des Klassikers
zu korrelieren —sich gegenseitig erhellend und sich gegenseitig kritisierend bzw. mit
einer wechselseitigen Hermeneutik des Verdachts.*' Die «criteria of relative adequa-
cyfintellegibility»** betreffen eine relative Angemessenheit bzw. Vermittelbarkeit
gegeniiber der zeitgendssischen Situation. Sie verlangen, dass eine spirituelle Traditi-
on vermittelt wird mit den Basisanforderungen, die durch die Entwicklung des Wis-
sens in der jeweiligen Gegenwart entstanden sind. So muss die im Klassiker vertrete-
ne religiose Deutung der Wirklichkeit 1) existentiell bedeutungsvoll sein, d. h., sie
muss eine erschlieende Kraft aufweisen im Blick auf die gelebte Erfahrung, 2) in
sich intellektuell kohérent sein und 3) sich als wahr zeigen lassen, d. h., ihr Wahr-
heitsanspruch muss begriindbar sein.** Die «criteria of appropriateness»*+ haben
starker theologischen Charakter und fordern, dass eine Spiritualitdt in Verbindung
bringt mit dem Gott, der eines liebenden Engagements wiirdig ist und dass sie zu-
gleich mit dem apostolischen, in der Schrift bekundeten Zeugnis als norma normans
vereinbar ist bzw. nicht in radikaler Disharmonie dazu steht. s

286 M. CERTEAU, GlaubensSchwachheit, 69.

287 Vgl.D. TRACY, The Analogical Imagination, 100; 351.

288 Vgl. P. SHELDR AKE, Spirituality and History, 175.

289 Vgl. S. OGDEN, The Task of Theology, in: Journal of Religion 52 (1972), 22—40.

290 Vgl. D. TRACY, Blessed Rage for Order — The New Pluralism in Theology, Chicago/London 1996.

291 Vgl. ebd. 46. Siehe dazu: T. SANKS, David Tracy’s Theological Project: An Overview and Some Impli-
cations, in: Theological Studies 54 (1993), 698—727, 704 f.; 719. Sanks betont hier Tracys Weiterent-
wicklung des Korrelationsansatzes von P. Tillich.

292 Vgl. D. TRACY, Blessed Rage for Order, v. a. 69 ff.

293 Tracy selbst begriindet den Wahrheitsanspruch religioser Wirklichkeitsdeutung durch eine
transzendentale Analyse menschlicher Grenzerfahrungen und deren verborgener religioser Di-
mension bzw. deren religiésen Horizont in den Bereichen von sidkularer Wissenschaft, Moralitat
und Alltagserfahrung. Siehe dazu v.a. D. TRACY, Blessed Rage for Order, 91-118.

294 D. TRACY[R. GRANT, A Short History of the Interpretation of the Bible, Philadelphia 1984, 175 f.

295 Diese theologischen Kriterien hat Walter Principe in einer Reihe von Leitfragen aufgefachert:
W. PRINCIPE, Theological Trends — Pluralism in Christian Spirituality, in: The Way 32 (1992), 5461, bes.
das Kapitel «Criteria for judging spiritualities», 56—61.
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Biindelnd und abgrenzend lasst sich zusammenfassen: Hermeneutik eines Klas-
sikers bedeutet nicht, sich psychologisch-historisierend in den vergangenen Ho-
rizont, also etwa in den Autoren mit seiner Welt und seinen Intentionen, hinein-
zuversetzen oder zu fihlen und ihn so vermeintlich fiir die Gegenwart zu
revitalisieren. Eben so wenig geht es darum, den Klassiker unter Ausblendung
seiner Andersheit als passgenau und miihelos anschlussfihig fiir den Gegen-
wartshorizont zu vereinnahmen und dabei den eigenen Horizont unhistorisch in
die Vergangenheit zuriick zu projizieren. Auch erschopft sich Hermeneutik nicht
in dem, was Gadamer unter seinem berithmten Schliisselbegriff der «<Horizont-
verschmelzung» als «Applikation» oder cAnwendung» bezeichnet hat: einen Klas-
siker als normative Uberlieferung zu aktualisieren und so fiir die Gegenwart
sprechend zu machen und zu konkretisieren.>® Vergangenheit und Gegenwart
begegnen sich vielmehr auf Augenhohe, sind gleichberechtigte Pole oder Partner
im Deutungsgeschehen. Die Deutungsperspektive des Klassikers, glaubend in der
Welt zu sein, wird unterscheidend aufgehoben und kreativ weiterentwickelt zu
einer eigenen Wirklichkeitsdeutung. Dem Klassiker wird in der Gegenwart ein
neuer Resonanzkorper geschaffen.

Was fiir einen Exerzitanten gilt, dass er «mit seiner Imaginationskraft sowohl
den empfangenen Text als auch sich selbst, den Konsumenten»*” transformiert
und damit iiber diese Rolle eines reinen Konsumenten hinauswichst und selbst
zum Poeten wird, ldsst sich mutatis mutandis auch fiir Hermeneuten eines geistli-
chen Klassikers sagen. In gewisser Weise reflektiert sich in dieser Hermeneutik
die Hermeneutik Jesu: «Jesus bestdtigt den BUND genau durch den Akt, der ihn
verandert und erneuert. Er greift das Erbe der Viter auf, verwandelt aber das Alte
ins Neue Testament.»**®

Sich in diesem Sinn ehrend-inspirierend, widerstdndig und schopferisch ein-
zulassen auf die Begegnung des Klassikers «<LAbandon a la Providence divine» mit
der Gegenwart westeuropaischer Rezipienten in der ersten Hilfte des 21. Jahr-
hunderts, dazu mochte die vorliegende hermeneutische Studie einen Beitrag leis-
ten. Zunachst wird sie den Sitz im Leben, den historischen Ursprungskontext des
Klassikers mit seinen Fragen und Antworten beleuchten und daraufhin seine the-
matischen Grundlinien sichten, die aus gegebenem Anlass einen kairologischen
Stil des Christseins fiir eine bestimmte Adressatengruppe entwerfen. Das vierte
Kapitel nimmt dann, was diese thematischen Schlisselthemen betrifft, den Ge-
genwartshorizont in den Blick — dessen eingedenk, dass dieser Horizont schon in

296 Zur Kritik daran: M. JUNG, Hermeneutik zur Einfiihrung, Hamburg 2001, 127.

297 G. EICKHOFF, Geschichte und Mystik bei Michel de Certeau, in: StZ 219 (2001), 248—260, 253.

298 M. CERTEAU, Tdglich aufbrechen zu den anderen ... — Reflexionen zur christlichen Spiritualitit, hg. von
A.FALKNER SJ, Wiirzburg 2020, 115.
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der Wirkungsgeschichte des Klassikers steht. Vor diesem Hintergrund versucht
das letzte Kapitel schlieflich, inspiriert vom Klassiker, einen Stil zu kreieren, in
der Gegenwart als Christ in der Welt zu sein. Auf diesem Denkweg ergibt sich zu-
gleich eine theologisch neu begriindete Alltagsmystik.



2 DERGEISTLICHE KLASSIKER UND SEIN KULTURELLER
URSPRUNGSHORIZONT

Jede Spiritualitdt hat responsorischen Charakter. In diesem Sinn hat Michel de
Certeau die Spiritualitidten mit einem «fotografischen Entwickler»' der jeweiligen
Kultur mit ihren Fragen und Herausforderungen verglichen. Es geht in spirituel-
len Schriften darum zu erkunden, wie man unter den realen, von einer kulturel-
len Situation zugemuteten Bedingungen mit ihren Erfahrungen, Ambitionen,
Angsten, Schwichen und Stirken aus dem Gottesgeheimnis leben kann. Auch
wenn die Spiritualitdten sich zu dieser Situation sowohl im Modus der Ableh-
nung, des widerstindigen Sicheinlassens als auch der Annahme verhalten kon-
nen, sind sie zunéchst ein «Fakt der Adaption»*. Aus gegebenem Anlass entwerfen
Spiritualititen einen kairologischen Stil des Christseins fiir eine bestimmte Ad-
ressatengruppe. Bei der Hermeneutik geistlicher Literatur spielt daher die Kon-
textualitdt eine bedeutende Rolle. Eine allein binnentheologische Annidherung
an Spiritualitat wiirde zu kurz greifen. Bevor im folgenden Kapitel die themati-
schen Grundlinien gewtirdigt werden, soll dieses Kapitel daher zunichst den
«Sitz im Leben» des Traité «Caussades» einkreisen —als dessen Geburtsstunde. Da-
bei wird sich zeigen, dass er einen Stil des Christseins kreiert, der zunéchst fir die
konkrete Zielgruppe der Visitandinnen mit ihrer salesianischen Prigung be-
stimmt ist, sich dabeiim Spannungsfeld zweier grofSer Stilrichtungen der franzo-
sischen Spiritualitdt des 17. und beginnenden 18. Jahrhunderts bewegt, die ihrer-
seits auf eine krisengeschiittelte Situation antworten, und in einer Epoche
entsteht, in der beide Leitbegriffe des spateren Titels, abandon und providence, in der
philosophisch-theologischen Reflexion engagiert diskutiert werden.

2.1 Die Visitandinnen als urpriingliche Adressatinnen
und treibende Publikationskrdfte des Traité
Wie in der Editionsgeschichte herausgearbeitet, hatte der Traité seinen urspriing-
lichen Sitz im Leben in Visitandinnenkonventen zu Anfang des 18. Jahrhunderts.
Dieser Orden von der Visitatio Mariae, der Heimsuchung Mariens, steht seinerseits
fiir eine neue Stilsuche spirituellen Lebens. Er ist der einzige Orden, den Franz
von Sales selbst zu Lebzeiten gegriindet hat, und zwar gemeinsam mit Jeanne-
Francoise de Chantal, der er 1604 bei Fastenpredigten in der Sainte Chapelle von
Dijon begegnet war. Jeanne-Francoise de Chantal, die mit vier Kindern gerade
frith verwitwet war, zeigte zu diesem Zeitpunkt eine grofle Affinitit zu einem
kontemplativen Leben und wihlte Franz von Sales zu ihrem geistlichen Begleiter.

1 M. CERTEAU, GlaubensSchwachheit, 43.
2 Ebd.
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Dieser hatte in seiner Studienzeit in Padua schon Erfahrungen gesammelt hin-
sichtlich neuer Experimente kommunitiren Lebens von Frauen, die einen Mittel-
weg suchten zwischen den klassischen Orden und dem Laiendasein, so etwa mit
der Gemeinschaft Francesca Romanas und den Ursulinen.? Im Austausch der bei-
den entstand der Plan, dem steigenden Bediirfnis von Frauen zu entsprechen, die
sich in keiner der beiden klassischen Alternativen strengen Klosterlebens oder
Ehe verorten konnten. Thnen schwebte eine gegentiber den herkémmlichen Or-
den flexiblere Gemeinschaft vor, mit einem stark kontemplativen Akzent,* aber
mit reduziertem Offizium, einfachen Geliitbden und ohne strenge Klausur. Damit
sollte ein Rahmen geschaffen werden, der auch Frauen einen Zugang eréffnete,
die aufgrund ihrer physischen Konstitution der rigorosen korperlichen Askese
traditioneller Orden nicht gewachsen gewesen wiren bzw. die — wie de Chantal
selbst — als Witwen noch teilweise an familidre Aufgaben gebunden waren. Zu-
dem sollte die Gemeinschaft einen Ort bieten, an den verheiratete, und in sikula-
ren Kontexten lebende Frauen sich fiir die Zeit einer geistlichen Retraite bzw. ei-
ner geistlichen Vertiefung unter Anleitung der Schwestern zuriickziehen konn-
ten.’ Schlieflich sollte die Gemeinschaft mit einem begrenzten Teil der Zeit offen
sein, um nachbarschaftliche Solidaritit zu leisten. Unter Bezug auf die lukanische
Perikope von Martha und Maria (10,38—42) schreibt Franz, die Schwestern méch-
ten «ihre Stunden teilen, von denen ein guter Teil verwendet werden soll auf dufle-
re Werke der Nichstenliebe, der bessere Teil aber auf das innere Werk der Be-
schauung»°. Die neue Kongregation sollte, so zeigen die Konstitutionen von 1613,
mehr die Armen im Geiste, also die geistlich und nicht zuerst die materiell Be-
diirftigen im Blick haben.” Am 6. Juni 1610 wurde mit dieser Absicht das erste
Kloster der Heimsuchungsschwestern in Annecy gegriindet, zu dessen ersten
Schwestern neben Jeanne-Frangoise de Chantal selbst Charlotte de Bréchard, Jac-
queline Favre und Jacqueline Coste zdhlten. Als jedoch 1615 in Lyon eine zweite
Niederlassung gegriindet wurde, duflerte Erzbischof Denis Simon de Marque-
mont seine Vorbehalte gegeniiber dem innovativen Konzept. Einen offentlichen
Skandal befiirchtend, den ein Kloster ohne strenge Klausur auslosen wiirde und

3 Vgl. W. WRIGHT, The Visitation of Holy Mary: The First Years (1610-1618), in: R. DEMOLEN (Hg.),
Religious Orders of the Catholic Reformation, New York "1998, 217—252, 218; 225 f.

4 Jeanne-Frangoise de Chantal spricht von «Téchtern des Gebets» (vgl. W. WRIGHT, The Visita-
tion of Holy Mary, 235).

5 Vgl.B. DIEFENDORF, From Penitence to Charity — Pious Women and the Catholic Reformation in Paris,
Oxford 2004, 173; 178 f.

6 F.VON SALES, Geistlicher Briefwechsel mit Johanna Franziska von Chantal (= DA s), Eichstitt/Wien
1967,154.

7 Vgl.B. DIEFENDORF, From Penitence to Charity, 179.
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aus Bedenken beziiglich der rechtlichen Stellung von Schwestern ohne Geliibde
bestand er darauf, die junge Gemeinschaft in einen klassischen Orden mit feierli-
chen Geliibden und pépstlicher Klausur umzuwandeln. Franz von Sales machte
nach einem intensiven brieflichen Ringen mit Marquemont diese Konzession, al-
lerdings unter der Bedingung, dass Laienfrauen der Zugang fiir eine Zeit geistli-
cher Ubungen gestattet blieb.® Auf der Grundlage der Augustinerregel und stark
inspiriert durch die Spiritualitit der Griindergestalten erhielt der Orden 1618
durch ein Breve Papst Pauls V. die pdpstliche Anerkennung. Franz blieb den
Schwestern durch die spiter veroffentlichten Gesprache und Vortrage, die sog.
entretiens, verbunden, tiberlief die Leitung der neuen Gemeinschaft aber bald der
Co-Griinderin. «Francois war der Hauptarchitekt der neuen Kommunitét; Jeanne
ihre erste Erbauerin.»® Unter deren Beaufsichtigung und Einsatz breitete sich der
Orden in Frankreich ziigig aus. 1622, beim Tod des Franz von Sales, waren es be-
reits 13, 1641 beim Tod de Chantals 87 Kloster. Vor allem durch den Standpunkt
Paray-le-Monial wurde, passend zur salesianischen Theologie des Herzens und
der Liebe, die Herz-Jesu-Verehrung zum Focus der Ordensspiritualitt.

Durch ihre Griinder waren die urspriinglichen Adressatinnen also vertraut
mit der Spiritualitdt zweier der exponiertesten Gestalten des 17. Jahrhunderts, des
sog. grand siécle der Mystik'® Frankreichs, das bis dahin vor allem von Reprisen
ausldndischer mystischer Literatur zehrte” und mit der franzésischen Uberset-
zung der Werke Teresa von Avilas begann.”> Als Franz von Sales 1609, zu Beginn

8 Vgl. W. WRIGHT, The Visitation of Holy Mary, 236 ff. Franz von Sales schrieb an M.-]. Favre, die die
Griindung von Lyon als Oberin betreuen sollte: «Ich fiige mich gerne darein, dass es ein Orden sein
soll, wennnur durch die Milde der Statuten krankliche Tochter darin aufgenommen werden, Witwen
sich dorthin zuriickziehen und Frauen der Welt dort eine Zuflucht finden kénnen zum Fortschrittim
Dienste Gottes» (F. VON SALES, Seelenfiihrungsbriefe an Ordensfrauen (= DA 7), Eichstatt/ Wien 1971, 37).
9 W. WRIGHT, The Visitation of Holy Mary, 231 (Ubersetzung: MH). Wright ist neben Elisabeth
Stopp und anderen eine der Autorinnen, die sich gegen die traditionelle Sicht der Frommigkeits-
geschichte positioniert haben, die die entscheidende Rolle von Frauen in der katholischen Re-
form oft unterbewertet und in den Schatten der mannlichen Gestalten gestellt hat (siche dazu:
B. DIEFENDORE, From Penitence to Charity, 245 f.).

10 Siehe dazu kurz: J. SUDBRACK, Das goldene Zeitalter der franzosischen Mystik — Glanz und Elend
einer Epoche, in: W. BOHME (Hg.), Christus in uns — Mystische Stromungen von Angelus Silesius bis Ter-
steegen, Karlsruhe 1983, 31—52. Zu den jesuitischen Reprisentanten siehe: R. ZAs Fri1T1z DE CoL,
Ignatianische Mystik (Teil I1): Franzisische Autoren vom 16. bis 20. Jahrhundert, in: GuL 85 (2012),120—135.
11 Vgl. F. WEHRL, Mystik christlichen Handelns — Franz von Sales, in: M. DELGADO/G. FucHs (Hg.),
Die Kirchenkritik der Mystiker — Prophetie aus Gotteserfahrung II: Friihe Neuzeit, Fribourg/Stuttgart
2005,263—284,264.

12 Vgl. M. BUCKLEY, Die franzdsische Spiritualitit des 17. Jahrhunderts: drei Vertreter, in: L. DUPRE[
D. SALIERS/]. MEYENDORFF (Hg.), Geschichte der christlichen Spiritualitdt 3: Die Zeit nach der Refor-
mation bis zur Gegenwart, Wiirzburg 1997, 53—92, 53 f.
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dieses Jahrhunderts, die «Introduction a la vie dévote» herausgab, traf er «damit
den Nerv der religiosen Bediirfnisse seiner Zeit ... Franz sprach dem 17. Jahrhun-
dert aus der Seele»’. Gepragt vom humanistischen Curriculum bei den Jesuiten
und der religiésen Atmosphire Italiens wihrend der Studienjahre in Padua, die
etwa von der optimistischen Spiritualitdt Philipp Neris erfiillt war,'* schlug er mit
seiner Sprache der Liebe und Freude eine vollig andere Tonlage religiosen Lebens
an — gegen das nach den apokalyptischen Erfahrungen der Religionskriege vor-
herrschende Frommigkeitsklima eines strengen, von Bufée und Selbstabtétung
gefirbten Aszetismus.” Nachdem er selbst in einer sechswochigen Phase eine
quélende Verwerfungsangst existentiell durchlitten hatte, die sich dann im Janu-
ar 1587 nach einem Mariengebet in der Kirche Saint-Etienne-des-Grés 19ste, setzte
er sich ab von der seinerzeit einflussreichen Richtung der Vorsehungstheologie,
der praedestinatio ante praevisa merita, und reprisentierte couragiert eine theologi-
sche Minoritit, die von einem universalen Heilswillen Gottes ausging.® In dieser
soteriologischen Optik werden dann alle geschichtlichen Ereignisse als von der
Vorsehung herbeigefiihrt betrachtet. <Auf die Vorsehung beruft er sich unablas-
sig bei jeder Gelegenheit»”; auch de Chantal kommt darauf immer wieder zu-
riick.’ Selbst nach dem frithen Tod seiner Schwester Jeanne schreibt er, er werde
immer die «Partei der gottlichen Vorsehung ergreifen, sie macht alles richtig und
ordnet alle Dinge zum Besten»". Zufille «sind nur fiir uns zufillig und unvorher-
gesehen, sie sind aber ohne Zweifel sicher fiir die gottliche Vorsehung, die sie vor-
hersieht und zum allgemeinen Wohl des Universums bestimmt»*°. André Ravier
sieht ein Kernanliegen salesianischer Spiritualitdt darin, dass die Menschen in der
Gegenwart Gottes als einer «géttlichen Umbhiillung» leben, die mit der Vorsehung
gegeben ist;* Etienne-Jean Lajeunie hat dafiir den Begriff «Theosphire»** geprigt.
Eine Ubung, die durch Franz von Sales zu einem festen Topos in der Gebetspraxis
und -theologie der europdischen Neuzeit wurde, reflektiert dieses Kernanliegen:

13 Ebd.s57f.
14 Vgl. W. WRIGHT, The Visitation of Holy Mary, 224 ff.
15 Vgl. B. DIEFENDORF, From Penitence to Churity, 181.

16 Siehe dazu das Kapitel tiber die Position de Sales im Gnadenstreit in: E. LAJEUNIE, Franz von
Sales — Leben — Lehre — Werk, Eichstitt/Wien 1975, 420 ff.

17 A. RAVIER, Woran Franz von Sales glaubte, Eichstitt 1992, 109.

18 Vgl. W. WRIGHT, Miitterliche Milde in der geistlichen Leitung der Johanna von Chantal, in: Jahrbuch
fiir salesianische Studien 29 (1996), 105118, 108; 110; 113; 117.

19 F. vON SALES, Geistlicher Briefwechsel mit Johanna Franziska von Chantal, 158.

20 DERS., Abhandlung iiber die Gottesliebe — Theotimus I (= DA 3), Eichstitt/Wien 1957, 107.

21 Vgl. A.RAVIER, Woran Franz von Salesglaubte, 125;127.

22 E. LAJEUNIE, Franzvon Sales, 551 1.
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So regt er vor Beginn der Meditation bzw. des inneren Gebets dazu an, sich be-
wusst in die Gegenwart Gottes zu versetzen.

Innerhalb dieses soteriologisch-optimistischen Vorsehungsnarrativs bezieht
Franz von Sales eine Position des «entre deux»*, in der nach seiner eher zogerlich-
tastenden Anndherung an das damalige <Modethema» Mystik in seiner Darstel-
lung Aszetik und Mystik immer aufeinander bezogen bleiben und oft fast un-
merklich ineinander iibergehen.* Freiheit und Gnade spielen jeweils zusammen.
Der in der salesianischen Anthropologie dominierende Wille mit seiner Ent-
schlusskraft*® miindet nicht in einen Voluntarismus, da der Wille als «Verlangen
in Tétigkeit»* begriffen wird, und dieses Verlangen ein Reflex der Anziehung von
Gottes Giite, Schonheit und Liebe ist, so dass das menschliche Mithen mit einer
gewissen Leichtigkeit und Freude moglich wird. Unter Bezug auf die «Fesseln der
Liebe» in Hos 11,4 schreibt Franz von Sales in einem Schliisseltext des Theotimus:

Gott zieht uns nicht mit eisernen Fesseln an sich wie Stiere oder Biiffel, sondern wirbt um
uns, er lockt uns liebevoll an sich durch zarte und heilige Einsprechungen ... Wie allméch-
tig auch die Kraft der barmherzigen Hand Gottes ist, die die Seele mit so vielen Einspre-
chungen, Anregungen und Lockungen riithrt, umhiillt und fesselt, der menschliche Wille
bleibt doch stets vollkommen frei, ohne einem dufleren oder inneren Zwang zu unterliegen
... Die Gnade besitzt Krifte, nicht um von unserem Herzen etwas zu erzwingen, sondern
um es liebevoll anzulocken.*

Franz hilt an einem Gottesverhiltnis fest, bei dem es zwischen dem liebend-ver-
langenden Gott und dem zur Liebe geschaffenen Menschen eine correspondance
gibt. Gottes Vorsehung als Ausfliefen seiner Sehnsucht, den Menschen zum
Freund zu verwandeln, trifft die menschliche Sehnsucht nach Gott, so dass sich
in der dreifachen «extase de la vie»*® das Menschsein erfiillt.’>> Die salesianische

23 F. VON SALES, Philothea — Anleitung zum frommen Leben, Eichstitt 2005, 80.

24 So die Charakterisierung des franzdsischen Literaturkritikers Charles-Augustin Sainte-Beuve
in seiner «Histoire du Port Royal», zitiert in: A. RAVIER, Woran Franz von Sales glaubte, 123.

25 Vgl. F. WEHRL, Mystik christlichen Handelns — Franz von Sales, 280 f.

26 Siche dazu: M. BUCKLEY, Die franzdsische Spiritualitat des 17. Jahrhunderts: drei Vertreter, 6.4.

27 A. RAVIER, Woran Franzvon Sales glaubte, 23.

28 F. VON SALES, Abhandlung iiber die Gottesliebe — Theotimus I, 129 f. Entsprechend formuliert er
noch ganz am Beginn der Beziehung zu Johanna-Franziska von Chantal als Maxime: «Dies soll
die Grundregel unseres Gehorsams sein: Ich schreibe sie in grolen Buchstaben: ALLES AUS LIE-
BETUNUND NICHTS AUS ZWANG! MEHR DEN GEHORSAM LIEBEN, ALS DEN UNGEHOR-
SAMFURCHTEN. Ichlasse I[hnen den Geist der Freiheit; nichtjenen, der den Gehorsam verneint,
denn dies ist die Freiheit des Fleisches, sondern jenen, der Zwang, Skrupel und Hast ausschlief3t»
(F. vON SALES, Geistlicher Briefwechsel mit Johanna Franziska von Chantal, 27).

29 DERS., Abhandlung iiber die Gottesliebe — Theotimus II (= DA 4), Eichstdtt u. a.1960, 45.

30 Vgl. ebd. 66.
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Mystik ist damit «organische Vollendung der menschlichen Natur, niherhin des
menschlichen Liebesstrebens»*. In der Dialektik von Gefallen an Gott und Gott
gefallen zu wollen ist die vie dévote durch agilité und vivacité spirituelle gekennzeich-
net, eine grofSherzige Beweglichkeit. Diese Beweglichkeit betrifft zuerst eine Hal-
tung gleichmiitigen Willkommenheiflens gegeniiber dem alltdglichen Lauf der
Ereignisse, die Gottes Vorsehung dem einzelnen zumutet und in denen sich der
Gotteswille als codierte Botschaft verbirgt. Franz von Sales «will zu einer Flexibi-
litit erziehen, die es erlaubt, sich in schnell wechselnden Lebenssituationen
schnell und leicht zu Gott zu erheben»*. Thren Zielpunkt findet diese Flexibilitat
in der Haltung der sainte indifférence, die sich ganz vom eigenen Wiinschen 16st und
sich fligsam der Vorsehung tiberldsst, besonders inmitten der Widrigkeiten des
Lebens.

Das gleichmiitige Herz ist wie eine Wachskugel in den Handen seines Gottes, bereit, alle Ein-
driicke in gleicher Weise von seinem ewigen Wohlgefallen zu empfangen; ein Herz ohne
Wabhl, auf gleiche Weise zu allem bereit, mit seinem Willen nichts anderem zugewandt als
dem Willen seines Gottes.»

In Absetzung von einer Frommigkeit, die sich in der Ubung duRerer religioser
Vollziige erschopft, geht es Franz von Sales so um einen von Liebe geprigten, vor
allem im «inneren Gebet» vollzogenen existentiellen Dialog mit dem Gottesge-
heimnis — und den kann nach der Uberzeugung Franz von Sales ein Mensch im
sog. titigen Leben ebenso gut fithren wie in kontemplativen Lebensformen. «Die
Lebensraume der Menschen sah er nicht als Gefahr oder Beeintrachtigung fiir
den Glauben, sondern als die von Gott zugewiesenen Stitten, giinstige Um-
stande.»** Salesianische Mystik ist kein Hohenweg und Elitephdnomen, sondern
demokratisierte Mystik der Ebene, des Alltags, die sich neben dem Gebet in den
sog. kleinen Tugenden realisiert. In diesem Sinn rét de Chantal den Schwestern,
heroische Tugendiibungen anderen zu tiberlassen, und einen bescheidenen Weg
zu gehen, der wenig 6ffentliche Aufmerksambkeit hervorruft.»

Schon dieser salesianische Stil des Christseins, in den die urspriinglichen Ad-
ressatinnen des Traité als Schwestern der Heimsuchung eingelebt waren, weist ei-
nen responsorischen Charakter auf. Er prasentiert — das war bereits angeklungen
— einen vom Humanismus inspirierten Kontrastentwurf zu einer von Bufle do-

31 F. WEHRL, Mystik christlichen Handelns — Franz von Sales, 265.

32 K. BAIER, Die Meditations- und Kontemplationsbewegungen des 17. Jahrhunderts, in: DERs., Meditati-
on und Moderne — Zur Genese eines Kernbereichs moderner Spiritualitiit in der Wechselwirkung zwischen
Westeuropa, Nordamerika und Asien 1, Wiirzburg 2009, 123-178, 131.

33 F. VON SALES, Abhandlung iiber die Gottesliebe — Theotimus I, 129 f.

34 F. WEHRL, Mystik christlichen Handelns — Franz von Sales, 283.

35 Vgl. W. WRIGHT, The Visitation of Holy Mary, 235 ff.
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minierten Frommigkeit in der Epoche nach den franzésischen Religionskriegen
und antwortete auf das spirituelle Suchen von Frauen nach einem Ort gelebter In-
nerlichkeit, die bisher als Witwen, aufgrund ihrer physischen Konstitution oder
schlicht aufgrund ihres Laiendaseins in dieser Beziehung ortlos waren. Liest man
diesen Stilentwurf dariiber hinaus durch die Brille, die Michel de Certeau mit sei-
ner Metatheorie der Mystik anbietet, legt sich die Deutung nahe, ihn schon als
Phdanomen der Umbriiche im Abendland einzuordnen, durch die weltliche und
religiose Sphire immer mehr auseinanderfielen. «Die Mystik des 16. und 17. Jahr-
hunderts wuchert um einen Verlust, es ist eine Epoche der «entschwindenden
Wahrheiten, sich verdunkelnden Autoritdten, gespaltenen oder geschwichten
Institutionen.»* Die konfessionellen Spaltungen und Spannungen, die Franz von
Sales im zwischen Katholiken und Protestanten aufgeteilten Savoyen als seiner
Heimat erlebt hatte und die seine gesamte Wirkungszeit pragen bis hin zu seinem
Bischofsexil Annecy, sowie die franzésischen Religionskriege (1562—98), die gera-
de erst befriedet waren, hinterlief8en Institutionen, die hinsichtlich ihres Vermo-
gens, autoritativ das Dasein zu rahmen und verbindliche Deutungen fiir die
Wirklichkeit anzubieten, geschwicht scheinen mussten.” Der aufkeimende Hu-
manismus verfolgte, mit einer pointierten Formulierung Jorg Lausters, das Ziel,
«das Christentum um des Christentums willen zu entmachten»*, also die zersto-
rerischen Potentiale der Religion auf dem Weg der Vernunft zu bandigen. Im Re-
formkatholizismus machten sich viele humanistische Einfliisse geltend.* Zu-
gleich verbinden sich etwa mit den Namen Galilei und Newton neue natur-
wissenschaftliche Entdeckungen, die das bisherige Gottesverstindnis massiv he-
rausforderten und die spirituelle Lesbarkeit des Kosmos in Frage stellten. All diese
Entwicklungen finden einen Niederschlag in der Mystik: «<Die Mystiker erleben ...
aufihre Weise den Umbruch im Uberbau der Christenheit, wie er sich durch poli-
tische Krisen und neue Wissensdiskurse ausdriickt.»** Sie nehmen seismogra-
phisch diese Entzauberung der Welt wahr und zugleich auf - in Projekten spiritu-
eller Erneuerung. Von daher ergibt sich etwa ein neuer Blick auf die von Franz
nahegelegte Ubung, sich zu Beginn des Betens in Gottes Gegenwart zu versetzen.
«Fiir das gesteigerte Bediirfnis an dieser Ubung ist wahrscheinlich die zuneh-
mend entsakralisierte Lebenswelt der Adressaten ... verantwortlich, die nicht

36 M. CERTEAU, Mystische Fabel —16. bis 17. Jahrhundert, iibers. v. M. LAUBLE, Berlin 2010, 26; 28.

37 Vgl. D. BOGNER, Das Religidse weiter denken — Mystik als heuristische Kompetenz, Nachwort, in:
M. CERTEAU, Mystische Fabel, 491-532, 520.

38 J. LAUSTER, Die Verzauberung der Welt — Eine Kulturgeschichte des Christentums, Miinchen 52018, 361 f.
39 Vgl. ebd. 325.

40 D. FINKELDE, Michel de Certeaus Metatheorie der Mystik, in:J. PERCIC[]. HERZGSELL (Hg.), Grofe
Denker des Jesuitenordens, Paderborn 2016, 121-134, 133.
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mehr so selbstverstindlich von einer Atmosphire des Heiligen getragen war.»#
Auch die Zentralitit des Vorsehungsdenkens in der Alltagsmystik von Franz von
Sales und Jeanne-Francoise de Chantal liest sich wie ein Angebot an das «entbettete
Selbst»#2, das nicht mehr wie zuvor eingebunden ist in soziale Rahmungen und zu-
dem «konfrontiert mit dem Wissen, dass die Erde blof noch ein Sandkorn im Uni-
versum ist»#. Der schottische Theologe David Fergusson hat in seiner polyphoni-
schenStudiezurVorsehungstheologieanverschiedenen Stellenheraus-gearbeitet, +
dass eine Konvergenz von florierendem Vorsehungsdenken und solchen Lebens-
kontexten zu beobachten ist, die von Krisen gekennzeichnet und in denen
Menschen(gruppen) Unsicherheit oder sogar Bedrohung ausgesetzt waren. Ange-
sichts dieser Gegebenheiten musste der Einzelne neue Wege suchen und einen indi-
viduellen, nicht allein von Institutionen abhédngigen Halt finden. Mit einer auch fiir
Laien zuginglichen Alltagsmystik, wie sie Franz von Sales und Jeanne-Frangoise
de Chantal mit ihrer Spiritualitdt verkorpern, stand dafiir ein Angebot parat: Man
konnte auflerhalb klosterlicher Welten «Teil einer besonderen sozialen Gemein-
schaft [werden; MH], die eine neue Theologie der Innerlichkeit praktiziert»+.

2.2 Die Publikation des Traité inmitten einer antimystischen Atmosphiire
aszetischer Dominanz
Der responsorische Charakter des Traité bezieht sich zentral auch auf das Erstar-
ken antimystischer Tendenzen seit Mitte des 17. Jahrhunderts. Diese Entwicklung
hingt zum einen mit der zunehmenden Dominanz des cartesianischen Rationa-
lismus und der Aufklirung zusammen, wurde dann aber erheblich verstirkt
durch die lehramtlichen Verurteilungen des Quietismus in der Konstitution
«Coelestis Pastor» von 1687 und im Breve «Cum alias» von 1699. Beides bewirkte
eine Atmosphire, in der die Mystik immer mehr beargwohnt und mit Mystizis-
mus gleich gesetzt wurde,*® was dazu fiihrte, dass der Aszetismus und Moralis-
mus jansenistischer Pragung Auftrieb erhielt und sich das bis dahin gegebene
spannungsvolle Einheitsmodell von Aszetik und Mystik zu einem «Schisma»*
entwickelte. Dominique Salin, der Editor der neuesten franzosischen Ausgabe
des Traité, wertet ihn als «Zeugnis eines verborgenen Fortlebens der mystischen

41 K. BAIER, Die Meditations- und Kontemplationsbewegungen des 17. Jahrhunderts, 135.

42 Siehe dazu ausfiihrlicher 2.4.

43 C. BENKE, In der Nachfolge Jesu— Geschichte der christlichen Spiritualitit, Freiburg i. Br. 2018, 131.
44 Vgl.D. FERGUSSON, The Providence of God — A Polyphonic Approach, Cambridge 2018, 78 f.; 98; 286.
45 D. FINKELDE, Michel de Certeaus Metatheorie der Mystik, 133.

46 Vgl.J. WEISMAYER, Quietismus, in: LThK’ 8 (1999), 772 f., 773.

47 S. PENG-KELLER, Theologie der Spiritualitit als Hermeneutik des geistlichen Lebens, in: GuL 84
(2011), 236—249, 241.
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Sprache Guyons in der Zeit der Aufklirung»*%. Im Rahmen der Editionsgeschichte
war deutlich geworden, dass die gegenwirtige Forschung begriindet davon ausgeht,
dass es sich bei dem Autor bzw. der Autorin des Traité um jemanden handelt, der/die
von der Spiritualitit Madame Guyons imprégniert gewesen ist, und dass sich das
Kloster in Nancy zu einem Zentrum der (Re-)Produktion geistlicher Literatur ent-
wickelt hatte, die sich an der Spiritualitit Madame Guyons inspirierte. Dass sich die
Visitandinnen inmitten dieser antimystischen Atmosphire zunichst an die or-
densinterne Weitergabe und schlieflich an die Herausgabe der im Traité kompilier-
ten Briefe heranwagten, lasst diese Kloster als geistliche «Freiheitsinseln»* erschei-
nen, die sich nicht einfach dem mainstream ihrer Zeit beugten. Zugleich lasst es
riickschliefen auf die geistliche Formung der Schwestern, die die Edition vorantrie-
ben. Es steht zu vermuten, dass sie geschult waren in der oben erwdhnten salesiani-
schen Position des «entre deux», in der Aszetik und Mystik, menschliches Mithen und
gnadenhafte Anziehung immer aufeinander bezogen sind und die Franz von Sales
tatsachlich als die «ausgeglichenste Gestalt»*° der spirituellen Stilsuche Frankreichs
im 17. Jahrhundert erscheinen lasst. Gegeniiber einer akzentuierten Hervorhebung
der menschlichen Aktivitat und Aszetik bewiesen die Visitandinnen ein sensibles
Gespiir fiir die Tradierungswiirdigkeit einer geistlichen Schule, die das laisser faire
Dieu betonte bzw. alle menschliche Aktivitit unter diesem Vorzeichen sah." Zu-
gleich zeigten die Schwestern in der konkreten Auswahl der Briefe Klugheit und
Raffinesse, elegant solche Themen zu umschiffen, die nach den Verwerfungen des
Quietismus allzu delikat erscheinen konnten. So fallt ins Auge, dass das Thema «Ge-
bet» generell und die Topoi «Inneres Gebet» bzw. «Gebet des Herzens» und Contemp-
latio, allesamt Kernthemen des Quietismus und der Mystik Madame Guyons, im
Traité kaum direkt thematisiert und eher stillschweigend vorausgesetzt werden. 5>

48 «The treatise ... can be seen as witnessing to the hidden persistence of Mme Guyon’s mystical
idiom even during the Enlightment period» (D. SALIN, The Treatise on Abandonment to Divine Provi-
dence, in: The Way 46 (2007), 21-36, 27).

49 So mit Blick auf die Kl5ster Teresa von Avilas: M. DELGADO, Das zarte Pfeifen des Hirten — Der
mystische Weg der Teresa von Avila, Kevelaer 2017, 49; 103.

50 G. RUHBACH/]. SUDBRACK (Hg.), Christliche Mystik — Texte aus zwei Jahrtausenden, Miinchen
1989, 331.

51 Dieswird im 3. Kapitel noch detaillierter herausgearbeitet werden.

52 Der Begriff oraison taucht im Traité viermal auf (Abandon, 58; 102; 154; 156), contemplation sechs-
mal (49, drei Nennungen auf 100; 102; 103), priére siebenmal (zwei Nennungen 82, zwei Nennun-
gen102;103; 123;126). Es gibt bei den Nennungen keine Préferenz von Gebetsformen: miindliches
und mentales Gebet, Meditation und Kontemplation, Reflexion und Aufgeben von Gedanken
werden als gleichwertige Moglichkeiten prasentiert. Den Ausschlag fiir die konkrete Form gibt
jeweils, was der ordre de Dieu fiir den einzelnen vorsiecht und wohin die attraits demzufolge ziehen.
Ebenso findet man anders als etwa im Moyen court keinerlei Einweisung in Gebetsformen.



76 KAPITEL 2

Der Traité bewegt sich also in einem Zeitrahmen, in dem das Verhaltnis von asze-
tischem Tugendstreben und mystischem Geschehenlassen, von Aktivitat und
Passivitdt des Menschen in seiner Ausrichtung auf Gott zutiefst kontrovers ist
und jeweils sehr unterschiedlich ausgelotet wird. Es geht damit auch um die spiri-
tuellen Ausldufer der gnadentheologischen Auseinandersetzungen jener Epoche.
Beiden groflen Antipoden Jansenismus und Quietismus hat man es «mit zwei un-
terschiedlichen religitsen Stilen zu tun»s.

Der Jansenismus stellt ein duflerst komplexes Phinomen mit dogmatischen,
spirituell-moralischen und politischen Facetten dar.** Er entwickelte sich aus der
sog. parti dévot heraus, die sich gegen die durch Kardinal Richelieu représentierte
parti politique formierte. Gepragt von einer patristischen bzw. augustinisch ge-
pragten Frommigkeit steht der Jansenismus mit einer aszetischen Praxis von Ver-
innerlichung, Zuriickgezogenheit, strenger BufSe (einschlieflich verzogerten Ab-
solutionen) und hohen Voraussetzungen fiir den Empfang der Eucharistie dafiir,
die Kirche ihrer Zeit an die Hochzeit der ersten Jahrhunderte heranzufiihren. Thr
Ziel bestand darin, «die Integritat frithchristlicher Lebensfithrung durch eine Se-
zession aus der Welt wiederherzustellen»*. Der Jansenismus wurde als Sammel-
becken von Orden, Weltgeistlichen und Laien neben den Jesuiten eine zweite
Hauptstromung der katholischen Erneuerung Frankreichs. Der Namensgeber
der Jansenisten, Cornelius Jansen der Jiingere, (1585-1638), verkorpert die dogma-
tische, ndherhin gnadentheologische Facette. In seinem erst posthum veroffent-
lichten opus magnum mit dem Titel <Augustinus» vertrat er gegen die Molinisten
und Jesuiten, die aus seiner Sicht als neue Pelagianer die menschliche Natur und
Freiheit gegeniiber der Gnade tiberbetonten,® eine an Augustinus Mafl nehmen-
de pessimistische Anthropologie. Sie ortete den gefallenen Menschen als ausge-
spannt zwischen delectatio caelestis und delectatio carnalis.” Insofern der Habitus des

53 L. DUPRE, Jansenismus und Quietismus, in: DERS. U. A. (Hg.), Geschichte der christlichen Spirituali-
tit 3: Die Zeit nach der Reformation bis zur Gegenwart, Wiirzburg 1997, 145-167, 155.

54 dlestdifficile de parler de »jansénistes« d 'une fagon générale» (H. HILLENA AR, LAugustinisme
de Fénelon face a 'Augustinisme des Jansénistes, in: H. LEHMANN/H. SCHILLING/H. SCHRADER
(Hg.), Jansenismus, Quietismus, Pietismus — Im Auftrag der historischen Kommission zur Erforschung des
Pietismus, Gottingen 2002, 40—53, 40.

55 R. SPAEMANN, Spontaneitit und Reflexion — Studien iiber Fénélon, Stuttgart 2019, 207.

56 Vgl. D. STANCIU, Haereticorum patriarchae philosophi: Jansenius’” Concepts of Habit and Habitual
Grace and His Criticism of Aristotle and the <Aristotelian Pelagians, in: D. BURKARD|T. THANNER
(Hg.), Der Jansenismus — eine &katholische Haresie:? Das Ringen um Gnade, Rechtfertigung und die Autoritit
Augustins in der frl‘ihen Neuzeit, Miinster 2014, 99—115,102.

57 Vgl. zum Folgenden: H. BREKLE/H. HOLLER/B. ASBACH-SCHNITKER, Der Jansenismus und
dasKloster Port-Royal, in:]. SCHOBINGER (Hg.), Die Philosophie des 17. Jahrhunderts 2: Frankreich und die
Niederlande, Basel 1993, 475—528, 477.
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Menschen (consuetudo) nach dem Siindenfall aber immer zum Bésen neigt, er von
seiner korrupten Natur her also immer die Stinde will, ist er unfahig, mit mensch-
licher Anstrengung der Siinde zu widerstehen und sich in Freiheit der himmli-
schen Gnadenlust zu tiberlassen. Hier setzt Jansens Gnadentheologie an. Anders
als seine theologischen Widersacher traut er der mit der Taufe geschenkten habi-
tuellen, hinreichenden Gnade (gratia sufficiens) nicht zu, iiber die Vergebung ver-
gangener Siinden und die Schaffung einer potentia, eines Willens zum Guten hi-
naus auch die Fihigkeit zu schenken, in Zukunft tatsichlich der Siinde zu
widerstehen und sich so ewiges Leben zu erwerben. Gottes Gnade miisse tiber das
Wollen hinaus auch das Vollbringen eigens gewihren. Um also das Kénnen in ein
konkretes Uben der Tugend zu iibersetzen, bedarf es jeweils einer gratia actualis
bzw. efficax im Sinne einer wirksamen Gnade (delectatio victrix), die den Willen
tiber das mit der hinreichenden Gnade gegebene Kénnen hinaus dazu befihigt.
Die Verbindung von habitueller und aktueller Gnade, von adiutorium actus primi et
secundi allein hilft zum verdienstlichen Tun.*® Dabei wird diese den Hang zum B6-
sen tiberwindende unverdiente Gnade nicht allen Menschen gewéhrt, sondern —
dhnlich der Lehre Calvins — nur denen, die dazu vorherbestimmt sind. Diese Er-
wihlten unterscheiden sich durch gutes Handeln, wihrend die Nichterwahlten
nur Boses tun.* Der Mensch ist hier nicht gedacht als Gegeniiber Gottes mit rela-
tiver Freiheit, sondern «als Objekt, das im Hinblick auf die Auserwihltheit der
volligen Willkiir Gottes unterliegt»*°. Allein die wirksame Gnade macht dann ein
Tugendstreben moglich, und diese ist de facto unwiderstehlich, so dass die mensch-
liche Freiheit zumindest reduziert, wenn nicht ausgeldscht scheint.

Wihrend Jansen also die Gnadenlehre des Augustinus vertritt, entwickelt
Pierre Nicole (1625-1695) dessen Morallehre weiter. 1650 hatte er sich den solitaires
angeschlossen, einem Kreis gebildeter und reformengagierter Manner um die
Zisterzienserinnenabtei Port Royal herum, dem geistigen Zentrum der Jansenis-
ten. Schon in seinem «Traité de l'oraison» (1679) lief er eine dem cartesianischen
Rationalismus verpflichtete und der <neuen» Mystik gegentiber reservierte Positi-
on erkennen.® Diese Haltung kam dann in seiner «Réfutation des principales er-
reurs des Quiétistes» (1695) zum Durchbruch. Seine Kritik wendet sich vor allem

58 Vgl. D. STANCIU, Haereticorum patriarchae philosophi, 113.

59 Vgl. W. FRANCOTIs, Efficacious Grace and Predestination in the Bible Commentaries of Estius, Jansenius
and Fromondus, in:D. BURKARD U. A. (Hg.), Der Jansenismus, 133.

60 H. BREKLE U. A., Der Jansenismus und das Kloster Port-Royal, 491.

61 Vgl. V. REINHARDT, Der Jansenismus und das barocke Papsttum — Thesen zu einer Abstofung, in:
D. BURKARD U. A. (Hg.), Der Jansenismus, 447.

62 Vgl. H. BREKLE U. A., Der Jansenismus und das Kloster Port-Royal, 502.
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gegen die etwa von den «neuen Mystikern» vertretene sog. contemplatio acquisita®
bzw. die oraison du simple regard. Dahinter verbirgt sich eine Ubung, die sich sowohl
von den klassischen Formen des Betens bzw. Meditierens unterscheidet als auch
von der contemplatio infusa als einer rein gnadenhaften Erhebung zu Gott. Zwi-
schen beiden bildet sie eine Art Ubergangsform. Sie fiihrt die Betenden in der
Spur der negativen Theologie iiber alle Distinktionen der Gotteserkenntnis hi-
naus in ein nicht diskursives Ruhen in der Gottesprasenz und sei, so deren Unter-
stiitzer, anders als die eingegossene Beschauung, nicht nur wenigen vorbehalten.
Fr Nicole® dagegen besteht zwischen Meditation und eingegossener Beschau-
ung eine klare Trennung, er befiirchtet eine schleichende Vermischung von con-
templatio acquisita und infusa; die Beschauung sei immer rein gnadenhaft und sel-
ten, auf8erhalb der Reichweite eines normalen christlichen Lebens, so dass er die
erworbene Beschauung fiir eine Technik hilt, Gott zu versuchen. Der normale
Glaubige solle sich nicht um die erworbene Beschauung mithen, sondern in mo-
ralischer Anstrengung zu seiner Erlosung mitwirken. Dementsprechend unter-
stellt er — trotz einer von ihm selbst eingestandenen mangelnden Kenntnis der
mystischen Tradition — den «neuen» Mystikern (Estival, Malaval, Molinos und
Madame Guyons «<Moyen Court») die moralischen Defekte von Faulheit, Eitelkeit
und Leichtgldubigkeit.® Er kritisiert, dass die <neuen Mystiker» iiber der Hingabe
an den Gotteswillen, der sich durch eine Bewegung der Gnade kundtue, den in
den Geboten und Regeln kodifizierten Gotteswillen vernachléssigten, ohne Kri-
terien vorzulegen, anhand derer solche Impulse zu unterscheiden seien—ironisch
zugespitzt mit dem Beispiel der Nonne, die nach dem Gebetslduten zu Tagesbe-
ginn nicht aufsteht, weil sie keine innere Regung dazu empfindet.* Diese Reserve
gegeniiber der Mystik setzt sich in seinem Hauptwerk fort, den «Essais de morale»,
in denen er sich immer wieder gegen die Auffassung verwendet, die mystische In-
nerlichkeit konne zur Quelle moralischen Lebens werden.” Mit durchaus wa-
chem psychologischen Blick analysiert Nicole die Fahigkeit bzw. Unfihigkeit des
Menschen, moralisch zu handeln. Die verderbte menschliche Natur entbehre so-
gar der Fahigkeit, sich selbst wahrhaftig zu erkennen. Nicole geht davon aus, dass
die Urstinde den Menschen von Gott und sich selbst entfremdet hat und eine Lee-
re hinterldsst, die er mit Eigenliebe und irdischen Leidenschaften fiillt, so dass er
sich selbst zum drgsten Feind wird. Der Unmittelbarkeit gottlicher Liebe entzo-

63 Siehe dazu K. BAIER, Die Meditations- und Kontemplationsbewegungen des 17. Jahrhunderts, 142—145.

64 Siche hierzu den dritten Teil (The Problem of Mysticism) von: E. D. JAMES, Pierre Nicole, Jansenist
and Humanist — A Study of his Thought, The Hague 1972, 75-97.

65 Vgl. ebd. 96.
66 Vgl.R. SPAEMANN, Spontaneitit und Reflexion, 218 f.
67 Vgl. H. BREKLE U. A., Der Jansenismus und das Kloster Port-Royal, 503.
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gen, fliichte sich der Mensch in eine geistliche Amnesie, trostet sich selbst, und
moduliert auf diese Weise auf niedriger Ebene seine Sehnsucht nach geistlichen
Gttern, bis dahin, dass der amour propre zu einer tyrannischen Disposition wird,
die ihn auf duflere, materielle Dinge fixiert.*® Angesichts dieser Korruptheit emp-
findet der Mensch die Begegnung mit Jesus Christus als schmerzhaften «Aufprall
der Heiligkeit Gottes»®.

Vor diesem gnadentheologisch-moralischen Hintergrund grenzen die Vertre-
ter der Bewegung sich ab von einem Laxismus, den sie in den Jesuiten verkorpert
sehen. Die satirischen «Lettres écrites a un provincial» (1656—1657) Blaise Pascals,
ebenfalls solitaire von Port-Royal, polemisieren eben gegen diese kasuistisch-pro-
babilistische Jesuitenmoral. Anstelle solcher Laxheit fordert Antoine Arnault,
der Bruder Angéliques, der reformorientierten Abtissin von Port Royal, in seinem
duflerst erfolgreichen Werk «De la fréquente Communion» (1643), dass jeder Gliu-
bige vor dem Kommunionempfang gebeichtet haben musse und dazu eine lange
Vorbereitungszeit notig sei.”® In ernsthaftem Zusammenwirken mit der Gnade
gilt es, die «Erlosung in Furcht und Zittern erarbeiten»” zu miissen. Jede Halbheit
wird abgelehnt. Auch der Abt von Saint-Cyran, Jean Duvergier de Hauranne
(1581-1661), der in enger personlicher Verbindung mit Jansen stand und zu den
fithrenden Kopfen des parti dévot und —als Seelsorger und Beichtvater des Konven-
tes — zum Kreis von Port-Royal zihlte, schopfte aus dem Augustinismus eher le-
benspraktische Impulse fiir eine Abkehr vom religitsen Laxismus, den er in Tei-
len des Weltklerus, der Ordensmitglieder und des Hofes wahrnahm. Seine
Reformanliegen bestanden konkret im Bewusstmachen der Siindhaftigkeit, der
Abhingigkeit von Gott, dem biilenden Auf-sich-Nehmen von Leiden, hohen
moralischen Voraussetzungen des Eucharistieempfangs und der Beichte, fiir die
er nicht die Furcht-Reue vor dem strafenden Gott (attritio) sondern nur die contritio
als Liebes-Reue als angemessen ansah.” Der Jansenismus bildete also einen reli-
giosen Stil aus, der von rational-kritischer Selbstbeobachtung, von hohem mora-
lischem Anspruch und dem (von der Gnade allein ermdglichten) Bemiithen um
Tugend geprigt war, und «miindete in einen fiir die franzésische Spiritualitat der
Zeit typischen Rigorismus...; jeder Probabilismus wird abgelehnt, und statt des-
sen ein Tutiorismus gelehrt, der eine duf8erst strenge Anwendung des gottlichen

68 Vgl. C. COLEMAN, The Virtues of Abandon — An Anti-individualist History of the French Enlighten-
ment, Stanford 2014, 34.

69 L. DUPRE, Jansenismus und Quietismus, 151.

70 Vgl. ebd. 149.

71 Ebd.155.

72 Vgl. H. BREKLE U. A., Der Jansenismus und das Kloster Port-Royal, 486.
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Gesetzes fordert»”. Die scharfe Gnadenlehre ist sozusagen tiefendialektisch ver-
bunden mit einer ebenso scharfen Morallehre. Wenn denn die Erwédhlung sich in
der gnadenhaften Befahigung zeigt, Gutes zu tun, dann muss es mit Strenge ge-
tan und damit die Erwdhlung auch konsequent bewiesen werden.

In Port Royal gab es daher lange Ubungen von Reue und Bufe. In ihnen sollte der Mensch
immer mehr erfahren, dass er nichts und gar nichts ist, dass er von sich aus nur Stinde repra-
sentiert ... Nur wenn der Mensch sein eigenes Nicht-Kénnen und Siindersein erlebt, kann
die Gnade Gottes wirksam werden.”

Lucien Goldmann hat in seinem instruktiven Kapitel tiber den Jansenismus in
«Der verborgene Gott» als gemeinsamen Nenner der unterschiedlichen Gestalten
und Zweige der Bewegung das Konzept des Christseins als permanenten Kampf
herausgearbeitet: zwischen dem Guten und dem Bosen, dem Gottesstaat und
dem Staat Satans, der Wahrheit und dem Irrtum, der Frommigkeit und der Siin-
de.”

Auch wenn mit dem Verbot von Jansens «Augustinus» durch die Bulle «In emi-
nenti» (1643), der Deklaration von fiinf aus dem «Augustinus» gefolgerten Sitzen
als Irrlehren in der Bulle «Cum occasione» (1653) und schliefSlich durch die Aufhe-
bung und Zerstérung Port-Royals 1709-1710 der Jansenismus lehramtlich ge-
schwicht und seines geistigen Zentrums beraubt wurde, «war sein Einfluss als
Unterstromung, namlich als religiose Strenge, in der katholischen Kirche dieser
Regionen weiterhin spiirbar»¢. Vor allem der Quietismus bekam die Auswirkun-
gen dieser Unterstromung und die kimpferische Attitiide zu spiiren.

Wie der Jansenismus stellt auch der Quietismus ein komplexes Phdanomen dar.
Es handelt sich weniger um eine organisierte Gruppe als um ein «selbstbewusstes
religioses Milieu»”, das sich derselben Gebetsform bzw. demselben geistlichen
Stil verpflichtet wusste. Er erwuchs aus Bewegungen wie etwa den sog. Alumbra-
dos, «die kontemplative Ruhe und Passivitdt gegeniiber diskursiver Meditation
und aktiver Tugend betonen»®. Der Name der Bewegung stellt eine Selbstbe-
zeichnung dar, und zwar von Anhédngern des spanischen, in Rom lebenden Pries-
ters Miguel de Molinos (1628-1696) in Neapel, die um 1680 herum mit dieser Na-

73 F. HILDESHEIMER, Jansenismus, in: LThK’ 5 (1996), 739744, 742 f.
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mensgebung signalisierten, dass sie ein Zusammengehorigkeitsgefiihl entwickelt
hatten.” Der Name birgt zugleich das zentrale Anliegen, ndmlich das Gebet der
Ruhe, des Herzens, des simple regard, das der oben erwahnten contemplatio acquisita
entspricht, zu fordern und im Sinne einer demokratisierten Mystik einer breiten
Offentlichkeit zu erschlieen —um auf diesem Weg der Unterstiitzung der indivi-
duellen Spiritualitit die Kirche zu erneuern. Anders als die Jesuiten, die etwa mit
der ignatianischen compositio loci und der Gewissenserforschung eine methodi-
sche Meditation der Schrift oder des eigenen Lebens ins Zentrum stellten, sollte
das Gebet des einfachen Schauens einen «gegenstandsreduktiven» Weg ebnen,
damit Sinne, Gedanken und Willenskraft im Menschen zur Ruhe kommen und
Betende so in die ungegenstindliche Gottesprasenz hineinfinden konnten — das
Gebet als Vehikel der via unitiva. Das auflagenstarke 1675 publizierte Hauptwerk de
Molinos «Guia espiritual» erwdhnt zwar in klassischer Weise die beiden Gebets-
formen von diskursiver Meditation und der Kontemplation als gedankenfreiem,
einfachem Gottschauen, legt dann aber in grofler Klarheit die letztere Gebetswei-
se als den Konigsweg nahe, der schneller und mit hoherer Gewissheit zu Gott
fiihre. Uberzeugt, dass jeder Mensch zu dieser contemplatio acquisita befihigt und
berufen sei, ermutigt er zu regelmiRiger Ubung. In dieser Spur meint Fénelon, fiir
kontemplativ Getibte sei die diskursive Meditation nicht immer neu zu durchlau-
fen, sondern konne durch die Kontemplation ersetzt werden.®

Wihrend die Jansenisten mit Entschiedenheit an der Dualitdt von Schopfer
und siindigem Geschopf festhielten, ging es den Quietisten also darum, dem Ide-
al der Einheit entgegenzustreben, die zwischen dem Menschen und seinem
Schopfer wiederherzustellen sei.® Der Eigenwille (proprieté) soll in der Hingabe
ganz gelassen bzw. «ruiniert»® werden, und dem Gotteswillen Platz machen, so
dass dieser den Menschen ganz bestimmt — bis hin zum interesselosen, ekstati-
schen amour pur bei Fénelon, in der der Mensch Gott nur noch um Gottes und
nicht auch um seiner selbst willen sucht. Insofern kultiviert die vorwiegend pas-
sive Gebetshaltung auch eine eher passive Lebenshaltung im Ganzen, was etwa
das Mithen um ein tugendhaftes Leben angeht. War der jansenistische Ansatz
hier von Kampf gegen die Stinde und fiir die Tugend bestimmt und geprigt von
einem willensbestimmten Mitwirken mit der gottlichen Gnade, misstraute der
Quietismus diesem aus seiner Sicht zu aktivistischen Tugendstreben. Zum einen
setzte er, hier gnadentheologisch noch einmal weiter als der Jansenismus ausgrei-

79 Vgl. K. BAIER, Die Meditations- und Kontemplationsbewegungen des 17. Jahrhunderts, 145 f.
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fend, eher auf ein gottliches Gewirktwerden der Tugenden im hingegebenen
Menschen. Er versuchte,

die Ordnung seelischen Lebens nicht durch eine direkte Unterdriickung der Triebsphare zu
erreichen, sondern durch eine Verwandlung des personalen Selbstverhiltnisses, durch de-
miitige Selbstannahme, durch Uberwindung jener Ich-Verkrampfung, die die Namen prop-
rieté und activité tragt.®

Zum anderen war er skeptisch gegeniiber einer «unruhigen Haltung, bei der die
Seele aus der Furcht heraus, nicht geniigend zu tun, der Eingebung der Gnade
vorauseilt»* und bei der der Mensch, auf der Basis bestandiger kritischer, um das
eigene Heil besorgter Selbstbeobachtung (réflexion) die Kontrolle iiber sein Leben
behalt, sich selbst behaupten und nicht loslassen will. Passivitit bedeutet mithin
nicht, sich von der Aszese zu verabschieden, sich nicht aktiv einzusetzen und um
ein tugendhaftes Leben zu mithen, sondern eine sit venia verbo responsive Aktivi-
tat: Gott die Initiative iiberlassend, mit ihm Schritt haltend, seinen Geistesimpul-
sen folgend. «Es wird also keineswegs behauptet, man solle tiberhaupt nicht han-
deln, vielmehr, man solle nur in Abhingigkeit vom Geist Gottes handeln, um
seinem Handeln Raum zu geben, damit er an die Stelle des Geschopfes trete.»®
Diesen Gotteswillen gilt es mitten im Alltag zu finden und umzusetzen, ja noch
zugespitzter in jedem Augenblick —worin sich wiederum Spuren des Augustinus
zeigen. Wenn etwa Fénelon es als Leitregel geistlichen Lebens ansieht, sich «<im ge-
genwirtigen Augenblick einzuschliefSen», erhebt er die «klassische Augustinische
Zeitauffassung mit ihrem absoluten Vorrang des Jetzt zur ethischen Maxime»®.
Anders als die Jansenisten, die mit dem Zentrum Port-Royal zugleich ein mar-
kantes Symbol fiir den Riickzug aus der Welt und den Alltagsgeschiften setzten,
predigten Vertreter des Quietismus einen solchen Riickzug nicht, sondern legten
im Gegenteil ein Leben mitten in der Gesellschaft nahe.

Im Rahmen dieses in den Grundziigen umrissenen quietistischen Stils soll
nun der Focus auf Madame Guyon (1648-1717) liegen, in deren Ausstrahlungsfeld
der Autor bzw. die Autorin des Traité vermutet wird. Ihr geistliches Profil ist seit
Jugendtagen geformt von der salesianischen Spiritualitdt: Schon als Dreizehnjih-
rige liest sie die Philothea und eine Biographie Jeanne-Frangoise de Chantals —mit
der Resonanz, bei den Visitandinnen eintreten zu wollen, was die Heiratspline
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ihrer Eltern allerdings verhinderten.® Von dieser Verwurzelung her liegt es nahe
zu vermuten, dass ihre Spiritualitat fiir die Visitandinnen leicht anschlussfihig
war. Zu einer folgenschweren Begegnung kam es 1668, als der Rekollekt Archange
Enguerrand der jungen Ehefrau und Mutter riet, ihren Schwierigkeiten im Gebet
dadurch zu begegnen, Gott in ihrem Innern zu suchen.® In der Folgezeit macht
sie sich vertraut mit der mystischen Tradition des Christentums, so dass sie spater
in einer Verteidigungsschrift gegen die erhobenen Vorwiirfe iiber 50 Autoren auf-
listen kann.*° Schon in ihrer Erstlingsschrift, den «Torrents spirituels» wie auch in
dem duflerst populdren Biichlein «<Moyen court et trés facile de faire oraison» ent-
wirft sie vor diesem Hintergrund das Panorama einer Vereinigung mit Gott, in
der der Mensch aufSer sich paradoxerweise doch zu sich kommt, insofern «allen
Geschopfen eine starke Neigung zur Vereinigung mit ihrem Zentrum gegeben»*
ist. Diese Vereinigung geschieht aber vollendet nur auf dem «Nachtweg»: Hier ver-
scheidet das Ego des Menschen im mystischen Tod «in den Armen der Liebe, aber
er weif$ nicht, dass diese Arme ihn umfangen»®*. Man wird aus sich herausgezo-
gen, verliert sich in Gott wie ein Strom im Meer, so dass man nur noch selbstver-
gessen in Gott lebt und besteht, und empfingt eine neue, grenzenlose Empfing-
lichkeit. In dieser Einheit mit Gott wird der Mensch indifferent, <beweglich in
Gottes Hand»®. Frei lasst er sich von Gott bestimmen und «wirkt mit Leichtigkeit
und Behédndigkeit das, was man ihn auch wirken ldsst»4. Hier ist der «Strom zu
seinem Ziel gelangt. Er ist zurtickgeflossen in das heimatliche Meer»%. Auf die-
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sem Weg ist das Gebet der Einfachheit bzw. der Ruhe das Vehikel, durch das die
Aufnahmefihigkeit fiir Gott aktuiert und geweitet wird — griindend auf der Uber-
zeugung, dass Gott in seiner Giite danach verlangt, sich den Menschen mitzutei-
len und seine Leere zu fiillen.?® In Entsprechung zu diesem Verlangen Gottes fasst
Madame Guyon Gnade durchgingig als Anziehungskraft.”” Gegeniiber der klas-
sischen Position, die das meditative Gebet als via ordinaria betrachtet, geht Ma-
dame Guyon davon aus, dass nur wenige dafiir eine Begabung mitbringen, wih-
rend dagegenalle dasinnere Gebet zu iitben vermogen—dies sei der leichtere Weg. #
Das innere Gebet kann mit einem betrachtenden Lesen anheben, das den Geist
ruhig stellt, unerldsslich ist aber — hier lassen sich deutlich die Spuren des Franz
von Sales erkennen — die Wahrnehmung der Gegenwart Gottes,* in die sich der
Beter im Falle von Zerstreuungen immer neu zuriickrufen soll.

Unter den Voraussetzungen der Gebetshaltung taucht der Begriff der «reinen
Liebe ohne Eigeninteressen» auf: Man solle Gott gefallen und seinen Willen tun
wollen, nicht etwas fiir sich erwarten.™*® Diese Stufe des selbstvergessenen Be-
tens, das sich schweigend der Gegenwart Gottes hingibt, korreliert mit einer
Haltung der Hingabe und des Sich-Uberlassens im Alltag, die theologisch grun-
diert ist vom Glauben, «dass alles, was uns von Augenblick zu Augenblick be-
gegnet, Gottes Geheifs und Gottes Wille ist und gerade das, was uns not tut»™.
Man solle es sich mit dem gegenwirtigen Augenblick genug sein lassen, auch
dann, wenn er leidvolle Widerfahrnisse bringt.*** So formuliert Guyon die hdu-
fig zitierte Maxime: «Die Vergangenheit vergessen, die Zukunft der Vorsehung
iiberlassen und die Gegenwart Gott iiber-geben.»*** Gerade diese Haltung un-
terlegt ihre Autobiographie «La vie de J. M. B. de la Mothe Guyon, écrite par elle-
méme» mit exemplarischen Anschauungen. Die mitunter ausufernde Lebens-
beschreibung ist «auf die Darlegung des ganzen Lebens angelegt, das bis in die
kleinsten Umstinde und Vorkommnisse von Gottes Einwirkung Zeugnis
ablegt»'+. Dieser Vorsehungsglaube hat fiir den Menschen zur Konsequenz, alle

96 Vgl.].-M. GUYON, Von der Leichtigkeit, Gott zu finden, 67; 113. An anderer Stelle (72) steigert sie
diese Aussage noch: Es verlange Gott mehr, sich den Menschen zu geben, als den Menschen, Gott
zu besitzen.

97 Vgl.ebd. 92; 94 f;;116; 128. An anderer Stelle spricht sie von der «Schwerkraft der Liebe» (95).
98 Vgl. ebd. 69.

99 Vgl.ebd. 73; 75.

100 Vgl. ebd. 81.

101 Ebd. 83.

102 Vgl.ebd. 86 f.

103 Ebd. 8s.

104 A. LAGNY, Francke, Madame Guyon, Pascal: drei Arten der «écriture du moi», in: H. LEHMANN U. A.
(Hg.), Jansenismus, Quietismus, Pietismus, 119—135, 125.
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proprieté*s im Sinne von krampfhafter Eigenmichtigkeit und Selbstmachtigkeit
und -behauptung hinter sich zu lassen, einschlieflich aller Selbstreflexion, die
sich dauernd des eigenen moralischen Status und Fortschritts vergewissern
mochte und damit Indiz einer untergriindig fortwahrenden Eigenliebe ist.

Dieses Lassen betrifft auch die Themen der Tugend- und BufSiibungen, die kei-
nesfalls ibergangen, aber in einer speziell quietistischen Optik angeschaut wer-
den. Die Tugenden wachsen nicht durch gewaltsames™® willentliches Miihen,
sondern missen von innen kommen.'* In diesem Zusammenhang zitiert Guyon
(wenn auch etwas ungenau im Plural) das bertthmte Augustinuswort «Dilige, et
quod vis fac» und zieht daraus den Schluss: «... wenn man richtig liebt, kann man
nichts tun wollen, was dem Geliebten missfallen konnte»™%. Entsprechend sollen
auch BufSiibungen nur praktiziert werden, sofern die Gnade dahin zieht. Versu-
chungen und Zerstreuungen sind nicht direkt zu bekampfen, sondern indirekt,
indem man sich betend wieder Gott hingibt.*®® Vermutlich reagierend auf ent-
sprechende Vorwiirfe gegen den quietistischen Stil sieht Guyon sich genétigt
klarzustellen, dass Leben in der Haltung des abandon nicht mit Untatigkeit und
Faulheit gleichzusetzen sei, sondern Titigkeit unter einem bestimmten Vorzei-
chen bedeute, nimlich der Fithrung des Geistes." Ihr geht es um den «Vorrang
des Zulassens der Gegenwart Gottes und seines Wirkens gegeniiber allen
menschlichen, darauf antwortenden Verhaltensweisen ... Von dort her fasst sie
das Wesen christlicher Spiritualitat und ordnet die gesamte Frommigkeitspraxis
neu»™. Diese kondensiert sich in einer neuen Akzentuierung von Nachfolge: Je-

105 J.-M. GUYON, Von der Leichtigkeit, Gott zu finden, 138. Guyon selbst prisentiert eine Definition
von Eigenheit: «das heif$t nach eigener Wahl, dem eigenen Geschmack und Gefallen gemaf3, eigenen
Uberlegungen folgend, betriebsam, unruhig ... oder auf andere Weise, als es der Anziehungskraft
Gottes entspricht» (ebd. 96 f.).

106 Vgl. ebd. 93. Auch spiter noch spricht sie von der «stillen, nicht gewaltsamen Umkehr» (95),
womit sie sich vermutlich vom Rigorismus der Jansenisten absetzt. Mit der fiir sie charakteristi-
schen bildreichen Sprache formuliert sie: «Unser Inneres ist keine Festung, die man mit Kanonen
und Gewalt einnimmt. Es ist ein Reich des Friedens, das sich mit Liebe in Besitz nehmen ldsst» (99)
bzw. spricht sie vom Auftauen der hartgefrorenen Seele (111).

107 Vgl.ebd. 89.

108 Ebd. g0.

109 Vgl. ebd. 110.

110 Vgl.ebd. 117; dhnlich 120.

11 K. BAIER, Die Meditations- und Kontemplationsbewegungen des 17. Jahrhunderts, 159. In der Tat fehlt es
Guyon gerade im Blick auf die Unterscheidung des Zusammenspiels von Aktivitit und Passivitit,
von Freiheit und Gnade mitunter an der grofleren sprachlichen Genauigkeit wie etwa der Teresa von
Avilas (so die Kritik von M. DELGADO, Das zarte Pfeifen des Hirten, 54 f.). Man gewinnt den Eindruck,
dass Guyon hier nicht eigentlich theologisch reflektiert, sondern psychologisch Gebetszustinde
beschreibt. Wenn sie etwa notiert, dass Gott «an die Stelle des Geschopfes trete» (120), will sie ver-
mutlich nicht insinuieren, dass der Mensch seine unverduferliche Freiheit verliere bzw. aufgebe
(diesen Einwand hat sie sehr wohl im Kopf; vgl. 142), sondern dass der Mensch in der Hingabe auf-
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sus erscheint nicht vorrangig als Vorbild und Lehrer tugendhafter Existenz, son-
dern als Modell der Hingabe an den Gotteswillen, und Nachfolge bedeutet Parti-
zipation an seinem sich-hingebenden Gottesverhaltnis."

Diese Neuformatierung der Spiritualitdt trifft neben vielen Sympathisanten
bald auf Widerstand. Schon 1682 hatte Kardinal Girolamo Casanate einen Ent-
wurf fiir eine Instruktion des Offiziums formuliert, in dem die Irrtiimer des Qui-
etismus benannt wurden, vor allem was die Geringschitzung miindlicher Gebete
und der Meditation angeht (DH 2181—2192). 1687 folgte dann die Verurteilung von
68 inkrimierten Sitzen Miguel de Molinos in der Konstitution «Caelestis Pastor»
(DH 2201—2269), die sich vor allem auf den Vorwurf moralischer Laxheit und ei-
ner iibergebiihrlichen Kultivierung einer passiven Gebets- und Lebenshaltung
konzentrieren. Dieser romische Eingriff hatte zur Folge, dass die Mystik insge-
samt beargwohnt wurde —was sich auch auf die Lehre Madame Guyons auswirk-
te.”s Im September 1688 landete die italienische Fassung ihres <Moyen Court» ne-
ben Werken anderer Autoren auf dem Index verbotener Biicher. Vorausgegangen
waren erste Anschuldigungen gegen sie seit 1686, verbunden mit der schon er-
wiahnten Klosterhaft bei den Visitandinnen von Ende Januar bis September 1688.
Es folgten die Untersuchung ihrer Schriften durch Jacques-Bénigne Bossuet, den
Bischof von Meaux, die Abfassung ihrer Apologie des <Moyen Court» 1690—1693,
die lediglich zu einem Waffenstillstand, aber nicht zu einer Anndherung fithren-
den Gespriche von Issy 1694 mit ihr und ihrem Weggefihrten Frangois Fénelon.
Die Verwicklungen miindeten in der Verurteilung Madame Guyons durch Bossuet,
den Pariser Kardinal Louis-Antoine de Noailles und Bischof Paul Godet des Ma-
rais von Chartres, woraufhin sie von 1695 bis 1703 grofStenteils in der Bastille in-
haftiert wurde. Fénelon, der der Gedankenwelt Guyons verbunden blieb, machte
sich 1697 mit seiner Schrift «Explication des Maximes des Saints» zum Verteidiger
mystischer Frommigkeit, musste aber erleben, wie die Verleumdungen und Intri-
gen Bossuets dazu fithrten, dass Innozenz XII. im Mai 1699 mit dem Breve «Cum

grund einer psychologisch intensiv erlebten Gottesprisenz sein Handeln nicht mehr unterscheidet,
wie sie an anderer Stelle formuliert (97). Ahnlich heifSt es: Man «miisste sagen: Ich unterscheide kei-
ne einzelnen Akte mehr, und nicht: Ich vollziehe keinerlei Akte» (128). Emmanuel Jungclaussen ver-
mutet hier mit der Terminologie von Carl Albrecht ein «Versenkungsbewusstsein» (J.-M. GUYON,
Von der Leichtigkeit, Gott zu finden, 51 f). An einer Stelle scheint Guyon sich selbst in ihrer unsicheren,
tastenden Sprache zu ertappen: «Es ist ungenau ausgedriickt, wenn man sagt, man handle tiber-
hauptnicht» (129). Manche Gedanken bleiben allerdings vage und unbefriedigend, so der der «passi-
ven Zulassung» (103) bzw. der «passiven Zustimmung» (142). Moglicherweise steht hier ihre Erfah-
rung des nahezu automatischen, einem Diktat zhnlichen Schreiben im Hintergrund, bei dem es fiir
sieden Anschein hatte, «als ob die Worte nicht mehr aus ihr selbst kimen, sondern aus einer tieferen
Quelleinihr» (L. DUPRE, Jansenismus und Quietismus, 161).

112 Vgl. K. BAIER, Die Meditations- und Kontemplationsbewegungen des 17. Jahrhunderts, 16 4.

113 Zum Folgenden ausfiihrlicher: U. EGNER-WALTER, Das innere Gebet der Madame Guyon, 86—110.
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alias» (DH 2351—2374) 23 Sitze seiner «Explication des Maximes des Saints» zen-
sierte, wenn auch nicht formell als héretisch ausgab. Von dieser Zensierung war
die Lehre Guyons implizit mitbetroffen. Dieser Widerstand gegen quietistische
Lehren ist neben personlichen Animosititen und kirchenpolitischem Kalkiil vor
allem damit zu erkldren, dass sie dem mainstream der Spiritualitit den Boden
unter den Fiilen wegzogen: einer Frommigkeit, die sich vor allem als Kampf zur
Ausloschung der Laster betrachtete, die Furcht vor der Verdamnis und stindige
kritische Selbstpriifung, aszetisches Leistungsdenken bzw. Tugendtraining
hochhielt."# Thomas Keating hat in seinem historischen Uberblick iiber das kon-
templative Gebet die verheerenden Wirkungen dieser Verurteilungen nachge-
zeichnet: Die Mystik geriet in Verruf, sie verschwindet aus dem offentlichen Le-
ben der Kirche, die folgenden Jahrhunderte brachten keine mystische Literatur
von Rang hervor. Selbst mystische Schriftsteller der Vergangenheit wurden ent-
weder nicht mehr rezipiert oder — wie Johannes vom Kreuz — zensiert und um
vermeintlich zum Quietismus tendierende Passagen «bereinigt» herausgegeben.™
Dieser Argwohn, der auch den Begriff der Hingabe als ein Grundwort der Mystik
betraf, wirkte nochim 1937 publizierten ersten Band des «Dictionnaire de Spiritu-
alité» nach: Unter dem Stichwort abandon finden sich die zwei von unterschiedli-
chen Theologen verfassten Teile «Le véritable abandon»"® und «Le faux abandon»'7,
die beide nahezu gleich lang sind. In einer solchen Atmosphire also entschieden
sich die Visitandinnen, zundchst nur in den eigenen Reihen die zu einem Traité
kompilierten Briefe zirkulieren zu lassen und dann Mitte des 19. Jahrhunderts —
mit einem gewissen zeitlichen Sicherheitsabstand — auch der Offentlichkeit zu-
ginglich zu machen. Es ist daher nicht vermessen, der Edition durchaus subversi-
ve Ziige zuzuschreiben: sie wollte dem, was seit der Wende zum 18. Jahrhundert
im aszetischen mainstream der franzosischen Spiritualitit weitgehend bearg-
wohnt und unterdriickt wurde, zum Weiterleben verhelfen.

2.3 Der Traité im Kontext erster Anfragen an eine
maximalistische Formulierung der Vorsehungslehre
Wie sich gezeigt hat, spielt sowohl in der salesianischen wie in der quietistischen
Alltagmystik das Vorsehungsnarrativ eine vornehme Rolle. Es kann als ihr theo-
logischer Konstruktionspunkt gelten. Dabei handelt es sich jeweils um ein Narra-
tiv, das David Fergusson in seiner polyphonischen Studie zur Vorsehungstheolo-

114 SoK. BAIER, Die Meditations- und Kontemplationsbewegungen des 17. Jahrhunderts, 155 f.

115 Vgl. T. KEATING, Das Gebet der Sammlung — Einfiihrung und Begleitung des kontemplativen Betens,
Miinsterschwarzach 2010,164.

116 M. VILLER, Levéritable abandon, in: DSp 1 (1937), 1—25.

117 P. POURRAT, Le faux abandon, in: ebd. 25—49.
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gie eine «maximalistische Interpretation» "® des Vorsehungsdenkens nennt. Diese
maximalistische Lektiire deutet alles Geschehen, sowohl im menschlichen Mik-
ro- als auch im Makrokosmos, als von Gottes vorsehendem Willen gefiigt, sei es
gewollt oder zumindest zugelassen, und damit als Teilziel einer gottlichen Teleo-
logie. Eben diese Uberdeterminierung™ jedes einzelnen Ereignisses als Wille
Gottes und als codierte transzendente Botschaft sei im Rahmen der Neuzeit zu-
néchst strittig geworden. Bevor es zu einer gidnzlichen Infragestellung des Vorse-
hungsdenkens kam, wurden in der philosophisch-theologischen Diskussion Al-
ternativkonzepte entwickelt und vorgelegt. Das betrifft auch die Entstehungs-
epoche des Traité — und zwar durch das Aufkommen des von Charles Taylor so
genannten «providenziellen Deismus»'*°, der in der Dynamik des Renaissancehu-
manismus steht. Der providenzielle Deismus kommt mit dem hergebrachten
Vorsehungskonzept darin iiberein, dass Gott in seinem Wohlwollen die Welt ge-
schaffen und ihr eine Ordnung eingestiftet hat, distanziert sich aber mit einem
deutlichen Akzent auf der Transzendenz Gottes von einem immanenten Ge-
schichtswirken Gottes, das iiber die Erhaltung im Sinne einer dauernden «Aktua-
lisierung der initial programmierten Weltprozesse»' hinausgeht. Damit verbun-
den st ein «Primat der unpersonlichen Ordnung»***: Gott steht mehr indirekt mit
den Geschopfen in Beziehung iiber diese geschaffene Ordnung der Dinge, die
dem Vorteil und Gedeihen aller dient; das Ziel der Vorsehung ist sozusagen einge-
engt bzw. fokussiert darauf, dass der Mensch auf dem Weg seiner Vernunft diese
providenzielle Ordnung erkennt und dann entsprechend verwirklicht. Der pro-
videnzielle Deismus steht fir die Suffizienz einer «natiirlichen Religion», die auf
eine von der Vorsehung gegebene moralische Ordnung und deren Erhaltung zen-
triert ist. Fiir eine auf den einzelnen zugeschnittene providentia specialis und aktua-
le Interventionen ist daher kein Raum mebhr, sie scheinen angesichts der natur-

118 D. FERGUSSON, The Providence of God, 1; 59; 109.

119 Vgl.ebd.107; 288; 297; 335.

120 C. TAYLOR, Ein sikulares Zeitalter, tibers. v. ]. SCHULTE, Berlin 2012, 379 ff., bes. 399; 414. Taylor
erweist sich mit dieser Begriffsprigung als sensibel dafiir, dass die Gleichsetzung der Deisten mit
generellen «Vorsehungsleugnern» den Vertretern nicht gerecht wird und sich der Polemik von Theo-
logen «verdankt», «die Gottes Wirken als aktuale Intervention in das Weltgeschehen verstehen woll-
ten, gegen jene, die das naturwissenschaftliche Weltbild rezipierten und Gottes Weisheit in den
Regelmafigkeiten und Gesetzen des Naturgeschehens walten sahen» (R. BERNHARDT, Was heifst
«Handeln Gottes»? — eine Rekonstruktion der Lehre von der Vorsehung, Wien/Berlin 2008, 160).

121 So Bernhardt in seinem fein differenzierenden Exkurs zum Deismus (vgl. ebd. 159). Bernhardt
schreibt den Autoren eher einen «rationalen Pan(en)theismus» zu (ebd. 161). Insofern ist die dem de-
istischen Gottesbild zugewiesene Metapher des Uhrmachers, der sich, nachdem die Weltuhr einmal
aufgezogen war, vollig aus dem von selbst laufenden Werk zuriickzieht, in der Tat einseitig (vgl.
C. GESTRICH, Deismus, in: TRE 8 (1981),392—406, 394).

122 C. TAYLOR, Ein sdkulares Zeitalter, 379.
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wissenschaftlichen Entdeckungen und dem korrespondierenden Weltbild eines
geschlossenen Kausalnexus nicht mehr plausibilisierbar,' so dass die Vorsehung
als allgemein auf die Menschheit bezogen reduziert wird.™+

Auch wenn Herbert von Cherbury mit seinem «Tractatus de veritate» (1624)
meist als Stifterfigur und damit England als Geburtsort des Deismus gilt, vollzog
sich das Aufkommen der déistes, die sich seit dem Entstehen als eine religiose Er-
neuerungsbewegung und als Vollendung der Reformation verstanden' und spa-
ter die Religionsphilosophie der Aufkliarung begriindeten, u.a. zundchst auf
franzosischem Boden. ™ Neben Polen hatten sie einen der Ursprungsorte auch in
einer Gruppe von Gelehrten in Lyon um 1563.'”” David Wetsel hat dariiber hinaus
darauf hingewiesen,* dass Cherbury in den frithen 20er-Jahren des 16. Jahrhun-
derts, also der Phase, in der er den «Tractatus» verfasste, englischer Botschafter in
Paris war — just zu der Zeit, als in Frankreich anonym das dogmenkritische
106-strophige Lehrgedicht «Les Quatrains du Déiste» zirkulierte, in dem schon
wesentliche Positionen des Deismus auftauchten: Gott als intelligenter Schopfer,
der Ordnung ins Chaos gebracht und die Naturgesetze gestiftet hat, aber dartiber
hinaus nicht interveniert, daher die Unmdoglichkeit von Inkarnation und Wun-
dern und einem personlichen Gottesbezug zum einzelnen Geschopf, Zuriick-
weisung aller anthropomorphen Gottesvorstellungen, Ausschluss von Himmel,
ewigem Leben und Holle als Phantasien schwacher Geister, Distanzierung vom
augustinischen Erbstinden-, Erwidhlungs- und Pridestinationsdenken, Kritik an
einer als bigott blof3gestellten Gottesliebe aus Eigeninteresse, die Tugendiibung
habe ihren eigenen Lohn.” Die «Quatrains» miissen vor 1623 (und damit vor
Cherburys Traktat) erschienen sein, denn der franzosische Paulaner Marin Mer-
senne nahm schon in einer Schrift aus dem Jahr 1623,%° und dann ausfithrlich im
zweibdndigen Werk «L'impiété des déistes, athées et libertins de ce temps» von

123 Vgl.R. BERNHARDT, Was heifit <Handeln Gottes»?, 161.

124 Vgl. C. TAYLOR, Ein sikulares Zeitalter, 383; 400.

125 Vgl. G. FRANK, Zu den Anfiingen des Deismus, in: ThPh 72 (1997), 216—230, 230.

126 Auch Joseph Thomas Engert betrachtet Cherbury als den Importeur deistischen Denkens aus
Frankreich nach England (J. T. ENGERT, Deismus, in: LThK® 3 (1959), 195-199, 196).

127 Vgl. G. FRANK, Zu den Anfingen des Deismus, 216; 225. Der sie erwdhnende reformierte Theologe
Pierre Viret beschreibt die Gruppe in seiner «Instruction Chrestienne» (1564) polemisierend als
«Bande» und «Monstren» und nennt neben anderen dogmatischen Reduktionen auch die Ableh-
nung der Vorsehung und einer gottlichen Beteiligung an der Regierung der menschlichen Angele-
genheiten (vgl. C. GESTRICH, Deismus, 392).

128 Vgl.D. WETSEL, Pascal and Disbelief— Catechesis and Conversion in the Pensées, Washington 2002, 95.
129 Vgl.ebd. 96 ff.

130 Und zwarin den Quaestiones celeberrimae in Genesim, Paris 1623, wo Mersenne den Deisten vorhalt,
dass sie «<Deum sine providentia atque justitia sibi fingunt» (col. 1830). Vgl. D. WETSEL, Pascal and
Disbelief, 97.
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1624 dazu Stellung. Mersenne, der nicht nur Theologe und Philosoph war, son-
dern zugleich Naturwissenschaftler und neben Galilei Kontakte zu anderen fiih-
renden Intellektuellen seiner Zeit unterhielt, versuchte ahnlich wie die Deisten
Glauben und experimentelle Forschung zu verbinden.” In «L'impiété des déistes,
athées etlibertins de ce temps» weist er die deistischen Gedanken einerseits streng
zuriick, insofern er mit einem Gott, der weit entfernt ist von der Welt menschli-
cher Handlungen und damit als belohnender und strafender Garant der sozialen
Ordnung ausfillt, den Kollaps der menschlichen Gesellschaft furchtet. Anderer-
seits ist die «bessere Vorstellung von Gott», die er den Deisten in seiner Apologie
der orthodoxen Lehre entgegenhilt, in ihrer Metaphysik derer der Deisten durch-
aus dhnlich.»?

Beim Erscheinen der «Quatrains» sei, so David Wetsel, die Resonanz zunichst
auf die intellektuellen Eliten beschriankt gewesen, aber wenige Jahrzehnte spiter
sei dieses Denken in Verbindung mit anderen aufklarerischen Bewegungen po-
pularisiert worden und zur «Religion a la mode» geworden'® — so dass sich etwa
auch Pascal in einem zentralen Fragment seiner «Pensées» genotigt sieht, auf den
Deismus in kritischer Distanzierung einzugehen. Der Gott der Christen sei

nicht einfach ein Gott als Urheber der geometrischen Wahrheiten und der Ordnung der Ele-
mente, [sondern] ein Gott der Liebe und des Trostes ..., der die Seele und das Herz derjenigen
erfullt, die erbesitzt ..., der sich in der Tiefe ihrer Seele ihnen vereint und sie mit Demut, Freu-
de, Vertrauen und Liebe erfiillt und sie unfihig macht, ein anderes Ziel zu haben als ihn.+

Pascal hilt also, dhnlich dem seine Bekehrung einfangenden «Memorial», iiber
den Gott der Philosophen und Gelehrten hinaus am biblischen Gott fest, der sich
dem Einzelnen personlich zuwendet.

Wenn demnach der 1662 verstorbene Pascal sich vom deistischen Gottes- und
Vorsehungsverstandnis absetzt, dann muss die deistische Anfrage an eine maxi-
malistische Formulierung der Vorsehung um die Mitte des 16. Jahrhunderts auch
in Frankreich die Diskussionen geprigt haben —mit sehr unterschiedlichen Reso-
nanzen. Teils bewirkten die deistischen Denkmuster eine Befreiung von einer
«Uberspiritualisierung des Mondinen», insofern sie entlasten konnten, nicht je-
des mikroskopische Detail des Lebens als codierte Gottesbotschaft entziffern zu
miissen.”*

131 Vgl. A. RAFFELT, Mersenne, Marin, in: LThK’ 7 (1998), 151.

132 Vgl. D. WETSEL, Pascal and Disbelief, 100 f.

133 Vgl.ebd.110f.

134 Fragment 556 (449), in: B. PAscAL, Uber die Religion und iiber einige andere Gegenstinde, iibers. v.
E. WASMUTH, Frankfurta.M.1987, 252 f.

135 Vgl.ebd. 248f.

136 D. FERGUSSON, The Providence of God, 109; 106 .
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Zugleich fehlt es nicht an Verteidigungen einer solchen maximalistischen Auffas-
sung. In seiner kritischen Auseinandersetzung mit neuzeitlichen Geschichtsphi-
losophien nennt der Philosoph Karl Léwith als letztes grof§ angelegtes Unterneh-
men in diese Richtung Jacques Benigne Bossuet und seinen «Discours sur
I'histoire universelle» (1681).*” Nachdem Bossuet 1670 zum Hauslehrer des Kron-
prinzen Louis berufen worden war, verfasste er dieses Werk wiahrend seiner zehn
Amtsjahre fiir seinen Z6gling. Es handelt sich um eine kurze Universalgeschichte
von der Schopfung bis hin zu Karl dem Groflen, deren Verlauf als durchgehende
Manifestation der gottlichen Vorsehung interpretiert wird. Bossuet deutet die
Weltgeschichte im Rahmen einer heilsgeschichtlichen Teleologie, die mit Augus-
tinus begann. Die Vorsehung sei die lenkende Kraft aller materiellen und ideellen
Ursachen und Wirkungen, wobei diese Vorsehung rein in der Metaphysik veror-
tet und in der wahrnehmbaren Welt fiir die jeweiligen Handelnden nicht zu iden-
tifizieren ist. Nur post festum, aus dem Abstand heraus, mit den Augen des Glau-
bens sozusagen den Blickwinkel Gottes einnehmend, offenbart sich hinter dem
Schein von Zufall und Schicksal eine verborgene Gerechtigkeit und Ordnung.”®
Die folgende Adresse Bossuets an den Dauphin offenbart das Lernziel des Wer-
kes:

Je mehr sie sich an die Untersuchung dieser erhabenen Dinge gew6hnen, und sie zu ihren
Quellen zurtick begleiten werden, desto grofler wird ihr Erstaunen tiber die Rathschliisse
der Vorsehung seyn. Es ist viel daran gelegen, dass sie bey guter Zeit zu den Vorstellungen
gelangen, welche sich tiglich mehr und mehr aufheitern werden, wenn sie alle menschli-
chen Vorfille und Begebenheiten unter die Einrichtungen der gottlichen Weisheit bringen
lernen, wovon sie abhangen.”’

Als Voltaire (1694—1778), der den Deismus wihrend seines Exils in England (1726—
28) kennengelernt und seitdem weitergedacht hatte, 1756 seinen zuvor schon aus-
zugsweise publizierten «Essaie sur les mceurs et l'esprit des nations et sur les prin-
cipaux faits de l'histoire depuis Charlemagne jusqua Louis XIII» zusammen-
hiangend prisentierte, kntipft er nur scheinbar nahtlos an den «Discours» Bossuets
an, der mit Karl dem Grof3en endet, denn der «Essaie» markiert den Abschied von
einer Geschichtstheologie, die vom Vorsehungsdenken unterfangen ist. Er steht
tiir den Beginn einer Geschichtsphilosophie, die Geschichte nur noch als Zusam-
menwirken menschlicher Akteure begreift.*> An Voltaire lasst sich zu diesem

137 Vgl. K. Low1TH, Weltgeschichte und Heilsgeschehen— Die theologischen Voraussetzungen der Geschichts-
philosophie, Stuttgart/Weimar 2004, 150 ff.

138 Vgl. ebd. 150; 155; 157.

139 J. BOSSUET, BISCHOF VON MEAUX, Einleitung in die allgemeine Geschichte der Welt bis auf Kaiser Carln
den GrofSen. Fiir den ehemaligen Dauphin von Frankreich abgefafit, tibers. v.]. CRAMER, Leipzig 1757, 468.

140 Vgl. K. LOWITH, Weltgeschichte und Heilsgeschehen, 114 ff. Der Historismus des 19. und 20. Jahr-
hunderts kniipft daran an.
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Zeitpunkt die katalysatorische Wirkung'# ablesen, die das verheerende Erdbeben
von Lissabon an Allerheiligen 1755 zeitigte. Die geistigen Verdnderungen dieser
Zeit, die sich Mitte des 18. Jahrhunderts im Ringen zwischen altem und neuem
Denken, zwischen traditionell-religiosen und modernen naturphilosophischen
Deutungsmustern durch alle Bereiche geistigen Lebens zogen, wurde durch das
Erdbeben beschleunigt.'* Voltaire fasst seine Erschiitterung durch das Beben
und seinRingen mitderbisdahin geteilten These Leibniz’aus seiner «<Theodizee»'*:
(1710), die bestehende Welt sei «le plus parfait de tous les mondes possibles», in das
700 Verse umfassende «Poéme sur le désastre de Lisbonne, ou examen de cet
axiome Tout est bien»'#+. Das aufklarungsoptimistische «One truth is clear,
Whatever is, is right»'#, mit dem Alexander Pope 1732 in seinem «Essay an Man»
an Leibniz angekntipft hatte, klingt in Voltaire nur noch klaglich und keineswegs
mehr trostend nach. Es wird ihm zutiefst fragwiirdig, dass alles, was ist, auch das
Ubel, einem héheren Gut bzw. einem spiteren Wohl diene. Im Vorwort des Ge-
dichts schreibt er:

Das Axiom «Alles ist gut> erscheint denen, die Zeugen dieser Katastrophen sind, ein wenig
befremdlich. Alles ist eingerichtet, alles ist geordnet, ohne Zweifel, durch die Vorsehung,
aber es ist nur allzu spiirbar, dass langst nicht alles fiir unser gegenwirtiges Wohlbefinden
eingerichtet ist.'+

1759 legte Voltaire noch einmal nach mit seiner satirischen Erzdhlung «Candide,
ou l'optimisme»'¥. Candide, die einfiltig-naive Zentralfigur, deren Name Pro-
gramm ist, zeigt sich auf seiner von Widrigkeiten und Katastrophen durchzoge-
nen und endlos scheinenden Suche nach seiner Geliebten Kunigunde letztlich bei
allen zwischenzeitlichen Zweifeln'+* ungebrochen in dem philosophischen Opti-
mismus, den ihm sein Lehrer Pangloss, von Voltaire ironisch «Deutschlands tiefs-

141 Vgl.L. HOLSCHER, Katastrophe als Katalysator—das Erdbeben von Lissabon und die Folgen, in: W. KINZ1G |
T. RHEINDORS (Hg.), Katastrophen und die Antworten der Religionen, Wiirzburg 2011,109-120, 111.

142 Vgl.ebd. 11 f.

143 G. LEIBNI1Z, Essais de theodicée surla bonté de Dieu, la liberté de "homme et l'origine du mal, Amsterdam
1710. Deutsch: Versuche in der Theodicée tiber die Giite Gottes, die Freiheit des Menschen und den Ursprung des
Ubels, iibers. u. mit Anmerkungen vers.v. A. BUCHENAU, Hamburg 1996.

144 Deutsch in: W. BREIDERT (Hg.), Die Erschiitterung der vollkommenen Welt — Die Wirkung des Erdbe-
bens von Lissabon im Spiegel europdischer Zeitgenossen, Darmstadt 1994, 61-73.

145 Der Kontext dieser «Optimismusformel» lasst sie noch klarer erscheinen: «All nature is but art,
unknown to thee; All chance, direction, which thou canst not see; All discord, harmony, not under-
stood; All partial evil, universal good: And, spite of pride, in erring reason's spite, One truth is clear,
Whateveris, isright» (A. POPE, Vom Menschen/Essay on Man, Englisch— Deutsch, iibers. v.E. BREIDERT,
Hamburg 1993, Brief 1/Epistle 1,18—37, Verse 289—294.

146 Zitiertin: W. BREIDERT (Hg.), Die Erschiitterung der vollkommenen Welt, 58.

147 Deutsch: VOLTAIRE, Candide oder der Optimismus, tibers. v. E. HARDT, Hamburg 2019.

148 Vgl.ebd. z.B.17; 51; 74, 80 f.; 84.
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ter Metaphysiker»'# tituliert, eingepflanzt hatte: in der besten aller moglichen
Welten zu leben, in der alles notwendig verkniipft und auf beste Zwecke finali-
siert ist.”® Diesen teleologischen Optimismus karikiert Voltaire férmlich und
setzt ihn mit Naivitat gleich. Er prasentiert Geschichte als ungeplante, eher chao-
tische Kette von Zufillen, angesichts derer die Aufforderung Candides, sich der
Vorsehung anheim zu geben®' und an einem vorsehenden Lenkungshandeln ei-
nes guten Gottes festzuhalten, lacherlich erscheinen musste.

Jean-Jacques Rousseau steht fiir diejenigen, die diese Position Voltaires als «ab-
griindigen Pessimismus»** wahrnahmen. In seinem veréffentlichten «Brief an
Herrn Voltaire»™? vom 18.08.1756 setzte er sich mit dessen Gedicht auseinander.
Gegen eine Belastung Gottes mit dem Erdbeben laufen Rousseaus Argumente auf
eine Anthropodizee zu: Die meisten zerstorerischen Folgen des Bebens seien der
Kurzsicht und mangelnden Vorsorge der Menschen anzulasten.'s* Bei allen Unge-
reimtheiten der Vorsehungslehre, die er zugibt, sprechen fiir ihn doch «tausend
Griinde»™s daftr, diese «grofle und trostliche Lehre»® zu bewahren. Vor allem
diesen das Dasein stabilisierenden Nutzen der Vorsehungslehre bringt Rousseau
immer wieder in Anschlag. Inmitten der Polarisierung, dass bei den «verniinfteln-
den» Philosophen die Vorsehung immer unrecht und bei den Frommen die Vorse-
hung immer recht habe,” sucht Rousseau einen dritten Weg, indem er Vorse-
hung neu, nicht-maximalistisch, formuliert:

Es ist zu vermuten, dass die besonderen Begebenheiten hier unten in den Augen des Beherr-
schers der Welt nicht sind, dass seine Vorsehung nur iiberhaupt sorgt und dass er sich be-
gntigt, die Gattungen aller Art zu erhalten und alles zu regieren, ohne sich dariiber, wie je-
des einzelne Wesen dieses kurze Leben zubringt, zu bekiimmern.**

149 Ebd.130.

150 Vgl. ebd. z. B. 8; 14; 25; 108. Inmitten aller kritischen Auseinandersetzung mit Leibniz hélt Vol-
taire doch mit neuem, in die Zukunft gewendeten Akzent an dessen These fest: «Nicht die Welt, wie
sie gegenwirtig bestand, war ihm zufolge die beste aller méglichen Welten, sondern erst diejenige
Welt, die der Mensch im Laufe seiner Geschichte kiinftig erschaffen wiirde. Gott bzw. die Natur
stellten nur die Ausgangsbedingungen fiir die Vervollkommnung der Welt bereit, nicht deren voll-
endete Gestalt selbst» (L. HOLSCHER, Katastrophe als Katalysator, 116).

151 Vgl. VOLTAIRE, Candide oder der Optimismus, 68.

152 L. HOLSCHER, Katastrophe als Katalysator, 114.

153 J. ROUSSEAU, Brief an Herrn Voltaire, in: DERS., Schriften 1, hg. v. H. RITTER, Frankfurt a. M./
Berlin/Wien 1981, 313—332.

154 Vgl.ebd. 317 f.

155 Ebd.328.

156 Ebd.326.

157 Vgl.ebd.326f.

158 Ebd.327.
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Dieser Abschied von einer providentia specialis hat zur Folge, dass Rousseau sich
von denen distanziert, die in «blofd natiirliche Begebenheiten die gottliche Ge-
rechtigkeit einmischen»®* und dass er Dinge ftr moglich hilt, die ohne Vorse-
hung geschehen. Im Blick auf eine providentia generalis schliefst Rousseau aber mit
einem pathetischen Pladoyer fiir die Vorsehung, von der er alles erwarte und an
der er angesichts eines Leid erfiillten Lebens nicht zweifeln konne.

Im weiteren Verlauf der Aufkldrung, die in Frankreich den Deismus in den
Atheismus bzw. Materialismus tibergehen lief** und sich schliefSlich mit der mo-
dernen Religionskritik fortsetzte, sollte aber auch diese Position einer «ver-
schlankten» Vorsehung immer mehr an Plausibilitat einbiiflen. Zeitnah zur Editi-
on des Traité im Jahr 1861 notierte Friedrich Nietzsche in mehreren seiner Werke
seine massiven Einwinde, dass sich der Glaube an eine «Hinterwelt» im Sinne ei-
nes personlichen, hinter dem Weltgeschehen stehenden Gotteswillen nicht mit
intellektueller Redlichkeit vereinbaren lasse —auch wenn Nietzsche die bleibende
«Verfithrungskraft» eines solchen Glaubens durchaus benennt.’* Dennoch mang-
le esan Anstand, sei es kindisch und unwiirdig, an einem solchen Glauben festzu-
halten — den nach Nietzsches Einschitzung ohnehin nur noch «eder dritte
Mensch» in Deutschland teile.'®

Die Natur ansehn, als ob sie ein Beweis fiir die Giite und Obhut eines Gottes sei; die Ge-
schichte interpretieren zu Ehren einer gottlichen Vernunft, als bestandiges Zeugnis einer
sittlichen Weltordnung und sittlicher Schlussabsichten; die eignen Erlebnisse auslegen, wie
sie fromme Menschen lange genug ausgelegt haben, wie als ob alles Fiigung, alles Wink, al-
les dem Heil der Seele zuliebe ausgedacht und geschickt sei: das ist nunmehr vorbei, das hat
das Gewissen gegen sich, das gilt allen feineren Gewissen als unanstindig, unehrlich, als
Liignerei, Feminismus, Schwachheit, Feigheit —mit dieser Strenge, wenn irgendwomit, sind

159 Ebd.326.

160 Ebd. 332.

161 Vgl. C. GESTRICH, Deismus, 402.

162 «Das Leben jedes Tags und jeder Stunde scheint nichts mehr zu wollen, als immer nur diesen
Satz neu beweisen; sei es was es sei, boses wie gutes Wetter, der Verlust eines Freundes, eine Krank-
heit, eine Verleumdung, das Ausbleiben eines Briefs, die Verstauchung eines Fufles, ein Blick in ei-
nen Verkaufsladen, ein Gegenargument, das Aufschlagen eines Buches, ein Traum, ein Betrug: es
erweist sich sofort oder sehr bald nachher als ein Ding, das »nicht fehlen durfte« —es ist voll tiefen
Sinns und Nutzens gerade fiir uns! Gibt es eine gefdhrlichere Verfithrung, den Géttern Epikurs, je-
nen sorglosen Unbekannten, den Glauben zu kiindigen und an irgendeine sorgenvolle und kleinli-
che Gottheit zu glauben, welche selbst jedes Harchen auf unserm Kopfe persénlich kennt und kei-
nen Ekel in der erbarmlichsten Dienstleistung findet?» (F. NIETZSCHE, Die frohliche Wissenschaft IV,
in: DERS., Werke in drei Banden 2, hg. v.K. SCHLECHTA, Miinchen 1954, 161 (Nr. 277)).

163 Vgl. F. NIETZSCHE, Der Antichrist — Fluch auf das Christentum, in: DERS., Werke in drei Binden 2,
hg.v.K. SCHLECHTA, Miinchen 1954, 1218 (Nr. 52). Nietzsche fihrt fort: <Mit einem noch so kleinen
MafSe von Frommigkeit im Leibe sollte uns ein Gott, der zur rechten Zeit vom Schnupfen kuriert,
oder der uns in einem Augenblick in die Kutsche steigen heif3t, wo gerade ein groffer Regen los-
bricht, ein so absurder Gott sein, dass man ihn abschaffen miisste, selbst wenn er existierte.»



KULTURELLER URSPRUNGSHORIZONT 95

wir eben gute Europder und Erben von Europas lingster und tapferster Selbstiiberwin-
dung.*®+

Daher sein Fazit: Wir «wollen die Gotter in Ruhe lassen ... und uns mit der An-
nahme begniigen, dass unsere eigene praktische und theoretische Geschicklich-
keit im Auslegen und Zurechtlegen der Ereignisse jetzt auf ihren Hohepunkt ge-
langt sei»*®s.

Entstehung und Edition des Traité sind also zu verorten in einem zeitgeschicht-
lichen Kontext, in dem zundchst eine maximalistische Interpretation des Vorse-
hungsdenkens und schliefSlich das Vorsehungsdenken tiberhaupt fragwiirdig
und bestritten wird. Der Traité setzt sich, wie wir sehen werden, theologisch mit
diesen Anfragen in keiner Weise direkt auseinander, sondern hilt, anscheinend
unberiihrt davon oder mit einem gewissen Trotz, an einer maximalistischen Fas-
sung der Vorsehung als metaphysische Grundlegung seiner Hingabelehre fest.

2.4 Das Hingabe-Denken des Traité im Kontext konkurrierender Konzepte von Selbstsein
Die Infragestellung und sukzessive Distanzierung von einem maximalistischen
Konzept der Vorsehung hin zu einem providentiellen Deismus musste sich aus-
wirken auf das Selbstverstindnis des Menschen und Konsequenzen fiir die An-
thropologie zeitigen.

Charles Taylor hat ftir diesen Wandel ein Begriffspaar geprigt: das «pordse und
eingebettete Selbst» der «verzauberten Welt» bis etwa 1500 versus das «abgepuf-
ferte und entbettete Selbst» der aufgeklarten Moderne.'*

Fiir das porose Selbst gab es allenfalls eine verschwommene, nicht aber klar zu
ziehende Grenze zwischen «Akteuren und Kriften»'”, zwischen personal-
menschlicher Handlungsfiahigkeit und anderen spirituellen, géttlichen oder wi-
dergottlichen <hdheren Gewalten»'*®. Demgegeniiber verschafft sich das abgepuf-
ferte Selbst via Aufklarung die «Moglichkeit der Distanzierung, des Desenga-
gements»'*. Das abgepufferte Selbst als Akteur betrachtet nicht nur widergottli-
che spirituelle Miachte schlicht als inexistent und so zwangslaufig fiir sich

164 F. NIETZSCHE, Die frohliche Wissenschaft V, 226 f. (§ 357). Der Passus wird wortlich wieder aufge-
nommenin:DERS., Zur Genealogie der Moral 111, in: DERS., Werke in drei Binden 2, hg. v.K. SCHLECHTA,
Miinchen 1954, 897 (§ 27).

165 DERS., Die frohliche Wissenschaft 1V, 162 (§ 277).

166 Vgl. C. TAYLOR, Ein sikulares Zeitalter, v. a. 73 ff.; 79 ff. und dann das Kapitel «Die grofe Entbet-
tung, 251 ff.

167 Ebd. 74.

168 Vgl.ebd. 77,auch 63; 68 f.

169 Ebd. 79.
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wirkungslos,” sondern zusehends auch gottliche Machte. Das Selbst, das vor-
mals fiir die bis in die Einzelheiten des Lebens hinein reichende Vorsehung poros,
durchldssig war, schlief3t gleichsam die Fugen und emanzipiert sich. Es kommt
zur Genese einer «ftir den verzauberten Kosmos unempfinglichen Identitdt»"
und damit zur Entbettung des Selbst aus einem vormals tragenden und bergen-
den, nun aber nicht langer plausiblen Zusammenhang.

Charly Coleman, Assistenzprofessor fiir Geschichte an der Columbia Universi-
ty, bietet zu dieser grundlegenden Perspektive Taylors auf das menschliche Selbst
eine ergdnzende und vertiefende, in Teilen auch korrigierende Sicht. In seiner
Studie «The Virtues of Abandon» markiert er das 18. Jahrhundert in Frankreich
und damit die Geburtszeit des Traité als eine Phase tiefer Unsicherheit im Blick
auf die menschliche Identitét,” zugespitzt auf die Frage menschlichen (Selbst-)
Besitzes. Damit wendet er sich gegen eine zu einseitige Sicht des 18. Jahrhunderts
als «Produktion» des autonomen Subjekts, wie etwa Taylor sie vertritt.”* In Abset-
zung vom dominanten Narrativ einer Reduktion auf den aufstrebenden Indivi-
dualismus arbeitet Coleman die «twists and turns»7+ dieses Jahrhunderts heraus.
Die Epoche sei gepragt von einem Ringen opponierender Kulturen des Person-
seins. Zum einen vollzog es sich auf spirituell-theologischer Ebene, zentral im
Konflikt zwischen Jansenisten und Quietisten. Dariiber hinaus aber zog es auch
in philosophischen und politischen Debatten weite Kreise und erfasste damit die
gesamte intellektuelle Landschaft.

Im ersten Kapitel zeichnet Coleman nach, wie sich im Raum der Religion vor
allem durch den Hingabe-Gedanken der quietistischen Mystik eine Kultur der
Selbstenteignung (culture of dis-possession) etablierte. IThr Gegeniiber ist die von ka-
tholischen posttridentinischen Reformern, Cartesianern und Jansenisten geteilte
Betonung der individuellen Person als Fundament menschlicher Identitét, des
Menschen als akquirierendes und possessives Subjekt und damit der Legitimitat
eines relativen Selbstinteresses. In der Frommigkeit zeigen sich die possessiven
Aspekte in der Verantwortlichkeit des Menschen fiir seine Taten, vor allem als T4-
ter von Stinden, im aszetischen Ideal der Selbstbeherrschung unter der Fiihrung
des Geistesund in der Anrechenbarkeit der Werke im Blick auf den ewigen Lohn. s
Die spirituelle Variante des Selbstbesitzes unterstiitzte ein selbstbezogenes Stre-

170 Vgl.ebd. 234.

171 Ebd. 251.

172 Vgl. C. COLEMAN, The Virtues of Abandon, 2.
173 Vgl.ebd. 8.

174 Ebd. 9.

175 Vgl.ebd. 32 f; 67. Zu Descartes siche ebd. 39 ff.
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ben nach Erlosung”® und war, damit verbunden, ein Impetus fiir die Tugend-
iibung.

Genau diese possessive Anthropologie und Frommigkeit werden vom Quie-
tismus problematisiert, indem Madame Guyon und Fénelon die von allem
Selbstinteresse gereinigte Liebe (amour pur) und die Passivitdt in den Mittelpunkt
stellen und alles Streben aus proprieté einschliefSlich des besorgten Riickfragens
nach dem eigenen geistlichen status quo als Hindernis authentischer Frommigkeit
betont ablehnen. Es war schon hervorgehoben worden, dass die Jansenisten mit
Entschiedenheit an der Dualitdt von Schopfer und stindigem Geschopf festhiel-
ten, wihrend es den Quietisten darum ging, dem Ideal der Einheit entgegenzu-
streben, die zwischen dem Menschen und seinem Schopfer wiederherzustellen
sei.”” Dem entspricht, wie Coleman mehrfach betont, dass die Jansenisten die
Transzendenz Gottes betonten, was den Menschen als Gegeniiber Gottes mit
Selbststand und relativer Autonomie anders denkmdoglich machte. Demgegen-
tiber basierte die Mystik des Quietismus auf einer «starken» Sicht der gottlichen
Immanenz und des Menschen — in der Diktion Taylors — als dafiir pords, durch-
lassig.

Der Mensch sei, so Fénelon, von seiner Natur her ein «Vakuum» "%, das von Gott
gefiillt werden muss. In der Haltung des abandon soll der Mensch daher zuriicker-
obert werden von Gott, leer werden von allen selbstbezogenen Uberbleibseln
und alle Anspriiche autonomen Handelns aufgeben.” Sobald das individuelle
Selbst zugunsten Gottes von seiner Position evakuiert ist,® kann es nur noch in
Gott subsistieren.” Allerdings ist auch bei Fénelon Gott nicht einfach das «totali-
sierende Subjekt»'®2, dem der Mensch vollig subsumiert ist bzw. in dem er vollig
aufgeht.” Coleman zieht in seiner Darstellung der Positionen Fénelons zu wenig
in Betracht, dass viele Aussagen vor dem Hintergrund einer Spannung von Psy-
chologie und Ontologie gedeutet werden miissen. Fénelon will den psychologi-
schen Erfahrungen der Mystiker einen Realititsanspruch sichern inmitten onto-
logischer Schemata, die daftir kaum Raum lassen, was sein Bemiithen erschwert,
siein die Sprache der Dogmatik zu iibersetzen.'®* Zum zweiten beachtet Coleman
nicht nuanciert genug, dass Fénelon neben der Freiheit Gottes auch an der

176 Vgl.ebd. 48.

177 SoH. HILLENA AR, LAugustinisme de Fénelon face a '’Augustinisme des Jansénistes, 41.

178 C. COLEMAN, The Virtues of Abandon, 77.

179 Vgl.ebd.120.

180 «The individual self, in turn, was evacuated from its position in favor of God» (ebd. 87).
181 Vgl.ebd.77.

182 Vgl. ebd. 87; 290.

183 Vgl. ebd. 86.

184 Siehe dazu das exzellente Kapitel bei R. SPAEMANN, Spontaneitit und Reflexion, 85 ff.
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menschlichen Freiheit als «evidenteste Evidenz» festhalt, denn nur unter der Vor-
aussetzung menschlicher Freiheit sei liebende Hingabe méglich und nur mittels
seiner Freiheit konne der Mensch je neu desinteressiert aus sich herausgehen.'s
Das Vermdgen menschlicher Freiheit wird also vor Gott auch und gerade in der
Hingabe erhalten, die Selbstenteignung bleibt von Freiheit unterfangen. Hingabe
meint — in heutiger Terminologie gesprochen — eher den Untergang des «Ego»
bzw. des selbstischen oder selbstbezogenen Selbst. Und Selbstenteignung be-
schreibt eine Aktuierung des ekstatischen Wesens des Menschen bis dahin, sich
mit psychologischer Intensitit so in Gott ein- bzw. aufgegangen zu erleben, dass
es in dieser Verfasstheit kaum mehr moglich ist, das Selbst in Gott noch als dis-
tinkt wahrzunehmen. Trotz dieser Differenzierung behalt die Grundthese Cole-
mans Uberzeugungskraft: Wihrend inmitten bzw. trotz aller pessimistischen
Anthropologie der Jansenisten ein eher starkes Selbst als Akteur eines rigorosen
Tugendstrebens und mit einem auch geistlich legitimierten Selbstinteresse erhal-
ten bleibt,'®* mangelt es der quietistischen Spiritualitit an einer solchen Stirke
des menschlichen Selbst."” Gegen die wachsende Anthropozentrik der Neuzeit
ist Fénelon, so Hillenaar, einer der wenigen Vertreter, die sich dieser Entwicklung
widersetzen und an einer Theozentrik festhalten. s

Das Verdienst von Coleman besteht zum einen darin, gezeigt zu haben, dass
der autonome Selbstbesitz als Leitbild der Aufklarung sich nicht geradlinig ent-
wickelte, sondern eine lange und schmerzliche Geburt hatte und aus dem intensi-
ven Konflikt opponierender Kulturen des Selbstseins hervorgegangen ist,’® auf
deren einer Seite es eine engagierte culture of dispossession mit einer Protegierung
der virtue of abandon gegeben hat, die, so Coleman, erst Mitte des 19. Jahrhunderts
nicht mehr in den 6ffentlichen Debatten auftaucht.’° Zum anderen hat Coleman
ein erhellendes Licht darauf geworfen, dass diese culture of dispossession in Frank-
reich zwar in der quietistischen Mystik einen entscheidenden Ausgangspunkt
fand, aber keineswegs auf den Sektor der Frommigkeit begrenzt blieb, sondern
auch die philosophischen und politischen affizierte, wo sich die eingangs er-
wihnte Unsicherheit im Blick auf menschliche Identitit ebenfalls zeigt. Die Stu-

185 Sosehrerhellend: H. HILLENA AR, LAugustinisme de Fénelon face a 'Augustinisme des Jansénistes, 47.
186 Zur Verteidigung dieser Position gegen die Quietisten durch Bossuet und die lehramtlichen In-
terventionen siche C. COLEMAN, The Virtues of Abandon, 53; 55.

187«Dans leur spiritualité ce manque d’épaisseur du moi humain» (H. HILLENAAR,
L'Augustinisme de Fénelon face a 'Augustinisme des Jansénistes, 41). An anderer Stelle spricht Hillenaar
von einer «vision presque funébre du amoi» bei Fénelon (ebd. 51).

188 Vgl. ebd. 42.

189 Vgl. C. COLEMAN, The Virtues of Abandon, 291.

190 Vgl.ebd. 295.
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die bezeichnet diese Allianz pointiert als «unholy trinity»"": erstens von christli-
chen Mystikern, zweitens von Philosophen wie etwa dem Materialisten
Paul-Henri Thiry d’'Holbach™? mit seinem Naturverstindnis eines geschlossenen
Kausalzusammenhangs von Natur- und Sittengesetz oder wie Rousseau™ mit ei-
ner Aversion gegen das Luxusstreben des Einzelnen und seiner Betonung kollek-
tiver, das Allgemeinwohl fokussierender Sozialsysteme (contrat social) und
schlieBlich drittens radikalen Republikanern, also politischen Wegbereitern und
Verfechtern der franzosischen Revolution mit ihrem Kult der Selbsthingabe an
die patrie.®* So unterschiedlich bei diesen Richtungen jeweils der Adressat der
Hingabe war, also das grofSere Ganze, in das hinein der Einzelne sich verlieren
sollte (Gott, Natur, Kollektiv und Allgemeinwohl, Nation ...), und so dezidiert
atheistisch sich die meisten begriffen, entdeckt Coleman doch eine «chain of
affinities»": Sie teilten das Ideal der dispossessive personhood und entliehen und ad-
aptierten urspriinglich quietistische Gedanken, so etwa Voltaire jene von Féne-
lon.¢ Auf der Gegenseite griff man gegen die politisierenden Vertreter der culture
of dispossession nicht selten auf dhnliche Argumentationsmuster zuriick, wie sie
schon in der Auseinandersetzung mit dem Quietismus bemiiht worden waren.
Der Prozess der Aufklarung erscheint damit nicht langer als exklusiv sdkulare
Entwicklung, sondern verborgen — auf beiden Seiten — von spirituell-theologi-
schem Gedankengut mitbestimmt. Jeder Denker, der wihrend dieser Periode
tiber das Selbst schrieb — auch selbstbekennende Atheisten —, formten ihre Sicht-
weise mit theologischen Fragen im Hinterkopf.»"”

Auch der Traité «Caussades» ist mit seiner prononcierten Haltung des abandon,
die im nédchsten Kapitel eingehender untersucht wird, Teil dieser culture of dispos-
session und représentiert eine Linie des Ringens in den twists and turns auf dem Weg
zum modernen, autonomen Subjekt. Auch er ist ein Beleg dafiir, dass sich in der
ersten Halfte des 18. Jahrhunderts die Ablosung des eingebetteten Selbst vom ab-
gepufferten Selbst und des ek-zentrischen vom sich selbst besitzenden Selbst
nicht schon vollzogen hat, sondern beide Selbstkonzepte (noch) parallel und
konkurrierend begegnen. Der schon im Titel des Traité aufklingende starke Hin-
gabegedanke, der auf einem maximalistischen Konzept der Vorsehung aufruht,

191 Ebd. 4.

192 Vgl.ebd. 149 ff.

193 Vgl. ebd. 203 ff.

194 Vgl.ebd. 249 ff.

195 Ebd. 262.

196 Vgl. ebd. 205—211.

197 Ebd. 290 (Ubersetzung: MH).
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scheint die «geologische Blickverschiebung einer ganzen Gesellschaft»'*® seismo-
graphisch zu erfassen und sich mit aller Kraft und unter Aufbietung eines enga-
gierten Pathos gegen diese Entwicklung zur Entbettung anzustemmen, in der der
Mensch sich zusehends mehr in einem immanenten Rahmen einrichtet.

2.5 Biindelung und Ausblick: Der Traité als indirekte Antwort auf den kulturellen Kontext
Wendy M. Wright, die Creightoner Expertin fur franzésische Spiritualitdtsge-
schichte, hat den zeitgeschichtlichen Kontext, in dem der kleine Traité entstan-
den und ediert worden ist, in Anlehnung an ein Gedicht von Charles Dickens als
die turbulenteste und zugleich ekstatischste aller Zeiten'® umschrieben. Turbu-
lent, weil die sozialen und politischen Umbriiche das religiose Leben in Frank-
reich massiv priagten und herausforderten, ekstatisch insofern gerade diese Kri-
sen ein enormes schopferisches Potential freisetzten, sowohl im Blick auf missi-
onarische Aktivititen als auch eine tiefgreifende geistliche Erneuerung. Wie Vul-
kanausbriiche*° wirkten zum einen im Gefolge der Reformation die acht franzo-
sischen Religionskriege zwischen 1562 bis 1598 und dann ab 1789 die franzdsische
Revolution mit ihrer wechselhaften Folgegeschichte. Der erste Ausbruch rief das
sog. goldene Zeitalter der franzosischen Mystik mit den beiden Zentralgestalten
Pierre de Bérulle und Francois de Sales und ihrer verinnerlichten, demokratisier-
ten und auf Laien ge6ffneten Mystik hervor. Die zweite Eruption lief§ eine Reihe
von einzelnen Lichtgestalten und Gemeinschaften erstehen, die sich verschie-
densten missionarischen Projekten widmeten.>*' Die Zeit zwischen den beiden
Eruptionen, also dem spiten 16. und dem Ende des 18. Jahrhunderts, konnte man
als eine Art Laboratorium der Moderne bezeichnen. Viele spirituelle Erneue-
rungsimpulse aus dem goldenen Zeitalter der Mystik wurden mit Argwohn be-
trachtet oder sogar explizit verurteilt und mussten sich am Widerstand einer At-
mosphire des Verdachts bewédhren.>** Dafiir kann der kleine, Jean-Pierre de
Caussade zugeschriebene Traité als Paradebeispiel dienen. Innerhalb des mit vier
Schlaglichtern beleuchteten Kontextes und seinen Herausforderungen entwirft
er responsiv einen Stil des Christseins, der zunichst fiir Visitandinnen mit ihrer
salesianisch impragnierten Frommigkeit anschlussfahig war, allerdings in einer
geistlichen Atmosphire, in der das Franz von Sales und Jeanne-Francoise de
Chantal auszeichnende Einheitsmodell von Aszetik und Mystik zusehends an

198 Ebd. 443.

199 «It was the most tumultuous of times, it was the most ecstatic of times» — W. WRIGHT, Aban-
doned for Love: The gracious legacy of French Spiritual Traditions, in: P. SHELDR AKE (Hg.), Surrender to Christ
for Mission — French Spiritual Traditions, Collegeville (Minnesota) 2018, 15-31, 15.

200Vgl. ebd.16.
201 Vgl. ebd. 25.
202 Vgl.ebd. 24.
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Boden verlor und einer Dominanz jansenistischer Aszetik weichen musste und
in einem intellektuellen Klima, in dem zentrale topoi dieser Spiritualitit, nimlich
die Begriffe providence und abandon, ihre ungeteilte Selbstverstindlichkeit einbiif3-
ten und fragwiirdig wurden. Bis auf wenige Hinweise auf den Quietismus setzt
sich «LUAbandon a la Providence divine» als nicht dezidiert theologisches Werk
nicht bewusst und explizit mit diesem Kontext auseinander. Es scheint aber doch
seismographisch die Zeitbewegungen wahrzunehmen und antwortet eher indi-
rekt darauf, indem es innerhalb der skizzierten Spannungsfelder eine bestimmte
Richtung als des Verfolgens wiirdig starkmacht: die eines spirituellen Vorranges
des laisser faire Dieu gegeniiber aller moralischen Aszetik, die einer Einbettung des
Daseins in ein starkes, maximalistisches Vorsehungsnarrativ mit einem deutli-
chen Akzent auf der (wenn auch verborgen bleibenden) Immanenz Gottes, die ei-
ner mit dem Hingabe-Denken eher dezentrierten Sicht des Menschen und die ei-
ner Mystik, die nicht allein ein Phanomen zuriickgezogen lebender spiritueller
«Eliten» sein will, sondern ein Stil, der demokratisch, fiir alle offen, mitten im All-
tag zu leben ist. De facto also ist der Traité, wie sich im kommenden Kapitel noch
differenziert zeigen wird, als ein agere contra gegen bestimmte Tendenzen zu deu-
ten, aber durch das Unterbleiben einer direkten Auseinandersetzung verfallt er
nicht in ein Ressentiment des «gegen». Vielmehr versucht er als engagiertes agere
prozum Leuchten bringen, was fiir den Autor bzw. die Autorin bewahrend aufzu-
heben ist — inmitten der zeitgeschichtlichen Umbriiche im «Uberbau» der Chris-
tenheit und angesichts eines Ringens um Stabilitit.






3 DIE THEMATISCHEN GRUNDLINIEN DES KLASSIKERS
UND IHRE THEOLOGIEIMPRAGNIERUNG

Im vorangehenden Kapitel tiber den «Sitz im Leben» sind vorausschauend schon
manche thematische Gedankenlinien des Traité angedeutet worden, die nun aus-
tihrlich reflektiert werden sollen. Dabei werden sich die Schliisselthemen noch
deutlicher heraus kristallisieren gegentiber den Themen, die sich eher sekundie-
rend um sie herum gruppieren.

«Hingabe an die géttliche Vorsehung» zdhlt, systematisch betrachtet, zu den
«Reflexionen erster Stufe»: als responsiver Stilentwurf des Christseins bietet die
Schrift keine akademische Theologie und unterscheidet sich (anders etwa als Lal-
le-mant) mit ihrem Bilderreichtum, der werbenden Sprache und ihrem Doppeldi-
alog mit Gottes- und Leseranrede markant von der Diktion der Scholastik. Aber
das Werk vermittelt zwischen der gelebten Spiritualitit als «primus locus theo-
logicus»* und der akademischen Theologie als Reflexion zweiter Stufe, die «eine le-
bensweltlich situierte, aus der christlichen Glaubenspraxis hervorgehende Theo-
logie voraussetzt»’. Insofern ist auch geistliche Literatur zutiefst «theologie-
impréagniert»*. Keine christliche Spiritualitat vollzieht sich in einem theologie-
freien Raum, sondern sie macht eine Aussage iiber Gott, dariiber, was es bedeutet,
ein Mensch zu sein, und tiber den Weg, die Form und die Mittel, auf dem bzw.
durch die Gott und Mensch sich begegnen.s Diese theologische Pragung wird bei
der hermeneutischen Fragestellung im Focus stehen. In diesem Zuge wird sich
zeigen, dass der Traité nicht einfach zu dem Typus geistlicher Schriften zdhlt, der,
im Sinne einer Anwendungsliteratur, theologische Inhalte ad usum delphini ele-
mentarisiert bzw. zur betenden Verinnerlichung aufbereitet. <'’Abandon ala pro-
vidence divine» gehort eher zu der geistlichen Lektiire, fiir die Karl Rahner die Be-
zeichnung «produktive Vorbildlichkeit»¢ gefunden hat. Gerade weil in ihr ein
neues Bild der «Daseinsverfassung» zwar noch nicht voll durchbricht, aber doch

1 D. KrascHL, Fundamentaltheologie und Spiritualitit — Zu einem klirungsbediirftigen Verhiltnis, in:
T. MOLLENBECK/L. SCHULTE (Hg.), Spiritualitit — Auf der Suche nach ihrem Ort in der Theologie,
Miinster 2017, 225-245, 231.

2 Ebd.

3 Ebd.

4 Ebd.228.
5 Vgl. M. BUCKLEY, Die franzésische Spiritualitdt des 17. Jahrhunderts: drei Vertreter, in: L. DUPRE
U. A.(Hg.), Geschichte der christlichen Spiritualitit 3: Die Zeit nach der Reformation bis zur Gegenwart,
Wﬁrzburg 1997, 53—92, 56.

6 K. RAHNER, Die Logik der existentiellen Erkenntnis bei Ignatius von Loyola, in: Simtliche Werke 10,
Freiburgi. Br. 2003, 368—420, 370.
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in Arbeit ist und sie vorantreibt,” hatte es der akademischen Theologie etwas
Neues zu bieten, von dem sie lernen und von dem aus sie neue theologische Mo-
delle entwickeln konnte.

3.1 Anthropologisch-theologische Grundlinien
3.1.1 DAS KONZEPT VON HINGABE

Dieses neue Bild der Daseinsverfassung hiangt zentral mit dem Begriff abandon zu-
sammen. Er bildet sozusagen einen der Glutkerne des Traité, so dass es program-
matisch zugespitzt heiffen kann: «Es ist also Hingabe, was ich predige.»® In der Vor-
geschichte und der Entstehungszeit des Traité markiert abandon nicht nur eine
spirituelle Vokabel im kirchlichen Binnenraum, sondern steht in einem viel weite-
ren geistig-geistlichen Kontext.® Wie die im vorigen Kapitel skizzierten histori-
schen Analysen von Charly Coleman erhellend gezeigt haben, ist die Betonung des
Begriffs Symptom von «opponierenden Kulturen des Personseins»*°. In ihm kon-
densiert sich ein philosophisch-kultureller Wandel um die Frage des menschlichen
Selbst und des Selbstbesitzes, die von der Philosophie der Aufklarung gestellt wur-
de und auf die das Gott hingegebene Selbst als religios-christliche Antwort gelesen
werden kann." Zugleich allerdings spiegelt sich im abandon-Begriff auch ein inner-
theologisches Ringen um eine geistvoll-dynamisierte und individuelle Glaubens-
gestalt jenseits einer rigoros regulierenden und normierenden Aszetik, wie sie zeit-
genossisch vor allem in der Spiritualitit des Jansenismus greifbar wurde.

Wenn «Caussade» den Begriff abandon™ mit 108 Nennungen des Substantivs
und 21 des Verbs neben dem Komplementirbegriff Vorsehung bzw. ordre de Dieu

7 Vgl. R. GUARDINI, Einfiihrung, zu: J. P. DE CAUSSADE, Ewigkeit im Augenblick, tibers. v.
W. RUTTENAUER, Freiburg i. Br. 1951, 13. Zuvor bereits veroffentlicht: Die geistliche Lehre Caussa-
des, in: Die Schildgenossen 18 (1938), 282—288.

8 «C’est doncl'abandon que je préche.» (Abandon, 78.)

9 Vgl.W. WRIGHT, Jean-Pierre de Caussade and the Caussadian Corpus,in: R. MARYK S (Hg.), A Com-
panion to Jesuit Mysticism, Leiden/Boston 2017,193—224, 210.

10 C. COLEMAN, The Virtues of Abandon — An Anti-individualist History of the French Enlightenment,
Stanford 2014, 3.

1 Siehedazu2.4.

12 Der Begriff dndifferenz» taucht deutlich zuriickhaltender auf (49; 66; 69; 94;102; 114; 159) und
wird quasi als Synonym verwendet, dhnlich wie auch Franz von Sales Hingabe mit der vollkom-
menen Indifferenz identifiziert (vgl. M. VILLER, Le véritable abandon, in: DSp I, Paris 1937,1—25, 6.).
Mucci vermutet, dass die Reserve dem Begriff der Indifferenz gegeniiber in der theologischen
Auseinandersetzung zwischen Fénélon und Bossuet begriindet liegt, genauer in der Zuspitzung
der Indifferenz bis hin zur Frage des Ersehnens des ewigen Heils, so dass der Traité den kontro-
versen Terminus daher eher meidet. Vgl. G. Mucct, Le «Lettere di direzione spirituale» di Jean-Pierre de
Caussade 1, in: La Civilta Cattolica 144 (1993), 551558, 554.
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zum Gravitationszentrum des eigenen Denkens macht, ist hier ein fernes Echo
des divina pati bei Pseudo-Dionysius Areopagita und der «Gelassenheit» der rhei-
nischen Mystiker zu horen. Vor allem aber ist der Traité hier, sicher kontextuell
mitbedingt durch den urspriinglichen Adressatinnenkreis der Visitandinnen, in-
spiriert von Franz von Sales.” Von der salesianischen sainte indifférence war bereits
kurz die Rede, sie bedarf an dieser Stelle eines vertieften Eingehens. Vermutlich
vermittelt {iber seine Pragung als Jesuitenschiiler gehen mit dieser Haltung der
Disponibilitit auch «Motive jesuitischer Spiritualitit mit einer quietistischen
Grundhaltung eine gelungene Synthese ein»'4. Im VIII. Buch des «Theotimus»*
widmet Franz von Sales sich der liebenden Gleichférmigkeit mit dem geoffenbar-
ten gottlichen Willen (volonté signifiée), der sich durch Gebote, Rite und Einspre-
chungen zeigt. «Das Gebot auferlegt eine Notwendigkeit, der Rat und die Anemp-
fehlung muntern uns nur zu etwas auf, das von groffem Nutzen ist» (90). Der
Glaubende soll sich aber nicht mit Gebot und Rat begniigen, sondern dartiber hi-
naus den Eingebungen folgen (vgl. 105), fiir deren Giite bzw. Vertrauenswiirdig-
keit Franz von Sales dann eine offensichtlich an den Unterscheidungskriterien
des Ignatius orientierte Kriteriologie vorlegt (vgl. 110ff.). Das IX. Buch nimmt dar-
aufhin die Vereinigung mit dem sog. Willen des Wohlgefallens (volonté de bonplai-
sir) in den Blick, der sich darin artikuliert, dass nichts, aufler der Siinde, ohne den
Willen Gottes geschieht (vgl. 120), wobei dieser in seiner Weisheit auch die Siinde
zuldsst (vgl. 141). Bei den Geschehnissen kann es sich um Gunsterweise und damit
Artikulationen der gottlichen Barmherzigkeit oder um Leiden und Strafen als
Ausdruck seiner Gerechtigkeit handeln (vgl. 120). Beidem muss der Mensch lie-
bend zustimmen (vgl. 143). Sich gegeniiber diesem Willen des Wohlgefallens zu
verhalten, kann in zwei Weisen geschehen: «Die Ergebung besteht darin, dass
man sich mithevoll unterwirft» (127), also beispielsweise lieber leben als sterben
mochte und den Tod «nur» gottergeben annimmt, wenn er sich nahert. Die Indif-
ferenz tibertrifft die Ergebung und diebt nichts auler aus Liebe zum Willen Got-
tes» (128). Das gleichmiitige Herz ist «<wie eine Wachskugel in den Hdanden seines
Gottes» (129), fiir Gottes Wohlgefallen «ganz geschmeidig und lenksam» (158). Es
verwirklicht sich gegeniiber «allen Dingen des natiirlichen Lebens ... kurzum in

13 Diese «Archdologie» wird in der gegenwirtigen Sekundarliteratur immer wieder hervorgeho-
ben: D. SALIN, The Treatise on Abandonment to Divine Providence, in: The Way 46 (2007), 21-36, 25;
29 f.; W. WRIGHT, Jean-Pierre de Caussade and the Caussadian Corpus, 210 f.

14 K. BAIER, Die Meditations- und Kontemplationsbewegungen des 17. Jahrhunderts, in: DERs., Meditati-
on und Moderne — Zur Genese eines Kernbereichs moderner Spiritualitit in der Wechselwirkung zwischen
Westeuropa, Nordamerika und Asien 1, Wiirzburg 2009, 123-178, 176.

15 Die folgenden Zitate sind entnommen der Ausgabe: FRANZ VON SALES, Abhandlung iiber die
Gottesliebe — Theotimus 11, Eichstatt/Wien 1960. Teils finden sich darin kursive Hervorhebungen,
die oben zuriick genommen wurden.
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jeder Art von Ereignissen» (130). Voraussetzung dafiir ist, dass der menschliche
Wille ganz im Willen Gottes versunken ist und «kein vom Willen Gottes getrenn-
tes Wollen mehr hat» (154), so dass er in die Haltung gelangt, «Gott fiir alle Ereig-
nisse, die seine Vorsehung anordnet, zu preisen» (159) — eine Haltung der Erwar-
tung und des Bereitseins, die sich dem Geschehen vorbehaltlos aussetzt (vgl. 161).

Offensichtlich kniipft die «Caussadsche» Systematik eines dreigliedrigen Hin-
gabeverstindnisses® schopferisch an diese Vorgabe an. Hingabe verwirklicht
sich auf einer ersten Stufe, indem der Glaubende schlicht tut, was die geoffenbar-
ten Gebote des Christentums (vgl. 37) allgemein und die Standespflichten auf ihn
hin zugeschnitten vorsehen. Auf einer zweiten Stufe wird Hingabe geiibt gegen-
iiber den Zumutungen und Widrigkeiten des Alltags, also all dem gegentiber, was
dem Menschen aus «reiner Vorsehung» (pure providence: 42; 123; 127) zukommt und
dessen Eintreten er nicht selbst gewiinscht oder bewirkt hat. Der Traité macht
sich hier, wie sich unten noch zeigen wird, die besonders auf Augustinus zurtick-
gehende Deutung zu eigen, dass das, was gegen den menschlichen Willen ge-
schieht und der Mensch zu erleiden hat, nur von Gottes vorsehendem Willen her-
rihren kann.” «Caussade» fasst diese Widerfahrnisse haufig schlicht mit croix
zusammen. Fast wie ein Mantra kehrt die Kombination von faire und souffrir (so
etwa 34; 37; 65; 69; 128 .; 134; 177) als Basisgestalt*® der Hingabe wieder. Die dritte
Gestalt der Hingabe bilden die attraits, inspirations, inclinations und impulsions, mit
denen sich der Empfinger, ohne zu wissen warum, geneigt und getragen fiihlt,
gewisse Dinge zu tun oder zu lassen, zum eigenen oder fremden Wohl.® Diesen
attraits gehort die besondere Sympathie des Traité. Sie werden, wie wir noch se-
hen werden, pneumatologisch begriindet; es scheint sich um eine geistgewirkte
intuitive Wahrnehmung des jeweils nachsten Schrittes zu handeln. Zur Basisge-
stalt der Hingabe stehen diese Inspirationen wie ein superadditum, das nicht in al-
len Glaubensexistenzen auftaucht. So heifdt es etwa: «Wenn Gott mehr von euch
will, wird seine Inspiration es euch wissen lassen.»* Wer dagegen keinen attrait

16 Der Dreiklang taucht immer wieder auf, z. B. 35; 56 f.; 61; 63; 99.

17 Vgl.dazukonzise: M. VILLER, Le véritable abandon, 7.

18 «Cet ordre, pour les uns, se borne aux devoirs de leur état et a ce qui vient de providence sans
aucune activité, voila le plus parfait de ceux-1a. Pour les autres, outre ce qui vient de providence
sans activité, cet ordre marque encore plusieurs autres devoirs singuliers, plusieurs actions qui
s'étendent au-dela de I'état. Lattrait et 'inspiration sont alors la marque de 'ordre de la volonté de
Dieu.» (Abandon, 123, dhnlich auch 118; 124; 127.)

19 «Jeme sens porté a croire, a lire, a demander, a regarder cela. Je suis cet attrait, et Dieu, qui me
le donne, fait dans mes puissances un fonds et une réserve de ces choses particuliéres pour étre
dans la suite I'instrument d’autres attraits qui m'en donneront l'usage pour mon intérét et celui
des autres.» (Abandon, 54).

20 «SiDieu veut de vous davantage, son inspiration vous le fera connaitre.» (Abandon, 122).
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verspiirt, soll sich damit zufriedengeben.* Wen sie allerdings treffen, der muss ih-
nen folgen, ansonsten iibt er keine Hingabe (vgl. 124).

Wohl um moglichen Fehldeutungen dieser attraits vorzubeugen und um der
von jansenistischer Seite (wie etwa im letzten Kapitel bei Nicole gesehen) gedu-
Berten Kritik entgegenzutreten, baut der Traité eine Vorsichtsmafinahme ein. Sie
diirfen nicht dazu fithren, als Vorwand dafiir zu dienen, die Standespflichten zu
vernachldssigen und dem aus dem Weg zu gehen, was aus der reinen Vorsehung
auf den Menschen zukommt (vgl. 122; 124). Wihrend «Caussade» sich ansonsten
reserviert zeigt, was die Rolle der Priester und Begleiter angeht (37; 90), erwdhnt
er/sie in diesem Zusammenhang, dass es Gott nicht an weisen geistlichen Beglei-
tern fehlen ldsst, die den Inspirationen gegeniiber zu Freiheit oder Zuriickhaltung
raten (vgl. 126). Hier zeigt sich, dass der Traité sich zum einen absetzt von quietis-
tischen Zuspitzungen oder wohl zutreffender: von einem gewissen Zerrbild des
Quietismus, das sich bald entwickelte, als der Quietismus zu einem Kampfwort
avancierte fiir moralische Laxheit und eine «untidtige und weltfliichtige Lebens-
haltung, die ethischen, sozialen und politischen Aufgaben ausweicht»**, also jene
Tendenzen, die schon in der gegen Miguel de Molinos gerichteten papstlichen
Bulle «Coelestis Pastor» von 1687 gebrandmarkt wurden.» Zum zweiten scheint
der Traité in anthropologischer Niichternheit davon auszugehen, dass die Men-
schen mehrihre Zufille sind als ihre Wahl, eherihre Widerfahrnisse als ihr Tun.?*
Er weist mit der zweiten Spielart der Hingabe einen ausgepragten Sensus fiir das
«Andere der Selbstbestimmung» auf, fiir den Pathos des Daseins, der einen vor al-
lem Wissen und Tun trifft, ohne gewihlt, gewollt oder schon gewusst zu sein.>
So gewiss die Hingabe im Sinne des Annehmens hier die Schlagseite aufweist,
vorschnell passiv zu werden, auch gegeniiber vermeidbarem Leid, und damit leid-
volle Zustinde gegebenenfalls zu stabilisieren, scheint die Absicht des Traité eine
andere zu sein, ndmlich mit der Haltung der Hingabe einen Weg durch Leiden
hindurch zu weisen —im Sinne eines vertrauenden Sich-Lassens in diesem gedul-
digen Tragen des Leids. Das Ziel besteht eher darin, eine gewisse Mobilitat in aus-
weglos scheinende Situationen zu bringen. Was Alois Haas im Blick auf Taulers

21 «Quand donc elle ne sent point d’attrait et de grace pour tant de merveilles qui rendent les
saints admirables, il faut quelle se fasse justice a elle-méme et qu'elle dise : Dieu a voulu cela des
saints et ne le veut pas de moi.» (Abandon, 127).

22 K. BAIER, Die Meditations- und Kontemplationsbewegungen des 17. Jahrhunderts, 147.

23 Vgl. dazu L. DUPRE, Jansenismus und Quietismus, in: DERS./D. SALIERS[]. MEYENDOREFF
(Hg.), Geschichte der christlichen Spiritualitdt 3: Die Zeit nach der Reformation bis zur Gegenwart, Wiirz-
burg 1997, 145-167,156 ff.

24 Diese Formulierungen bei P. STOELLGER, Passivitit aus Passion — Zur Problemgeschichte einer «a-
tegoria non grata, Tl'jbingen 2010, 2; 6.

25 Vgl.ebd. 6; 21.
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«Arbeit der Nacht» formuliert hat, l4dsst sich auch auf «Caussade» ausweiten: «Es
miissen sich die seelischen und psychosomatisch gegebenen Verspannungen ver-
hirten, wo solche Gelassenheit keine Chance hat.»** Um diese Mobilitit geht es
zentral in der dritten Gestalt der Hingabe, bei der sich an den Formulierungen ab-
lesen lédsst, dass fiir sie das Herzblut des Autors/der Autorin fliefSt. Ausdriicklich
ist von einer «<mobilité d'ame au souffle de la grace» (126) die Rede. So bedeutsam
die normierten Pflichten einer christlichen Existenz mit der ersten Gestalt der
Hingabe sind, so wenig sie iibersprungen werden diirfen und so niichtern «Caus-
sade» mit den zu erleidenden Grenzen der Freiheit rechnet, entscheidender ist der
«Freistil» der dritten Gestalt, die Hingabe als beinahe spielerische aventure (vgl. 92),
die sich von den attraits zum jeweils nachsten Schritt leiten lasst, ohne Regel, ohne
Maf, ohne Beispiel, ohne Reflexion, ohne Anstrengungen, Mithe und Voraus-
sicht.” In dieser dritten Gestalt wird alles Gesetzliche, alle dufere Form und De-
termination tberschritten.?® Sehr sprechend ist die hier zu verortende Metapher
eines Musikers, der nach langer Ubung seine Kunst mit all ihren Regeln so virtuos
beherrscht, dass er nun die kiinstlerische Freiheit zur Improvisation besitzt und
damit alle sein Genie einschrankenden Regeln tiberwindet.? Leben in der Hal-
tung des abandon ist in ihren ersten beiden Gestalten gewiss Pflicht, dann aber
auch Kiir: glaubendes Dasein in einer frei auf die Impulse des Gottesgeistes lau-
schenden Improvisation. Guardini hat hier hellsichtig wie kaum ein anderer
Kommentator nach ihm erkannt, dass der Traité damit ein Korrektiv ist gegen-
tiber einer verarmten Gestalt des christlichen Daseins, die gekennzeichnet ist von

26 A. HAAS, Mystik als Aussage — Erfahrungs-, Denk- und Redeformen christlicher Mystik, Frankfurt
a.M.2007,499f.

27 «Sansregles, rien de mieux réglé ; sans mesure, rien de mieux concerté ; sans réflexion, rien de
plus approfondi; sans industrie, rien de mieux ménagé ; sans efforts, rien de plus efficace ; et sans
prévoyance, rien qui s'ajuste mieux aux événements qui surviennent.» (Abandon, 92, dhnlich 96).
28 «Et c'est le troisieme devoir qui proprement excéde toute loi, toute forme et toute maniére dé-
terminée.» (Abandon, 126).

29 «On est comme un musicien qui joindrait a un long exercice une parfaite connaissance de la
musique. [ serait si plein de son art que, sans y penser, tout ce qu’il ferait dans I'étendue de son art
en aurait la perfection. Et si'on examinait ensuite ses compositions, on y trouverait une confor-
mité parfaite avec ce que prescrivent les régles, et qu'il n‘aurait jamais mieux réussi que quand,
libre des régles qui captivent le génie lorsquon les suit trop scrupuleusement, il avait agi sans
contrainte. Et ses impromptus, comme autant de chefs-d’ceuvre, feraient 'admiration des con-
naisseurs. Ainsi I'ame longtemps exercée dans la science et la pratique du salut sous I'empire du
raisonnement et de méthodes dont elle saidait pour seconder la grace, se forme insensiblement
une habitude qui passe comme en nature d’agir en tout parla foi et la raison. Il semble alors qu'elle
nmarien de mieux  faire que ce qui se présente d’abord, sans cette suite de réflexions dont elle avait
besoin autrefois. Il ne lui reste plus que d’agir comme a 'aventure, ne pouvant que se livrer au gé-
nie de la grace qui ne peut égarer.» (Abandon, 91f.)
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einer quilenden Empfindung von Langeweile und einer beunruhigenden Einto-
nigkeit. Sie l6se von der Tyrannei der Methoden und befreie zur Liebe.*>* Mit dem
Focus auf der Situation und ihrem je neuen Anruf weitet sich das Dasein des Glau-
benden tber alle duleren Reglementierungen und Bestimmungen hinaus und
wird vom «Verstehen des Einmaligen», «Erraten des hier und nur hier Moglichen»,
«vom Wagnis und von der Entdeckung bestimmt»*. Dadurch ist der Mensch
«ganz anders vor Gott und mit sich selbst allein»** und damit letztlich im Reso-
nanzraum seines Gewissens* angerufen.

An diesem Punkt scheint sich jene Wechselwirkung von Kultur und Spirituali-
tat zu zeigen, auf die Michel de Certeau immer wieder aufmerksam gemacht hat.
Die religiose Erfahrung «antwortet auf eine globale Situation und passt sich die-
ser damit an» und ist noch vor allem konkreten Wie des Sich-Verhaltens zu dieser
Kultur ein «Fakt der Adaption»*. In «Caussades» Konzept des abandon reflektieren
sich die geistesgeschichtlichen Umbriiche der Aufklarung nicht im Modus der
Ablehnung, sondern eher im Sinne einer stillschweigenden Akzeptanz und Auf-
nahme. Die Mystik als Briickeninstanz «steht mit ... ihrer inneren Autonomie
und dem Stellenwert, den sie der subjektiven Erfahrung einrdumt, bereits auf
dem Boden der neuen Zeit. Letztendlich macht sie sich deren Blickwinkel zu
eigen»*. Tatsdchlich fallt auf, dass der Traité den ekklesiologischen Themen kaum
Raum gibt, sondern sich etwa, wie schon angedeutet, gegentiber den geistlichen
Begleitern sogar eher reserviert zeigt. Sicher erklart sich das zum einen damit,
dass die Kirche als Lebensraum beim urspriinglichen Adressatinnenkreis, den Vi-
sitandinnen, selbstverstandlich vorausgesetzt wird. Als das Naheliegendste kann
es unscharf bleiben und muss nicht eigens thematisiert werden. Dariiber hinaus
scheint die Betonung des gegenwirtigen Augenblicks und des Einzelnen als Re-
sonanzkorper fiir die Geistimpulse aber zugleich eine kreativ-diskrete Antwort
auf die Erschiitterung der abendlidndischen Zivilisation zu sein, die bereits im vo-
rigen Kapitel erortert wurde: auf den Verlust kirchlicher Deutungs- und Orientie-
rungshoheit durch die Religionskriege und die Inhomogenitit der Kirchen einer-

30 Vgl.R. GUARDINI, Einfiihrung, 15; 19.

31 Ebd.o.

32 Ebd.12.

33 Guardini bringt den Gewissensbegriff hier m. E. sachlich vollig zutreffend ins Spiel, auch
wenn er fiir den Traité anachronistisch ist.

34 M. CERTEAU, GlaubensSchwachheit, iibers. v. M. LAUBLE, Stuttgart 2009, 43.

35 D. BOGNER, Das Religidse weiter denken — Mystik als heuristische Kompetenz, Nachwort, in: M. CER-
TEAU, Mystische Fabel —16. bis 17. Jahrhundert, tibers. v.M. LAUBLE, Berlin 2010, 491-532, 524. Auch
Delgado sieht in der Frauenmystik der frithen Neuzeit diese Tendenz zu «Individualisierung und
Subjektivierung» (M. DELGADO, Das zarte Pfeifen des Hirten — Der mystische Weg der Teresa von Avila,
Kevelaer 2017, 39.).
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seits, und, damit verwoben, den neuzeitlichen «Paradigmenwechsel im Selbst-
verstandnis des Menschen»*® andererseits. Wenn fiir die frithneuzeitlichen Mysti-
ker gilt, dass diese historische Konstellation sie zwang, nach neuen Wegen fiir
den christlichen Glauben zu suchen,? gilt das genauso fiir deren Nachfolgegene-
ration und damit auch fiir den Traité. Die Aufenleitung durch eine normierende
kirchliche Lebensrahmung mit ihrem Regelwerk wird durch eine neue AufSen-
orientierung durch den gegenwirtigen Augenblick und zugleich eine neue In-
nenleitung durch die Empfinglichkeit fiir das inspirierende Geistwirken ergianzt.

Allerdings zeigt sich auch hier, dass ein neues Daseinsverstindnis sich andeu-
tet und in Arbeit ist, aber noch nicht voll zum Durchbruch kommt. Im Vergleich
zur Vorgabe des Hingabedenkens bei Franz von Sales ldsst sich nicht iibersehen,
dass die ignatianische discretio spirituum iiberraschenderweise fast unerwihnt
bleibt.** Man gewinnt den Eindruck, dass sich der gegenwirtige Moment in seiner
Konkretheit kaum als komplex prasentiert. Es wird als verhdltnismaRig eindeutig
vorausgesetzt, was im gegenwartigen Moment zu tun ist: wie die gottlichen Ge-
bote und die Standespflichten umzusetzen sind, wie man sich hingebend dem
Leiden in seinen verschiedenen Facetten stellt und vor allem wozu die Inspiratio-
nen jeweils hinziehen. Dass die Impulse des Gottesgeistes immer nur «im Echo
unseres Geistes und in responsorischem Erleben spiirbar» werden, der Gottes-
geist sich also nie unvermittelt zeigt, sondern «nur in den vielfachen Brechungen,
die sein pneumatisches Licht im Prisma unseres Pneumas erfihrt»* und damit
eine gewisse hermeneutische Unsicherheit bzw. Tauschungsanfilligkeit gegeben
ist, wird nicht als Problem wahrgenommen.+ Problematisiert werden die Inspi-
rationen nur fiir den Fall, dass sie von den Standespflichten abziehen wollen.
Zwar ist am Rande vom Herzen bzw. dem Glauben als «Interpreten» des gottli-
chen Willens in den konkreten Umstdnden die Rede (vgl. 90; 140), aber es scheint
an den entsprechenden Stellen nicht darum zu gehen, das konkrete «Wie» der
Hingabe unterscheidend zu entdecken, sondern um das glaubende Festhalten am
«Dass» der Gottgewirktheit jeden Augenblicks. So heifst es, der Gott hingegebene
Mensch miisse, gegen ein intuitiv anderes Empfinden, alles «vorteilhaft fiir sich

36 S. ORTH, Glauben nach dem Traditionsabbruch — Einblicke in das Werk von Michel de Certeau, in: HK
56 (2002),303-307,304.

37 Vgl.ebd.

38 Eine Ausnahme ist mit dem Gedanken gegeben, dass wenn geistliche Biicher, das Beispiel von
Heiligen oder geistlicher Austausch einem den Frieden rauben, dies als Indiz zu werten sei, die
entsprechenden Schritte nicht auf Weisung Gottes hin getan zu haben, sondern aus «proprieté»,
also aus Eigenwillen (vgl. Abandon, 157 f.).

39 S. PENG-KELLER, Geistbestimmtes Leben — Spiritualitat, Ziirich 2014, 31.

40 Erst die Rezeption des Traité bei John Chapman zeigt dafiir eine Aufmerksambkeit, wie wir
geschen haben.
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interpretieren»*, also sich sozusagen da hineinglauben, dass es ihm aus Gottes
gut meinender Vorsehung zukommt. Ein gewisses «Unterscheidungsorgan»
scheint in dem zu liegen, was — mitunter etwas diffus — unter dem Stichwort in-
stinct angespielt wird (so etwa 44; 66; 80; 87; 90; 94; 153; 168). Dieser Spiirsinn ver-
dankt sich einer Erhebung bzw. Weitung des Herzens (vgl. 66), freut sich an Got-
tes Giite und gewidhrt ein Vertrauen in Gottes Schutz, dass alles, was dem
Menschen widerfdhrt, gut ist und es so annehmbar wird. Auch hier also scheint
es zundchst um ein Witterungsvermdogen fiir die Gottesprisenz in jedem Au-
genblick zu gehen. Mitunter ist die Abgrenzung zu den attraits kaum deutlich (so
87; 152; 168); an anderen Stellen wird der Glaubensinstinkt einfach mit dem Weg
des Glaubens gleichgesetzt (vgl. 66). Das Bild eines Schiffs, das durch Klippen ge-
fithrt und vor einem Schiffbruch bewahrt wird,# insinuiert allerdings eine Art
inneren Kompass oder Navigator bzw. ein von der Gnade gewihrtes Intuitions-
vermogen. Moglicherweise ist es dieser Instinkt, der dem Menschen als eine Art
intuitiv-unterscheidendes Vermogen gewahrt wird, um unter den vielen Impul-
sen die attraits des Gottesgeistes zu erkennen. Damit wire der Gnadeninstinkt der
dritten Spielart der Hingabe, den attraits, als gnadengeschenktes Organ ihrer
Wahrnehmung zugeordnet. Dafiir spricht die Bemerkung, Gott offenbare sich
nicht durch Ideen, sondern dem Instinkt (vgl. 90; 153). Auf diese Weise kime
«Caussade» hier zumindest in die Ndhe dessen, was Thomas von Aquin mit dhnli-
cher Begrifflichkeit als instinctus gratiae bzw. instinctus spiritus sancti bezeichnet:*
ein Vermogen unterscheidender Hinneigung zu dem, was der Gnade bzw. den
gottlichen Dingen entspricht.

Wenn man allerdings aufmerksam herausfiltert, welche Beispiele das Manu-
skript fiir die Eingebungen und Inspirationen gibt, reduzieren sie sich samt und
sonders (bis auf eine Ausnahme: Almosengeben) auf Ubungen des geistlichen Le-

41 «Les ames qui se sont une fois soumises totalement a son action doivent donc toujours inter-
préter favorablement fat-ce la perte des plus excellents directeurs, fat-ce la méfiance générale
qu'elles se sentiraient pour tous ceux qui s'offrent plus qu'on ne désire. Car, en général, ces sortes
de guides qui courent d’eux-mémes aprés les ames méritent un peu qu'on se défie d’eux.» (Aban-
don, 90.)

42 «... parce que ce sont de véritables instincts de grace qui détournent I'ame des écueils ot elle
ferait naufrage.» (Abandon, 94.)

43 Soschreibt Thomas in der Quaestio tiber die Geistesgaben (SThI-11, q. 68 a. 5 ad 1): «Die Weis-
heit und Wissenschaft sind nicht nur Gaben, sondern auch Gnaden, die zum Besten anderer ge-
geben werden. ... Hier aber werden sie als <Gaben» genommen, wonach jemand vorbereitet wird,
dem Instinkt des Heiligen Geistes zu folgen in der Kenntnis der géttlichen und menschlichen
Dinge.» Ahnlich q. 108 a.1ad 2: <Weil also die Gnade wie ein innerer Zustand ist, der uns hinneigt
dazu, recht zu handeln; so bewirkt er in uns, dass wir frei wirken, was der Gnade entspricht und
frei selbstindig vermeiden, was der Gnade widerstreitet.»
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bens im engeren Sinne (vgl. 100; 102 f.; 123; 126; 154). Zur Wahl stehen die Lektiire
geistlicher Biicher oder deren Unterlassung, Kontemplation, Anbetung, stilles
oder miindliches Gebet, affektives Beten, geistliche Ratsuche, Eifer und Tat, Refle-
xion, Riickzug oder Konversation. Vermutlich geht der/die Autor(in) davon aus,
dass im Blick auf die urspriinglichen Adressatinnen mit dem Klostereintritt die
grofle, eine Unterscheidung voraussetzende Lebensentscheidung getroffen ist
und danach kaum mehr komplexe, weitreichende und existentiell verunsichern-
de Entscheidungssituationen auftauchen, fiir die eine Unterscheidung der Geister
unumginglich wire. Was eine «Kairologie» geistlicher Praxis im Alltag angeht,
scheint sich nach langer Zeit der geistlichen Ubungen ein Instinkt herausbilden
zukonnen, der ermisst, was dem Einzelnen im Jetzt jeweils frommt — festgemacht
am Kriterium des inneren Trostes bzw. Friedens.

Damit ist eine Grenze des Hingabedenkens bei «Caussade» benannt, die tat-
sachlich die «Gefahr eines religiosen Kurzschlusses»** in sich birgt. Die Gedanken
bewegen sich gerade hier merklich und dadurch einschrinkend im Rahmen des
urspriinglichen Adressatinnenkreises: im Raum eines Klosters mit stark kontem-
plativem Akzent,* wo eine verhiltnismafig klare Ordnung herrscht und «dem
einzelnen ... auch iiberall ein ausdriicklicher Anruf>+ begegnet. Der Spielraum
dessen, wie jeweils hingebend auf den gegenwirtigen Moment zu antworten ist,
scheint im Umkehrschluss sehr begrenzt, vieles legt sich recht eindeutig nahe, so
dass es kaum einen notvoll gefiithlten Bedarf an Unterscheidung gegeben haben
mag. Dies gilt, wie sich noch zeigen wird, noch mehr angesichts eines Vorse-
hungsdenkens, das letztlich alle Geschehnisse als von Gott herkiinftig sanktio-
niert. Hier zeigt sich ein markanter Unterschied, wenn man das Kapitel tiber die
Einsprechungen in der «Philothea» des Franz von Sales danebenhiilt, die sich an
einen laikalen Adressatenkreis richtet. Dort geht es bei den Einsprechungen um
Impulse zu einem «grofSen Werk der Liebe», also offensichtlich zu einem ein-
schneidenderen Schritt in der Biographie, so dass Franz von Sales hier eine geist-
liche Unterscheidung in der Beratung mit dem «Seelenfiihrer» fiir unabdingbar

44 R. GUARDINI, Einfiihrung, 16.

45 Vieles spricht dafiir, dass durch diese kontemplative Ausrichtung des urspriinglichen Adres-
satinnenkreises die Bedeutung der Unterscheidung gering ist. Es fallt zumindest im Kontrast auf,
dass es fiir Lallemant, der ein apostolisch gefiihrtes Leben im Dienst an anderen im Blick hat,
hoch bedeutsam war, dass man «in der Lage ist, bei den vielfiltigen Moglichkeiten und Entschei-
dungen, mit denen man téglich konfrontiert ist», die Kunst der Unterscheidung der Geister iitben
zu kénnen (vgl. M. BUCKLEY, Die franzgsische Spiritualitiit des 17. Jahrhunderts, 85).Vgl. zu Lallemant
auch:R. ZAs Fr1z DE CoL, Ignatianische Mystik (Teil I1): Franzdsische Autoren vom16. bis 20. Jahrhun-
dert,in: GuL 85 (2012),120—135,121 ff.

46 R. GUARDINI, Einfiihrung, 16.
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halt.+ Dass dies im Traité nicht in Blick kommt, dass «<im Lebensraum des Buches
die Welt»*® fehlt und sich der heutige Leser mit seinem Dasein zunéchst in dieser
Hinsicht kaum in ihm wieder zu finden scheint, hat Guardini im Blick auf eine
verantwortungsvolle Hermeneutik und Rezeption schon frith kritisch ange-
mahnt, wie wir in der Rezeptionsgeschichte im ersten Kapitel schon gesehen ha-
ben. Es fehle der <Raum der freien Geschehnisse», wo man nicht tiberall auf einen
eindeutigen Anrufstoft, es keine Eindeutigkeit gibt, wo der Christ in der Regel al-
lein steht «in einer aus den christlichen Ordnungen herausgelosten Welt». So sehr
«Caussade» also der theologischen Reflexion seiner/ihrer Nachwelt eine Inspirati-
on sein konnte und kann, im Sinne der Hingabe christliches Dasein neu, dynami-
scher und freier zu konzipieren, und so sehr die Welt des Klosters sich in der Ent-
stehungszeit durch diese Gedankenlinien als «Freiheitsinsel»* erwiesen hat,
mussten und miissen die Gedanken des Traité aus der Welt des Klosters herausge-
16st und weiterentwickelt werden.

Bei alldem bleibt als theologisches Vorzeichen im Blick zu behalten, dass Hin-
gabe fiir «Caussade» zunichst Pathos ist — Resonanz auf Gottes «protoerotisches
Verlangen nach dem Menschen»*°. Auch wenn der Traité nicht so explizit wie Ma-
dame Guyon, in deren geistigem Umfeld die Urheberschaft vermutet wird, von
einem Verlangen Gottes spricht, sich dem Menschen zu geben und mitzuteilen,
ein Verlangen, das das des Menschen nach ihm noch iibertrifft,” spiegelt sich
doch in vielen Facetten, dass es einen Vorrang des Ergriffenwerdens gibt: im Be-
griff attrait, in der Rede vom «Dieu de bonté» (51), in den vielen quasi ekstatischen
Ausrufen wie etwa «Ihr seid, Herr, mein ganzes Gut»** oder «Oh, gottliche Liebe»
(145; 147; 152; 161), in der Identifikation des Glaubenslebens mit einem Leben der
Freude (vgl. 65 f.; 166; 176) und nicht zuletzt in der Brautmystik, die noch eigens in
den Blick genommen wird. Dieser Vorrang des Ergriffenwerdens weist alles wil-
lentliche Entscheiden und Disponieren hin zu einer Grundhaltung des abandon
als ein Antworten aus.®

47 Vgl. FRANZ VON SALES, Philothea— Anleitung zum frommen Leben 2,18, Eichstdtt 2005, 111 ff.

48 Zum folgenden: R. GUARDINI, Einfiihrung, 16 f.

49 So Delgado im Blick auf Teresas Kloster (vgl. M. DELGAD O, Das zarte Pfeifen des Hirten, 49;103.).
50 S. COAKLEY, The New Ascetism—Sexuality, Gender and the Quest for God, London/New York 2015, 96.
51 Vgl.].-M. GUYON, Von der Leichtigkeit, Gott zu finden, hg. v. E. JUNGCLAUSSEN, Schwarzenfeld
2016, 67; 72; 145. Diese Sehnsucht Gottes als Verlangen, den Menschen in seinen Freund zu ver-
wandeln, spielt auch bei Franz von Sales eine entscheidende Rolle (vgl. M. BUCKLEY, Die franzdsi-
sche Spiritualitat des 17. Jahrhunderts, 66.).

52 «...vous étes, Seigneur, tout mon bien.» (Abandon, 112.)

53 Ganzindieser Spurspricht der Traité von einer «foi amoureuse» (141) und taucht die Rede vom
Gehorsam oft verwoben mit dem Liebesbegriff auf (116,120,122, 127). Wahrscheinlich wird damit
Franz von Sales rezipiert, der den Gehorsam als von der Liebe motiviert hervorhebt, wenn er
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3.1.2 DAS KONZEPT VON HEILIGKEIT
Das skizzierte Verstindnis von Hingabe kommuniziert und korrespondiert auf
vielfache Weise mit dem Konzept von Heiligkeit. Dabei setzt «Caussade» sich in-
tensiv und leidenschaftlich von einer opponierenden Vision von Heiligkeit ab, die
er/sie als «falsche Idee und vergebliches Projekt von Heiligkeit» (107), als «fiirchter-
liche Vorstellung von Vollkommenheit» (119) oder als «grofSe Idee von Heiligkeit»
(128) tituliert — ohne dass allerdings ausdriicklich identifiziert wiirde, welche
theologisch-spirituelle Schule damit als Negativfolie dient. Zum einen ist jene
Richtung anzunehmen, die sich exemplarisch in Lorenzo Scupolis «Il combatti-
mento spirituale» verdichtet:* Spiritualitit als dauernder Kampf mit sich selbst
und permanente kritische Selbstpriifung, mit dem Ziel, alle lasterhaften Neigun-
gen auszurotten. Es ist eine Spiritualitat, die «aus der Furcht vor der Hélle, maso-
chistischer Selbstabwertung, und der selbstbezogenen Suche nach der Barmher-
zigkeit Gottes besteht und aszetisches Leistungsdenken mit einem rigiden Tu-
gendtraining um des eigenen Heiles willen verbindet.»* Vieles steht allerdings da-
fiir zu vermuten, dass der Traité, damit verbunden und dariiber hinaus, zumin-
dest weitgehend den Jansenismus im Blick hat, jene religiose Reformbewegung,
deren «Einfluss als Unterstromung, namlich als religiose Strenge, in der katholi-
schen Kirche ... weiterhin spiirbar war»*. Auch fiir dessen verschiedene Gestal-
ten und Zweige galt nach Lucien Goldmann als gemeinsamer Nenner der unter-
schiedlichen Gestalten das Konzept des Christeins als kontinuierlicher Kampf:
zwischen dem Guten und dem Bosen, dem Gottesstaat und dem Staat Satans, der
Wahrheit und dem Irrtum, der Frommigkeit und der Siinde.*” Angesichts der pes-
simistischen Anthropologie und einer durch die Pradestination limitierten Heils-
moglichkeit gerit christliche Existenz unter das Vorzeichen eines unerbittlichen
Ausmerzens menschlicher Schlechtigkeit und einer Reparatur der gefallenen Na-
tur — wenn auch nur, wie wir gesehen haben, unter Anziehung der Gnade. Der
jansenistische Stil nahm explizit Mafs am Ideal entschiedenen Christseins in der
Urkirche. Gegen die aus seiner Perspektive laxistische Moraltheologie, die Jesui-
ten im Umbkreis des Hofes vertraten und so «das Christentum einer mondéanen

mehr sein soll als zur Tugend der Gerechtigkeit gehdrend. In der Haltung der Liebe sind Men-
schen bereit, Gott den Gehorsam und die Unterwerfung «ganz, frei und gern zu leisten» (Abhand-
lung iiber die Gottesliebe — Theotimus 11, 81).

54 Vgl. K. BAIER, Die Meditations- und Kontemplationsbewegungen des 17. Jahrhunderts, 155 f.

55 Ebd.156

56 L. DUPRE, Jansenismus und Quictismus, 146. Die Seitenzahlen im Text beziehen sich auf dieses
Werk.

57 Vgl. L. GOLDMANN, Der verborgene Gott — Studie iiber die tragische Weltanschauung in den Pensées>
Pascals und im Theater Racines, tibers. v. H. BRAUN/K. KLAR, Frankfurta. M. 1985, 213.
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Gesellschaft lebbar machen wollten»*, setzte etwa Pascal als einer der fiihrenden
Kopfe des Jansenismus Extreme einer asketischen Spiritualitdt, die jede Halbheit
ablehnt.

Alternativ zu dieser «groflen Idee» von Heiligkeit, die Gott selbst sukzessive
dem Menschen austreibt (vgl. 113), pladiert der Traité beherzt fiir ein unheroisches
Konzept von Heiligkeit, die sich in der Unscheinbarkeit des Alltags bewdhrt. Im
urspriinglich den elf Kapiteln beigegebenen Titel «Le traité ot I'on découvre la
vraie science de la perfection du salut» lag also ein durchaus herausfordernd-kriti-
scher Unterton. Diese wahre Wissenschaft zur Vollkommenbheit verwirklicht sich,
indem man gerade nichts AufSergewo6hnliches erwartet (vgl. 48) und schlicht den
Weg der Hingabe in seinen drei Facetten geht. Fast programmatisch heif3t es:
«Gott will auf arme Weise in uns sein, ohne die Begleitumstinde jener Heiligkeit,
die die Seelen bewundernswert macht.»* Vor diesem Hintergrund nimmt «Caus-
sade» eine bedeutsame Umwertung vor: Wenn Gott sich gebe, werde alles Ge-
wohnliche auflergewohnlich (vgl. 177) und zdhle das, was sonst nicht zahlt (vgl.
126). Der heiligste Weg ist der einer scheinbaren Einfachheit und Niedrigkeit.®°
Gerade Gott in den kleinen Dingen des Alltags zu sehen und sich mit dem gegen-
wirtigen Augenblick zufrieden zu geben, setze voraus, einen groflen und aufer-
gewohnlichen Glauben zu haben (vgl. 134). Stabil zu bleiben in seiner aktiven
Treue erfordere einen heroischen Mut (vgl. 116). Mit «Kleinheit» und «Verborgen-
heit» schlieRt der Traité sich hier Themen an, die das geistliche Ethos dieser Ara
charakterisieren und insbesondere bei den Visitandinnen bestimmend waren.®

Die traditionelle geistliche Padagogik der Orientierung an Heiligen und ihren
Viten wird in Konsequenz dazu auf eigenwillige Weise umgeformt. Der Focus
geht auch hier weg vom Heroischen und von auflergewohnlichen Phinomenen
hin zum Alltaglichen. Jeder Heilige sei heilig, indem er seinen Pflichten nachge-
kommen sei und genau hierin messe sich Heiligkeit (vgl. 123). Visionen und Audi-
tionen etwa seien nur Auswirkungen oder Begleiterscheinungen der eigentlichen

58 A. RAFFELT, Blaise Pascal — Erinnerungen an ein Genie nach 350 Jahren, in: StZ 137 (2012), 541-550, 542.
59 «Dieu veut étre en nous pauvrement, sans les accompagnements de sainteté qui rendent les
ames admirables.» (Abandon, 106.)

60 «Quiil est vrai, par conséquent, que la vie la plus sainte est mystérieuse dans sa simplicité et sa
bassesse apparente ! O festin | O féte perpétuelle ! Un Dieu toujours donné et toujours recu, non
dans Iéclat, le sublime, le lumineux, mais [dans] ce qu'il y a d'infirme, de folie, de néant ! Dieu
choisit ce que l'esprit naturel réprouve et tout ce que la prudence humaine délaisse : Dieu en fait
des mysteres et se donne aux ames autant qu'elles croient I'y trouver.» (Abandon, 61.)

61 Vgl.W. WRIGHT, Abandoned for Love: The Gracious Legacy of French Spiritual Traditions, in: P. SHEL-
DRAKE (Hg.), Surrenderto Christ for Mission— French Spiritual Traditions, Collegeville Minnesota 2018,
15-31, 24. Wright weist hier darauf hin, dass die Visitandinnen als die «verborgenen Veilchen» im
Garten der Kirche charakterisiert wurden.
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Exzellenz des kontinuierlichen verborgenen Glaubenslebens der Heiligen (vgl.
140 f.). Thre Heiligkeit bedurfte keiner Besonderheiten und bestehe im liebenden
Glauben, der sich Gottes in allen Dingen erfreut (vgl. 141). «Die wahre Perfektion
besteht nicht in der Erfiillung angesehener guter Handlungen, sondern im Gehor-
sam gegentiiber dem Willen Gottes, was immer er gebietet.»®

Diese Neuformatierung von Heiligkeit scheint zum einen seelsorgliche Motive
zu haben, auflerdem aus der Anthropologie her zu rithren und schlieflich gna-
dentheologisch begriindet zu sein. Seelsorglich besitzt der/die Autor(in) offen-
sichtlich eine Erfahrungsgrundlage bzw. ein waches Gespiir dafiir, wie die «grofe
Idee von Heiligkeit» den Menschen heillos tiberfordern und dadurch entmutigen
kann. Daher rithrt auch die Skepsis gegeniiber Heiligenviten. «Caussade» schil-
dert diese Not der Seele sehr plastisch:

Die gesamte ideale Heiligkeit ist ihr nichts als innerlicher Vorwurf ihrer niedrigen und ver-
achtungswiirdigen Dispositionen. Alle Heiligenviten verurteilen sie, sie nimmt nichts zu
ihrer Verteidigung wahr. Eine Heiligkeit voller Licht macht sie untrostlich, weil sie nicht die
Kraft hat, sich dazu aufzuschwingen, und ihre Schwiche kommt ihr keineswegs als gottli-
che Zulassung vor, sondern als Feigheit.

Um dieser Entmutigung zu wehren, betont der Traité immer wieder die Leichtig-
keit des Weges zur Heiligkeit (vgl. 37; 118) — deutlich in der Spur des «<Moyen court»
von Madame Guyon. Gott erwarte nicht mehr als die Erfullung des Willens ge-
mafd den eigenen korperlichen und geistlichen Kapazititen (vgl. 118 f). Der
Mensch miisse nur seinen Teil tun, indem er sich mit dem gegenwirtigen Augen-
blick zufrieden gibt. Zugleich tibersetzen sich hier die Vorbehalte gegentiiber einer
regulierenden und normierenden Fassung der Spiritualitdt in den Begriff der Hei-
ligkeit, indem der Traité sich davon distanziert, dass Heiligkeit bedeute, Vorbilder
zu kopieren: Die neuen Heiligen haben das nicht notig, * sondern werden, wenn
sie sich vom Gottesgeist fiihren lassen,® zu Originalen geformt. Weil Gottes Han-

62 M. VETO, La volonté selon Caussade, in: Revue des Sciences Religieuses 61 (1987), 120-160, 159
(Ubersetzung: MH).

63 «Toute la sainteté idéale ne lui est que reproches intérieurs de ses dispositions basses et mépri-
sables. Tous les livres de la vie des saints la condamnent, elle ne sent rien pour se défendre. Elle
voitune sainteté en lumiére quila désole, carelle n’a plus de force pours’y élever, et elle ne sent pas
sa faiblesse comme ordre divin, mais comme lacheté.» (Abandon, 56 f.)

64 «O amourinconnu ! il semblerait que vos merveilles soient finies et qu'il n’y ait plus qu'a copier
vos anciens ouvrages,  citer vos discours passés. Et 'on ne voit pas que votre action inépuisable
est une source infinie de nouvelles pensées, de nouvelles souffrances, de nouvelles actions, de
nouveaux patriarches, de nouveaux prophétes, de nouveaux Apdtres, de nouveaux saints qui
n’‘ont pas besoin de copier la vie ni les écrits les uns des autres, mais de vivre dans un perpétuel
abandon a vos secrétes opérations.» (Abandon, 142.)

65 Dazu ausfiihrlicher 3.3.
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deln «singularisiert» (147), wird das Kopieren anderer iiberfliissig. Heiligenviten
sind deshalb nur mit einer bestimmten Leseanweisung zu konsultieren: «Gehen
wir, jeder auf seinem Weg, zum selben Ziel, vereinigt im selben Punkt und im sel-
ben Mittel der géttlichen Ordnung, die sich in uns allen variiert.»* Michel Olphe-
Galliard hat hier den Vorwurf geduflert, der/die Autor(in) habe mit dieser Zu-
riickweisung des Kopierens simplifizierend den sozialen Charakter des Menschen
und die fundamentale Notwendigkeit des Imitationslernens geleugnet, um die
ein Paulus und ein Thomas von Kempen gewusst hitten.” Meines Erachtens hat
er damit nicht geniigend im Blick, dass der Traité hier einen Gedanken deshalb
zuspitzt, um einen markanten Gegenakzent gegeniiber dem mainstream einer ver-
einheitlichenden Sichtweise von Frommigkeit zu setzen. Zudem fillt auf, dass
das gesamte Arsenal spiritueller Kampfmetaphorik fast ganzlich fehlt: lutte taucht
tiberhaupt nicht auf, combat/combattre lediglich an drei Stellen (vgl. 68; 171 f)). Auch
péché findet nur neunmal Erwihnung, und meist im Sinne eines Ausschlusses aus
dem, was aus Gottes Wirken hervorgeht,® also nicht als etwas, wogegen der
Mensch direkt anzugehen hitte. Heiligkeit verwirklicht sich nicht vorrangig im
Kampf gegen menschliche Negativitat. Der Traité denkt nicht siinden- bzw. defi-
zitorientiert, sondern stimuliert positiv zur Hinkehr zu Gott im Modus der Hin-
gabe. Gnade ist nicht vorrangig Erlésung von der Siinde, sondern Gezogenwer-
den zu Gott. Gnadentheologisch scheint der Traité hier und tiberhaupt allem
Streben nach Heiligkeit die Spitze des Leistungsdenkens abbrechen zu wollen
und damit einem iiberfordernden Aszetismus zu wehren. So wird betont: Gott
«regelt» die Heiligkeit (vgl. 112), Gott will der letzte Ursprung von allem sein und
schenkt den Rang an Heiligkeit (vgl. 107), er reserviert sich die Gnade der Heilig-
keit (vgl. 117) — mit dem Ziel, Gott die Sorge um die Heiligkeit zu iiberlassen (vgl.
107). Damit sollen die Adressaten aus einer rechnend-kalkulierenden und damit
verduflerlichten Sichtweise herausgelost werden, die Heiligkeit vor allem an der
Qualitat und Quantitit des Handelns bemisst und sich etwa in der verraterischen
Neugier auflert, wer die heiligsten Heiligen seien (vgl. 125). In dieser vergleichend-
rechnenden Perspektive behilt der Mensch die Kontrolle auf seinem geistlichen
Weg —was «Caussade» gerade vermeiden mochte. Der Traité durchschaut hier zu-
dem, dass diese direkte Suche nach Vollkommenheit und Heiligkeit oft auf prop-
rieté bzw. amour propre (vgl. 125) beruht, also selbstbezogen ist und den Blick von

66 «Allons, chacune par notre sentier, au méme terme, unies dans le méme point et par le méme
moyen de l'ordre de Dieu qui est en nous toutes si varié.» (Abandon, 104.)

67 Vgl. M. OLPHE-GALLIARD, La Théologie mystique en France au XVIII. siécle: Le Pére de Caussade,
Paris1984,172 f.

68 So etwa die Formulierung «excepté le péché» (72; 118; 146) oder <hors le péché» (65; 168). In
diesem Sinn verwendet: 56; 66.
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Gott weg wendet auf sich selbst hin.® Daher appelliert er, sie bewusst loszulassen
zugunsten des schlichten Tuns des Willens Gottes im gegenwirtigen Augenblick.
Die Maxime, die der Traité hier ausgibt, lautet: Konzentriere dich auf den gegen-
wartigen Augenblick und seinen Anruf, der «Rest ist Sache Gottes» (110). Heilig-
keit verwirklicht sich also keineswegs vollig passiv, sondern indirekt, absichtslos.
Sie ist Gottes Zugabe zu einem Leben im abandon.

Vor diesem Hintergrund stellt der Traité heraus, dass das Zeitalter der Heiligen
nicht mit den ersten Jahrhunderten endet, sondern bis in die Gegenwart reicht
(vgl. 142).7° Mit beinahe pathetischem Uberschwang heift es: «Wir werden die
Heiligen Gottes sein, seiner Gnade und seiner besonderen Vorsehung.»™ So wie
schon die Alltagsmystik des Werkes offen ist hin auf eine «demokratisierte
Mystik»7, die nicht auf Ordensleute und Priester beschranktist, so ist auch die Be-
rufung zur Heiligkeit auf alle ausgeweitet. Die pyramidale Gesellschafts- und Kir-
chenstruktur unterlaufend und aufweichend heiflt es, dass Konige wie Bauern,
Minister wie Soldaten, Bischofe wie Biirger erkennen sollen, dass es ihnen allen
leicht ist, zur Heiligkeit zu gelangen.” Diese geistige Stromung, die urbiblischem
Denken wieder zum Durchbruch verhilft, taucht schon vorher auf, etwa bei den
Alumbrados und den Erasmianern,™ gewinnt aber angesichts des Aufwinds der
jansenistischen Bewegung mit ihren Tendenzen einer limitierten Erwdhlung
zum Heil an Brisanz.

Nicht nur in dieser Berufung aller zur Heiligkeit zeichnet sich ab, dass der Trai-
té anthropologisch andere Tone anschligt, nachdem «Pessimismus und Rigoris-
mus als Haltung und Stil ... als Gegensatzakzent zur Pracht des Grand Siecle»”
gehort hatten. «Caussade» 16st sich von der pessimistischen Anthropologie und
der negativen Auffassung der menschlichen Natur, die «Bérulle und die Meister
der franzgsischen Schule so griindlich in die franzosischen Kopfe eingepflanzt
hatten» und die interessanterweise die beiden opponierenden Bewegungen des

69 Miklos Veto hat darauf hingewiesen, dass etwa die dauernde Analyse des Gebetes im sog. Exa-
men und die Reflexion iiber die eigene Frommigkeit eine Selbstversicherung sei, die Selbstbezo-
genheit sozusagen auf eine hohere Ebene transportiert werde und damit dem abandon diametral
entgegen steche (M. VETO, Lavolonté selon Caussade, 132; 137; 141 f.; 151).

70 Zur Fortschreibung der Heilsgeschichte bis in die Gegenwart siche 3.4.

71 «Nous serons les saints de Dieu, de sa grace et de sa providence spéciale.» (Abandon, 107.)

72 Zum Begriff: D. SOLLE, Mystik und Widerstand, Hamburg 1997,13 f., 65.

73 «Plat & Dieu que les rois et leurs ministres, les princes de I'Eglise et du monde, les prétres, les
soldats, les bourgeois, etc., en un mot tous les hommes connussent combien il leur serait facile
d’arriver a une éminente sainteté I» (Abandon, 37.)

74 Vgl.M. DELGADO, Das zarte Pfeifen des Hirten, 20 f.

75 H. BALTHASAR, Einleitung, in: L. LALLEMANT, Geistliche Lehre, tibertragen v. C. CAPOL, Ein-
siedeln 1960, 5-13, 13.
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Jansenismus und des Quietismus als Unterstréomung miteinander verbindet.”®
Wihrend etwa Louis Lallemant den Menschen als «Kloake»”” bezeichnen konnte,
die man immer neu reinigen muss, fehlen derartige Klange bei «Caussade» vollig.
Von der korrupten Natur des Menschen ist nicht die Rede, es bleibt bei wenigen
Anspielungen auf das «Labyrinth unserer selbst», auf die Eigenliebe als Hand-
lungsprinzip (vgl. 70; 125)7® bzw. die selbstbezogenen Motive der Gottsuche. Ge-
gentiiber den authentischen Werken Caussades spielt der Traité, wie im ersten Ka-
pitel erwahnt, einen anthropologisch deutlich optimistischeren Grundton an. Es
muss von daher als nachtrigliche gewaltsame Vereinnahmung in eine bestimmte
Tradition gelesen werden, wenn das Avant-propos, das Vorwort, das Michel Olphe-
Galliard Mére Marie-Anne-Sophie de Rottembourg, der Oberin von Meaux, zu-
schreibt, behauptet: «Die Siinder finden darin, womit sie ihre Siinden siihnen
konnen, indem sie gegeniiber den vergangenen Handlungen des Eigenwillens Ge-
niige tun, um sich nur noch an dem Gottes festmachen.»” Diese Optik des Siih-
nedenkens spielt im Traité selbst keine Rolle.

3.2 Grundziige der Gotteslehre
3.2.1 DAS KONZEPT VON VORSEHUNG
Der Weg der Hingabe, zu dem «Caussade» animiert, stiitzt sich theologisch auf
das «<Dogma der Vorsehung»®*® bzw. setzt Gottes Vorsehung als ein Postulat vor-
aus.® Diese Providenzlehre bietet zwar schon zuvor seit Jahrhunderten den
selbstverstandlich vorausgesetzten Rahmen christlicher Spiritualitdt,® findet
sich aber seit dem 17. Jahrhundert deutlich haufiger im spirituellen Vokabular.
Worin ist der Grund fiir dieses verstirkte Auftauchen zu suchen? «Der Bedarf,
iiber etwas zu sprechen, ist oft ein Zeichen dafiir, dass die [bezeichnete; MH]
Wirklichkeit in gewisser Weise abwesend ist oder fehlt.»® Dass dies mit dem Auf-

76 L. DUPRE, Jansenismus und Quietismus, 155.

77 L. LALLEMANT, Geistliche Lehre, 127.

78 Dieser Gedanke der «proprieté»ist bei Madame Guyon weit stiarker prasent (.M. GUYON, Von
der Leichtigkeit, Gott zu finden, 50; 85; 96 f.; 138 f.; 141), so dass sogar vom «Selbsthass» (gegeniiber
diesem egozentrischen Ich) die Rede ist (vgl. ebd. 90, dhnlich 112 f.).

79 «Les pécheursy trouveront de quoi racheter leurs péchés en satisfaisant aux actions passées de
leur volonté propre pour ne plus s'attacher qu’a celle de Dieu.» (Abandon, 198.)

80 M. OLPHE-GALLIARD, Caussade, in: DSp. 11, Paris 1953, 354—370, 360.

81 Vgl. D. SALIN, Introduction, in: LAbandon a la Providence divine, autrefois attribué a Jean-Pierre de
Caussade, Nouvelle édition établie et présentée par D. SALIN s. J., Paris 2005, 730, 20.

82 Vgl.R. BERNHARDT, Was heift <Handeln Gottes»?— eine Rekonstruktion der Lehre von der Vorsehung,
Wien/Berlin 2008, 11. Ein illustres Beispiel ist hier: CATERINA VON SIENA, Der Dialog — Gespriich
mit Gott iiber seine Vorsehung, hg. von W. ScHMID, Kleinhain 2017.

83 D. SALIN, The Treatise on Abandonment to Divine Providence, 35; vgl. auch 28 (Ubersetzung: MH).
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kommen des providenziellen Deismus zutrifft, hat der mentalititsgeschichtliche
Hintergrund im letzten Kapitel beleuchtet. Es liegt nahe, dass die Mystik hier seis-
mographisch diese neuzeitliche Entzauberung der Welt registriert. «Die Welt er-
weist sich dem Mystiker nicht mehr als klar entzifferbares Universum, in dem die
Schopfung auf einen eindeutigen Heilsplan verweist.»* Je weniger manifest Got-
tes Wirken in der Geschichte wahrgenommen wurde, umso frag- und denk- aber
im Gegenzug auch betonungswiirdiger erwies sich die Vorsehungslehre.

Auch wenn vor diesem Hintergrund der erste Herausgeber Ramiére fir die
Veroffentlichung in seinem Titel den Begriff providence® ausgewdhlt hat, der im
Werk mit 33 Nennungen zweifellos einen bedeutenden Platz okkupiert, ist doch
der Begriff ordre de Dieu mit etwa 68 Nennungen noch zentraler. Der Traité nimmt
mit ordre einen Schliisselbegriff der Epoche auf, profan wie religios, und bezieht
ihn hier auf Gottes wohlwollenden Plan mit der Schopfung.®® Daneben spricht
«Caussade» auch haufiger vom dessein de Dieu, der fiihrenden und leitenden main de
Dieu (vgl. z. B. 68), oder auch dem unfehlbaren Fithren Gottes (conduire; vgl. 77).
Schon an dieser Begrifflichkeit lasst sich ablesen, dass der Vorsehungsbegriff
weitgehend in der traditionell «teleologisch-ordinativen Denkform»* begegnet,
wie sie Thomas von Aquin, die Tradition biindelnd und die weitere Theologiege-
schichte mit ihrer Schuldogmatik prigend, konzipiert hat: Vorsehung als «im
Geiste Gottes bestehenden Plan der Hinordnung der Dinge auf ihr Ziel», das im
ewigen Heil bzw. im ewigen Leben und damit im Gliick des Menschen besteht. 3
In dieser Vorsehung plane Gott alles unmittelbar (immediate)®, bis hinein in

84 D. FINKELDE, Michel de Certeaus Metatheorie der Mystik, in:]. PERCIC[]. HERZGSELL (Hg.), Gro-
e Denker des Jesuitenordens, Paderborn 2016, 121-134, 130.

85 Mitunter zeigt sich hier (wie an mehreren anderen Stellen), dass der Traité nicht iberméfig an
begrifflicher Genauigkeit und Distinktion interessiert ist, denn gelegentlich ist von der «reinen
Vorsehung» und gleichbedeutend den «Kreuzen der Vorsehung» die Rede, und zwar einschrin-
kend im Sinne der zweiten Spielart der Hingabe, die die Ereignisse bzw. vor allem Widrigkeiten
und Leiden betrifft, die dem Menschen ohne eigene Suche (37) und ohne eigenes Zutun widerfah-
ren (42; 56;123 f.; 127 f)).

86 Vgl. D. SALIN, Introduction, in: Abandon 21. Schon in der mittelalterlichen Theologie ist der ordo
creationis eine «Art Bewegung ..., die einen Ausgang hat, einen Fortgang nimmt und auf ein Ziel
hingerichtet ist. In diesem Sinne ist auch Schopfung ordo ad, eine Bewegung» (H. KRINGS, Ordo
— Philosophisch-historische Grundlegung einer abendldndischen Idee, Hamburg 1982, 41.).

87 G. ESSEN, Vorsehung II. Theologie- und dogmengeschichtlich/III. Systematisch-theologisch, in: LThK’
10, Freiburg i. Br. 2001, 897 ff., 899.

88 Vgl. H. JORISSEN, Schipfung und Heil — Theologiegeschichtliche Perspektiven zum Vorsehungsglauben
nach Thomasvon Aquin, in: T. SCHNEIDER/L. ULRICH (Hg.), Vorsehung und Handeln Gottes, Leipzig
1988, 94108, 95; 97.

89 «Quantum igiturad primum horum, Deus immediate omnibus providet.» (STh1,q.22a.3 co.)
Wenig spiter heifdt es: «<Ad secundum dicendum quod per hoc quod Deus habet immediate pro-
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kleinste Dinge, beziehe allerdings aus Giite bei der executio, der Ausfithrung des
Plans, geschopfliche Ursachen mit ein und gebe ihnen Anteil an der dignitas causa-
litatis*°, so dass sie als providentiae participes® fiir sich selbst und andere vorsehen
als konnen. Aber auch inmitten dieser Inklusion menschlicher Freiheit erreiche
der Wille Gottes souverdn und unfehlbar sein Ziel und konne nicht vereitelt
werden.? Insofern ist fiir Thomas «jedes konkrete Schicksal umfangen von Got-
tes Vorsehung»®. Diese theologische Spur nimmt «Caussades» Schrift auf. So
heifdt es, Gott lasse unfehlbar () beim Menschen ankommen, was fiir ihn das Bes-
te ist.>* Vorausgesetzt scheint auch die thomistische Unterscheidung zwischen
der Vorsehung im strengen Sinn als einem ewig-immanenten gottlichen Planen
(seines Intellektes und seines Willens) und dessen Ausfithrung in der Zeit, der exe-
cutio bzw. gubernatio mundi.”s «Der Weltplan ist die gefiigte Ordnung, die aus dem
praktischen Intellekt Gottes hervorgeht.»*¢ So spricht der Traité davon, dass Gott
seine Plane fuir die Seele hat und sie gliicklich ausfiihrt.” Gottes Handeln fithrt im
Lauf der Zeit die Ideen aus, die die Weisheit sich von allen Dingen gemacht hat (vgl.
149). Ebenso ist an zwei Stellen die Rede vom verborgenen Schatz der géttlichen
Weisheit (vgl. 86; 191), der diese ewigen Plidne Gottes in sich zu bergen scheint. Der
lebenspraktischen Ausrichtung des Traité entsprechend fokussiert er die Auf-
merksambkeit allerdings auf der executio der Plane Gottes in der Geschichte, vor al-
lem im Leben des Einzelnen. Tatsichlich liegt, in scholastischer Terminologie ge-
sprochen, auf der providentia specialis (vgl. 167) das Hauptaugenmerk.

videntiam de rebus omnibus, non excluduntur causae secundae, quae sunt executrices huius or-
dinis, ut ex supra dictis patet.» (STh1,q. 22 a.3ad 2.)

90 «Neque hoc est propter defectum divinae virtutis, sed quia utitur causis mediis, ut ordinis
pulchritudo servetur in rebus, et ut etiam creaturis dignitatem causalitatis communicet.» (STh1,
q.23,8ad2.)

91 «Inter cetera autem rationalis creatura excellentiori quodam modo divinae providentiae sub-
iacet, inquantum et ipsa fit providentiae particeps, sibi ipsi et aliis providens.» (SThI-II, q. 91 a. 2
co.)

92 Vgl. 0. PEscH, Theologische Uberlegungen zur Vorsehung Gottes» im Blick auf gegenwirtige natur-und
humanwissenschaftliche Erkenntnisse, in: CGG 4, Freiburg i. Br. 1982, 74-119, 76.

93 K. FISCHER, Schicksal in Theologie und Philosophie, Darmstadt 2008, 60.

94 In einer Gottesanrede heif3t es etwa: «Vous les ferez arriver infailliblement a ce qu'il y a de plus
excellent pour elles.» (Abandon, 78.)

95 Respondeo dicendum quod ad providentiam duo pertinent, scilicet ratio ordinis rerum pro-
visarum in finem; et executio huius ordinis, quae gubernatio dicitur.» (STh1, q.22a.3 co.)

96 G. ESSEN, Gottes Treue zu uns — Geschichtstheologische Uberlegungen zum Glauben an die gottliche
Vorsehung, in:1kaZ 36 (2007), 382—398, 388.

97 «Laction divine exécute dans la suite des temps les idées que la Sagesse a formées de toutes
choses.» (Abandon, 149.) «Dieu a ses desseins sur les ames et ... il les exécute trés heureusement.»
(Abandon, 64.)
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Gottes vorsehendes Wirken ist zugleich vorhergehend bzw. vorsorgend (praecur-
siv), sorgsam begleitend (concursiv) und nachgehend bzw. nachsorgend (postcur-
siv oder postcurativ).®® Im praecursiven Sinn kann es z. B. heiflen, dass jeder Mo-
ment den ordre de Dieu produziert (vgl. 154) und daher jeder Moment wie ein
Botschafter den Willen Gottes erklart (vgl. 154). Tatsdchlich setzt «Caussade» vor-
aus, dass die jeweiligen Inhalte des gegenwirtigen Moments «unzweifelhafte Zei-
chen des Willens Gottes»* sind. Selbst fiir kleinste Einzelheiten, etwa den Modus
des Betens (vgl. z. B. 123; 126), scheint es vorsorgende Pline Gottes zu geben, de-
nen sich der Mensch hingebend iiberlassen soll. Auch menschliche Grenzerfah-
rungen wie Mattigkeit und Ohnmacht werden von Gott entweder zugelassen
oder geschickt,damitder Menschseinen Glauben und seine Hingabe tibenkann.°
Das gottliche Wirken bringt zugleich das Ubel wie das Heilmittel.' Stirke oder
Schwiche, Lebendigkeit oder Mattigkeit, Leben oder Tod, alles ist Instrument
Gottes, alle korperlichen Zustinde, Gefithle und Gedanken kommen von seiner
unsichtbaren Hand 2 —mit der Absicht, den Menschen zu formen, was noch wei-
ter zu entfalten sein wird. Der gegenwirtige Augenblick erscheint wie ein speziel-
les Arrangement, das der vorsehende Gott auf den jeweiligen Menschen zuge-
schnitten hat. Concursiv istimmer wieder davon die Rede, dass dem Menschen ein
Fihrer (vgl. 39), Gott selbst (vgl. 74; 132) oder ein Engel (vgl. 82; 122) zur Seite steht,
was vor allem angesichts der Nachterfahrung des Glaubens entscheidend ist. Got-
tes Einsicht begleitet die Menschen auf all ihren Wegen und zieht sie aus allen
Fehltritten heraus.** Hier deutet sich schon an, dass die Vorsehung auch in der
«nachsorgenden Zurechtbringung»'°* von Handlungen geschieht. Dieses postcura-
tive Wirken korrigiert zum einen die Fehltritte der Menschen: «Wagen sie sich ein-
mal zu weit vor, so dass sie eine ihnen nachteilige Bindung eingehen, so veranlasst

98 «Laction divine inonde l'univers, elle pénétre toutes les créatures, elle les surnage. Partout ot
elles sont, elle y est. Elle les devance, elle les accompagne, elle les suit.» (Abandon, 37.) Die entspre-
chende Systematik bei R. BERNHARDT, Was heift <Handeln Gottes»? — Eine Rekonstruktion der Lehre
von der Vorsehung, Wien/Berlin 2008, 404.

99 M. VETO, Lavolonté selon Caussade, 133.

100 «Dieu les permet ou les envoie afin de donner de I'exercice a leur foi et a leur abandon qui en est
le véritable reméde.» (Abandon, 67.)

101 «... lopération divine, elle porte dans toute son étendue le mal et le remede.» (Abandon, 184.)
102 «Toute la différence que cela fait dans vos mouvements, la force ou la faiblesse, la langueur ou la
vivacité, lavie oula mort, ce sontles instruments divins qui [I'] opérent. Tous les états corporels sont
des opérations de grace. Tous vos sentiments, vos pensées, de quelque part que cela vienne, tout cela
part de cette main invisible.» (Abandon 146.)

103 «Car cette divine intelligence les accompagne dans toutes leurs démarches et les tire de tous les
mauvais pas ot leur simplicité les engage.» (Abandon, 81.)

104 R. BERNHARDT, Was heifst <Handeln Gottes»?, 404.
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die Vorsehung ein gliickliches Zusammentreffen, das alles wieder gut macht.»*
Vor allem aber bezieht sich das postcurative Wirken auf das, was den Menschen
an negativen Zumutungen widerfahrt, sei es in Form von korperlichen Gebre-
chen, sei es in Form mitmenschlicher Bosheit. Sie verwirklicht sich dann in einem
«Reparaturhandeln»*¢, durch das Gottes Wirken alles Widrige wendet und rich-
tet: Welche Schlingen auch immer ausgelegt werden, die Vorsehung st jeden
Knoten» und wendet das Unheil auf den Tater zuriick,'* ja lasst es zugleich sogar
zum Vorteil dessen gereichen, der davon betroffen war. Zweimal verweist der
Traité in diesem Zusammenhang mit der biblischen Belegstelle Rom 8,28 darauf,
dass Gott bei denen, die ihn lieben, alles zum Guten «kooperieren» ldsst (vgl. 65;
78). In immer neuen Wendungen will der/die Autor(in) die Lesenden in dieses
Grundvertrauen einiiben, dass Gottes vorsehendes Wirken letztlich alles gelin-
gen und gut werden ldsst (vgl. 57; 64; 72; 117; 167; 169 f.; 182). Je mehr die Sinne un-
glaubig verzweifeln an dem, was einem Menschen widerfihrt, desto mehr konne
man sich aus der Glaubensperspektive heraus kontraintuitiv zusprechen: «Dort
ist Gott, alles wird gut werden».”*® Das gottliche Wirken ldsst sich in jedem Mo-
ment entdecken (vgl. 176), es umfasst, lenkt und tut alles, ausgenommen aus die-
sem Tun ist nur die Siinde (vgl. 65). Auch in Zeiten der Unordnung und maflloser
Konfusion ist der ordre de Dieu prasent (vgl. 173), und selbst dort, wo Siinde ge-
schieht, ist Gottes vorsehendes Wirken nicht am Ende: Die Schirfen und Gewalt-
tatigkeiten anderer konnen zur Gunst der Vorsehung werden (vgl. 176). So lasse
sich am Beispiel Jesu ablesen, dass die Feinde ihm mehr niitzen als Schaden zufu-
gen konnten (vgl. 169). Gott vermag sogar die Feinde eines Menschen zu seinem
Instrument zu machen, so dass sie dem vermeintlichen Opfer niitzlich sind und
ihm Dienste erweisen (vgl. 167). Der Betroffene kann sie daher gelassen willkom-
men heiflen bzw. darf hoffen: «Gottes Wirken veranlasst ihn zu Mafdnahmen, die
so treffend sind, dass diejenigen davon iiberrascht werden, die sie tiberraschen
wollten.»™?

An einigen Stellen weitet sich der Blick hier von der Einzelbiographie hin zu ei-
ner geschichtstheologischen Deutung, in der «Caussade» sich zu kithnen Aussa-

105 «Font-elles desavances quilesjetteraient dans quelque engagement préjudiciable, la providence
leur ménage d’heureuses rencontres qui réparent tout.» (Abandon, 81.)

106 Das Verb «réparer» findet sich in: Abandon, 81.

107 «Onabeau former contre elles des intrigues et les multiplier, cette providence en rompt tous les
noeuds, elle en confond les auteurs et répand sur eux un esprit de vertiges qui les fait tomber dans
leurs propres piéges.» (Abandon, 81.)

108 «Plusles sens sont infidéles, révoltés, désespérés, incertains, plus la foi dit : «Cela est Dieu ! Tout
vabien I» (Abandon, 167.)

109 «Laction divine lui fait prendre des mesures si justes quelle surprend ceux qui la veulent sur-
prendre.» (Abandon, 167.)
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gen vorwagt. Gott spreche «zu allen Menschen insgesamt durch die allgemeinen
Geschehnisse. Alle Revolutionen sind nichts als Wogen Eurer Vorsehung»"°. Der/
die Autor(in) geht dabei davon aus, dass Gott, so wie er schon durch den Pharao
gewirkt hat, auch «durch die Tiirken, die Holldnder und Protestanten predigt»™.
Vor allem am Ende des Werkes werden in diese geschichtstheologischen Gedan-
ken auch apokalyptische Denkmuster eingeflochten: Der Kampf zwischen Mi-
chael und Luzifer dauere an (vgl. 171), immer neu lasse der Abgrund der Reihe
nach erschreckende Tiere entsteigen, die Gottes Plan zu vereiteln suchen. Doch
Gottes Vorsehung stellte <ihnen immer wahrhaft grofSe und machtvolle Men-
schen entgegen, die den Ungetiimen den Todesstof$ versetzten. Und in dem Maf3,
wie die Holle neue ausstief3, rief auch der Himmel neue Helden auf den Plan, sie zu
bekdmpfen»"> Immer neu vollzieht sich dieses «Schauspiel» (sic!; 173), bei dem je-
des Auftreten eines neuen Ungetiims mit einem neuen «Athleten Gottes» beant-
wortet wird — wobei die Ungetiime nur deshalb zur Welt kommen, «um den Mut
der Kinder Gottes zu stihlen»'s. Vor diesem Hintergrund ist die Geschichte die
Geschichte der Plane Gottes (vgl. 69). Auch wenn der Traité an einer Stelle Religi-
ons- und Profangeschichte auseinanderhalt (vgl. 172) — beides ist im Ringen zwi-
schen Gut und Bose von Gottes immer siegreichem Wirken umfangen."+ Mehr-
mals betont der Traité die Vorsehung als unfehlbar (vgl. 68; 77; 153; 168) und
unbesiegbar (vgl. 68; 188), womit der Traité sich in der Linie des Postulats einer
unfehlbaren Gnadenwirksamkeit Gottes bewegt, das seit Augustinus die Theolo-
giegeschichte pragt."

Wie der Modus dieses gottlichen Wendens zu denken ist, wird der Natur des
Werkes entsprechend nicht spekulativ-systematisch entfaltet, sondern nur ange-
deutet: Gottes Wille macht «feine Politik» (81), was auf ein vermittelndes Wirken
schliefSen ldsst; er wihlt wie ein Architekt die Steine fiir das Gebaude, das er ge-

110 «Vous parlez, Seigneur, a tous les hommes en général, par les événements généraux. Toutes les
révolutions ne sont que des flots de votre providence qui excitent des orages et des tempétes dans le
raisonnement des gens curieux.» (Abandon, 137.)

11 «Queveutdire Dieu parles Turc, les Hollandais, les protestants ? Tout cela préche avec éclat, tout
celasignifie les perfections infinies. Pharaon et tous les impies qui l'ont suivi et le suivent ne sont que
pour cela.» (Abandon, 137.)

112 «Mais cet ordre, qui est un autre mystére, a toujours opposé des hommes véritablement grands
et puissants qui ont porté le coup mortel a ces monstres. Et, a mesure que l'enfer en a vomi de nou-
veaux, le ciel aussi fait naitre des héros qui les ont combattus.» (Abandon, 172.)

113 «Tous ces monstres ne viennent au monde que pour exercer le courage des enfants de Dieu.»
(Abandon,173.)

114 «Lhistoire ancienne, sainte et profane, n'est que I'histoire de cette guerre. Lordre de Dieu est
toujours demeuré victorieux.» (Abandon, 172.)

15 Vgl. E. SCHOCKENHOFF, Erldste Freiheit — Worauf es im Christentum ankommt, Freiburg i. Br. 2012,

1 ff.
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plant hat zu errichten (vgl. 69). Die iibernatiirliche Weisheit zieht unfehlbar den
Punkt der Dinge an sich und wendet sie heilvoll auf die Seele an (appliquer: vgl.
168). Andernorts wird das Wirken Gottes mit dem Verb arranger beschrieben: Ge-
heimnisvoll arrangiere der Gottesgeist alle Teile (der Wirklichkeit?) durch seine
kontinuierliche und fruchtbare Prisenz (vgl. 176) — was von der Sprache her bei-
nahe an ein zusammenzufiigendes Puzzle denken ldsst und von der Metapher der
unsichtbar wirkenden Hand verstarkt wird."® An anderen Stellen heiflt es, dass
Gottes Wille die Dinge anpasst bzw. Gottes Handeln alles passend macht (ajuster:
vgl. 101; 169). Gott konzertiert» alles zum Wohl der Seele (concerter: vgl. 80) und
erscheint insofern wie ein Arrangeur und Koordinator im Hintergrund des
menschlichen Mikro- und des weltgeschichtlichen Makrokosmos.

In diesem Zusammenhang sind die gottlichen Attribute von Belang. Auch sie
werden nicht eigens spekulativ reflektiert, aber der/die Autor(in) besitzt eine le-
bendige Idee»"” von ihnen, die das Werk wie ein roter Faden durchzieht. Sie sind
Grundprinzipien, die die Geschichte der Welt und des Einzelnen erkldren."® Die
Attribute Weisheit, Macht und Giite driicken sich in allem aus, was der Welt zu-
stoft (vgl. 137). Mit diesen Eigenschaften, vor allem durch seine Giite, fiihrt Gott
den Menschen (vgl. 117), tragt ihn auf dem Arm (vgl. 181) und macht fiir ihn alles
leicht (vgl. 119) — so dass «Caussade» den Lesenden die rhetorische Frage zuspielt,
ob Gottes Weisheit und Giite tduschen konnen (vgl. 161). Gott in seiner Weisheit,
Macht und Giite verdient es, sich ihm anzuvertrauen (vgl. 181). In Passagen mit di-
rekter Gottesanrede kommt es entsprechend immer wieder zu staunend-be-
gliickten «Oh»-Rufen iiber die gottliche Liebe (val. 58 f., 142; 145; 147; 152; 161). Die-
se gottlichen Eigenschaften reflektieren sich auch in den Rollen, die Gott
metaphorisch zugeschrieben werden und die zentral dem Bildspendebereich der
Kunst bzw. des Kunsthandwerks entstammen: Gott als Maler, der eine leere Lein-
wand mit bunten Farben bemalt (vgl. 120 £.; 150; 152), als Bildhauer, der mit seinem
MeifSel den Stein bearbeiten muss, um eine Skulptur zu schaffen (120 f.; 145; 150)
und als tibernatiirlicher Drechsler (vgl. 166). Kunstvoll pragt der vorsehend-wir-
kende Gott das Bild aus, dass das Wort sich vom einzelnen gemacht hat (vgl. 150),
schafft dadurch <himmlische Gestalten» (145) und verschonert und bereichert so
den Menschen (vgl. 120) — was diesen ermutigen soll, die mitunter schmerzlichen
und auch zunichst zerstorerischen Schlige des Meiflels zu ertragen (vgl. 120f)
Dieses verborgen zum Kunstwerk formende Wirken verdichtet sich im viel zitier-
ten Bild des Teppichkniipfens: So wie Teppiche wihrend der Kniipfphase nur von

16 «Tous les états corporels sont des opérations de grace. Tous vos sentiments, vos pensées, de
quelque part que cela vienne, tout cela part de cette main invisible.» (Abandon, 146.)

1177 M. OLPHE-GALLIARD, Caussade, 360.

18 Vgl.ebd.
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hinten, der Riickseite her, zu sehen sind und sich in ihrer ganzen Schonheit erst
nach der Fertigstellung zeigen, so geschehe auch Gottes formendes Wirken im
Dunkeln und Verborgenen.” Mit den hier verwendeten Attributen Gottes bzw.
Metaphern fiir sein vorsehendes Wirken setzt «Caussade» sich markant ab von
denen der klassischen Vorsehungslehre. Fiir sie waren Bilder souverdn-absoluten
Herrschens dominierend (etwa Staatsmann und Heerfiihrer), mit denen sie die
firstlich-patriarchale Macht der staatlichen Gewalt ins Absolute steigerte. Ande-
re Bildspendebereiche wie etwa elterliche Ziige gerieten zusehends in den Hinter-
grund. Die «das geistliche Regiment Gottes bestimmende Liebe und Barmherzig-
keit laufen gleichsam nebenher und haben keine wirklich tibergreifende und
bestimmende Bedeutung»'°. Genau dieser Bildwelt verschafft der Traité starker
Geltung.

Zweifellos wird «Caussade» mit der hier skizzierten Vorsehungslehre auf die
Lesenden gerade in Kontingenz-, Krisen- und Leiderfahrungen eine haltgebende,
beruhigende und stabilisierende Wirkung gehabt haben, so dass sie sie angesichts
der Hoffnungsperspektive kontrafaktisch leichter in Geduld durchstehen konn-
ten. Es ist deshalb durchaus wahrscheinlich, dass das Werk vielen franzdsischen
Katholiken geholfen hat, mit den Erfahrungen des Ersten Weltkriegs fertig zu
werden.* Das kleine Werk vermittelt eine Daseinsgeborgenheit und wiirdigt an-
gesichts einer bis in Details gehenden providentia specialis auch in hoher Weise den
Einzelnen des gottlich-vorsehenden Blicks. Zudem wird mit der Formung des
Menschen zum Kunstwerk die Zukunftsperspektive reizvoll dsthetisiert — gegen
jansenistische Tendenzen, vor allem die Hasslichkeit des Menschen zu betonen.
Dass das kleine Werk bis in die Gegenwart rezipiert und damit als relevant emp-
funden wird, wird nicht zuletzt in all diesen Motiven begriindet sein. Sehr wahr-
scheinlich bertihrt es die auch unter gegenwirtigen Bedingungen fortwiahrende
«Hartnackigkeit des Wunsches, es moge jemand da sein, der die Bedingungen des
menschlichen Lebens durch andere ersetzt»'*2.

Dazu bietet «Caussade» ein umfassendes heilsgeschichtliches Metanarrativ,
das gekennzeichnet ist von einer durchgehenden Teleologie und dem, was im

19 «Clest le beau coté de I'ouvrage qui se fait a peu prés comme les superbes tapisseries qui se tra-
vaillent point par point et a l'envers : 'ouvrier qui s’y emploie ne voit que son point et son aiguille, et
tous ces points remplis successivement font des figures magnifiques qui ne paraissent que lorsque,
toutes les parties étant achevées, on expose le beau coté au jour. Mais pendant le temps du travail
tout ce beau et merveilleux est dans 'obscurité.» (Abandon, 117.)

120 W. HUFFMEIER, Deus providebit? Eine Zwischenbilanz zur Kritik der Lehre von Gottes Vorsehung, in:
I. DALFERTH U. A., Denkwiirdiges Geheimnis— Beitriige zur Gotteslehre, Tiibingen 2006, 237—258, 248.
121 SoD. SALIN, The Treatise on Abandonment to Divine Providence, 21.

122 M. BONGARDT, Gottes Macht neu denken — Versuch iiber einen miindigen Glauben, in: T. PROPPER
U. A. (Hg.), Mystik — Herausforderung und Inspiration, Mainz 2008, 232—249, 248.



DIE THEMATISCHEN GRUNDLINIEN 127

zweiten Kapitel mit David Fergusson ein maximalistisches Konzept von Vorse-
hung genannt wurde. Der Gott der Vorsehung ist fiir den Traité ein Gott nicht nur
der Geschichtsmichtigkeit, sondern der Geschichtskontrolle, der den Lauf der
Zeit in einem letztlich nicht irritierbaren Prozess seinem Ziel zufithrt — Gott und
dem Heil. Die Geschichte ist bereits entschieden, also trotz allem scheinbaren
Ringen nicht mehr offen. Vor diesem Hintergrund wird die Vorsehung zu einem
Passepartout'?, das jedes Geschehen als sinn- und hoffnungsvoll erschlieft und
als eine codierte Gottesbotschaft ausgibt. Jede scheinbare Kontingenz wird auf
eine hohere theonome Notwendigkeit hin tiberschritten, der Zufall wird «entzu-
falligt»2+. Die Kontingenz dhnelt damit einer «optischen Tauschung»'* und wird
sich einmal durch Gottes eschatologische Offenbarung als «Chimére des mensch-
lichen Geistes»** entpuppen. Alles Faktische erscheint auf diese Weise theolo-
gisch sanktioniert.'” Mit allem, was geschieht, verfolgt Gott seinen guten Plan.
Auch wenn die Siinde ausdriicklich ausgenommen wird aus dem, was von Gott
herriihrt, und sie «<nur» zugelassen ist, auch wenn die mit apokalyptischer Termi-
nologie dargestellten Ungetiime als aus der Unterwelt kommend beschrieben
werden und es einen Kampf zwischen Michael und Luzifer gibt, setzt die Vorse-
hungslehre hier doch mit Augustinus voraus, dass Gott alle geschaffenen Willen
souverdn in seiner Hand hilt, selbst wenn sie gegen seinen Willen handeln. Auch
durch bose Menschen konne Gott seinen Plan vollenden.® Dass bis hinein in die
Neuscholastik diese Linie fortgefithrt wird, bestatigt etwa der noch ganz in die-
sem Horizont verfasste Artikel «Vorsehung» in der Erstausgabe des LThK von
1938:

Wihrend die Vorsehung die physischen Ubel teils als Ruten zur Ziichtigung des Bésen, teils

als Mittel zur Priifung und Lauterung der Guten gebraucht, ldsst sie dagegen die Siinde nur

zu, um auch sie nachtriglich dem Guten, d. h. dem letzten Weltziel, der Gottverherrlichung
dienstbar zu machen.'

123 Die Formulierung (mit Hiiffmeier) bei K. STOSCH, Gott—Macht — Geschichte — Versuch einer theodi-
zeesensiblen Rede vom Handeln Gottes in der Welt, Freiburg i. Br. 2006, 353.

124 R. BERNHARD, Was heiflt «(Handeln Gottes»?, 11.

125 O. WINTZEK, Gott in seiner allwissenden Vorsehung auf dem Priifstand der Kontingenz — Eine motivar-
chaologische Kritik des theologischen Kompatibilismus, Regensburg 2017, 16.

126 ]. KNOP, Freiheit — Sorge — Vorsehung — Gottes Wille zwischen Himmel und Erde, in: IKaZ 45 (2016),
49—59, 51im Blick auf den die Theologie der Neuscholastik atmenden Artikel von E. KREBS, Vorse-
hung, in: LThK 10, Freiburg i. Br. 1938, 695 ff., 695.

127 Vgl.]. KNoOP, Freiheit — Sorge — Vorsehung, 57.

128 Vgl. zur augustinischen Herkunft: M. VILLER, Le véritable abandon, 7. Thomas von Aquin prazi-
siert, dass Gott direkt nur das Gute wolle und das malum lediglich beildufig, per accidens, und zwar
insofern es ein Gut begleitet bzw. Gott aus dem Bosen Gutes bewirken kann (vgl. dazu K. FISCHER,
Schicksal in Theologie und Philosophie, 60 f.).

129 E. KREBS, Vorsehung, 696.
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Dem malum wird hier also eine von Gott immer schon vorgesehene Funktion zu-
geschrieben. Es wird um eines hoheren Gutes willen zugelassen, so dass es im
Letzten kein nicht-sein-sollendes Leiden gibt.=° Interessanterweise wird Gottes
Vorherwissen an keiner Stelle thematisiert, der vorhersehende Gott erscheint wie
eine unendliche Intelligenz mit unermesslich kreativem Vermdogen, die jeweils
schon, offenbar von Ewigkeit her, eine Reaktion auf Siinde und Unheil parat hat
und es verlisslich in Heil wendet, indem er neue Lebensmoglichkeiten einrdumt
und dadurch Zukunft erschliefSt. Wahrend die traditionelle Theologie also eher
das prae- und concursive Wirken der Vorsehung stark gemacht hat,” wird hier
diesem postcursiven bzw. — curativen Handeln breiterer Raum gegeben. Von ei-
nem tatsachlich «beweglichen» Willen Gottes, der sich interaktiv von der Freiheit
des Menschen mitbestimmen ldsst und in seiner unveranderlichen Treue jeweils
reaktiv mit seiner Innovationskraft auf sie eingeht, wie es eine bedeutende Stro-
mung der gegenwirtigen Theologie der Vorsehung zu denken versucht,* kann
man hier noch nicht ausgehen. Einige Formulierungen scheinen sich aber in diese
Richtung zu 6ffnen, so etwa, wenn der/die Autor(in) davon spricht, Gott «divini-
siere alle Dinge» (181), und damit offenbar davon ausgeht, dass nicht alle Ereignis-
se schon immer eine gottliche Qualitat haben.

Hier wie auch an anderen Stellen trifft m. E. die Einschitzung Guardinis zu,
den Traité als ein Werk des Ubergangs einzuordnen. Es stehe noch zu sehr in ei-
ner bestimmten Tradition, als dass ein neues «Schema der Daseinsverfassung»
wirklich klar zum Durchbruch kime, wohl aber sei es in Arbeit.ss Allenfalls
leicht, durch die hohere Bedeutung des postcurativen Handelns, 16st «Caussade»
sich also aus dem Rahmen der scholastischen Lehre von der Vorsehung, die er/sie
allerdings bildreich und auf anregend-mitreiffende und ermutigende Art nahe-
bringt. Dass dieses Konzept von Vorsehung, wie sich oben beim Ursprungshori-
zont gezeigt hat, schon zur Zeit der Abfassung mit dem providenziellen Deismus
und dann mit Voltaire und noch mehr zur Zeit der Veroffentlichung (etwa bei
Nietzsche) zutiefst fragwiirdig wurde, wird zumindest direkt argumentativ nicht
aufgegriffen. Ebenso wird vom Verfasser/von der Verfasserin nicht gehoben, was

130 Damitstellt sich die Frage, inwieweit Gott stillschweigend zumindest als cooperator mali voraus-
gesetzt wird. Karl Rahner hat diesbeztiglich die Diskussion angestofien, ob es in diesem schultheo-
logischen Horizont einen wirklichen Unterschied zwischen Zulassen eines negativen Aktes und
Wollen gibt, «wenn die ganze konkrete Realitit des menschlichen Aktes auch von Gott aktiv be-
wirkt wird und die Negativitdt in diesem ... realen Akt nur sein kann durch die konkrete Bewirkung
dieser Positivitdt» (K. RAHNER, Verharmlosung der Schuld in der traditionellen Theologie, in: DERS.,
Schriften zur Theologie 10, Einsiedeln 1972,145-163, 152 f.).

131 Vgl.R. BERNHARDT, Was heiflt <Handeln Gottes»?, 404.

132 Siechedazu 4.1.8.5.

133 R. GUARDINT, Einfiihrung, 13.
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man aus heutiger theologischer Perspektive als <\Wahrheitsmoment» des Deismus
wiirdigen kann, ndmlich die Verbindung zwischen géttlicher Intention und ge-
genwirtigem Augenblick freier und gelGster zu sehen, ihn damit in seiner Kontin-
genz ernster zu nehmen und so einer spirituellen Uberdetermination des Mondi-
nen zu wehren.”* Der Traité hilt an einem maximalistischen Konzept von
Vorsehung fest, verfolgt weiterhin ein nahezu ungebrochen positives Verstind-
nis von Gottes Geschichtslenkung und versucht, wie sich im kommenden Unter-
punkt zeigen wird, dem Plausibilitdtsverlust allein dadurch zu begegnen, dass das
vorsehende Wirken Gottes als radikal verborgen beschrieben wird und oft gegen
den Anschein der Wirklichkeit schlicht geglaubt werden muss. Bestitigt sich hier,
dass die Mystiker Verinderungen wach wahrnehmen, sie aber letztlich nicht
wahrhaben wollen und sich in ihrem Wirken verzweifelt dagegen auflehnen?s
Was wie ein letztes Aufbdumen einer sterbenden Welt erscheinen kann, kann
auch ein Versuch sein, mit den hergebrachten Mitteln dieser untergehenden Welt
um deren mogliche Zukunft zu kimpfen und damit mitten in den Verdnderun-
gen Unaufgebbares zu markieren und in eine neue Zeit hiniiberretten zu wollen,
ohne schon geeignete Denkmuster dafiir zur Hand zu haben, wie dieses Unauf-
gebbare mit dem neuen Zeitalter und seinem Denken vermittelt werden kann.
Der Traité scheint sich mit einem providenziellen Deismus allein nicht abfinden
zu wollen. Er konnte daher auch gelesen werden als ein engagiertes Eintreten fiir
eine gottliche Geschichtsimmanenz, die sich nicht in der creatio continua erschopft
und damit als Pladoyer, die urbiblische Uberzeugung eines persénlichen, fiirsor-
genden Zugewandtseins Gottes zum einzelnen im gegenwirtigen Augenblick
zur Geltung zu bringen —und das in diese Fiirsorge eingebettete Selbst.

3.2.2 DIE BETONUNG DER ABSCONDITAT GOTTES UND DIE THEODIZEE
Anders als sein Vorgdnger Michel Olphe-Galliard und weite Teile der Sekundarli-
teratur hat der gegenwirtige Editor des Traité, der Jesuit Dominique Salin, zum
ersten Mal eingehend gewiirdigt, dass im Traité die Dunkelheit bzw. Nachterfah-
rung des Glaubens das «gewthnliche Klima eines Lebens der Hingabe ist»*°. So
bedeutsam die Vorsehungslehre fiir «Caussade» als Fundament bzw. als Postulat
ist, so entschieden betont er/sie, dass dieser ordre de Dieu keineswegs evident und
manifest ist. Ahnlich wie Johannes von Damaskus geht der Traité davon aus, dass
von Gottes Vorsehung nurim Bewusstsein ihrer Unerkennbarkeit und Unbegreif-

134 Vgl. D. FERGUSSON, The Providence of God — A Polyphonic Approach, Cambridge 2018, 131 f.
135 Vgl.D. BOGNER, Das Religidse weiter denken, 497.

136 D. SALIN, Introduction, 27 (Ubersetzung: MH). Ahnlich DERS., The Treatise on Abandonment to Di-
vine Providence, 32 ff.
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lichkeit zu reden sei.’” Auf diese Weise scheint das Werk dem Rechnung tragen
zu wollen, dass die Lehre vom wohlregulierten Vorsehen Gottes von der Erfah-
rung des Glaubens allzu oft nicht gedeckt scheint. Das Leben, wie es sich prasen-
tiert, spricht in seiner Faktizitiat zumindest nicht flichendeckend» fiir einen fiir-
sorgenden Gott. Gott wird daher in all seinem vorsehenden Wirken als ein
radikal verborgener Gott beschrieben. Schon wenn man das Wortfeld und die
Hiufigkeit der Erwihnung bewusst wahrnimmt, fallt auf, mit welchen Variatio-
nen der/die Autor(in) auf dieses Grundthema immer wieder zurtiickkommt: appa-
rence (48-mal), illusion (10-mal), ombre/ombra (22-mal), obscurefobscurité (35-mal),
tenébre (18-mal), invisible (4-mal), déguisement/déguiser (12-mal), nuit (14-mal), aveugle
(11-mal), cacher (34-mal).

Dabei ist es zutiefst sprechend, dass gerade das elfte und letzte Kapitel diese
Absconditit Gottes besonders in den Blick nimmt. Mit einer niichternen und zu-
gleich ermutigenden Einsicht wie dieser sollen die Lesenden entlassen werden:

Im passiven Zustand des Glaubens jedoch nimmt alles, was Gott kommuniziert, teil an sei-
nem Wesen und den undurchdringlichen Finsternissen, die seinen Thron umgeben; nur
verwischte und dunkle Empfindungen herrschen da. Die Seele, die sich so vorfindet, fiirch-
tet oft mit dem Propheten, durch dieses Dunkel laufend mit dem Kopf gegen einen Felsen zu
rennen. Doch, treue Seele, du hast nichts zu fiirchten, dies ist dein Weg und Gottes Verhal-
ten dir gegeniiber, es gibt nichts so Sicheres und Unfehlbares wie das Dunkel des Glau-
bens."®

So wie schon der Auferstandene sich in Gestalten zeigt, die ihn verkleiden (vgl.
165), und bereits das geschriebene Gotteswort voller Geheimnisse ist (vgl. 137), so
ist auch das gottliche Handeln immer verkleidet (vgl. 90) und geheimnisvoll (vgl.
137). Mit bildlichen und gedanklichen Anleihen an Pseudo-Dionysius Areopagita,
Johannes Tauler™ und Johannes vom Kreuz '+ heif3t es:

Gott, der Mittelpunkt des Glaubens st, ist ein Abgrund der Finsternisse, dersich ... iber alle
Schopfungen, die aus ihm hervorgehen, ergiefit. Alle seine Worte, alle seine Werke sind, um

137 Vgl. JOHANNES VON DAMASKUS, Genaue Darlegung des orthodoxen Glaubens, iibers. v. D. STEIN-
HOFER, Miinchen 1923, 106.

138 «Dans la voie passive de foi, tout ce que Dieu communique tient de sa nature et de ces ténébres
inaccessibles qui environnent son trone : ce ne sont que sentiments confus et ténébreux. Lame qui
s'y trouve, appréhende souvent somme le propheéte d’aller donner et se briser contre quelque écueil
en marchantau travers de cette obscurité. Non, ame fidéle, ne craignez point ! C’est1a votre voie et la
conduite de Dieu sur vous, il n'y a rien de plus sar et de plus infaillible que les ténébres de la foi.»
(Abandon, 179).

139 Tauler nimmt hier wiederum Pseudo-Dionysius auf, wenn er vom iiberschwinglichen Licht
spricht, welches das Licht der Vernunft verdunkelt und als «Finsternis der gottlichen Wiiste» er-
scheint. Vgl. dazu A. HAAs, Mystik als Aussage, 494 f.

140 Vgl. JoHANNES voM KREUZ, Die dunkle Nacht, vollstindige Neutibersetzung von U. DOBHAN
U. A, Freiburg i. Br.%2007,11, 5,3,104.
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es so zu sagen, dunkle Strahlen einer noch dunkleren Sonne. Wir 6ffnen unser leibliches
Auge, um die Sonne und ihre Strahlen wahrzunehmen, aber die Augen unserer Seele, mit
denen wir Gott und seine Werke schauen, sind geschlossene Augen. Finsternisse treten hier
an die Stelle des Lichts; die Kenntnis besteht in Unkenntnis und man sieht, indem man nicht
sieht.™

Das impliziert fiir das Glaubensleben, mit Gott durch all das hindurchzugehen,
was ihn verkleidet bzw. defiguriert (vgl. 135). Die geheimnisvolle Gottesprisenz
sieht und spiirt man nicht (vgl. 193). Dem Menschen bleibt daher nur die
«Uberlebensstrategie»'+, das «Lied der Dunkelheiten» anzustimmen (vgl. 183) und
sich als blindes Subjekt (vgl. 56), ohne «Landkarte zur Orientierung» (122) Gott an-
zuvertrauen (vgl. 100) und auf den Weg zu machen —eine conditio, von der auch Je-
sus und Maria nicht ausgenommen waren (vgl. 116; 135). Gott hat zwar seine Pline
fiir den Einzelnen, aber er fiihrt sie nur unter Schleiern aus'# und schenkt seine
Gnade in unerkannter Weise (vgl. 56). Es gibt kein Heilmittel gegen diese Dunkel-
heit, der Mensch muss sich in sie hineintreiben lassen.'#+

Die Verborgenheit Gottes betrifft also zuerst die kognitive Ebene. So sehr
«Caussade» das ungebrochen positive Verstandnis einer gottlichen Geschichts-
lenkung des Einzelnen und der Welt fortschreibt, so wenig ist diese Vorsehung im
Vorhinein in ihrem konkreten «Wie» erkenntlich bzw. errechenbar. Nur aus der
Retrospektive heraus ist sie erkennbar, der Mensch hat mit Gott stets nur das
Nachsehen, was der Traité vor allem am Ende durchscheinen ldsst (vgl. 183; 185).
Die eschatologische Vollendung scheint vor allem den Charakter der Aufdeckung
bzw. Enthiillung zu haben. Erst da wird der ungetriibte Blick auf die Vorderseite
des kostbaren Teppichs gewihrt.

Hier bestitigt sich, was Michel de Certeau bedenkt, wenn er die Mystik als Re-
flex der urspriinglich-biblischen «rupture instauratrice»' liest, und zwar als
Bruch zwischen religidser und weltlicher Sphire, als Phinomen des Ubergangs
nach dem Untergang des kosmologischen Weltbilds und des damit einhergehen-
den «Umbruchs im Uberbau der Christenheit»*¢. Sie scheint bereits ein Phano-

141 «Dieu est le centre de la foi. C’est un abime de ténebres qui ... se répand sur toutes les produc-
tions qui en sortent. Toutes ses paroles, toutes ses ceuvres ne sont pour ainsi dire que des rayons
obscurs de ce soleil encore plus obscur. Nous ouvrons les yeux du corps pour voir le soleil et ses ra-
yons, mais les yeux de notre ame, par lesquels nous voyons Dieu et ses ouvrages, sont yeux fermés.
Les ténebres tiennent ici la place de la lumiére, la connaissance est une ignorance et on voit en ne
voyant pas.» (Abandon, 136.)

142 So A. DE SANTIS, Metamorfosi dello sguardo — Il vedere fra mistica, filosofia ed arte, Roma 1996,198.
143 «Dieu a ses desseins sur les Ames et, sous ces voiles obscurs, il les exécute trés heureusement.»
(Abandon, 64.)

144 Iln’y a point de reméde a cette obscurité, il faut s’y laisser enfoncer.» (Abandon, 56.)

145 Vgl. das Kapitel «Der griindende Bruch», in: M. CERTEAU, GlaubensSchwachheit, 155 ff.

146 D. FINKELDE, Michel de Certeaus Metatheorie der Mystik, 133.
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men der abendldndischen Sikularisierung zu sein und antwortet auf den «Riick-
zug» Gottes aus der Welt der neuzeitlichen Diskurse, indem sie versucht, die
schmerzliche Erfahrung von Gottes Verborgenheit durch die Eréffnung eines
Diskurses eben tiber die gottliche Verborgenheit zu bewiltigen.'#” «Indem sie von
(Ndchten> sprechen, verweisen die Texte also auf eine allgemeine Situation, aber
auch darauf, wie diese Situation als Problem der Existenz erlebt wird.»#* Auch der
Mystik geht es darum, ein Verborgenes zu erkunden, das in seiner Abwesenheit
doch auf paradoxe Weise anwesend und gegenwirtig ist.'** «Die Welt spricht
nicht mehr, die unmittelbare Transzendenz auf ihren Schopfer geht verloren ...
Mystiker sind sensibel fiir den sich anbahnenden «Gottesverlust, ohne ihn zu
akzeptieren.»° Indem «Caussade» die Absconditit Gottes als durchgédngigen, erst
im Eschaton sich lichtenden Glaubensmodus ernst nimmt, versucht er/sie in der
historischen Umbruchssituation eine neue Rede von der Gottesprisenz eben in-
mitten der Entzogenheit entgegenzusetzen.

Vor diesem Hintergrund wird noch einmal neu verstandlich, warum der Traité
dem gegenwirtigen Augenblick solche Bedeutung beimisst. Von Gott her zeich-
net sich fiir den Menschen kein sichtbarer Weg in die Zukunft ab (obschon ein
solcher Weg kontraintuitiv als von Gott gegeben vorausgesetzt wird). Man kann
nur Schritt fiir Schritt gehen, indem man hingegeben den Herausforderungen
und den Impulsen des gegenwirtigen Moments Gehor schenkt und sich ihnen
fiigt — wobei auch der gegenwirtige Moment eine «Wiiste» ist (vgl. 46), sich also
Gottes Wirken auch hier keineswegs unmittelbar eindeutig manifest macht. Der
Traité ermuntert, sich in, mit und unter dem Anspruchscharakter der jeweils ge-
gebenen Situation fiir ein transzendentes «Mehr» offenzuhalten bzw. deutend
von einem solchen «Mehr» auszugehen, das zugleich Anspruch und Zuspruch ist.
Gerit der Traité mit dem hier geforderten Glauben in die Nihe eines Kadaver-
gehorsams, " insofern die postulierte Gottesprasenz im Augenblick kaum theo-
logisch plausibilisiert wird, geschweige denn Kriterien genannt werden, die eine
solche Prisenz identifizierbar machen?** Oder macht sich hier die Tendenz be-
merkbar, die Vernunft und die Analyse zugunsten eines mehr intuitiv-innerli-

147 Vgl.B. TEUBER, Die mystische Miir— Eine postmoderne Relecture der mystischen Tradition nach Michel de
Certeau,in:M. DELGADO|G. FucHs (Hg.), Die Kirchenkritik der Mystiker — Prophetie aus Gotteserfahrung
III: Von der Aufkldrung bis zur Gegenwart, Fribourg/Stuttgart 2005, 225-240, 230.

148 M. CERTEAU, Mystische Fabel, 28.

149 Vgl.ebd. 231.

150 D. BOGNER, Das Religidse weiter denken, 497.

151 Diese Tendenz markiert fiir Richard M. Foster eines der Probleme des Traité (R. M. FORSTER,
Introduction, in: The Sacrament of the Present Moment, iibers. v. K. MUGGERIDGE, New York 1989, X—
XXIV, XXII).

152 Vgl. A. DE SANTIS, Metamorfosi dello sguardo, 199.
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chen Erfassens der Wahrheit hintanzustellen?'* Ignatius von Loyola bietet mit
seinen Unterscheidungsregeln eine Kriteriologie, um das «Dunkel des gelebten
Augenblicks»'+aufzulichten und an der Resonanz der Gegebenheiten im eigenen
Inneren wahrzunehmen, was von Gott her kommt bzw. ihm entspricht und was
nicht. Diese discretio spirituum spielt, wie sich schon gezeigt hat, bei «Caussade» ex-
pressisverbis keinerlei Rolle.” In gewisser Weise scheint sie fiir das Werk allerdings
auch beinahe tiberfliissig, insofern unterschiedslos alles, was im gegenwirtigen
Moment widerfahrt, zumindest letztlich als von Gott sanktioniert gedacht wird.

Eine zweite Ebene der Absconditit gemdfl dem Traité betrifft das Paradox, dass
sich Gottes Gnade —mit Luther gesprochen — oft sub contrario verbirgt. Auch hier
ist Jesus das exemplum, insofern er wihrend der Passion an sich geschehen lasst,
was der Wiirde einer derart heiligen Seele scheinbar zu widersprechen scheint
(vgl. 116). Die Schleier, unter denen Gott seine Plane ausfiihrt, bestehen konkret
aus Misserfolg, korperlichen und geistlichen Schwichen (vgl. 64), aus Trocken-
heiten und Verzweiflung (vgl. 181), diisteren Stimmungen, dunklen Gedanken,
aus Misstrauen, Neid und Vorurteilen (vgl. 70), aus mitmenschlichen bzw. teufli-
schen Intrigen und Nachstellungen (vgl. 70, 81), Krankheiten (vgl. 70), tédlichen
Gefahren (vgl. 60; 135), allgemeiner gefasst aus dem, was die Kleinschrift immer
wieder unter dem Wort croix fasst, also alle Widrigkeiten des Alltags, deren Ein-
treten der Mensch nicht selbst gewollt oder gewihlt hat. Es handelt sich um jene
Zumutungen, auf die sich die zweite Spielart der Hingabe bezieht. Immer wieder
werden sie als das, was zu erleiden ist, in einem Atemzug mit der ersten Spielart
der Hingabe, also dem, was vom volonté signifiée her zu tun ist, genannt.’*

Solche Leiderfahrungen werden vom Traité wie auch sonst in der mystischen
Literatur reichlich aufgegriffen. Die Motivation dafiir diirfte weder in einer frag-
wiirdigen Leidverklarung oder Leidmystifizierung liegen, noch darin, dass einer
Leidaszese, also einer bewussten Leidzuftigung, das Wort geredet wiirde. Dies
wird schon daran sichtbar, dass «Caussade» die Situationen der Bedrangnis nicht
selten in aller ungeschonten Dramatik (und damit sehr existenznah) schildert,
was z. B. das Gefiihl des Verlorenseins (vgl. 92) und die drohende Verzweiflung
angeht (vgl. z. B. 179). Sie scheinen den Menschen in den Ruin zu treiben (vgl. 56;
121) und verleiten die sinnliche Wahrnehmung zum Eindruck der Gottferne (vgl.
134). Die Seele spiirt nichts als Tod und Vernichtung und fiihlt sich aller Teilhabe

153 Sofragt R. M. FOSTER, Introduction, in: The Sacrament of the Present Moment, XXII.
154 E. BLoCH, Das Prinzip Hoffnung, Frankfurta. M. 1985, 343—360.
155 Diesist m. E. eines der wichtigsten Argumente gegen die Autorenschaft des Jesuiten Caussade.

156 Die Verkniipfung von faire und souffrir begegnet an unzihligen Stellen: 35; 37; 65; 67; 69; 98 f;
128 f.;134; 138 £ 142; 148 £; 151; 156; 165; 177; 192. Dariiber hinaus taucht auch die Verbindung von
peines und dévoirs (64; 165) auf.
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an Herrlichkeit beraubt (vgl. 45). Wenn Leiderfahrungen von «Caussade» stark
thematisiert werden, riihrt das eher schlicht daher, dass der geschichtliche Ent-
stehungshorizont leidvoll war und die Faktizitat des Leidens damit unfraglich.’”
So hat Alois M. Haas etwa im Blick auf Taulers «Arbeit der Nacht» deutlich ge-
macht,dassLeid ftirihneindasmenschlicheLebenprigendes Grundphdnomen»'*
ist. Mystiker und ihre Schriften weisen gegeniiber der «erhellten Tagseite» des Da-
seins eine stirkere Sensibilitdt fiir die «unaufhebbare Nachtseite»™ auf. Diese
Grundgegebenheit ruft nach einer Deutung, Haltung und einer Umgangsweise,
vor allem angesichts eines Gottes, dessen Gtite der Traité immer wieder hervor-
hebt.

Einer solchen Hermeneutik des Leidens widmet die kompilierte Schrift brei-
ten Raum. Immer wieder wird dem Anschein widersprochen, eine Leiderfah-
rung bedeute Gottferne (vgl. z. B. 66). Das Leid gilt in der Spur einer breiten Tra-
dition als gottgeschickt, Gott ist zumindest dessen letzter Urheber, und die
Lesenden werden daher ermutigt, dieses Handeln zu erleiden (vgl. 121). Weil
Gott durch Leid hindurchfiihrt (vgl. 68), soll der Mensch in einer Haltung der
Hingabe und eines letzten Vertrauens hindurchgehen (vgl. 68; 70), es gelassen
annehmen und sich fiigen. Auffallend sind in diesem Zusammenhang etliche
e mehr ... desto mehr»-Formulierungen: e mehr man mit Gott zu verlieren
scheint, umso mehr gewinnt man, je mehr er vom Natiirlichen wegnimmt, des-
to mehr Ubernatiirliches gibt er» (90), e mehr die Sinne sagen: Da ist kein Gott,
umso fester ergreifen diese Seelen den Myrrhenstrauf3» (134), Je dunkler das Ge-
heimnis ist, desto mehr Licht enthilt es» (163), «Je mehr sie [die Feinde; MH] ihm
Hindernisse in den Weg legen wollen, desto ruhiger und freier kann er handeln»
(169), Je mehr Finsternis auf unserm Weg liegt, Abgriinde drohen, Klippen,
Tod, Wiisten, Befiirchtungen, Verfolgungen, Trockenheit, Mangel, Widrigkei-
ten, Beklemmung, Verzweiflungsgefiihle, Fegfeuer- und Hollenqualen uns an-
fallen, desto mehr wachsen unser Glaube und unser Vertrauen!» (181). Mitten im
«Krieg der Sinne» vermittelt der Glaube also eine Paradoxieerfahrung: Je dunk-
ler der vor einem liegende Weg scheint, als umso gewisser wird eine hilfreiche
Gottesprasenz affirmiert. Den Lesenden wird aber nicht nur vermittelt, dass
Gott in Leiderfahrungen hilfreich prisent ist, sie werden dartiber hinaus auch
als von Gott her sinnerfiillt betrachtet. Unhinterfragt iibernimmt «Caussade»
hier die vor allem von Augustinus herrithrende Deutung, dass Leiderfahrungen
ein piadagogisches Instrument Gottes seien zum Zweck der Besserung oder

157 Vgl.dazuP. STOELLGER, Passivitit aus Passion, 144 f.
158 A.HAAs, Mystik als Aussage, 486.
159 Ebd. 474 f.
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Priifung des Menschen.'*® Ganz in dieser Optik heiflt es, Gott instruiere das
menschliche Herz durch Leid und Erfahrungen, die quer kommen (vgl. 112). Das
Glaubensleben soll durch sie gepflegt und wachgehalten werden (vgl. 65). Die
Dunkelheit reinigt und erhoht den Glauben (vgl. 140); Gott gie3t kleine Todeser-
fahrungen tiber die Seele aus, um sie zu einer unspektakuldren Heiligkeit im Klei-
nen zu erziehen (vgl. 105) bzw. zu einer Haltung der Demut (vgl. z. B. 93 f.) zu fiih-
ren. Mehrmals taucht das Vokabular von purgatoire (vgl. 181; 186) und purifier (vgl.
z.B. 115; 123) auf. Im Zusammenhang dieses reinigenden Wirkens rezipiert der
Traité eine Tradition, die sich vorziiglich in der Lehre der dunklen Nacht bei Jo-
hannes vom Kreuz' findet, vor ihm aber auch etwa bei Tauler's> und nachher
z.B. bei Lallemant.'® Den ersten «Akt» der Reinigung nennt Johannes die «Nacht
im Sinnenbereich»: Im tiberhellen Licht Gottes wird die bisherige Faszination von
der geschopflichen Wirklichkeit in den Schatten gestellt. Sie erscheint mit dem
Pathos des spanischen Mystikers gesprochen im Vergleich mit der Herrlichkeit
Gottes sogar als nada (so gut wie nichts), insofern sich klart, dass alles Geschopfli-
che den unstillbaren Durst des Menschen nie letztlich befriedigen kann. Die Prio-
rititen in der menschlichen Werteskala werden verschoben, Vergétzungen des
Endlichen gelassen. «In der Nacht des Sinnbereiches entgleiten die Dinge, die
Werte und die Menschen, in der Nacht des Geistes entgleitet Gott.»"*+ In diesem
zweiten «Akt» setzt Gott den Glaubenden fiir eine Zeit auf eine Art Entzug, was
das begliickende Gewahrwerden der Gottesprasenz, die dulcedo Dei betrifft. Das
geschieht mit dem Ziel, ein geistliches Erwachsenwerden anzustoffen, damit der
Mensch Gott nicht mehr vorrangig erfiillender Erfahrungen wegen, sondern um
seiner selbst willen sucht. Beide «Ndchte» tauchen zwar nicht terminologisch,
wohl aber dem Inhalt nach auch bei «Caussade» auf. Die «Nacht im Sinnenbe-
reich» begegnet, wenn es heifst, dass der Mensch durch eine lange Serie von Abto-
tungen aller Art von inclinations an alle partiellen Giiter gelost wird (vgl. 112), so
dass das Geschaffene nichts und Gott alles ist (vgl. 113). Uberzeugt von seinem ei-
genen Nichts-Sein wird Gott fiir den Menschen zur Quelle des Lebens (vgl. 55).
Gott selbst will in ihm das einzige Objekt des Herzens und der Sehnsucht sein so-

160 Siehe dazu: AUGUSTINUS, Conf.7,8; 29; Ench., 96—100; zu diesem Deutungsmuster in «De civita-
te Dei» sieche P. STOELLGER, «Handeln Gottes» als Metapher und Folgerungen fiir die Lebensweltnihe der
Theologie, in: M. BEINTKER[A. PHILIPPS (Hg.), Das Handeln Gottes in der Erfahrung des Glaubens, Got-
tingen 2021, 205-233, 229—232.

161 Vgl. dazu: M. HOFFNER, Erfahrungen Heiliger und Menschen: Evagrius Ponticus und Johannes vom
Kreuz, in: A. BUSSING|T. DIENBERG (Hg.), Geistliche Trockenheit — Empirisch, theologisch, in der Beglei-
tung, Miinster 2019, 25—42.

162 Vgl.dazu A. HAAs, Mystik als Aussage, 501 ff.

163 Vgl.etwaL. LALLEMANT, Geistliche Lehre, 25 f., 75.

164 R. KORNER, Die dreigestaltige dunkle Nacht, in: Karmelimpulse 15 (2005), 16—21, 17.
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wie der einzige Ursprung seiner Heiligkeit (vgl. 106). Die «Nacht des Geistes» fin-
det sich wieder, wenn davon die Rede ist, Gott bereite durch den Entzug seiner
Gaben das wertvollste Geschenk vor, nimlich Gott um seiner selbst willen zu lie-
ben (vgl. 90). Wenn Gott die spiirbare Gnade (vgl. 92) und seinen spiirbaren Trost
(vgl. 93) entzieht, dann fithrt es zum reinen Glauben und zur Vervollkommnung,
indem man glaubt, was man nicht sieht (vgl. 93).

Die Deutung des Leidens gipfelt darin, dass dieses Leben nur wie ein Schlaf
bzw. Traum zu verstehen sei, aus dem der Mensch am Tag der Herrlichkeit er-
wacht, und dann klar und staunend die vorher verborgenen Fiigungen Gottes er-
kennen kann (vgl. 185). Vorher beldsst Gott den Menschen bewusst in Traum und
Schlaf, weil es ihm eine Freude ist (sicl; vgl. 184), ihn unzihligen verschiedenen
Gefiihlen auszusetzen, wozu auch echte und schmerzhafte Angste und Freudlo-
sigkeit zahlen. Der Mensch soll aus diesem Traum nicht geweckt werden, man
soll die Seele stohnen und zittern lassen, weil Gott in diesem nichtlichen Schlaf
an der Seele arbeitet.’s Die Schmerzen seien nur Schmerzen der Nacht und des
Schlafes, dhnlich den liebenden Betriigereien und Verkleidungen des Brautigams
im Hohenlied (s. u.) und der erprobenden Verstellung des alttestamentlichen Jo-
seph vor seinen Briidern (vgl. 185 f.). In eine dhnliche Richtung tendiert die Deu-
tung, dieses Leben sei ein «kontinuierliches Schauspiel, das dem Himmel Freude
macht, den Heiligen auf der Erde zur Ubung [dient; MH], fiir die Holle Verwir-
rung [ist; MH]»*. Man kann hier ein Theodizeemodell angewendet finden, in
dem vorausgesetzt wird, «dass geschichtliche Widerfahrnisse in Wahrheit nicht
das sind, als was sie uns im Moment erscheinen»'”. Mit dieser Hermeneutik wird
das Leiden in seiner Dramatik «entwichtigt», die Strategie scheint eine Desensibi-
lisierung.*® Den Lesenden soll die Perspektive vermittelt werden, dass Gott ent-
gegen dem mitunter akuten Leid- und Angstempfinden das Schauspiel des Le-
bens als Regisseur fest im Griff hat und am Ende siegreich inszeniert. Der Mensch
scheint hier nicht mehr als ein «<Rddchen im Welttheater»'*. Eine Leidenssolidari-
tat Gottes, ein gottliches Mitleiden ist mit dieser Blickweise kaum zu vermitteln,
ist er doch zumindest letzter Urheber auch der croix.

165 «Neréveillez pointI'épouse, esprits forts, industries, actions humaines ! Laissez-la gémir, trem-
bler, courir, chercher ! 1 est vrai, I'époux la trompe, il se déguise. Elle réve et ses peines ne sont que
des peines de nuit et de sommeil. Mais laissez-la dormir, laissez I'époux travailler sur cette ame
chérie et représenter en elle ce que lui seul sait peindre et exprimer. Laissez-lui développerla suite de
cette apparence, il la réveillera quand il en sera temps.» (Abandon, 185.)

166 <«Et cette vie n'est qu'un spectacle continuel qui fait la joie du ciel, I'exercice des saints de la terre
et la confusion de I'enfer.» (Abandon, 173.)

167 G. NEUHAUS, Frommigkeit der Theologie — Zur Logik der offenen Theodizeefrage, Freiburg i. Br. 2003, 46.
168 Vgl. dazu]. WERBICK, Gebetsglaube und Gotteszweifel, Miinster 2001, 73.

169 K. STOSCH, Glaube — Macht — Geschichte, 193.
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In der Konsequenz dieser Optik ermutigt der Traité als Haltung und Umgangs-
weise dazu, dem Leiden nicht nur nicht aus dem Weg zu gehen, sondern es sich er-
gebend zu bejahen, sich des Leidens zu bedienen (vgl. 106), den Feinden nicht zu
widerstehen, sie sich vielmehr — da sie Gottes Instrumente sind — zum Heil gerei-
chen zu lassen (vgl. 167) bzw. darauf zu vertrauen, dass Gott die angemessenen
Mafinahmen ihnen gegeniiber eingibt. Die Klage ist in dieser Perspektive konse-
quenterweise nicht vorgesehen (vgl. 155; 159); sie gilt als ein Mangel des Glaubens
angesichts der Pramisse, dass Gott es auch im Zuschicken von Leiden nur gut
meint mit dem Menschen und ihm alles Notige gibt. Die Gestalt des Hiob kann
deshalb nur einseitig rezipiert werden als der Dulder des Rahmenteils, der sich er-
geben ins Leiden fiigt (vgl. 156).7°

Indem «Caussade» in der menschlichen Erfahrung von Leid eine géttliche Pad-
agogik wirksam sieht, folgt er[sie der Sicht vieler altkirchlicher Autoren wie
Irendus, Origenes und Clemens von Alexandrien, die Gnade als gottliche Erzie-
hung verstehen.” Die ganze altkirchliche Lehre von der Vorsehung baut auf dem
hellenistischen Konzept der paideusis Gottes auf.” In der Tat spricht vieles dafiir,
dass dabei nicht wenige der Gedanken Senecas aus seinem kurzen, gegen Lebens-
ende verfassten Dialog «De providentia»”* iibernommen und «getauft» wurden.
Johannes von Damaskus etwa differenziert das vorsehende Wirken in die beiden
Modi von Wohlgefallen und Zulassung, wobei die Zulassung von Ungliick, Lei-

170 Ahnlich hier FRANZ VON SALES, Abhandlung iiber die Gotteslicbe — Theotimus I1,127; 158; 163.

171 Vgl.dazu]. WERBICK, Gnade, Paderborn 2013, 36 ff.

172 Vgl.R. BERNHARDT, Was heifit (Handeln Gottes»?, 177 ff.,180.

173 Vgl. L. SENECA, De otio/Uber die Mufe, De providentia/Uber die Vorsehung, Lateinisch/Deutsch,
iibers. v. G. KRUGER, Leipzig 1996.

174 Vgl. W. HUFFMEIER, Deus providebit?, 249. Lucilius, der Dialogpartner Senecas, wird in diesem
Dialog insgesamt sieben Mal in sprachlich variierter Form mit der Anfrage zitiert, warum guten
Menschen Béses zustoft, obwohl Gott sich vorsehend um den Menschen kiimmert. Angesichts
dessen will Seneca zu einer Versohnung beitragen («in gratiam te reducam, 1,4; 28). Auch bei ihm
findet sich eine das intuitiv-spontane Empfinden umdeutende Bonisierung des Leidens: Es sei nicht
schlecht, was schlecht scheint («... non sint, quae videntur mala», 3,1,;36); was der Mensch hart, wi-
derwirtig und verabscheuenswiirdig nennt, geschehe zum Nutzen derer, die das Leid trifft und,
wenn diese es tapfer ertragen, zum Nutzen aller im Sinne des Vorbildseins (3,1). So heifSt es etwa: «...
einen guten Menschen verzirtelt er [Gott; MH] nicht; er erprobtihn, er hirtet ihn ab, er bereitet ihn
sich zu» (1, 5; 29 und 31). Und an anderer Stelle: «<Diejenigen also, die Gott anerkennt, die er liebt,
hartet er ab, mustert er, halt er in Atem.» (4,7; 49) Der Mensch bekommt durch Widrigkeiten die
giinstige Gelegenheit, sich in seiner Tugend, seiner Kraft und seinem Durchhaltevermogen zu er-
proben und kennen zu lernen. Alle widrigen Ereignisse seien daher fiir exercitationes, Ubungen zu
halten (2,2). Das Leid sei geradezu eine Wiirdigung Gottes (4,8). Im Zumuten von Leid zeige sich die
viterliche Strenge und Liebe des erziehenden Gottes (2,5 f.). Daher gebe es keinen Grund, sich zu
emporen und zu jammern (5,7). Die Grundhaltung eines guten Menschen besteht daher darin, sich
dem Schicksal hinzugeben («praebere se fato», 5,8; 58). Dabei geht Seneca anscheinend von einer
gottlichen Zuriistung zum Bestehen leidvoller Situationen aus («... habe ich eure Herzen gegen alles
gewappnet: tragt es tapfer», 6,6; 63).
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den und Bosem einem guten, erzieherischen Zweck dient, und zwar zur «Besse-
rung, Rettung und Ehre des Leidenden oder zur Aneiferung und Nachahmung
anderer»”. Diese gedankliche Linie ist fiir die Folgezeit bestimmend geworden
und zieht sich weiter, etwa bis hin zu Gedanken Lessings, die etwa zeitgleich mit
dem Traité entstehen.”® Die in ihr vorausgesetzte Pidagogik hebt Leid schnell hi-
nauf, insofern es immer eine Finalitit, eine Taxonomie, einen heilsokonomischen
Richtungssinn aufweist.”” Leid ist von Gott zugedacht als Instrument der
menschlich-geistlichen Reifung und als Chance dazu. «Caussade» kennt kein
Nicht-Sein-Sollen zumindest bestimmter Arten von Leiden,”® es gibt in der Per-
spektive des Glaubens nichts, was nicht bejahbar wire. Jede menschliche Lei-
densgeschichte ist immer schon bonisiert, von einem pristabilen gottlichen Sinn
iiberholt und in gewisser Weise auch vorentschieden. Der Traité zeigt hier deut-
lich die Perspektive der Vormoderne, die von der Theodizee noch nicht derma-
Ben angefochten ist wie die Epoche danach. Die Frage nach dem Leiden wird zwar
keineswegs stillgelegt oder tibergangen, im Gegenteil, aber sie wird «in einer vor-
modernen Art des Gottvertrauens aufgehoben»"?. Allerdings hebt sich der Traité
insofern deutlich von der Tradition ab, als er die Interpretation des Leidens als
Strafpadagogik Gottes fiir die Siinde, die in der von Augustinus inaugurierten
Tradition entscheidend war'*° und noch bei der fiir die Vistitandinnen priagenden
Gestalt des Franz von Sales fraglos rezipiert wird,"® ganzlich mit Stillschweigen
tibergeht. Ebenso fehlt die Schlagseite einer komparativischen Sicht bei Franz
von Sales, dass der Wille Gottes nicht nur ebenso in der Krankheit liegt, sondern
«ftir gewohnlich noch mehr als in der Gesundheit» und das gottliche Wohlgefal-
len «mehr im Kreuz, in Mithen und Plagen» geliebt werde.'s* Auch die simplifizie-
rende Hermeneutik «Das Kreuz gibt Gott, und Gott gibt das Kreuz»'®, die ganz
ahnlich Madame Guyon von einem Verlangen nach dem Kreuz und einem Hun-
ger nach Leiden™ sprechen lasst, findet sich bei «Caussade» nicht. So sehr einzel-

175 JOHANNES VON DAMASKUS, Genaue Darlegung des Orthodoxen Glaubens, 107.

176 Vgl.R. BERNHARDT, Was heifst «(Handeln Gottes»?,181 f. Nach Lessing allerdings zielt die gottliche
Piddagogik auf die Vervollkommnung der Freiheit.

177 Vgl.P. STOELLGER, Passivitdt aus Passion, 149 ff.

178 Daraufbesteht K. STOSCH, Glaube — Macht — Geschichte, 211.

179 SoM. DELGADO im Blick auf Teresa von Avila (Das zarte Pfeifen des Hirten, 234).

180 Vgl.R. BERNHARDT, Was heifit <Handeln Gottes»?, 13.

181 «So sind Tod, Leiden Schweifl und Miihsale, deren unser Leben voll ist, nach der gerechten An-
ordnung Gottes zwar Siindenstrafen, zugleich aber durch seine milde Barmherzigkeit Himmelsstu-
fen» (Abhandlung iiber die Gottesliebe — Theotimus II, 121; dhnlich 120 und 142).

182 Ebd. 146 und 123 (im Original teils kursiv). Ahnlich heif3t es in einer gewissen Leidmystifizie-
rung: «Die Leiden und Triibsale aus Liebe zu Gott zu lieben, ist der Hohepunkt der hochheiligen Liebe.» (Ebd. 124.)
183 J.-M. GUYON, Von der Leichtigkeit, Gott zu finden, 86.

184 Vgl. ebd. 86; 90.
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ne Gedanken des Traité zu diskutieren sind, bleibt wiirdigend die Grundperspek-
tive hervorzuheben, dass die Leidfrage in keiner Weise retrospektiv, sondern
entschieden prospektivangegangen wird, so dass ein Glaubensweg geebnet wird,
die «absolutistische Tyrannis des Gegebenen [zu; MH] brechen»™. «Caussade»
sucht nicht nach dem Warum, sondern nach einem Weg durch das Leiden. V6llig
fehlt hier aber, dass es tiber eine Starkung der Widerstandsfahigkeit im Leiden hi-
naus auch um die Starkung «der menschlichen Transformationskrafte» gehen
kann, «die in der Kontrasterfahrung des Leidens geweckt werden»*¢. Leiden soll
nur ergeben hingenommen, nicht aber in seinen Ursachen bekdmpft werden.

Vor dem Hintergrund der unhintergehbaren Absconditit Gottes erschliefSt
sich auch, warum dem reinen Glauben gegentiber der reinen Liebe der Vorzug ge-
geben wird, auch wenn «Caussade», der/die hier erneut keine Freude an klaren
Abgrenzungen zeigt, den reinen Glauben als ein Mischungsverhiltnis von Glau-
be, Hoffnung und Liebe betrachtet (vgl. 73) und es dem reinen Glauben nie an Lie-
be mangelt (vgl. 74). Dennoch kann dieser Vorrang des Glaubens angesichts der
im Quietismus dominanten und kampferisch ausgetragenen Debatte um den Be-
griff amour pur'®” zunachst durchaus iiberraschen. Die Praferenz erklart sich durch
die Definition: Die reine Liebe sieht, spiirt und glaubt, wahrend der reine Glaube
glaubt, ohne zu sehen und zu spiiren.’®® Es braucht also einen groflen Glauben
(vgl. 190), insofern hier ernst genommen wird, dass die Welt nicht ein einziger
und eindeutiger Hinweis auf Gottes wirksame Prasenz und seine Giite ist, der
Mensch sich daher in einer «epistemisch nicht ... v6llig eindeutigen Situation»*
befindet. Der Glaube spielt hier die Rolle eines Navigators durch das Dunkel: Er ist
der Interpret Gottes (vgl. 140), durch ihn wird die Gewissheit der Gutheit dessen
vermittelt, was jeweils im gegenwirtigen Moment zu tun ist (vgl. 153; 180). Das
Licht des Glaubens fiihrt im néchtlichen Labyrinth (vgl. 194 f.), der Glaube als
«Licht der Zeiten» (vgl. 195) schafft inmitten der Dunkelheit das nétige Vertrauen,
dass Gott alles zum Besten fithrt (vgl. 65). Der Glaube ermoglicht eine Art Refra-
ming, eine Neurahmung leidvoller Erfahrungen:

185 J. TAUBES, Vom Kult zur Kultur — Bausteine zu einer Kritik der historischen Vernunft, hg. v. A. Ass-
MANN U. A., Paderborn1996, 8.

186 D. MIETH, Mystische Frommigkeit in unserer Zeit, in: W. BOHME (Hg.), Lerne leiden — Leidensbewiilti-
gung in der Mystik, Karlsruhe 1985, 69.

187 Vgl.dazu: L. DUPRE, Jansenismus und Quietismus, 69 ff.; C. COLEMAN, The Virtues of Abandon, 69 ff.
188 «Le puramour voit, sent et croit. La pure foi croit sans voir ni sentir. Voila d'ot vient la différence
que I'on met entre 'une et 'autre.» (Abandon, 74.)

189 K. STOSCH, Glaube — Macht — Geschichte, 196.
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Nichts Grofziigigeres gibt es als ein Herz, das den Glauben besitzt, das in den Mithen und
groften Gefahren nur gottliches Leben sicht. Wenn es gilte, Gift einzunchmen, sein Leben
in die Schanze zu schlagen, als Sklave Pestkranken zu dienen: in alledem finde es eine Fiille
gottlichen Lebens.°

Wihrend die Sinne nur das Handeln der Kreatur wahrnehmen, traut der Glaube
dem Handeln Gottes in allem (vgl. 165). Insofern kann der Glaube lieben, was der
Geist ablehnt und die Sinne revoltieren lasst (vgl. 166; 180). Die, die aus dem Glau-
ben heraus leben, empfangen die Priifungen daher nicht als Priifungen, sondern
als «ordre de Dieu» (141).

3.2.3 GOTTESPRASENZ IN DER SCHOPFUNG

UND SAKRAMENT DES GEGENWARTIGEN AUSBLICKS
Der amerikanische Historiker Charly Coleman hat, wie schon angeklungen,
deutlich gemacht, dass die theologischen Konfliktlinien des 17. und 18. Jahrhun-
derts auch entlang der Frage der Transzendenz bzw. Immanenz Gottes verlaufen.
Gegen die Theologie der Jansenisten mit ihrer Tendenz zu einer radikalen Trans-
zendenz Gottes betonen viele Mystiker Gottes Immanenz, ebenso Fénelon gegen
Bossuet.”" In diesem Konflikt schldgt der Traité sich eindeutig auf die Seite der
vorhergehenden Mystiker, ja ldsst das konkrete Alltagsleben in einer bis dato
kaum so formulierten Weise zum Ort der Theophanie werden —auch wenn sich
hier erneut zeigen wird, dass das Werk einen Ubergang markiert.

Wie wird diese Gottesprasenz gedacht? In seinem Versuch, den Traité mit der
Bhagavad-Gita in ein theologisches Gesprach zu bringen, vergleicht der amerika-
nische Systematiker Robert L. Fastiggi auch in beiden Werken den «Sinn fiir Got-
tes Allgegenwart»> und damit die Frage der Vermittlung von gottlicher Trans-
zendenz und Immanenz. Er attestiert «Caussade» einen christlichen Theismus,
der an der ontologischen Differenz Schopfer-Geschopf festhilt, im Unterschied
zur Gita, die zu einem Monismus und Panentheismus tendiere.* Allerdings sicht
er im Traité Passagen, die eine kosmische Prisenz andeuten; aufSerdem seien im
Christentum bei allem Insistieren auf der Unterschiedenheit von Gott und Welt
auch mystische Traditionen inkorporiert, die eine gewisse Tendenz zum Panen-
theismus aufweisen.* Tatsichlich lasst sich beides bei «Caussade» finden, vor al-

190 Il nyarien de plus généreux qu'un cceur qui a la foi, qui ne voit que vie divine dans les travaux
etles périlsles plusmortels. Quandil faudraitavalerle poison, marchera unebréche, servir d'esclave
ades pestiférés, on trouve en tout cela une plénitude de vie divine.» (Abandon, 66.)

191 Vgl. C. COLEMAN, The Virtues of Abandon, 11 f.; 40; 55; 80; 87; 99; 120 f.; 290.

192 R. FASTIGGI, The Mystical Path of Total Abandonment to God in Jean-Pierre de Caussade and the Bhaga-
vad-Gita, in: Journal of Hindu-Christian Studies 3 (1990), 13—20, 13.

193 Vgl.ebd.18.

194 Vgl.ebd.18f.
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lem in der beinahe programmatischen Aussage: «Das gottliche Wirken durchflu-
tet das Universum, es durchdringt alle Geschépfe, es hiillt sie ein. Uberall, wo sie
sind, da ist es auch. Es geht ihnen voraus, es begleitet sie, es folgt ihnen nach.»s
Noch einmal heifit es an anderer Stelle ganz dhnlich, Gottes Handeln durchflute
alle Kreaturen (vgl. 144) bzw. Gott sei in allen Dingen (vgl. 159). «Alles ist Gottes
Hand, alles ist gottliches Land, Luft, Wasser. Sein Handeln ist ausgedehnter und
prisenter als die Elemente.»*° Diese kosmische Prisenz scheint fiir «Caussade»
gegriindet in der creatio continua, was sich z. B. andeutet in der Formulierung, dass
alle Geschopfe in Gottes Hand seien (vgl. 165).

Neben dieser mit der creatio continua gegebenen Schopfungsprisenz begegnet
immer wieder der Gedanke, dass Gott die Kreaturen, in scholastischer Termino-
logie gesprochen, als Instrumentalursache bzw. als Medien dienen. Die Geschop-
fe sind «schwache Instrumente» (166), durch die Gott aber alles zukommen lasst,
wessen der Mensch bedarf; er bedient sich ihrer (vgl. 41), spricht durch sie (vgl. 195)
und sucht den Menschen unablissig in ihnen (vgl. 145), so dass das Handeln der
Geschopfe nur ein Schleier ist, der Gottes dahinter liegendes Wirken verbirgt (vgl.
165).

Prizise hier hat die Begriffspragung vom «Sakrament des gegenwirtigen Au-
genblicks» (36) ihren Ort. Ahnlich wie sich mit, unter und in einem sinnenhaften
Zeichen oder Gestus Gott in der Kraft des Geistes sakramental prasent setzt, ge-
schehe es mit dem Handeln der Geschopfe.'” Der gegenwirtige Moment sei wie
ein «Botschafter Gottes» (154), ein Schatz (vgl. 131), Banner, Sinfte und Kutsche
dhnlich (vgl. 146), in allem, was im gegenwirtigen Augenblick auf uns zukommt,
sei der Wille Gottes verborgen (vgl. 132). Vor diesem Hintergrund betet der/die
Autor(in):

195 «Laction divine inonde 'univers, elle pénétre toutes les créatures, elle les surnage. Partout ot elles
sont, elle y est. Elle les devance, elle les accompagne, elle les suit.» (Abandon, 37.) Auch Mucci sieht die
Abandon-Lehre des Traité auf dem «motivo dell’ onnipresenza divina» griindend (G. Mucct, Le «Let-
tere di direzione spirituale» di Jean-Pierre de Caussade I, in: La Civilta Cattolica 144 (1993), 452461, 457.

196 «Tout est main de Dieu, tout est terre, air, eau divine. Son action est plus étendue, plus présente
que les éléments.» (Abandon, 146.)

197 Olphe-Galliard kommentiert hier, der Traité verstehe «Sakrament» im augustinischen Sinn als
«signum sacrum» (vgl. M. OLPHE-GALLIARD, La Théologie mystique en France au X VIIL. siécle: Le Pére de
Caussade, 175). Dafiir spricht, dass Augustinus die Begrenzung auf die sieben Sakramente noch nicht
kennt, und es beim Zeichen nicht primér darauf ankommt, was das Zeichen ist (aufSer bei den Sakra-
menten im engeren Sinn, bei denen er eine similitudo zwischen elementum und res voraussetzt), son-
dern auf die unsichtbare gottliche res, auf die das Zeichen verweist. «Alles, Ereignisse und Handlun-
gen, Sachverhalte und Gegenstinde, die letztlich auf Gottes Heilshandeln in der Zeit verweisen,
kénnen als «sacra signa und damit als «sacramenta> fungieren.» Vor diesem Hintergrund kann Au-
gustinus die Menschwerdung als sacramentum incarnationis bezeichnen (vgl. C. MAYER, Augustinus-
Zitatenschatz— Kernthemen seines Denkens, Lateinisch-Deutsch mit Kurzkommentaren, Basel 2018, 66).
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Darum, oh gottliche Liebe, was fiir ein Fehler, Euch nicht zu suchen in allem, was gutist und
in allen Kreaturen! Warum Euch nicht in dem suchen, worin Ihr euch finden lassen wollt?
Warum, gottliche Liebe, sucht man Euch unter anderen Gestalten als denen, die Ihr als Sak-
rament gewahlt habt?'

Sich an die Lesenden wendend bezieht der Traité sich auf Gen 28,16 und schreibt:
Wahrhaftig, sagt Jakob, Gott weilt an diesem Ort, und ich wusste nichts davon! Thr sucht
Gott, liebe Seele, und dabei ist er iiberall, alles verkiindet ihn dir, alles schenkt ihn dir, er
ging dir zur Seite, er umgab dich, er durchdrang dich und weilte in dir.”
Es gilt, die Kreaturen nicht in sich sondern in ihrem Ursprung anzuschauen (vgl.
192). Hitte der Mensch Glauben, wiirde er bereitwillig die Kreaturen streicheln
bzw. liebkosen (!) und ihnen dankbar sein, insofern sie ihm von Gott her dienen
sollen zu seiner Vervollkommnung.>** In immer neuen Anldufen ermutigt der
Traité daher, sich mit dem gegenwirtigen Augenblick zufrieden zu geben (vgl. 53;
121;134; 155; 157 £.). Auch wenn Madame Guyon**und Lallemant** bereits in diese
Richtung denken und die Treue gegeniiber dem gegenwirtigen Moment einen
Rat der geistlichen Begleitung ausmacht, der nicht aulergewohnlich ist,>* ist die
Begriffspragung originell** und die Gedankenfithrung «Caussades» hier, was die
Breite des Raumes und die begriffliche Zuspitzung angeht, doch einzigartig. Vor

198 «Car, 6 divin amour, quelle erreur de ne pas vous voir dans tout ce qui est de bon et en toutes les
créatures ! Pourquoi donc vous chercher en d’autres que dans celles dans lesquelles vous voulez vous
donner? Quoi, divinamour ? vous cherche-t-on sous d’autres espéces que celles que vous avez choi-
sies pour vos sacrements ?» (Abandon, 59.)

199 «Vraiment, dit Jacob, Dieu est en ce lieu et je n'en savais rien I Vous cherchez Dieu, chére ame, et
il est partout, tout vous I'annonce, tout vous le donne, il a passé a coté, autour, au-dedans, au travers
devous.» (Ebd. 57.)

200«Sinousavions delafoi, nous saurions bon gré a toutes les créatures, nous les caresserions, nous
les remercierions intérieurement de ce qu'elles servent et se rendent si favorables a notre perfection,
appliquées par la main de Dieu.» (Ebd. 166.)

201 So formuliert sie: Man solle alles, was auf einen zukommt, «<in Gott anschauen und nicht vom Ge-
schépfher» und in dieser Perspektive mit allem zufrieden sein (J. M. GUYON, Von der Leichtigkeit, Gott zu
finden, 83). Wenig spiter heift es: «Lassen wir es uns genug sein mit dem gegenwirtigen Augenblick, der
den ewigen Auftrag Gottes an uns mit sich bringt und der fiir uns eine so unumstoéfliche Aussage tiber
den Willen Gottes darstellt, dass sie allen gemeinsam und fiir jeden giiltig ist ...» (ebd. 85).

202 «Solasstuns denn Gottin allen Dingen suchen und aus allem Nutzen ziehen zu seiner grofSeren
Ehre: aus Wohlfahrt und Widerwirtigkeit, Trostungen und Diirre, selbst aus unseren Siinden und
Unvollkommenheiten. Mit jeglichem ist denen gedient, die Gott in allem zu suchen und ihn auch in
allem, was ihnen widerfihrt, zu finden wissen.» (L. LALLEMANT, Geistliche Lehre, 25.)

203 S0 A. BOLAND, Le Pére Jean-Pierre de Caussade auteur mystique, in: Nouvelle Revue Théologique 107
(1985), 238—254, 248.

204 Olphe-Galliard schreibt die urspriingliche Formulierung dem «echten» Caussade zu wegen eines
Briefes an Mére de Rottembourg, in dem der Begriff auch auftaucht (vgl. M. OLPHE-GALLIARD, La
Théologie mystique en France au X VIIL siécle: Le Pére de Caussade, 174 .). Es ist m. E. auffillig, dass die ge-
genldufige Abhingigkeit noch nirgends erwogen wurde, also der «echte» Caussade das Manuskript
des Traité kannte und in diesem Brief das erste Kapitel weitgehend kopierte.
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allem begegnet hier eine der verhiltnismafig wenigen Stellen, an denen die igna-
tianische Spiritualitit entscheidende Spuren hinterlassen hat,>*s nidherhin die
Maxime, Gott zu suchen und zu finden in allen Dingen.>** Mit ihr hat Ignatius ein
religioses Ideal entworfen, «dessen Fruchtbarkeit ... weit tiber die Gesellschaft
Jesu hinausstrahlt»*7. «Caussade» partizipiert an der «ignatianischen Blickwei-
tung», die sich auf alle Sphiren des Lebens ausdehnt und zu einer organischen
Sicht des Menschen und der Welt wird.>°8 Josef Stierli hat die dieser Maxime zu-
grunde gelegte theologische Option einmal in vier Punkten zusammengefasst:
Alle Dinge werden als Gaben Gottes und seiner Liebe gesehen (1); in diesen Gaben
ist der Geber als gegenwirtig betrachtet (2), und zwar als tatiger Gott wirkend (3),
so dass alle Dinge in ihrem immerwidhrenden Ausgang von Gott wahrgenom-
men werden wollen (4).2°° Auf diese Weise werden alle religios-sikularen Dicho-
tomien niedergebrochen, Schopfer und Geschopf werden nicht in einem Kon-
kurrenzverhiltnis gesehen. Ignatius prasentiert so eine Mystik glaubiger Weltzu-
wendung, insofern in allem Bedingten das Unbedingte miterfahren werden
kann.>° Tatsdchlich taucht im Traité zweimal die Formulierung auf, dass Gottes
Wirken nicht Objekt, sondern Prinzip aller geschopflichen Wirklichkeit ist (vgl.
92; 182). Indem die kompilierte Schrift — zweifellos provokant,*" die Sprache der
Tradition aufbrechend und so der Transzendenz neu Raum schaffend** — vom

205 Mucci sieht sowohl beim Traité als auch den authentischen Werken Caussades im Blick auf die
forma mentisignatiana eher einen «supporto implicito.» Vgl. G. Mucct, Le «Lettere di direzione spirituale»
di Jean-Pierre de Caussade I, 552.

206 Vgl. etwa: IGNATIUS VON LOYOLA, Geistliche Briefe, Einsiedeln 1956, 58; 206. Moglicherweise ist
diese ignatianische Pragung nicht direkt, sondern vermittelt tiber den Jesuitenschiiler Franz von
Sales und damit die salesianische Spiritualitdtin den Traité gelangt, die die Schopfungspriasenz Got-
tes betont (vgl. P. SHELDRAKE, Introduction, in: DERS. (Hg.), Surrender to Christ for Mission — French
Spiritual Traditions, Collegeville Minnesota, 2018, 1-14, 3).

207 J. STIERLI, Das ignatianische Gebet: «Gott suchen in allen Dingen, in: F. WULF (Hg.), Ignatius von Lo-
yola—seine Gestalt und sein Vermdchtnis 15561956, Wiirzburg 1956, 151-182, 162.

208 Vgl. A. DE SANTIS, Metamorfosi dello sguardo, 189.

209 Vgl.J. STIERLI, Das ignatianische Gebet, 162.

210 Vgl. dazu C. BOTTIGHEIMER, Wie handelt Gott in der Welt? — Reflexionen im Spannungsfeld von Theo-
logie und Naturwissenschaft, Freiburg i. Br. 2013,144.

211 Wihrend die erste deutsche Ausgabe noch originalgetreu mit «Sakrament des gegenwirtigen Au-
genblicks» zu {ibersetzen wagt (Ewigkeit im Augenblick, 24), gibt die bisher letzte deutsche Ubersetzung
die entscheidende Stelle auffallender Weise nicht mit «Sakrament», sondern abschwichend mit «Gna-
denmittel des gegenwirtigen Augenblicks» wieder (J.-P. DE CAUSSADE, Hingabe an Gottes Vorsehung,
iibers.v.P. ALTO, Einsiedeln 1981, 30). Auch einer der ersten Zensoren, Pére Hilaire, hat sich an die-
sem Begriff gestoffen und bezeichnetihn als zweifelhaft (dbien louche» vgl. M. OLPHE-GALLIARD,
La Théologie mystique en France au X VIIL. siécle, 175).

212 Vgl. C. KOHLI-REICHENBACH, Spiritualitit und Sprache — Michel de Certeaus Sprachanalyse als Meis-
terstiick der Spiritualitdtsforschung, in: R. KUNz|DIEs. (Hg.), Spiritualitit im Diskurs — Spiritualitdtsfor-
schung in theologischer Perspektive, Ziirich 2012,197-207, 201; 204.
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«Sakrament des gegenwirtigen Augenblicks» spricht, schliefSt sie sich an diese ig-
natianische Mystik und ihre theologischen Pramissen an. Weil alles in Gott be-
trachtet und sogar geliebkost (vgl. 166) werden soll, zeigt sich die Gottesbezie-
hung und Gottesliebe als inklusiv. Mit den hier erwihnten Passagen scheint ein
Schritt unternommen in Richtung einer Uberwindung des Stockwerkdenkens
von Natur und Gnade. Zugleich wagt «Caussade» beherzt einen Schritt heraus aus
einer einseitigen Innenorientierung hin auf die «duflere» Wirklichkeit zu. Wenn
etwa Thomas von Kempen, eine gewisse mystische Tradition biindelnd, raten
konnte: «Lerne, was dufSerlich ist, verschmihen, und gib Dich Deinem Innern
hin»*3, wiirde «Caussade» demgegeniiber markant den Blick weiten: Lerne Dich
auch Deiner Auflenwelt, Deiner Situation hinzugeben bzw. dem Gott, der Dir da-
rin begegnen mochte —und nicht nur im Riickzug in Deine Innerlichkeit.

Kaum gedanklich-theologisch mit dieser ignatianischen Denkform vermittelt
scheint hier die schon erwihnte Rezeption der dunklen Nacht des Johannes vom
Kreuz mit seiner «ausgepragten Absage an alles Geschopfliche, das fiir ihn ange-
sichts der gottlichen Herrlichkeit schlechterdings nada (nichts) war»*+. Auch in
der «Caussadschen» Aneignung nimmt sie einen schopfungspessimistischen Ton
an und tendiert in Richtung eines konkurrierenden Verhiltnisses von Schopfer
und Geschopf. Die Seele soll sich von Gott erndhren, nicht vom geschaffenen
Schein (vgl. 35). Das Ungeschaffene hilt die Seele entfernt vom Geschaffenen (vgl.
71). Alles Geschaffene ist angesichts Gottes, der das Alles ist, ein Nichts (vgl. 113).
Das gottliche Sein gief3t iiber alles Geschaffene eine Oberfliche des Nichts aus,
und das glaubende Herz ist mit seiner ganzen Fassungskraft von Gott erfiillt, so
dass es keine Hinneigung mehr zum Geschaffenen verspiirt (vgl. 114). Alles Ge-
schaffene muss zundchst zu einem Nichts reduziert werden, um dann in Gottes
Wirken aufgenommen werden zu kénnen (vgl. 114). Das Geschaffene kann das
Herz nicht fiillen (vgl. 132), so dass, wenn der Mensch nach Geschaffenem ver-
langt, Gott dem Herzen miitteilt, dass er geniigt (vgl. 159 f.). Man gewinnt den Ein-
druck, dass, soll Gottliches in den Menschen hinein, notwendigerweise zuvor al-
les Geschopfliche den Menschen verlassen muss.*s Das gottliche Erfiilltwerden
scheint das geschopfliche Entleertwerden bzw. eine Art Vakuum vorauszusetzen
—ein Gedanke, derauchbei Tauler mit dem Begriff der <Entwerdung» pragend ist.>*

213 THOMAS VON KEMPEN, Die Nachfolge Christi, iibers.v. W. MEYER, neu durchgesehenv.L. HAR-
DICK, Kevelaer 2003, 2. Buch, 1.1, 111.

214 A. HAAS, Mystik als Aussage, 513.

215 Vgl.P. STOELLGER, Passivitiit aus Passion, 165. Ahnlich R. FASTIGGi, The Mystical Path of Total Aban-
donment to God in Jean-Pierre de Caussade and the Bhagavad-Gita, 14: «... we must detach ourselves from
created things in order that God may fill our hearts and minds with his all-pervasive presence.»

216 Vgl. A. HaAs, «Trage Leiden geduldiglich» — Die Einstellung der deutschen Mystik zum Leiden, in:
W. BOHME, (Hg.), Lerne leiden — Leidensbewdltigung in der Mystik, Karlsruhe 1985, 3555, 45.
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Manche Passagen des Traité sind hier freilich genauer und differenzierter, wenn
etwa klar gestellt wird, dass es um einen affektiven, nicht aber realen Verzicht auf
das Geschaffene geht (vgl. 153). Das Verhiltnis zur Schopfung scheint aber auch
hier tendenziell reduziert auf eine Repulsion, um ihre Attraktivitat nicht wirk-
sam werden zu lassen.>” Dieses Denken ist nur insofern vermittelt mit der ignati-
anischen Denkform, als die Reinigungserfahrung der Nacht als Voraussetzung
fiir die groflere Gottesliebe in allen Dingen dargestellt wird. Aber anders als Igna-
tius, der mit der Dynamik der ersten Exerzitienwoche die Reinigungsthematik
durchaus kennt, sie aber <nur» auf die «cungeordneten Anhinglichkeiten»*®an das
Geschopfliche bezieht und damit die grundsitzliche Wiirdigung des Geschopfli-
chen konsequent beibehilt, denkt «Caussade» Reinigung radikaler und schop-
fungspessimistischer: Alle Hinneigung zu den Geschopfen muss erst vernichtet
werden, um dann, in gereinigtem Zustand, neu Gottes Gegenwart in ihnen zu
entdecken, anzubeten und sich an ihnen freuen zu kénnen.*” In Spannung zur
oben umrissenen Optik wird hier moglicherweise auch ein Einfluss der «dualisti-
schen Grundstruktur»**° von Madame Guyon spiirbar, die ebenfalls zu einem
Entweder-Oder neigt und die Hingabe an Gott noch nach dem «Paradigma der in-
tentionalen Beziehung zu Objekten» verstanden hat, nicht aber «als transzenden-
tale Offenheit fiir den Ursprung, der in aller Erfahrung miterfahren werden
kann»**. Diese Trennung, dass man die Dinge dieser Welt verlassen miisse, um
Gott zu finden, steht in der Tat im Widerspruch zur ignatianischen Mystik, Gott
in allen Dingen zu suchen und zu finden.>*

3.3 Die Pfeiler der Christologie
Im 1953 erschienenen zweiten Band des «Dictionnaire de Spiritualité» untersucht
der spitere Editor der Werke Michel Olphe-Galliard SJ in seinem Artikel «Caussa-
de» ausfiihrlicher dessen Lehre und kommt im Unterpunkt zum «Weg der Hinga-
be» zu dem Schluss, Caussades Lehre sei eminent theozentrisch, weil sie sich auf
das Dogma der Vorsehung stiitze.>> Wahrend das dort nicht weiter kommentiert
bzw. problematisiert wird, schliet er sich 30 Jahre spiter unter der Uberschrift

217 Vgl. P. STOELLGER, Passivitit aus Passion, 200.

218 IGNATIUS VON LOYOLA, Geistliche Ubungen, nach dem spanischen Urtext iibers. v.P. KNAUER,
Wiirzburg #2006, 1, 27.

219 Vgl. M. ANDIC, Simone Weil’s Caussadism, in: Mystics Quarterly 2 (1997), 73—90, 81. Ahnlich auch
A. DE SANTIS, Metamorfosi dello sguardo, 200.

220 K. BAIER, Die Meditations- und Kontemplationsbewegungen des 17. Jahrhunderts, 165.

221 Ebd.166.

222 Vgl. dazu J. SUDBRACK, «Gott finden in allen Dingen» — Christliche Kontemplation und ignatianische
Exerzitien, in: GuL 68 (1995), 362—375, 365.

223 Vgl. M. OLPHE-GALLIARD, Caussade, 364.
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«Déisme mystique» den kritischen Stimmen der ersten Zensoren und des ersten
Editors P. Ramiéere an. Der Traité biete eine diskutable Lehre an, insofern die Ge-
stalt Jesu auf die Rolle eines perfekten Modells der Hingabe reduziert sei und man
sich eine gewichtigere Wiirdigung gewiinscht hitte. Seine Rolle als Erloser und
Heilsmittler werde wohl vorausgesetzt, aber mit Schweigen iibergangen.?+
Olphe-Galliard, der zu diesem Zeitpunkt schon davon ausgeht, dass der Traité
nicht Caussade zum Urheber hat, lastet diesen Mangel Madame Guyon an, in de-
ren Zirkel er die Autorenschaft vermutet bzw. den quietistischen Tendenzen der
Person, die das Werk verfasst hat. Inwieweit sind diese Bemerkungen vom Text
her gedeckt? Bedenkt man, dass die Vorsehungslehre von den «vor allem im Be-
reich des Zweiten Credoartikels angesiedelten Glaubenswahrheiten ... relativ un-
abhingig ist»*», iiberrascht der Traité mit insgesamt 58 Nennungen Jesu; ebenso
wenig darf aus dem Blick geraten, dass die grofle Ouvertiire gleich mit der Ver-
kiindigung und damit der Inkarnation anhebt und diese inkarnatorische Pers-
pektive, ohne ausdriicklich als solche benannt zu sein, das ganze Werk wie ein ro-
ter Faden durchzieht. Es sei Jesu Art, die ganze Welt als gottliches Instrument zu
behandeln»**°.

Tatsachlich besteht einer der Pfeiler der Christologie des Werkes in Jesu Rolle
als Lehrer und vollkommene Verkorperung der Hingabe. Jesus appelliert an die
ganze Welt, sich dem Willen des Vaters zu unterwerfen und seinen mystischen
Leib zu bilden (vgl. 76), er lehrt die «Erfahrungswissenschaft» der Hingabe (vgl.
139), bietet mit der Vater-unser-Bitte «Dein Wille geschehe» einen Gebetsweg dazu
an (vgl. 156) und preist entsprechend die selig, die ein reines Herz haben (vgl. 83).
Zugleich entspricht Jesus selbst mit Geschmeidigkeit und Demut dem, was sich
ihm jeweils als Wille Gottes zeigt (vgl. 170), darauf allein sind seine Augen gerich-
tet (vgl. 116) so dass Jesus als Quelle bzw. Ursprung (source) der Hingabe gelten
kann (vgl. 188). Im Sein und Handeln zeigt er eine Haltung der Abhéngigkeit vom
Wohlwollen Gottes und eine kontinuierliche Verfiigbarkeit.?*” Dabei verschweigt
«Caussade» nicht, dass Jesus (hier wie auch an vielen anderen Stellen in einem
Atemzug mit Maria genannt) auch die Erfahrung der Nachtseite der Hingabe, also
der Verborgenheit Gottes, teilt (vgl. 116) und keineswegs ein «quietistisches Le-
ben» in Frieden und Unempfindlichkeit gefiihrt habe (vgl. 188). Zu dieser Nacht-
seite gehoren ganz wesentlich die mehrfach erwihnten Erfahrungen von Unver-

224 Vgl. DERS., La Théologie mystique en France au XVIII. siécle, 164.
225 R. BERNHARDT, Was heifit «(Handeln Gottes»?, 12.
226 «... car C'est la fagon de Jésus de traiter tout le monde comme instrument divin.» (Abandon, 170.)

227 Das Werk spricht von einer «dépendance du bon plaisir de Dieu et une passivité continuelle
pour étre et pour agir» (Abandon, 42.).
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stindnis und Widerstand, die Jesus entgegenschlagen. Sie spitzen sich zu in der
Passion Jesu, bei der er die hingegebene Grundmaxime des laisser faire Dieu durch-
hilt, indem er Dinge an sich geschehen ldsst, die «der Wiirde einer so heiligen See-
le entgegengesetzt sind»**. Wer sich als Glaubender in diese Grundhaltung der
Hingabe Jesu einbeziehen ldsst, zeigt das daher weniger in der <Anbetung Jesu auf
dem Tabor» und in herausragenden Glaubenserfahrungen, sondern in der «<Anbe-
tung Jesu am Kreuz»*° —also dem Leben des Gotteswillens in einer Alltagsmys-
tik. Dass sich der Auferstandene Maria Magdalena und den Aposteln nicht direkt
«présentiert», so dass sie ihn nicht gleich erkennen, gilt «Caussade» als biblisches
Paradigma des «sich verkleidenden», verborgenen Handelns Gottes in den Gege-
benheiten des Alltags, das den Glaubenden zum «reinen Glauben» erheben will.>!
Bei allen zur Zuversicht einladenden Passagen des Traité verhindert diese Erdung
in der theologia crucis, dass die Vorsehungslehre einseitig abhebt zu einer theologia
gloriae.

Ein zweiter bedeutsamer Pfeiler der Christologie ist zu markieren mit dem Ge-
danken der «Originalitat». Hier trifft sich die Christologie mit einem der anthro-
pologischen Leitgedanken. Gerade im Zusammenhang von Heiligenviten und
spiritueller Lektiire betont der Traité, dass es nicht darum geht, die Wege anderer
zu imitieren oder zu kopieren, insofern Gott eine unerschopfliche Quelle immer
neuer Ideen und Handlungsweisen sei, mit denen er immer neue Patriarchen,
Propheten, Apostel und Heilige schafft (vgl. 143).%* Jedes Instrument (= jeder

228 Ein Beispiel sei hier zitiert: «... comme les pharisiens ne pouvaient gotter les maniéres de Jésus,
on les considere avec des yeux si prévenus que tout ce qu'elles font parait ou ridicule ou criminel.»
(Abandon, 44.) Siehe aber auch 137; 140; 161 f,; 190.

229 «... et qu'elle porte I'état de sa Passion pendant laquelle ce divin Sauveur marchait d'un pas égal
dans 'amour de son Pére et la soumission a sa volonté, en lui laissant faire les choses en apparence
les plus contraires a la dignité d’'une ame aussi sainte que la sienne.» (Abandon, 116.)

230 «Adorer Jésus sur le Thabor, aimer la volonté de Dieu dans les choses extraordinaires, cela n'est
pas si fort une vie excellente de foi que d’aimer la volonté de Dieu dans les choses communes et
d’adorer Jésus sur la croix.» (Abandon, 134.) Eine grofBe inhaltliche Nahe wie Ahnlichkeit in der For-
mulierung hier bei Madame Guyon in ihrem «<Moyen court»: «Wenn ihr ihn [Gott; MH] ohne Vorbe-
haltliebt, werdet ihr ihn in diesem Leben auf Golgota nicht weniger suchen als auf dem Tabor.» (Von
der Leichtigkeit, Gott zu finden, 86.)

231 «Jésustrompe méme Madeleine :il se présente sousla figure d'un jardinier, et Madeleine le cherche
sous l'apparence de I'idée qu'elle s'en formait. Les Apotres voient Jésus et ils le prennent pour un fan-
tome. Dieu se déguise donc a 'ame pour I'élever a la pure foi qui le trouve en lui-méme sous toutes
sortes d'énigmes, car quand elle sait le secret de Dieu, il a beau se déguiser, elle dit : Le voila derriére la
muraille, il regarde au travers des treillis et par les fenétres.» (Abandon, 58; dhnlich 165.)

232 Ahnliche Gedanken finden sich bei der fiir den Traité prigenden TERESA VON AviLA: Gott
«fiihrt die Seelen auf vielen Wegen», jede so «wie er sieht, dass sie es braucht» (Wohnungen der inneren
Burg, vollstandige Neuiibertragung v.U. DOBHAN/E. PEETERS, Freiburg i. Br. 2005, 6M, 712; 4hn-
lich 8,10), und JoHANNES voMm KREUZ: Gott fithrt auf individuellen Wegen, «so dass man kaum
einen Geist findet, der in der Eigenart, die er hat, auch nur halbwegs mit der Eigenart eines anderen



148 KAPITEL 3

Mensch) empfingt einen originalen Impuls, der ihn auf unvergleichliche Weise
handeln ldsst.>3 Diesen Impulsen gilt es im Geist der Hingabe zu folgen. Entspre-
chend ging es schon bei den Aposteln nicht darum, die Werke Jesu zu imitieren,
sondern den Einwirkungen seines Geistes zu entsprechen — so wie auch Jesus
selbst sich bestdndig vom Gottesgeist habe bestimmen lassen. Am Ende einer bei
Abel beginnenden Kette von alttestamentlichen Gestalten, die jeweils keine Ko-
pie waren, steht Jesus als das Original par excellence.”# Jeder Heilige empfingt ei-
nen Teil des gottlichen Lebens, so dass derselbe Christus in allen unterschiedlich
reprasentiertist (vgl. 188).2 Spiritualitdtsgeschichtlich scheint diese theologische
Perspektivierung der Nachfolge Jesu mit ihrer Verkniipfung von Christologie und
Pneumatologie ein Novum zu sein —so dass fraglich wird, ob «Caussade» tatsach-
lich in keiner Weise innovativ war.»¢ Ohne eine literarische Abhingigkeit rekon-
struieren zu konnen, zeigt sich hier zumindest eine grofle Ndhe zu Formulierun-
gen bei Madeleine Delbrél: «Wir miissen sein [Jesu; MH] Leben mit unserem
Leben leben, oder besser, unser Leben muss durch sein Leben gelebt werden. Das
aber bedeutet, nicht eine Kopie zu sein, sondern ein Original.»*7

Ein dritter Pfeiler der Christologie macht zunichst den Eindruck, unvermittelt
mit dem zweiten zu sein, wenn nicht sogar im Widerspruch zu ihm zu stehen:
«Caussade» geht im zentralen neunten Kapitel im neoplatonischen Sinn von einer
Urbildlichkeit aus und kniipft an frithchristliche Denkmodelle an, das Schop-
fungsgeschehen christologisch zu unterfangen. Diese schrieben dem gottlichen
Wort in der Spur der deuteropaulinischen und johanneischen Schriften eine
Schopfungsmittlerschaft zu und gingen von einer im Anfang nach dem Bild des
Logos geschaffenen Menschheit aus.>® Der Traité spricht in diesem Zusammen-
hang (und nur hier!) mehrfach vom verbe und bezieht sich dabei offenbar auf die

tibereinstimmt» (Lebendige Liebesflamme, vollstandige Neutibersetzung v. U. DOBHAN U. A., Frei-
burgi. Br. 2013, 3, 59).

233 «.. chaque instrument trouve un mouvement original qui le fait agir incomparablement.»
(Abandon, 143.)

234 «Elle a fait des Abel, des Noé, des Abraham sur différentes idées. Isaac sera un original, Jacob ne
sera pas sa copie ni Joseph la sienne. Moise n’a pas eu son semblable parmi ses peres. David, les pro-
phetes sont tous d’une autre figure que les patriarches. Saint Jean les passe tous. Jésus-Christ est le
premier-né. Les Apotres agissent plus par I'impression de son esprit que par I'imitation de ses ceuv-
res.» (Abandon. 188.)

235 Von Balthasar bemerkt hierzu: <Mit dem Pathos der Devotio moderna warnt Caussade vor dem
Epigonentum des klassifizierenden theologischen Wissens.» (H. U. v. BALTHASAR, Herrlichkeit —
Eine theologische Asthetik ITI/1—Teil IT, Einsiedeln 1965, 486.)

236 So behauptet Michel Olphe-Galliard mehrfach in: Caussade, 359 f.

237 M. DELBREL, Leben gegen den Strom — Anstife einer konsequenten Christin, tibers. von K. BOEHME,
Freiburgi. Br.1992, 64.

238 Vgl. dazu D. SATTLER|T. SCHNEIDER, Schipfungslehre, in: T. SCHNEIDER (Hg.), Handbuch der
Dogmatik I, Diisseldorf1992,120—-238, 175 ff.
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zweite innertrinitarische Person bzw. den priexistenten Christus. Das Handeln
Gottes fithre in der Zeit die Ideen aus, «die von allen Dingen in der ewigen Weis-
heit ruhen». Der Traité setzt damit voraus, dass alles nach einer eigenen Idee Got-
tes geschaffen ist, und beim Menschen besteht diese Idee im gottlichen Wort:
«Das gottliche Wirken sieht im Wort die Idee, nach der ihr gebildet werden sollt,
es ist das vorgegebene Vorbild.»»? Es formt den Menschen nach diesem im Wort
Gottes konzipierten Bild, das metaphorisch mit einem dem Menschen eingeprag-
ten Stempel (vgl. 150) beschrieben wird. Es geht im Wirken Gottes um einen Pro-
zess der Verdhnlichung mit dem gottlichen Vorbild.>*> Auch wenn der/die
Autor(in) sich hier nicht um einen Abgleich mit den Aussagen zur Originalitat
des Einzelnen bemiiht, muss der Gedanke der Logos-Urbildlichkeit nicht im Wi-
derspruch zu ihr gelesen werden. Manches steht dafiir zu vermuten, dass ange-
sichts des groffen thematischen Rahmens der Hingabe die Urbildhaftigkeit in der
Relationalitdt des Wortes auf den Vater hin zu sehen ist und diese im Menschen
ausgeformt werden soll.

Ein vierter, fiir den Traité kaum zu iiberschitzender Pfeiler der Christologie ist
zu sehen in dem, was «Caussade» das «mystische Leben Jesu»*# nennt und damit
das Wirken des erhohten Christus bzw. dessen «Fortleben» bezeichnet. Der Glau-
be sieht, wie Jesus Christus in der Ausweitung der Jahrhunderte wirkt und lebt, so
dass «der geringste Moment und das kleinste Atom einen Teil des verborgenen
Weges und dieses geheimnisvollen Handelns enthalten»*+2. So wie Jesus einst in
Judda lebte, so lebt er fort in den einfachen, d. h. Gott hingegebenen Seelen.># Je-
sus lebt und wirkt seit Anfang der Welt im Menschen in der gesamten Dauer sei-
nes Lebens.*# Zweimal spricht der/die Autor(in) vom <immer lebendigen und im-
mer wirkenden Jesus»*#. Durch dieses immer neue Wirken schreibt sich das

239 «Laction divine voit dans le Verbe I'idée surlaquelle vous devez étre formé, c’est I'exemplaire qui
lui est proposé. Elle voit dans le Verbe tout ce qui est convenable pour toutes les ames saintes.»
(Abandon, 149.)

240«... que cette méme volonté nous rend conforme a I'image que le Verbe a concue de nous.»
(Abandon150.) Hier zeigt sich eine thematische Ndhe zu Madame Guyon: Auch beiihrist die Wieder-
errichtung des Ebenbildes Gottes im Menschen eine theologische Leitlinie (vgl. U. EGNER-
WALTER, Das innere Gebet der Madame Guyon, Miinsterschwarzach 1989, 76; 81.

241 Ausdriicklich: Abandon, 191f., dem Sinn nach aber an vielen Stellen vor allem der letzten Kapitel.
242 «Elle voit que Jésus Christ vit en tout et opére dans toute I'étendue des siécles, que le moindre
moment et le plus petit atome renferment une portion de cette vie cachée et de cette action mystéri-
euse.» (Abandon, 165.) Ahnlich 191.

243 «Jésus Christ vivait ainsi dans la Judée. Il vit encore dans les ames simples de la méme maniére.»
(Ebd. 169). Ahnlich 191.

244 «Des l'origine du monde Jésus Christ vit en nous, il opére en nous tout le temps de notre vie.»
(Ebd.190.)

245 Vgl. ebd. 165;188.
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Evangelium fort und wird jeder Moment der Geschichte zum mystischen Weg
Jesu (vgl. 191) —bis zur «Fiille Jesu Christi», wo alles «Stein des himmlischen Jerusa-
lem» sein wird. >+ Gottes Wille besteht darin, durch den Anspruch des gegenwir-
tigen Moments in der Herzenstiefe des Menschen Jesus zu formen. >+ Offensicht-
lich denkt «Caussade» hier dhnlich Gal 2,20 an eine Einwohnung Jesu, worauf
auch der Apell hindeutet, auf dem Grund des Seins die Strome zu empfangen, von
denen Jesus in seiner Seele ein Meer trug.>** Wer das geschehen lésst, ist in gewis-
ser WeisewieJesus, vondemeine geheimnisvolleKraftausging, dieandereheilte. >+
Ohne die Unterschiede zu verwischen riickt «Caussade» die Inkarnation in grofle
Néhe bzw. Kontinuitdt zu den immer neuen Verleiblichungen Gottes in den Men-
schen, die im gegenwirtigen Augenblick jeweils ihr Fiat sprechen.

Angesichts dieser vier Pfeiler der Christologie wird man zumindest sagen
miissen, dass die Theozentrik, die mit dem Thema «Hingabe an die Vorsehung»
theologisch quasi vorgegeben ist, stark amalgamiert bzw. vermittelt ist mit einer
Christusmystik, die von einer Urbildlichkeit ausgeht und den historischen Jesus
als bei Gott Vollendeten bis in die Gegenwart hinein weiterwirken sieht. Es liefle
sich, eine Formulierung von Michael Beintker aufgreifend, sogar sagen, dass die
Providenzaussagen des Traité durch das «Nadelohr der Christologie»° gefiihrt
worden sind. Zudem bleibt diskussionswiirdig, ob die christologischen Grundli-
nien tatsdchlich defizitdr sind, wenn man sie auf ihren soteriologischen Gehalt
hin befragt. Fiir dieses Urteil scheint eine bestimmte soteriologische Optik den
Ausschlag zu geben, die aus der scholastischen bzw. neuscholastischen Theolo-
gie herriihrt. In der westlichen Theologie wurde, einsetzend etwa mit dem 13.
Jahrhundert, die Christologie im Sinne der Lehre von der zweiten Person der Tri-
nitdt immer stirker getrennt von der Soteriologie, die sich dem «objektiven Erlo-
sungswerk» Christi widmete, und dies in Absetzung von der Gnadenlehre als dem
Traktat tiber die «<subjektive Erlosung».

Die scharfe Trennung hatte ungute Folgen: Die reduzierte Christologie konzentrierte sich
auf das statisch gefasste Problem der Konstitution des Verhiltnisses von Gottheit und
Menschheit (ihrer Einheit in Unterschiedenheit), die Soteriologie verengte das Erlosungs-
werk Christi zumeist auf den sithnenden Kreuzestod. >

246 Vgl.ebd.194.

247 Vgl.ebd.190f.

248 Recevez dans le fond de votre étre les ruisseaux dont Jésus a porté la mer dans sa sainte dme.»
(ebd.184.)

249 «...en sorte que ces ames sont comme Jésus dont il sortait une vertu secrete qui guérissait les
autres.» (Ebd. 41.)

250 M. BEINTKER, Die Frage nach Gottes Wirken im geschichtlichen Leben, in: ZThK 90 (1993), 442—461, 461.
251 H. KESSLER, Christologie, in: T. SCHNEIDER (Hg.), Handbuch der Dogmatik 1, Diisseldorf 1992,
241f1.,387.
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Ob man den Traité gegeniiber diesen soteriologischen Engfithrungen nicht als
prophetisch-mystisches agere contra lesen kann, das keimhaft bereits manche Ent-
wicklungen der neueren Christologie enthalt? Immerhin wird hier bereits ernst
genommen, dass die soteriologische Bedeutung Jesu nicht erst mit Passion und
Auferstehung gegeben ist, sondern bereits in der Person und Geschichte Jesu
griindet. Ebenso weitet sich der Blick vom Verhaltnis der beiden Naturen durch
den Focus auf die Hingabe hin zu Jesu relationalem Sein, also seinem Gottesver-
hiltnis. Wie ein roter Faden ist die Christusmystik des Werkes durchzogen von
der Sichtweise, dass Jesus sich ganz von Gott her versteht und ganz auf ihn hin
lebt. Wenn «Caussade» etwa formuliert, dass Jesu Augen auf den Vater und dessen
Willen gerichtet sind (vgl. 116), dieser gottliche Wille in immer neuen Wendungen
als Gnade®?, als heilsam, heiligend, Leben gebend > und somit vertrauenswiirdig
herausgestellt wird, und zudem aus dem «Meer» der Seele Jesu diese «Strome» des
Gottvertrauens tiberflieSen sollen (vgl. 184), ist zum einen deutlich, dass «Jesus ...
der ganz und gar gottbezogene Mensch [ist; MH], der unvergesslich und modell-
haft geworden ist durch sein Gottvertrauen»*+, und zum anderen, dass der «sote-
riologische Kern» seines Wirkens darin zu sehen ist, «dass er denen, die sich auf
ihn einlassen, Anteil an seinem eigenen Gottesverhaltnis gibt und so Gemein-
schaft mit Gott vermittelt, in der das Heil im Grunde schon besteht und aus der es
gegenwirtig schon erwichst»*s. Auch die Theozentrik des Werkes wiirde sich
von hierher nicht als neben der vermeintlich defizitaren Christologie stehend er-
weisen, sondern als sich aus ihr ergebend, insofern Jesu Wirken selbst theozentrisch
ist und es ihm um die Ankunft Gottes und seines Reiches in der Welt bzw. in der
Diktion «Caussades» die Fortschreibung der Heilsgeschichte geht.>¢ Verschie-
dentlich ist zurecht hervorgehoben worden, dass die Gedanken des Traité und
seine Bildwelt stark biblischen Geist atmen. Moglicherweise hat ein(e) mit der
Welt der Evangelien vertraute(r), aber von der Schultheologie eher wenig
geprigte(r) Autor(in) anderen, in mancher Hinsicht biblisch-urspriinglicheren
Intuitionen Raum gegeben als den damals herkdmmlichen Lehren des soteriolo-
gischen Traktats. Und dabei einen starken soteriologischen Aspekt in der stimu-
lierenden Kraft der Gestalt Christi als dem exemplum der Hingabe gesehen.

252 Vgl. Abandon, 98.

253 «Lavolonté de Dieu est le salut, la santé, la vie du corps et de 'ame.» (Ebd. 101.)
254 H. KESSLER, Christologie, 395 (im Original kursiv).

255 Ebd. 403 (im Original kursiv).

256 Vgl.ebd. 394.
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3.4 Pneumatologische Grundlinien

Die klassische Schultheologie kennt keinen eigenen dogmatischen Traktat Pneu-
matologie; sie wurde als Dimension anderer Traktate sozusagen mitverhandelt,
allen voran in der Gnadenlehre, in der die heils6konomische Rolle des Gottes-
geistes im Rahmen der geschaffenen Gnade bedacht wurde. In diesem Fehlen ei-
nes eigenen Traktates reflektiert sich zum einen eine gewisse dogmatische Ver-
kiirzung der westlichen Theologie mit ihrer Tendenz zum Christomonismus,
aber auch eine Geringschitzung im Glaubensleben und eine angstvolle <Domes-
tizierung und Institutionalisierung des Heiligen Geistes» angesichts der Verunsi-
cherung durch charismatische Bewegungen im Laufe der Kirchengeschichte.>”
Von diesem theologischen Horizont hebt sich der Traité iiberraschend dadurch
ab, dass er dem Gottesgeist eine zentrale Rolle einrdumt.>® Christliche Existenz
in der Haltung des abandon ist geistbewegtes und geistbestimmtes Leben, vor al-
lem, was die dritte Spielart der Hingabe angeht, die Eingebungen, Impulse bzw.
attraits, die tiber die normalen Pflichten hinausgehen. Auf diese «Kiir» richtet das
Werk ein Hauptaugenmerk. Eine Deutung fiir diese pneumatologische Akzentu-
ierung legt sich nahe, wenn man Michel de Certeaus Metatheorie der Mystik ein-
blendet, die die Mystik als Phinomen eines kreativen Umgangs mit Krisen- und
Umbruchzeiten liest, in denen orientierende Wahrheiten und dufSere Normie-
rungen sich geschwicht zeigen aufgrund des Autoritatsverlustes der Kirche. Dies
provoziert offenbar einen anderen Umgang mit der christlichen Tradition, eben
eine pointiertere Innenorientierung im Sinne einer Fithrung durch den Gottes-
geist. Ahnliche historische Konstellationen haben jedenfalls theologiegeschicht-
lich immer wieder zu einem Aufleben der Geistlehre beigetragen: «Nur wenn in
Krisenzeiten charismatische Aufbriiche und von Geisterfahrungen her motivier-
te Reformbewegungen sich artikulierten, riickte die Geisttheologie in den Blick-
punkt des Interesses und wurde zum Thema.»*°

Dem Traité geht es in den pneumatologisch bestimmten Passagen in keiner
Weise um die innertrinitarischen Relationen oder um Spekulationen hinsichtlich
des Geistwesens. Dieses Wesen des Gottesgeistes kommt, ganz in der Spur der bi-

257 Vgl.B. HILBERATH, Pneumatologie, in: T. SCHNEIDER (Hg.), Handbuch der Dogmatik I, Diisseldorf
1992, 445-552, 445 ff.

258 Ahnlich hier etwa ein Jahrhundert zuvor der Jesuit Louis Lallemant, Geistliche Lehre. Lalle-
mant widmet das gesamte vierte Kapitel der «Lenksamkeit gegentiber dem Heiligen Geist». Er
sprichtdavon, dass der Gottesgeist bei denen, die sich ihm tiberlassen, allmahlich die Fithrung tiber-
nimmt (105) und diese Leitung neben der Herzensreinigung eine der beiden Funktionen geistlichen
Lebens sei (110). Inbegriff des geistlichen Lebens sei es, iiber die Tugendiibung hinaus «die Wege und
Bewegungen des Gottesgeistes in unserer Seele wahrzunehmen» und den «inneren Lockungen des
Heiligen Geistes zu folgen und sich von seiner Bewegung lenken zu lassen» (110 f.)

259 B. HILBERATH, Pneumatologie, 446.
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blischen Aussagen, nur indirekt zum Vorschein, im responsorischen Erleben des
Menschen, in den Spuren der Geistwirkungen. Der Focus des Traité liegt, theolo-
gisch gesprochen, auf der Heilsokonomie, dem immanenten Wirken des Geistes,
allem voran in dem Geisttrager Jesus Christus (vgl. 188, s. 0.).

An wenigen Stellen hebt «Caussade» auf die Gabe ab, in der Gott selbst als Ge-
ber dem Menschen gegenwirtig wird, also auf eine Prisenz im Sinne der Einwoh-
nung, wobei diese Einwohnung nicht eigens dem Gottesgeist appropriiert wird,
sondern undifferenziert Gott bzw. der Trinitit. Im bedeutenden, an johanneische
Gedanken ankniipfenden Einleitungssatz zum zweiten Kapitel thematisiert der
Traité die zwei Stadien des Glaubensweges: Es gebe eine Zeit, in der die Seele in
Gott lebe und eine Zeit, in der Gott in der Seele lebe.** Diese prozessuale Sicht
schimmert auch durch, wenn der/die Autor(in) meint, Gott ziehe nur (?) in die
von allem Geschopflichen vollig losgeschilten, also Gott vollig hingegebenen
Seelen ein, in denen Gott eine «unbewohnte Wohnung» antrifft.>* Die Prasenz
Gottes ist die Einwohnung des dreifaltigen Gottes, der sich im Herzensgrund de-
rer ausgieft, die dem Willen Gottes ganz unterworfen sind.>* Wenn der Mensch
Raum gibt, dann kann der Geist bleibend einwohnen, was das Werk an der bibli-
schen Urgestalt Marias festmacht. Sie als «allezeit disponierte» Frau (vgl. 35) wird
durch den Geist «penetrierts, durchdrungen, und dieser Geist verldsst sie nie.>*
Die Einwohnung beschreibt also eine Wachstumsstufe auf dem Weg der Hinga-
be: Erst die je mehr hingegebene Seele scheint fassungsfihig zu werden fiir die
permanente Geistprasenz im Innern.

Die schon hier durchscheinende stark dynamische Sicht findet sich auch in
den tibrigen pneumatologisch relevanten Passagen. Das Augenmerk liegt auf au-
genblickhaften, punktuellen Geistanstofen, die mit vielen gdngigen Begriffen
beschrieben werden: infus/infusion (vgl. 41; 47 f.; 127), animer (vgl. 90; 127), inspirer
(16-mal), impression (vgl. 188, hdufiger als impression de grace, vgl. z. B. 53; 64; 111),
souffle (8-mal), touche (12-mal, ausdriicklich auf den Geist bezogen vgl. 74), onction
(val. 74; 139), graver dans le coeur (vgl. 127). Man kann die wirksame Prasenz des Got-
tesgeistes, die mit diesen Begriffen umschrieben wird, biindeln als eine «transfor-

260 Ilyatemps auquel I'ame vit en Dieu et il y en a un auquel Dieu vit en I'ame.» (Abandon, 39.)

261 «... que dans ces ames parfaitement détachées ot Dieu, comme dans un séjour inhabité, fait sa
demeure a 'exclusion de tout autre objet.» (Abandon, 84.)

262 «La présence de Dieu qui sanctifie nos ames est cette habitation de la sainte Trinité qui s'’écoule
au fond de nos cceurs, lorsqu'ils se soumettent a la divine volonté. Car la présence de Dieu qui se fait
par I'acte de la contemplation n'opére en nous cette union intime que comme les autres choses qui
sont de l'ordre de Dieu.» (Ebd. 102 f.)

263 «Mais I'Esprit Saint, qui vient de la pénétrer sous le sensible, de cette mission, ne 'abandonnera
jamais.» (Ebd. 35.)
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mative und inspirative Wirkmacht»*%, die immer neu und unvorhersehbar den
nichsten Schritt der Hingabe erschliefft und dadurch indirekt den Menschen
formt.

Ein Zentrum des Geistwirkens liegt fiir den Traité also im inspirativen Wirken
des Geistes, das auch in der Metapher der Feder (vgl. 68; 192) aufgenommen wird,
mit der der Gottesgeist die Heilige Schrift weiterschreibt. In den entsprechenden
Passagen muss den damaligen Lesern angesichts der Kithnheit und Neuheit der
Atem gestockt haben: «Der Heilige Geist schreibt durch die Feder seines Wirkens
ein lebendiges Evangelium.»** Es muss kaum wundern, dass gerade manche die-
ser Aussagen der korrigierenden Redaktion Ramiéres in der Erstausgabe 1861
zum Opfer gefallen sind. Das «schone Buch», das der Gottesgeist schreibt, das je-
den Tag gesetzt und gedruckt wird (vgl. 192), ist kaum zufillig das thematische Fi-
nale, auf das der Traité zulduft. Hier biindeln sich verdichtet viele Gedanken, die
schon zuvor eingestreut waren: Die Heilige Schrift wichst bestandig an durch
das, was dem Menschen zu tun und zu leiden aufgegeben wird (vgl. 69). Jesaja, Je-
remia, Ezechiel und die Apostel waren Organe des Gottesgeistes, so dass Gott
durch sie sprechen und sich je neu schenken konnte. Wenn die menschliche Seele
sich an dieses Wirken anschliefen kann, wird auch ihr Leben zu einer suite der
heiligen Schriften, in denen Gott bis zum Ende der Welt die Heilsgeschichte fort-
schreibt, nicht mit Tinte und auf Papier, sondern in den Herzen.>*® Der Begriff
suite, der wenige Verse spater noch einmal auftaucht (195), kann im Deutschen so-
wohl mit «Rest» als auch mit «Fortsetzung» oder «Nachspiel» wiedergegeben wer-
den. «Caussade» scheint also davon auszugehen, dass die Heilige Schrift bis zum
mit dem letzten Gericht angespielten Ende der Zeit (vgl. 148) unvollstandig ist.
Erst mit den je neu im Entstehen begriffenen Schriften, die durch das Tun und Lei-
den der Menschen — nicht-kanonisch (vgl. 149) — geschrieben werden, vollendet
sich die Geschichte gottlichen Handelns. «Die heiligen Biicher, die der Gottesgeist
diktiert hat, sind nichts anderes als der Beginn gottlicher Instruktionen» und har-
ren auf Fortsetzung.*” Ein Teil des gottlichen Wirkens ist die Schrift, der andere
besteht in dem, was der Geist je aktuell in den Herzen der Glaubenden bewirkt

(vgl. 149):

264 S. PENG-KELLER, Einfiihrung in die Theologie der Spiritualitit, Darmstadt 2010, 31.

265 «Le Saint-Esprit, par la plume de son action, écrit un évangile vivant.» (Abandon, 192.) Ahnlich
68 f.: «(L'Esprit de Dieu a la plume a la main, et voila le livre ouvert pour y continuer I'histoire sacrée
qui n’est point encore achevée et dont la matiere ne s'épuisera qu’a la fin du monde.»

266 An anderer Stelle werden die auch von Paulus in 2 Kor 3,3 verwendeten Metaphern variiert: Die
heiligen Seelen seien das Papier, und ihre Leiden und Taten die Tinte. (Vgl. Abandon, 192.)

267 «Les Livres saints que I'Esprit de Dieu a dictés ne sont pour elle que le commencement des divi-
nesinstructions. Tout ce qui arrive et quin'est point écrit pourelle, est pour elle lasuite de I'Ecriture.»

(Ebd. 195.)
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Die Biicher, die der Heilige Geist gegenwirtig diktiert, sind lebendige Biicher, jede heilige

Seeleistein Band, und der himmlische Schreiber ist eine wahrhaftige Offenbarung der inne-

ren Handlungen, die sich allen Herzen erklaren und sich in allen Momenten fortsetzen. >
Wohl in Anspielung auf den Epilog des Johannesevangeliums in 21,25 fragt der/
die Autor(in),

wenn die ganze Welt nicht fahig ist, alles zu fassen, was man tiber Jesus hitte schreiben kon-

nen, ... wie viele Evangelien miissten erst geschrieben werden, wollte man die Geschichte

aller Augenblicke des fortdauernden, mystischen Lebens Jesu festhalten, in dem seine Wun-

dertaten unaufhorlich zu nehmen, sind doch alle Zeiten, eigentlich gesprochen, nichts an-
deres als die Geschichte des gottlichen Wirkens?2®

«Caussade» verfolgt also in den pneumatologisch gepragten Passagen eine konse-
quent heilsgeschichtliche Perspektive, angefangen bei einigen alttestamentlichen
Gestalten iiber Maria und die Apostel bis hin zur je aktuellen Gegenwart. Auch
das historische Christusereignis ist in diese Geschichte eingeschrieben, und es ist
der Geist, der dieses Christusereignis bis in das jeweilige Heute verlangert. Das in-
spirierende Geistwirken bildet hier die Klammer bzw. den roten Faden.

Dabei fallt auf, dass das primédre «<Empfangs- bzw. Kommunikationsorgan» fiir
den gottlichen Geist im Menschen nicht der Geist, sondern das Herz ist (vgl. 74;
125; 139; 148; 192), das der Traité mit der biblisch-christlichen Tradition als Zen-
trum des Menschen und als «Sitz» des Willens betrachtet.”° Man gewinnt in der
Verhiltnisbestimmung von gottlichem und menschlichem Geist geradezu den
Eindruck, dass Gottes Pneuma «kontrastbildend» wirkt?* und den Kontrast ans
Licht bringt. Der menschliche Geist zeigt sich vorrangig als Opponent des gottli-
chen Geistes. Er kann zwar durch gottliche Impulse bewegt werden (vgl. 33) und
den Plan Gottes als hervorragend erkennen (vgl. 161). Insofern vermag er zwar zu
niitzen, wenn man sich seiner zu bedienen weif3, aber er kann auch sehr schaden
(vgl. 159). Vor allem diesen Aspekt arbeitet der Traité markant heraus. Denn der
menschliche Geist wird als schwach betrachtet (vgl. 43; 70). Er treibt zu beunruhi-
genden Reflexionen (vgl. 70), steht mit seiner Anstrengung und seinen Spekulati-
onen oft im Gegensatz zum Gotteswillen (vgl. 102; 112; 150), der Geist verfillt

268 «Les livres que le Saint Esprit dicte présentement sont des livres vivants, chaque 4me sainte est
un volume, et cet écrivain céleste fait une véritable révélation de l'opération intérieure s'expliquant
dans tous les cceurs et se développant dans tous les moments.» (Abandon, 149.)

269 «Sitoutle monde n'est pas capable de contenir tout ce que I'on pourrait écrire de Jésus, de ce qu'il
afait ou dit, et de sa vie en lui-méme, si I'Evangile ne nous en rayonne que quelques petits traits, sila
premiére heure est si inconnue et si féconde, combien faudrait-il écrire d’évangiles pour faire
I'histoire de tous les moments de cette vie mystique de Jésus Christ qui multiplie les merveilles a
l'infini et les multipliera éternellement, puisque tous les temps, a proprement parler, ne sont que
I'histoire de I'action divine ?» (Ebd. 191.)

270 Vgl. M. VETO, Lavolonté selon Caussade, 152.

271 Vgl. S. PENG-KELLER, Einfiihrung in die Theologie der Spiritualitit, 30.
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leicht Illusionen (vgl. 127), man weif$ nie sicher, von welchen Geistern man ange-
trieben wird (vgl. 93).72 Der Geist will Licht und Klarheit, das Herz dagegen sucht
den Gotteswillen in der Dunkelheit (vgl. 180). Das Siegel Gottes empfingt der
Mensch nicht durch Ideen des Geistes, sondern durch Willen und Hingabe (vgl.
150). Von daher gelangt der Traité zu der Einschdtzung, der menschliche Geist sei
wenig notwendig (vgl. 151), und miisse vom ersten auf den letzten Rang gesetzt
werden, weil er ein gefihrlicher Sklave ist (vgl. 159). Auf dem Weg der Hingabe
geht es um die Vervollkommnung des Herzens, nicht die des menschlichen Geis-
tes (vgl. 102). In diese Perspektive miissen auch die skeptischen Auerungen iiber
Reflexion und Buchlektiire?”* eingeordnet werden, die «Caussade» gelegentlich
den Vorwurf eines Antiintellektualismus®# eingebracht haben. Tatsachlich ldsst
sich eine gewisse Tendenz nicht leugnen, die Vernunft und damit den Geist ge-
gentiber einem mehr intuitiven Erfassen der Wahrheit hintanzustellen.?”s Ndher
betrachtet geht es allerdings keineswegs um eine «Apologie der Dummbheit und
der Ignoranz»¥. Dominique Salin hat darauf aufmerksam gemacht, dass das
kleine Werk den Begriff réflexion vor allem im traditionell-geistlichen Sinn einer
Riickkehr zu sich selbst verwendet und eines Daseins unter dem Vorzeichen des
Eigeninteresses.”’ In der Absetzung davon diirfte die in der jansenistischen Spiri-
tualitit bedeutsame selbstkritische und -vergewissernde Taxierung des eigenen
geistlichen Entwicklungsstandes mitgemeint sein. Wenn davon die Rede ist, dass
es keinen Bedarf mehr an Reflexion gibt (vgl. 92; 181), dass Reflexionen, dhnlich
wie auch Biicher, kein Weg sind (vgl. 187), dass man sich ohne Reflexion und Dis-
tinktion formen lassen solle (vgl. 50) bzw. die Reflexion zu einem fritheren Stadi-
um gehore (vgl. 92), und man sich keinen Moment bei Reflexionen aufhalten soll
(vgl. 53), dann ist hier vorausgesetzt, dass sie fiir ein Leben in proprieté>® (vgl. s55;
158), in Eigenregie steht, das sich nicht in Hingabe vom Gottesgeist leiten ldsst. Re-
flexion ist Opposition gegen Gott (vgl. 115), insofern der Mensch daran festhilt,
selbst sein Leben vorzusehen (vgl. 62) und unter Kontrolle zu halten und so in Un-
ruhe gerit (vgl. 70). Hingabe dagegen ist ein Dasein in Selbstvergessenheit, das

272 Hier zeigt sich zumindest ein gewisses Problembewusstsein fir die Notwendigkeit einer discre-
tio spirituum.

273 Eine dhnliche Tendenz bei Lallemant: «Somit wird unsere wichtigste Sorge nicht so sehr die
sein, geistliche Biicher zu lesen, als vielmehr sehr auf die géttlichen Inspirationen zu achten, fir die
wenig Lektiire erforderlich ist.» (L. LALLEMANT, Geistliche Lehre, 112.)

274 So das Vorwort der Herausgeber in der letzten deutschen Ausgabe vom 1963/1981 (J.-P. DE
CAUSSADE, Hingabe an Gottes Vorsehung, 20.).

275 Vgl. R. FOSTER, Introduction to: The Sacrament of the Present Moment, xxii.

276 M. VETO, Lavolonté selon de Caussade, 147. (Ubersetzung: MH.)

277 Vgl. D. SALIN, Fuflnote 10, in: Abandon, 46.

278 Vgl. M. VETO, Lavolonté selon Caussade, 135.
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vertraut, an der «Brust der Vorsehung» getragen zu werden (vgl. 181) und das sich
jeweils vom gegenwirtigen Moment und seinen Herausforderungen leiten lasst.
Die Reserve gegentiber der Reflexion und gegentiber Biichern ist daher nicht
gleichbedeutend mit einer Aufgabe des Denkens, zumal «Caussade» an manchen
Stellen weder Reflexion und Buchlektiire einfachhin ausschliefSt (vgl. 154), beides
allerdings daran bindet, ob der Gottesgeist kairologisch in die entsprechende
Richtung zieht und es als fiir den Augenblick niitzlich gebietet. Gerade beim The-
ma Lektiire betont «Caussade» diese innere Flexibilitat fiir die Weisungen im ge-
genwirtigen Moment: Je nach attrait des Gottesgeistes soll der Mensch Biicher le-
sen oder die Lektiire unterbrechen und lassen (vgl. 96) bzw. von einer Lektiire zur
anderen tibergehen (vgl. 54). Liest man auf géttlichen Impuls hin, kann eine ent-
sprechende Wirkung in der Herzenstiefe eintreten (vgl. 99). Ohne Weisung Got-
tes ist die Lektiire dagegen schadlich (vgl. 98) und bringt Verwirrung der Gedan-
ken (vgl. 104); menschliche Neugier findet nur tote Buchstaben und Trockenheit
vor (vgl. 99, auch 139 und 151). Ahnlich kann auch, wie wir schon gesehen haben,
die Lektiire von Heiligenviten dann nur entmutigen (vgl. 119), weil sie ein tiberfor-
derndes Ideal darstellt, fiir das Lesende nicht gentigend Kraft aufbringen (vgl. 56),
bzw. leicht ein normierendes Modell des Christseins vor Augen halt, das die Ori-
ginalitit des Einzelnen nicht zum Zuge kommen lasst (vgl. 104).

Die Verhiltnisbestimmung von gottlichem und menschlichem Geist ldsst sich
also so fassen, dass der menschliche Geist mit seiner Neugier, seinem Wissenwol-
len, seinem Nachdenken, Vergewissern, Planen, Mithen und Streben nach Klar-
heit genau die Grundhaltung der inneren Flexibilitat fiir das je gegenwirtige gott-
liche Geistwirken vermissen lisst bzw. kaum aufbringt, zu der das Herz sich mit
seinem Wollen entschlieen kann. Fiir «Caussade» ist diese formbare bzw. beein-
druckbare Haltung der Hingabe nicht natiirlich gegeben, sondern eine Art Fun-
damentaloption, eine <héchste Ubung des Willens»*%, den er mit der klassischen
Anthropologie neben Intellekt und Gedéchtnis als einen der drei Grundkrifte
des Menschen betrachtet, als «Sitz der Liebe». Ahnlich wie in der franziskani-
schen, jesuitischen und salesianischen*** Tradition geschieht die menschliche
Vereinigung mit Gott primar tiber den Willen.?® Zu diesem Willensentschluss
ermutigt der Traité die Lesenden, wenn er ihnen beinahe am Ende des Traité als
Gebet in den Mund legt: «Lehre mich, gottlicher Geist, in diesem Buch des Lebens
zu lesen. Ich mochte dein Schiiler werden, und wie ein einfaches Kind will ich an

279 Ebd.135.

280 Franz von Sales arbeitet das besonders im achten und neunten Buch des «Theotimus» heraus
(F.v. Sales, Abhandlung iiber die Gottesliebe — Theotimus I, 77-165).

281 Vgl. D. SALIN, Fuflnote 3, in: Abandon, 111. Salin weist darauf hin, dass der Wille hier nicht im
modernen, heute geldufigen Sinn zu verstehen sei, als die Fahigkeit zu besitzen, eine Entscheidung
zu treffen und sich an sie zu halten.
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das glauben, was ich nicht zu sehen vermag. Es geniigt mir, dass mein Meister
spricht.»*

Eine solche engagierte Disponiertheit fiir den Gottesgeist sowie die klare Ten-
denz der pneumatologisch bestimmten Passagen, den Gottesgeist vor allem da
wirksam zu sehen, wo Festlegungen gelockert, Verkrustungen aufgebrochen
werden und Lebendigkeit und Beweglichkeit ins Spiel kommen, lassen durch-
scheinen, dass «Caussade» hier einen entschiedenen Gegenentwurf vorlegt gegen
ein «Erstarren bzw. Einzwingen des geistlich-charismatischen Lebenselements
der Kirche»*%.

3.5 Die gnadentheologische Perspektive

Das Wort grice zahlt mit insgesamt 65 Nennungen zweifellos zu den prigenden
Linien des Traité. In immer neuen Anldufen und Wendungen appelliert «Caussa-
de», aus der Gnade zu leben (vgl. 40) und ihren Impulsen zu folgen. Dabei fillt auf,
dass die schon in der Hochscholastik vorgenommenen und dann in der Barock-
scholastik etwa von Suarez ergdnzten Differenzierungen der Gnade mit ihrer ter-
minologischen Verzweigung keinerlei Rolle spielen. Ahnlich der zeitgleichen Ab-
lehnung der Jansenisten scheint sich der/die Autor(in) damit von einer «steril
erscheinenden scholastischen Theologie»** zu distanzieren und deren Tendenz
zum Statisch-Dinglichen und einem Stockwerkdenken von Natur und Uberna-
tur durch eine dynamisch-geschichtliche Sicht aufzuweichen.

Der Focus des Traité liegt auf der Gnadenimmanenz, der Wirkung der Gna-
de im Menschen, in klassischer Terminologie also der geschaffenen Gnade,
und hier auf einzelnen, immer neuen Einwirkungen Gottes (klassisch: der gra-
tia actualis adiuvans®®). Gnade ist durchgingig zugrunde gelegt als lebendiges,
liebendes Beziehungsgeschehen, so dass etwa von der Gunst, den Zartlichkei-
ten und Gaben der Gnade®*® und ihrer Warme*¥ die Rede ist, die die Raupe sich
entpuppen ldsst.s8 Dabei wird Gott als gebefreudig vorausgesetzt: Durch un-
bekannte Kanile ldsst er dem Menschen eine Unendlichkeit an Gnaden zuflie-

282 «Apprenez-moi, divin Esprit, a lire dans ce livre de vie ! Je veux devenir votre disciple et, comme
un simple enfant, croire a ce que je ne puis voir. Il me suffit que mon maitre parle.» (Abandon, 193.)
283 B. HILBERATH, Pneumatologie, 543.

284 G. MULLER, Katholische Dogmatik, Freiburg i. Br. 1995, 807.

285 Zur scholastischen Differenzierung: G. KRAUS, Gnade, in: W. BEINERT (Hg.), Lexikon der katho-
lischen Dogmatik, Freiburg i. Br. 1987, 201—209, 203 f.

286 «Voila des faveurs, des caresses, des dons de grace bien stirs I» (Abandon, 94.)

287 «... jusqu'a ce que la chaleur de la grace vous forme et vous fasse éclore.» (Ebd. 95.)

288 Die Metapher ist wohl eine Anspielung auf die fiinften Wohnungen bei Teresa von Avila (vgl. T.
V. AVILA, Wohnungen der inneren Burg, sM 2,2,184 f.).
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en.*® Dieses Beziehungsgeschehen ruft im Menschen Bewegungen hervor, es
steigert sich mit dem Ziel, das Herz zu vervollkommnen (vgl. 102). Entsprechend
besteht die Grundhaltung des Menschen in einer «Mobilitdt der Seele fiir das At-
men der Gnade»*°. Die Gnade fithrt den Menschen also hinaus tiber einen nor-
mierten, fiir alle gleichermafen vorgegebenen Glaubensweg —denn die Gnade ist
spezifisch (vgl. 80), individuell auf den Einzelnen zugeschnitten und bereitet un-
terschiedliche Formen der Hingabe (vgl. 78). Ohne dass der Begriff ausdriicklich
fallt, kniipft «Caussade» hier sachlich an die paulinische Charismenlehre an. Inso-
fern gilt es, den Impressionen, Bewegungen und Eindriicken der Gnade zu folgen
(vgl. z.B. 50 f.; 53; 64; 107). Dabei ist diese Gegenliebe bzw. Fligsamkeit, die vom
Menschen in seiner Freiheit abhidngt, zugleich konkursiv ein Wirken der Gnade.>”
Das hier schon anklingende Verhiltnis von géttlicher Gnade und menschli-
cher Freiheit, das im Gnadenstreit des 16. Jahrhunderts im Blick auf den Empfang
der Rechtfertigungsgnade konfrontativ durchgespielt worden war, wird im Traité
vor allem unter dem Begriffspaar Aktivitat-Passivitit verhandelt, das, wie sich im
vorigen Kapitel gezeigt hat, auch im Quietismusstreit eine entscheidende Rolle
spielte. Bei der Einschitzung dieser Verhiltnisbestimmung «Caussades» begeg-
nen in der Literatur unterschiedliche Stimmen. Die Amerikanerin Wendy M.
Wright, eine ausgewiesene Kennerin der Spiritualititsgeschichte dieser Epoche,
meint, dass sich im Caussadschen Corpus eine Wende reflektiert, die sich in der
katholischen franzésischen Spiritualitdtim Ubergang in die Zeit der Aufklarung
vollzieht. Die Balance von gottlicher Initiative und menschlichem Tun, die den
optimistischen christlichen Humanismus eines Ignatius und Franz von Sales
auszeichnete, weiche einer eher reservierten Sicht der menschlichen Fahigkeiten
und einer neuen Betonung der Passivitit.>> Dagegen steht die Einschitzung von
Balthasars, der diese Balance durchaus fiir gewahrt halt:
Man sieht, wie Caussade, durch die gesunde Lehre seines Ordensvaters geschiitzt, die Klip-
pen des Quietismus meidet, ... weil er die volle Hingabe nicht mit solchen ontologischen
Begriffen ausdriickt, die die Eigentatigkeit des Geschopfs leugnen oder lahmlegen. >
Schon die bereits erwahnte fast wie ein Mantra wieder kehrende Kombination
von faire und souffrir im Sinne dessen, was der Mensch von Gott her zu tun und

289 «... par de secrétes ressources et par des canaux inconnus, elle répand une infinité de graces sur
des personnes.» (Abandon, 41.)

290 «... mobilité d’ame au souffle de la grace.» (Ebd. 126.) Die Freiheit des Menschen besteht fiir den/
die Autor(in) in der Beweglichkeit, diesen Impulsen zu folgen (vgl. ebd. 51).

291 «Lamour de Dieu, la soumission a son action divine, voila l'essentiel qui sanctifie 'ame. C’est
tout ce qui dépend d'elle, c’est ce qui fait la grace en elle par sa fidélité a y répondre.» (Ebd. 69.)

292 Vgl. W. WRIGHT, Jean-Pierre de Caussade and the Caussadian Corpus, 212 f.

293 H. BALTHASAR, Herrlichkeit— Eine theologische Asthetik I11/1— Teil 11, 490 f. Von Balthasar schreibt
noch in der Zeit, in der Caussade fiir den Autor gehalten wurde.
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hinzunehmen habe, spricht fiir diese Ausgewogenheit. Tatsdchlich ist das kleine
Werk von einem Monergismus weit entfernt, der Gott als allein wirksam und den
Menschen als rein passiv betrachtet. Eher kann man davon sprechen, dass es ein
energistisches Zueinander zugrunde legt, das eine Allwirksamkeit Gottes mit ei-
ner in sie eingebundenen Wirksamkeit des Menschen vermittelt.> Dies zeigt
sich vor allem im 8. Kapitel, das sich ausfiihrlicher mit dem Verhiltnis von Gnade
und menschlicher Initiative bei der Heiligung des Menschen befasst. Das dégage-
ment bestehe aus einer Aktivitat und einer Passivitdt, und der Traité prizisiert,
dass es Dinge gebe, die der Mensch mit der Gnade tun miisse und solche, die die
Gnade im Menschen wirkt, ohne etwas anderes als Hingabe und passive Zustim-
mung zu fordern (vgl. 115, dhnlich 48). Dem Menschen falle allein die leichte Auf-
gabe zu, mit Sorge und Klugheit seine Pflichten zu erfiillen,>s also das, was bei
den drei Spielarten der Hingabe in der Tradition des Franz von Sales als volonté sig-
nifiée bezeichnet worden war. Zu diesen allgemeinen Pflichten, die jeden Men-
schen treffen, kommen die individuellen hinzu, die sich aus der besonderen Le-
benssituation des Einzelnen ergeben und die sog. conseils, die «Rite», die schon
einige Theologen der ersten Jahrhunderte (Tertullian, Origenes, Cyprian und
Ambrosius) unterschieden hatten von den Geboten: Gebote, zentral das Haupt-
gebot der Gottes- und der Nichstenliebe, haben verbindlichen Charakter; Rite
dagegen sollen beachtet werden, soweit man es kann.*® Der nur hier in diesem
Sinn auftretende Begriff der conseils ist identisch mit dem, wozu die attraits bzw. in-
spirations locken (vgl. 119), ergo mit der dritten Spielart der Hingabe. Man meint
hier ein gewisses Echo der okkasionalistischen Gnadentheologie Nicolas de Ma-
lebranches zu vernehmen. Malebranche geht davon aus, dass Gott mit einer «Ge-
fithlsgnade» (grace du sentiment) als «gelegenheitsangemessenen Gnadenimpulsen»
bzw. einer «wirkenden Kraft in der jeweiligen Gelegentlichkeit» einem Willens-
entscheid des Menschen vorausgehend eine freudvolle, anziehende Empfindung

294 Zuden Modellen vgl. G. KRAUS, Gnade, 208.

295 «lsuffitdoncal’ame de savoir ce qu'elle doit faire. Cela est la chose du monde la plus aisée : c’est
d’aimer Dieu comme le grand et I'unique tout, étre content de ce qu'il est et s'acquitter de son devoir
d’obligation avec soin et prudence.» (Abandon, 115.)

296 So heifdtes in der Didache: «<Denn wenn du das ganze Joch des Herrn tragen kannst, wirst du voll-
kommen sein; wenn du es aber nichtkannst, tu das, was du kannst.» (Didache/Zwdlf-Apostel-Lehre —Tra-
ditio Apostolica/Apostolische Uberlieferung (= FC 1), {ibers. von G. SCHOLLGEN|W. GEERLINGS, Freiburg
i. Br. 1991, 6,2,117). Ahnlich hier der fiir den Traité prigende Franz von Sales: <Das Gebot offenbart ei-
nen ganz festen und dringenden Willen dessen, der anordnet. Der Rat aber stellt uns nur einen Willen in
Form eines Wunsches vor Augen. Das Gebot verpflichtet uns, der Rat muntert uns nur auf.» (Abhandlung
iiber die Gottesliebe — Theotimus 11, 90.) Tatsdchlich scheint auch «Caussade» davon auszugehen, dass es
Menschen gibt, denen «nur» die erste und zweite Spielart der Hingabe zugemutet wird, und andere, bei
denen die attraits und inspirations zu einem Dartiberhinaus locken. (Vgl. Abandon, 123.)
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schafft.>” Zumindest weisen die attraits und inspirations des Traité zu dieser grace du
sentiment Parallelen auf. Um diese gottlichen Bewegungen zu empfangen (die dann
als Antwort zu einer Aktivitat fiihren konnen), muss der Mensch allerdings in Frie-
den, mithin passiv warten (vgl. 48). Die hingegebene Seele schaue allein auf Gott
und jene Pflichten (vgl. 117), die jeweils der Kapazitdt des Einzelnen entsprechen
und ihn somit nicht iiberfordern (vgl. 118 f.). Fiir diesen Part des Menschen benutzt
der Traité fiinf Mal den Begriff fidélité active (zwei Nennungen 107; 116; 118 f). Alles
aber, was die mystische Theologie als Werk der Vervollkommnung des Menschen
beschreibe, bewirke Gott im Gott hingegebenen Menschen: Er heiligt, reinigt,
fithrt, klart, erhebt, weitet und ldsst niitzlich fiir andere bzw. apostolisch wirksam
werden**® — wobei dies haufig im Dunkel geschehe, also so, dass der Mensch es
nicht bewusst wahrnimmt. Gott hat dem Menschen das Kleine und Einfache tiber-
lassen, wobei die Gnade ihm zu Hilfe kommt; alles «Sublime» und Grof8e dagegen
hat er allein seinem Handeln und seiner Gnade reserviert.>* Vor diesem Hinter-
grund solle der Mensch seinen Teil tun und Gott werde in seiner Gnade den Rest
tun3°° bzw. der Mensch seine Partie singen und die Gnade den ihren.>* Ganz aus-
driicklich distanziert sich das Werk hier von einem Quietismus, der alle Eigenakti-
vitat des Menschen zuriickweist: Wenn der ordre de Dieu fiir den Menschen etwas
zu tun vorsieht, miisse es von der aktiven Hingabe vollbracht werden (vgl. 123).

Andrei Stellen wird das Zueinander von Wirken Gottes und menschlicher Ini-
tiative auch mit der Begrifflichkeit der cooperation beschrieben. Bei den Werken
kommt es zu einer ausdriicklichen Kooperation des Menschen (vgl. 43), wobei
diese Kooperation frei und aktiv ist, und zugleich von der Gnade unterfangen,
namlich «eingegossen und mystisch» (vgl. 47). <Daneben» aber gebe es einen Kraft-
fluss Gottes, bei dem der Mensch nicht kooperiert (vgl. 41) —hier denkt «Caussade»
offensichtlich an das «sublime Werk» der Heiligung, das im Verborgenen ge-
schieht, unmerklich, wenn der Mensch sich ganz dem widmet, was der gegen-
wartige Augenblick jeweils fordert.

297 Dazu ausfiihrlicher: R. FRODL, Freiheit — Wille— Gnade in der Philosophie des Nicolas de Malebranche,
Hanau 2009, 65; 69 f.

298 «...lamaniére d’agir de Dieu danslaquelle est tout son bien, car il la sanctifie, la purifie, la dirige,
I'éclaire, I'éléve, I'étend, la rend utile aux autres, la rend apostolique par des fagons et des moyens ot
la réflexion ne fait voir sensiblement que le contraire.» (Abandon, 115 f.).

299 «Que la conduite de Dieu est pleine de bonté et de sagesse ! Il a tellement réservé a sa seule grace
et a sa seule action tout ce qu'il y a sublime et relevé, de grand, d'admirable dans la perfection et la
sainteté;ila[tellement] laissé a nos ames aidées du secours de la grace ce qui est petit, clair, facile, qu’il
n’y a personne au monde a qui il ne soit aisé d’arriver a la perfection la plus éminente.» (Ebd. 117 f))
300 «Qu'il remplisse sa partie, Dieu fera le reste, la grace se le réservant a elle seule.» (Ebd. 119 f)

301 I faut un abandon et un courage héroique pour se tenir stable dans la simple fidélité active et
chanter sa partie avec assurance, tandis que la grace chante la sienne sur des airs et des tons qui ne
font rien moins que de donner a entendre a I'ame qu'elle est trompée et perdue.» (Ebd. 116.)
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In diesem Zusammenhang ist auf die Wendung laisser faire Dieu abzuheben, die in
der Schrift insgesamt acht Mal begegnet. Sie bezieht sich auf diese passive Ver-
vollkommnung und zugleich auf die zweite Spielart der Hingabe (das, was dem
Menschen ohne eigenes Zutun, aus «reiner Vorsehung» widerfahrt) wie auf die
Rezeptivitat fiir die attraits, die dritte Spielart. Diese Haltung des laisser faire Dieu
verkorpert sich biblisch-urbildlich in Marias Antwort bei der Verkiindigung. Thr
«Fiat mihi secundum verbum tuum» (Lk 1,38) erscheint als der Inbegriff aller mys-
tischen Theologie und begegnet auch in der Vater-unser-Bitte «Fiat voluntas tua»
(34). Das laisser faire Dieu steht fiir den passiven Aspekt der Hingabe (vgl. 96), fiir
das also, was zum aktiven Tun der Pflichten hinzukommt (vgl. 152; 189 f.), fiir das
blinde Vertrauen, das sich Gott auch im Dunkel iiberldsst (vgl. 100) und fiir die Be-
reitschaft, Gottes Hand die Vervollkommnung wirken zu lassen (vgl. 147). Sehr
kldarend ist in diesem Zusammenhang der Hinweis von Dominique Salin, dass
das urspriingliche Manuskript auffallender Weise das alte Wort passiveté verwen-
det, nicht das schon damals tibliche passivité, das im Laufe des 17. Jahrhunderts
aufkam und mit negativen Konnotationen behaftet ist, nimlich dem Fehlen von
Initiative bzw. Entschlussunfihigkeit. Demgegentiber ist passiveté ein Echo des di-
vina pati bei Pseudo-Dionysius-Areopagita*°> und meint die Folgsamkeit der ge-
reinigten und mit Gott geeinten Seele.>* In diesem Sinn reflektiert sich in passiveté
also ein Primat des Gnadenhandelns, das aber ein Mitwirken des Menschen kei-
neswegs paralysiert, sondern geradezu herausfordert.>*4 Es steht fiir eine vorgan-
gige Indifferenz des Menschen, die zunéchst in einer Haltung innerer Flexibilitat
und Rezeptivitit entgegennimmt, was ihr aus der «reinen Vorsehung» und an at-
traits entgegenkommt.

Einige Gedankenlinien der Gnadentheologie konnen beim ersten Lesen den
Eindruck nihren, als wiirden dem Handeln Gottes und dem Handeln des Men-
schen jeweils unterschiedliche, abgegrenzte Zustandigkeitsbereiche zugeschrie-
ben, etwa wenn davon die Rede ist, der Mensch solle seinen Teil tun, den Rest tue
Gott oder das Werk der Heiligung allein Gott reserviert scheint. Damit wiirde der
Traité nicht den Einsichtsstand der dialektischen Verzahnung von Gnade und
menschlicher Freiheit widerspiegeln, den 1705, also wenige Jahre vor seinem Ent-
stehen, der ungarische Jesuit Gabriel Hevenesi in seiner berithmt gewordenen

302 Vgl. PSEUDO-DIONYSIUS AREOPAGITA, De divinis nominibus, in: B. SucHLA (Hg.), Corpus Dio-
nysiacum1., Berlin 1990, Kap. 2,9,134. Stoellger spricht hier vom Gottleiden als «Urpassivitdt» (Passivi-
tit aus Passion, 172 ff.).

303 Vgl. D. SALIN, Fulnote 1, in: Abandon, 39.

304 Ahnlich urteilt hier das DSp iiber das laisser faire Dieu: «(Lexpression n'est pas rare sous la plume
de notre auteur. Elle ne condanne pas toute activité, mais elle rappelle avec insistance le primat de
coperation diviner»» (M. OLPHE-GALLIARD, Caussade, 366). Olphe-Galliard wagt sogar von einer
«spiritualité de I'action» zu sprechen (ebd. 362).
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Formula reprasentiert: «Sic Deo fide, quasi rerum successus omnis a te, et nihil a
Deo penderet; ita tamen iis operam admove, quasi tu nihil, Deus omnia solus sit
facturus.»3°s Hinter dieser sprachlichen MafSarbeit bleibt der Traité ohne Zweifel
zuriick. Dennoch wird deutlich, dass auch fiir den Traité bei der Heiligung Gnade
und Freiheit auf unterschiedlicher Ebene zusammenwirken, eben kooperieren.
Sollte das Werk entsprechend dem gegenwirtigen Forschungsstand aus dem
Umfeld Madame Guyons stammen, wird man dhnlich wie bei deren eigenen
Schriften manches Missverstandnis auf eine mitunter mangelnde sprachliche
Prazisierung zurtckfithren diirfen.?°® Wenn die Heiligung leicht missverstind-
lich zum «Nicht-Kooperationsfeld» erkldrt wird (41), dann bleibt zum einen zu be-
achten, dass das Motiv, wie wir gesehen haben, darin liegt, einer Leistungsfrom-
migkeit entgegenzutreten, die sich direkt auf das Heiligwerden versteift. Zum
zweiten geschieht die Heiligung keineswegs ohne den Menschen, da er zu einem
aktiven Leben der Hingabe im Alltag gerufen bleibt —und genau darauf seinen Fo-
cus setzen soll, nicht auf eine zu erringende Heiligkeit.

3.6 Die Reprise der Brautmystik
Eines der im Traité meist zitierten oder angespielten biblischen Biicher ist das Ho-
helied. Fiir ein Werk, das der Mystik im Sinne einer Alltagsmystik zuzuordnen ist,
ist das keinesfalls ungewohnlich. «Das Hohelied gehort in der Geschichte der
Theologie und Spiritualitit zu den wichtigsten und am hdufigsten kommentier-
ten Biichern der Heiligen Schrift.»*” Urspriinglich handelt es sich beim Hohen-
lied um Liebeslyrik mit intensiver sinnlich-erotischer Farbung. Es besteht aus ei-
ner Sammlung von Liebesliedern, in denen Mann und Frau sich in ihrer Attrak-
tivitdt bewundern und ihr lustvolles Begehren ins Wort bringen. Bis auf eine de-
zente Anspielung auf den Gottesnamen in 8,6 taucht kein direkter Gottesbezug
auf.>*8 Das alttestamentliche Buch ist also in sich betrachtet «keineswegs Nieder-
schlag mystischer, nicht einmal spezifisch religiéser Erfahrungen»**. Allerdings
ging die Lektiire — schon durch die Aufnahme in den biblischen Kanon!*° —im-
mer von einer «<mehrschichtigen Metaphorik des hochpoetischen Textes»*" aus.

305 G. HEVENEST, Scintillae Ignatianae, Wien 1705, 230 f.

306 So M. DELGADO, Das zarte Pfeifen des Hirten, 54.

307 L. SCHWIENHORST-SCHONBERGER, Das Hohelied der Liebe, Freiburg i. Br. 2015, 9. Ahnlich
L. DUPRE, Jansenismus und Quietismus, 159; 163.

308 Vgl.ebd. 157 f.

309 U. KOPF, Hoheliedauslegung als Quelle einer Theologie der Mystik, in: M. SCHMIDT/D. BAUER (Hg.),
Grundfragen christlicher Mystik, Stuttgart-Bad Cannstatt 1987, 5072, 54.

310 Vgl.dazuebd. bes.14.
311 Ebd. 40.



164 KAPITEL 3

Worte und Bilder wurden als offen fiir ein vielfiltiges Verstindnis betrachtet und
damit auch fiir eine allegorische Lesart, so dass das Buch fiir den grofSten Teil seines
Nachlebens geistlich interpretiert wurde.>* Mit Hilfe der tippigen Bildwelt lieffen
sich gelebte und doch schwierig zu versprachlichende Erfahrungen ausdriicken
und deuten.’” In christlicher Perspektive ist das Hohelied so seit der Viterzeit «als
Grundgrammatik fiir die mystische Vermahlung zwischen dem géttlichen Brauti-
gam und der menschlichen Braut»*+ gelesen worden. Dabei konnte in der Allegore-
se die Braut sowohl ekklesiologisch als auch mariologisch gedeutet werden. Seit
Origenes und dann weiter entwickelt durch Bernhard von Clairvaux in seinen 86
Predigten, Wilhelm von St. Thierry und spiter die Karmelmystiker dominiert die
Entschliisselung der Braut auf die Einzelseele hin.* Ebenfalls mit Origenes*° ent-
wickelt sich die zundchst moralisch-asketische individuelle Interpretation hin zu
einer mystischen. In dieser Tradition steht auch «’Abandon a la providence divine».

Die Bedeutung des Hohenliedes bzw. der Brautmystik spiegelt sich neben der
ausdriicklichen Nennung (vgl. 186), den Zitaten und Anspielungen des biblischen
Buches zum einen in der ausdriicklichen Verwendung von époux (15-mal; Gott als
pére dagegen nur 7-mal) und épouse (11-mal), aber auch in thematisch verwandten
Wortfeldern: intime taucht 15-mal auf, attrait 25-mal. Klaus Berger hat in seinen Un-
tersuchungen zur «bréutlichen Religion der Liebe» darauf aufmerksam gemacht,
dass sich in der Brautmystik ein neues Gottesbild Bahn bricht. Bilder, die eher die
feudale offentliche Struktur widerspiegeln und das Verhiltnis von Gott und
Mensch als ein Verhiltnis von Herr/Koénig und Untertan insinuieren, werden er-
ginzt durch Bilder partnerschaftlich-familialer Intimitdt. Nicht nur Gehorsam
pragt das Gottesverhiltnis, Gott und die Seele scheinen wie verliebte Partner, die
im Dialog miteinander sind.?” Neben die vertikale «Dimension der Strenge» tritt
die horizontale der Zirtlichkeit. «<So gleichen die Dimension der Strenge und der
Liebe einander aus.»*® Die verschiedenen Bildwelten korrigieren sich gegenseitig,
erganzen sich, halten sich die Waage. Ein solches ergidnzendes bzw. ausgleichen-

312 Vgl.K. EGAN, Eros, Friendship and Love — The Future of Bridal Mysticism, in: Studies in Spirituality 16
(2006), 131150, 132.

313 Vgl. U. KO PF, Hoheliedauslegung als Quelle einer Theologie der Mystik, 61. Kopf fragt bei Origenes und
Bernhard von Clairvaux daher an, ob sie mit ihrer allegorischen Auslegung das Hohelied wirklich
interpretieren oder eher mit Hilfe der reichen Metaphorik mystische Erfahrungen deuten. Sosehrer
bei beiden Autoren an einem «Mindestmafd an Affinitat zwischen dem Mittel der Auslegung und
dem Auszulegenden» festhilt (71), komme es faktisch oft zu einer «Auslegung vorgegebener Erfah-
rungen durch den Text» (70).

314 M. DELGADO, Das zarte Pfeifen des Hirten, 184.

315 Vgl. M. HEIMBACH-STEINS, Brautmystik, in: LThK 2, Freiburg i. Br. 1994, 665 f.

316 Dazu hervorragend: U. K&PF, Hoheliedauslegung als Quelle einer Theologie der Mystik, 55 ff., 62.

317 Vgl. K. BERGER, Was gibt uns Kraft zum Leben?, Giitersloh 2001, 202 f.

318 Ebd. 201.
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des «Gesprach» verschiedener Bildwelten findet sich auch im Traité. Die vor allem
vom Hohenlied inspirierte eher <horizontale» Brautmystik tritt an die Seite ande-
rer Wortfelder, die starker die vertikale Dimension betonen. Das Wortfeld obéis-
sance[obéir etwa taucht 20-mal auf, das Wortfeld soumission/sou-mettre 28-mal. Das
schon vom Titel her dominante Begriffsfeld abandon/abandonner (insgesamt 108-
mal) scheint demgegeniiber beide Dimensionen in sich zu bergen.

Schon hier wird deutlich, dass mit der jeweiligen Sicht auf das Hohelied und
die Brautmystik «zentrale Aspekte der Anthropologie und Theologie bertihrt»**
werden. Auch die Anspielungen im Traité bestatigen das. Fiir den Brautigam fin-
det sich—anders als etwa als bei Teresa von Avila—keine christologische sondern
eine theologische Deutung. Von Gott als dem Brautigam geht jeweils die Initiative
aus: Er eilt der Seele voran (vgl. 135), fithrt sie (vgl. 181), kommuniziert mit ihr (vgl.
182; 176) durch die Begebenheiten des gegenwirtigen Augenblicks, weckt mit sei-
ner Stimme die Braut durch innere Einsprechungen (vgl. 127; Hld 5,2), fliistert sei-
ne Worte in den Herzensgrund des Menschen (vgl. 150); er teilt zur rechten Zeit
mit, wessen der Mensch auf seinem geistlichen Weg jeweils bedarf (vgl. 40), er
enthebt den angefochtenen und bedrangten Menschen aller Sorgen (vgl. 169), um-
fangt ihn mit seiner Rechten (vgl. 181; Hld 2,6; 8;3), pragt ihm inmitten allen Rin-
gens die Gewissheit der Gutheit des Weges ein (vgl. 180). Wenn er nicht vor Augen
steht, also verborgen ist, dann steht er doch hinter der Seele, hilt sie in den Han-
den, bewegt sie weiter (vgl. 182). Viele der hier dem Brautigam zugeschriebenen
Handlungen korrespondieren mit dem, was biblisch sonst bzw. ebenso unter der
Metapher des Hirten gefasst wird —auch im biblischen Buch ist neben der konigli-
chen Lebenswelt diese Hirtenwelt priagend. Sehr deutlich tritt die Initiative des
Brautigams vor Augen durch einen gegeniiber dem biblischen Text vorgenom-
menen Rollentausch. Wihrend es in HId 3,1 eigentlich von der Braut heif3t: «Des
Nachts auf meinem Lager suchte ich ihn, den meine Seele liebt», kehrt «Caussade»
die Rollen um: «Der Brautigam sucht die Braut bei Nacht.»*** Das Verlangen nach
Begegnung geht hier also vom Briutigam aus — was aber durchaus im Einklang
mit HId 7,11 steht: «ch gehore meinem Geliebten, und ihn verlangt nach mir.»*
Entscheidend ist dabei, dass sich der Brautigam im (Liebes-)Spiel von Nahen und
Sich-Entziehen tibt, das auch das biblische Buch durchzieht, wenn etwa immer
wieder die klagende Wendung der Braut auftaucht: dch suchte ihn und fand ihn
nicht» (3,1; 3,2; 5,6). Der drauflen, an der Wand des Hauses stehende Brautigam,
der durch die Fenster blickt und durch die Gitter spaht (vgl. HId. 2,9), ist Bild fiir
den nahen und doch verborgenen Gott (vgl. 58). Die nichtlichen Tautropfen am

319 L. SCHWIENHORST-SCHONBERGER, Das Hohelied der Liebe, 25.
320 «Lépoux cherche I'épouse la nuit.» (Abandon, 182.)
321 AuchinHId 2,10 und 5,2 scheint der Brautigam initiativ.
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Kopf des Brautigams aus Hld 5,2 werden allegorisiert als die in den alltdglichen Er-
eignissen ergehenden «dunklen Worte» des verborgenen, unbekannten Gottes.
Hier wird schon deutlich, wie das Moment des Entzugs daraufhin gelesen wird,
dass Gott sich in seinem Wirken am Menschen verbirgt und verhiillt und so den
Menschen tauscht (vgl. 185). Gott beldsst den Menschen mitunter in schwierigen
Lebenssituationen, die Leiden und Anfechtung bedeuten, und der Traité ver-
kniipft das, wie sich schon gezeigt hat, mit dem Motiv von Schlaf und Traum, aus
dem die Braut nicht geweckt werden soll (vgl. HId 2,7; 3,5; 8,4). Denn der Brauti-
gam arbeitet wihrend dieses Schlafes am Menschen bzw. betitigt sich an ihm als
Kiinstler (vgl. 185). «Caussade» legt das Schlafmotiv des biblischen Hohenliedes
hier im Blick auf die Theodizeefrage aus, es dient ihm zu einer Funktionalisierung
und damit Bonisierung des Leidens. Erst eschatologisch weckt der Brautigam die
Braut aus diesem Schlaf auf und lasst sie sein verborgenes Wirken entdecken:

Es geschieht am Punkt und in der Folge dieses Erwachens, dass diese heiligen Seelen, nach-
dem sie zu sich gekommen sind und alles in voller Freiheit beurteilen kénnen, nicht aufho-
ren konnen zu staunen tiber das Feingefiihl, die Erfindungen, Finessen und liebenden Betrii-
gereien des Briutigams, wie unerforschlich seine Wege sind, dass es unmaglich war, seine
Ritsel zu l6sen, ihn in seinen Verkleidungen zu ertappen, irgendeinen Trost zu empfinden,
wenn er Schrecken und Aufruhr verbreiten wollte.>>

Allerdings gewidhrt Gott schon in statu viatoris, also in seinem «<Kommerz» in al-
lem, was im Diesseits vorgeht, eine Art Vorerfahrung dieser Lichtung, ein «Ge-
nieflen des Brautigams», was «ein Quell des Friedens, der Freude, der Liebe und
des Begliicktseins von Gott» bedeutet, insofern der Mensch glaubt, dass er in al-
lem, was geschieht, immer das Vollkommenste wirkt.?> So eigenwillig und
theologisch diskussionswiirdig manche Einzelallegorese sein mag, bleibt die
Grundrichtung der Deutung doch vom biblischen Text abgedeckt. Besonders
der erste, an den Prolog anschliefSende Teil des Buches (2,8—5,1) beschreibt die
Rhythmen einer Liebesbeziehung zwischen Nihe und Distanz. «Sie hat eine
Tag- und eine Nachtseite ... In seiner Liebesgeschichte mit Gott hat Israel beide
Seiten erfahren.»?*+

322 «C'est au point et a la suite de ce réveil que les ames saintes rendues entiérement a elles-mémes
etdans une pleine liberté de juger, ne pourront se lasser d’admirer les adresses, les inventions, les fi-
nesses et les tromperies amoureuses de 'Epoux ; combien ses voies sont impénétrables ; qu'il était
impossible de développer ses énigmes, de le surprendre dans ses déguisements, d'admettre aucune
consolation quand il voulait répandre la frayeur et I'alarme.» (Abandon, 18s.)

323 «Cestune révélation continuelle, c'est un commerce avec Dieu qui se renouvelle sans cesse, c’est
lajouissance de I'époux non en cachette, ala dérobée, dansle cellier, dans la vigne, mais a découvert
et [en] public, sans crainte d’aucune créature. Ce fonds de paix, de joie et d’amour, de contentement
de Dieu vu, su, [ou] plutot cru vivant et opérant toujours le plus parfait en tout ce qui se présente a
tous les instants.» (Abandon, 176.)

324 L. SCHWIENHORST-SCHONBERGER, Das Hohelied der Liebe, 8o.
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Der Gott, der nach dem Menschen verlangt, besitzt eine ganz eigene Anziehungs-
kraft. Man konnte hier erotisch zu nennende Ziige Gottes ausmachen, wenn des-
sen Wirken hédufig als attrait beschrieben wird. Hier zeigt sich zum einen eine
deutliche Parallele zu, wenn nicht gar eine Abhdngigkeit von Madame Guyon, die
Gnade in ihrem «Moyen court» durchgingig als Anziehungskraft fasst (vgl. 44;
92; 94; 116) und von Gottes Verlangen spricht, sich mitzuteilen (vgl. 67, auch 72).
Moglicherweise hat diese Rede aber dariiber hinaus auch einen Riickhalt im bibli-
schen Hohenlied, in dem die Braut die Attraktivitdt des Brautigams spiirt, ihr er-
liegt und ihren Geliebten daher bittet, sie hinter sich herzuziehen (vgl. HId 1,4).
Dieser attrait ist verkntipft mit dem Wortfeld intime, das ein sanftes, behutsames,
fast zértlich zu nennendes Handeln Gottes andeutet, mit dem Gott sich zugleich
im Geliebten prisent macht: Gott «intimiert» mit seiner Anziehung seine person-
lichen Pline (vgl. 124, 155), er «operiert» auf intime Art am Menschen (vgl. 46, 50),
gibt intime Weisungen (vgl. 174), und Offenbarungen (vgl. 170), fithrt auf intime
Weise (vgl. 168) und wirkt im Menschen die Uberzeugung, gefiihrt zu sein (vgl.
71). Zugleich gewihrt er eine intime Prasenz (vgl. 66) bzw. Vereinigung mit sich
(vgl.103), und diese Prasenz seiner Liebe 16st Frieden aus (vgl. 51).

Die Braut als der menschliche Partner begegnet im Traité damit zunachst als
Geschopf, das vom Brautigam angezogen wird. Das spiegelt sich etwa in der
zweimaligen Aufnahme des bouquet de myrrhe aus Hld 1,13: <Mein Geliebter ruht
wie ein Beutel Myrrhe an meiner Brust.» Die Myrrhe spielt im ganzen Hohenlied
eine wichtige Rolle (vgl. HId 3,6; 4,6; 5,1; 5,13). Sie galt zum einen als erotisierend-
belebender Duftstoff, mit dem Frauen sich selbst, das Brautkleid oder das Liebes-
lager parfiimierten; zum anderen aber scheint der zwischen den Briisten getrage-
ne Myrrhebeutel aber die Funktion eines Amuletts gehabt zu haben, das
gegeniiber lebensfeindlichen Kriften apotropidisch wirken sollte. «Der Geliebte
ist fiir die Frau wie ein heiliger, erotisierender Duft, wie ein Amulett, das vor den
Michten des Todes schiitzt.»*> Genau in diesem Sinn wird Hld 1,13 an einer Stelle
des Traité angespielt. Je mehr der Mensch den Eindruck hat, Gott in einer be-
stimmten Situation nicht anzutreffen, «umso fester driicken diese Seelen den
Myrrhenstrauf an sich»**¢ und halten wider allen Anschein an der Gottesprasenz
fest. Im Loblied auf das reine Herz, das «die schone Liebe hervorbringt»3¥, taucht
esin etwas anderer Verwendung auf. Hier ist es diese Gott hingegebene Brust, auf
der der Myrrhenstrauf gepfliickt wird3*® —welcher den Geliebten anziehen soll.

325 Ebd.52.

326 «Plusles sens disent : «Ce n'est point 1a un Diew, plus ces ames embrassent et serrent le bouquet
de myrrhe. Rien ne les étonne, ne les dégotite.» (Abandon, 134 f.)

327 «Considérez-moibien ! C’est moi qui produit le bel amour.» (Ebd. 84, unter Anspielung auf Sir 24.)
328 «... clest survotre sein que se cueille le bouquet de myrrhe.» (Ebd. 85.)
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Auf den attrait antwortend, sich ihm ergebend, steht die Braut als Idealbild fiir den
Gott hingegebenen Menschen. Noch einmal nimmt «Caussade» hier den Faden
der Originalitdt des Einzelnen auf. Zwar kénnen und sollen alle Briute sein, aber
nichtalle auf die gleiche Weise (vgl. 75). Diese individuelle Formung geschieht, in-
dem die Braut dem Brautigam nacheilt (vgl. 135), nicht die Aufmerksamkeit auf die
Wege anderer richtet, stattdessen Gottes Einsprechungen lauscht, sie nicht neu-
gierig untersucht, sondern sie liebend und dankbar annimmt (vgl. 150 f.). Dabei
geht sie nur jeweils so weit, wie die Stimme des Brautigams sie antreibt — wissend,
dass sie nichts erreichen wird, wenn sie sich aus eigenem Antrieb auf den Weg
macht (vgl.127). Alles Eigene hat sie abgestreift, sie lebt nur noch durch die Gnade
und daher im Vertrauen, dass der Brautigam ihr jeweils zur rechten Zeit alles N6-
tige schenkt, was sie fiir das Fortkommen auf dem geistlichen Weg braucht (Bi-
cher, Gedanken, Selbsterkenntnis; vgl. 40), so dass sie sich also nicht selbst darum
mithen muss. Auch wenn der Brautigam sie auf liecbende Weise betriigt, indem er
sein Wirken sub contrario verbirgt und er ihr nicht mehr als Weg und Wahrheit
klar vor Augen steht (vgl. 182), ist der Braut doch die Gewissheit zugekommen,
dass der Weg, auf dem sie geht, gut ist.

Mag der Geist aufschreien, nach Besserem suchen, die Braut fiihlt den Brautigam ohne ihn
zu fithlen. Denn will sie ihn (an)fassen, verschwindet er. Sie fithlt die Rechte des Brautigams,
die sie umfingt, und sie will lieber, sich seiner Fiihrung iiberlassend ... irregehen als sich ab-
zusichern, indem sie die markierten Tugendwege durch Anstrengung beschreitet.*

Mit Bedacht ist die Untersuchung der nuptialen Mystik am Ende dieses Kapitels
platziert, weil sich darin viele thematische Grundlinien biindeln. Durch seine ori-
ginelle Aneignung der Brautmystik beriihrt der Traité metaphorisch zentrale As-
pekte der Anthropologie und Theologie, des Zueinanders von Gott und Mensch.
«Der menschliche Partner, reprasentiert durch die Frau, wird geadelt und in gewis-
ser Weise vergottlicht, der gottliche Partner, représentiert durch den Mann, wird
vermenschlicht.»3** Dennoch kann nicht verborgen bleiben, dass «Caussade» ge-
geniiber dem biblischen Hohenlied die Asymmetrie in der Beziehung Braut-Brau-
tigam deutlich stirker akzentuiert. Wahrend im biblischen Buch die Frau eine et-
was aktivere Rolle spielt als der Mann und mehr zu Wort kommt, so dass sich
sogar sagen ldsst, dass sie die Bithne dominiert,® und beide Partner aktiv und
passiv sind, suchend und gefunden werdend, spielt in der Schrift des 18. Jahrhun-

329 «... il a beau crier, lutter, chercher mieux. L'épouse sent [I'époux] sans sentir, car lorsqu'elle le
veut toucher, il disparait. Elle sent la droite de I'époux qui l'environne et elle aime mieux s'égarer en
s'abandonnant a sa conduite ..., que de sassurer en prenant avec effort les routes marquées de la
vertu.» (Abandon, 180 f.)

330 L. SCHWIENHORST-SCHONBERGER, Das Hohelied der Liebe, 10.

331 «<One might say: She dominates the «stage».» (K. EGAN, Eros, Friendship and Love, 134.)
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derts der Brautigam die deutlich aktivere Rolle und die Braut vor allem eine pas-
siv-responsive. Anders als etwa Teresa von Avila, die die Brautmystik mit einer
Freundschaftsmystik** verkntipft — und damit dem biblischen Hohenlied nahe-
kommit, in der die Braut den Briutigam sieben Mal den Freund nennt — fehlt die
Freundschaftsmystik im Traité vollig — und damit auch eine Metaphorik, die die
gottliche Wiirdigung des Menschen zu einer symmetrischen Beziehung noch
stirker hervorgehoben hitte.

3.7 Die Frage nach den Fragen des Klassikers — ein Restimee
Vor dem Hintergrund des Durchgangs durch die thematischen Grundlinien und
ihre Theologieimpragnierung soll abschlieffend noch einmal der «Sitz im Leben»
des Traité eingeblendet werden.

Hermeneutisch lassen sich Thema bzw. Themen eines Textes dadurch bestimmen, dass
man der Frage nach der Frage — dem Anlass, dem Problem, der Provokation, der Forderung,
dem Ruf (Ricceur) fragt, auf die der Text zu antworten versucht oder der Text als Antwort
gelesen werden kann.

Mit diesen Fragen nach den Rufen, auf die der Traité eine Resonanz ist, lassen sich
die thematischen Grundlinien noch einmal gut fokussieren.

3.7.1 GEISTVOLLE MOBILISIERUNG DER FROMMIGKEIT WIDER DEN ASCETISME
Henri Bremond ldsst, wie im ersten Kapitel erortert, seine breit angelegte «Meta-
physik der Heiligen» aus dem Jahr 1928 auf den Traité «Caussades» zulaufen. Er
sieht ihn als spaten Gewahrsmann jener theologisch-spirituellen Linie, der er in
seiner «Histoire litteraire du sentiment réligieux» mit seinen Begriffspragungen
Linvasion mystique (Band 2) und Conquéte mystique (Binde 3—6) zum Durchbruch ge-
holfen hat und damit entscheidend zur Neudeutung der spirituellen Landschaft
des 17. Jahrhunderts beitrug. «Causade» scheint fiir ihn eine der Gestalten zu sein,
die nach der Retraite des mystiques das mystische Erbe der Ecole francaise de spiritualité
mit Vertretern wie Vinzenz von Paul, Franz von Sales, Bérulle, Olier, Lallemant,
Surin und Fénélon weiter vermittelt hat — gegen die Dominanz der antimysti-
schen Bewegungen, namentlich der Jansenisten. Fiir deren vorwiegend rationa-
len Zugang zu Gott und deren Tendenz, Religion auf moralische Vervollkomm-
nung zu reduzieren, hat er eigens die Bezeichnung ascétisme gepragt. Diese
Sichtweise habe viele Seelen «im Gefingnis des Moralismus ersticken»*# lassen

332 Vgl. z. B. TERESA VON AviLa, Das Buch meines Lebens, vollstindige Neuiibertragung von
U. DoBHAN/E. PEETERS, Freiburgi. Br.72013, 8,5 f. (156 f.) und 22,6 (325).

333 1. DALFERTH, Die Kunst des Verstehens — Grundziige einer Hermeneutik der Kommunikation durch Texte,
Tiibingen 2018, 252.

334 H. BREMOND, Histoire littéraire du sentiment réligieux en France depuis la fin des guerres de religion
jusqu'anos jours 111, hg. von F. TREMOLIERES, Grenoble 2006, 541.
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und ihre «positive Philosophie des inneren Lebens» habe das Gebet «tyranni-
siert»¥%. So opportun die Schulung des Willens sei, entscheidender sei es, als Ge-
taufte aus der Gnade Christi und im Heiligen Geist zu leben.?*® Eben diese Hal-
tung ist fiir ihn in «Caussades» Maxime des laisser faire Dieu verwirklicht. Und das
Ringen zwischen Mystik und antimystischem ascétisme, das bei ihm das Grund-
parameter zur Deutung der Spiritualititsgeschichte darstellt, verkorpert sich fiir
ihn, wie wir gesehen haben, noch einmal im Ringen des ersten Herausgebers
P. Ramiere. So diskussionswiirdig aus heutiger Sicht manches am Grundkonzept
Bremonds sein mag,? so sehr trifft er mit dieser Deutung eine der zentralen Fra-
gen bzw. Herausforderungen, auf die der Traité eine Resonanz ist —als eine «spiri-
tuality of counterpoint»**. Tatsachlich wirkt der Traité vor allem als ein beherzter
Versuch, eine tiberreglementierte, moralisch aufgeladene Fassung von Spirituali-
tat zu mobilisieren, zu dynamisieren und zu flexibilisieren. Dies geschieht vor-
nehmlich, indem dem Geistwirken bzw. dem okkasionalen Gnadenwirken brei-
ter Raum gegeben wird. Er ist damit ein Zeugnis des unterirdischen Fortwirkens
der agilité und vivacité spirituelle des Franz von Sales und der sie rezipierenden
Mystik Madame Guyons in der Zeit der Aufkldrung mit ihrer Dominanz der jan-
senistischen Frommigkeit.’* Zugleich wird der affektiven Note der Gottesbezie-
hung der ihr gebithrende Platz eingerdumt, in ihrer ganzen Spannbreite von Freu-
de und Trockenheit. Gegeniiber einer Frommigkeit, die vor allem auf Pflichter-
tullung abzielt, gewinnt eine Sichtweise von Spiritualitdt die Oberhand, die sich
als von Freiheit getragene, lebendige Beziehung versteht, besonders durch die
attraits als jeweils dem Einzelnen zugedachten Impulsen Gottes und durch die
nuptiale Mystik. Und so bedeutsam fiir den/die Autor(in) der menschliche Wille
ist, um sich immer neu zu disponieren zu einer Grundhaltung des abandon bzw.
um in dieser Haltung stabil zu bleiben, miindet dies wie bei Franz von Sales nicht
in einen Voluntarismus. Die Willensanstrengung bleibt Reflex auf ein Ergriffen-
bzw. Angezogensein vom geheimnisvollen Gott —und gewinnt dadurch eine ge-
wisse Leichtigkeit. Was Madeleine Delbrél 1949 mit ihrem «Ball des Gehorsams»3+°
als christlichen Lebensstil poetisch verdichtet hat, liegt, ohne eine direkte Abhdn-
gigkeit rekonstruieren zu konnen, genau auf dieser gedanklichen Fluchtlinie: ein-

335 Ebd. 540.

336 Vgl.ebd. 541.

337 Vgl.dazu: Y. KRUMENACKER, Henri Bremond et I'Ecole francaise de spiritualité, in: Chrétiens et soci-
étés XVIe—XXle siecles 9 (2002), 115-138.

338 D. BILLY, Introduction, in: J.-P. DE CAUSSADE, Abandonment to Divine Providence, Notre Dame
Indiana 2010,1-8, 7.

339 Vgl. G. Mucct, Jean-Pierre de Caussade — Autenticita critica e valore di una spiritualita, in: La Civilta
Cattolica 156 (2005), 32—40, 33.

340 M. DELBREL, Humour dans l'amour — Méditations et fantasies, Paris 2005, 28 ff.
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stimmend in den Rhythmus der Vorsehung den Lebenstanz zu wagen und der ei-
genen Tanzlust nicht zu widerstehen, sich nicht zu versteifen, den Weg zu Gott
nichtals Turniibung nach festen Sportregeln misszuverstehen, ja tiberhaupt nicht
als langweilige Monotonie, sondern behdnde und wendig den nichsten Tanz-
schritt sich von dem vorgeben lassen, was dem Einzelnen aus Gottes heiligen
Willen von unvorstellbarer Phantasie jeweils im Alltag zugemutet wird, mal als
befremdlichen Ton, mal als eher heitere Verfiigung.

3.7.2 WIDER DEN GEIST DER SCHWERE
In diesem Zusammenhang gewinnt man als Lesender den Eindruck, dass «Caus-
sade» gegen eine dhnliche Atmosphire anschreibt, die Friedrich Nietzsche ein gu-
tes Jahrhundert nach der Entstehung des Traité den «Geist der Schwere» getauft
hat, «<welcher am Leben leidet und sich das Leben beschwert»*#. Dieser Geist der
Schwere zeigt sich in «Also sprach Zarathustra» geradezu ddmonisch als
«Erzfeind»*#, als «Teufel»*#, als Ungeist, der den Menschen durch schwere Worte
und Werte schon in die Wiege gelegt wurde.># Er erlegt ihnen damit eine lebens-
lange Last auf und lasst den Menschen deshalb so empfinden, dass das Leben
schwer zu tragen sei.>* Thm gilt daher eine radikale Kampfansage: Er muss getotet
werden — nicht durch Zorn, sondern durch Lachen.*# Einen dhnlichen Geist der
Schwere scheint «Caussade» in der zeitgendssischen Konzeption von Heiligkeit
und Vollkommenheit wahrgenommen zu haben mit ihrer pessimistisch-abwer-
tenden Anthropologie und ihrem moralischen Rigorismus. Thr setzt der Traité
mit der Berufung des Einzelnen zur Originalitit und zur Fortschreibung der
Heilsgeschichte einen Ton entgegen, der auffallend optimistischer klingt und der
den Menschen weit mehr wiirdigt. Das Werk widerstreitet einer leistungszen-
trierten Tendenz der Spiritualitdt, indem markant in immer neuen Wendungen
die Vorrangigkeit des gottlichen Wirkens herausgestellt wird, das den Menschen
zunidchst zum Empfangenden macht. Vor diesem Hintergrund wird betont, dass
es leicht sei, zu einer herausragenden Heiligkeit zu gelangen (vgl. 37), insofern
Gott dem Menschen nur das Kleine, Klare und Einfache iiberlassen habe (vgl. 117),
so dass er vom Menschen nur das Leichte und Einfache erwarte (vgl. 118; dhnlich
189). «Wir wiederholen es unablissig allen Seelen, dass die Einladung des siiflen

341 S. APPEL, Friedrich Nietzsche — Wanderer und freier Geist. Eine Biographie, Miinchen 2011, 179.

342 F. NIETZSCHE, Also sprach Zarathustra — Ein Buch fiir Alle und Keinen, in: Werke in drei Binden 2,
Miinchen 1954, 54 4.

343 Ebd.307.

344 Vgl. ebd. 439. Gemeint ist die Vorenthaltung einer Hinfiihrung zu einer gesunden Selbstliebe.
345 Vgl.ebd. 306 f., dhnlich 441.

346 Vgl. ebd. 307.
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und liebenswiirdigen Retters nichts Schwieriges und Aufergewdhnliches von ih-
nen fordert.»*¥ Auch die Identifikation des Glaubenslebens mit einem Leben der
Freude (vgl. 65 £.; 166; 176) wirkt diesem Geist der Schwere entgegen. Unterstiitzt
wird die Leichtigkeit nicht zuletzt durch den eingdngigen, nicht moralisierenden,
sondern werbend-ermutigenden, bildreichen und leidenschaftlich-mitreiflenden
sprachlichen Stil.*** Dazu zdhlen etwa die pathetisch staunenden «Oh-Rufe», die
direkte Wendung zum Lesenden mit einem oft mitfithlend-aufbauenden Ton an-
gesichts der Erfahrung von Schwiche und Kreuz, aber genauso die «<schamfreie
Doxologie»?#, die ganz natiirlich scheinende Wendung in die Gottesanrede und
damit ins Gebet. Auch Wendy M. Wright hat auf den lyrischen, unsystemati-
schen, lose organisierten und suggestiven Stil aufmerksam gemacht, der nicht
streng argumentiert; sie sieht darin unter anderem den Grund fiir die Popularitat
des Werkes.*° Ebenso darf nicht tibersehen werden, dass der Traité mit der drei-
gestaltigen Hingabe eine Elementarisierung des geistlichen Lebens vornimmt
und auch damit einer Erleichterung Vorschub leisten will, insofern der Lesende
sich nicht zunichst mithsam durch die subtilen Konzepte der mystischen Theo-
logie hindurcharbeiten muss (vgl. 115). «Caussade» gehort, was Inhalt und dufleren
Umfang anlangt, zu den «Verdichtungskiinstlern», die die Grundfragen des Le-
bens in eine schlanke Form iibersetzen, «damit der Leser im Vollzug der Lektiire
lebensdienliche Einsichten auf die Welt bringen kann».

347 «Répétons sans cesse a toutes les ames que 'invitation de ce doux et aimable Sauveur n'exige
rien d’elles ni de difficile, ni de si extraordinaire.» (Abandon, 76).

348 Dieser Stil wird immer wieder in Verbindung gebracht mit dem von Madame Guyon. Boland
spricht vom dyrisme ... de I'école de Madame Guyon» (A. BOLAND, Le Pére Jean-Pierre de Caussade
auteur mystique, 247; vgl. auch D. SALIN, The Treatise on Abandonment to Divine Providence, 28). Salin at-
testiert dem/der Autor(in), geschrieben zu haben «avec tant d’éloquence et de culture biblique e spi-
rituelle» (Introduction, 18.). Fiir Andrea De Santis nihert sich der Ton der biblischen und der stoischen
Weisheit (Metamorfosi dello sguardo, 189). Vor allem der Ausdrucksreichtum des Traité war gegeniiber
dem niichternen Stil der authentischen Werke Caussades ein Kriterium, ihm nicht linger die Auto-
renschaft des Traité zuzuschreiben. (Vgl. D. SALIN, Introduction, in: Abandon 15.) Auch Richard M.
Foster bemerkt bezogen auf das authentische Werk «Instructions spirituelles»: «... it lacks the fiery
eloquence and evangelical enthusiasm so characteristic of The sacrament.» (R. M. FOSTER, Introduc-
tion, to: The Sacrament of the Present Moment, XIV f.)

349 R. FOSTER, Introduction, to: The Sacrament of the Present Moment, XV1.

350 «Perhaps this accounts somewhat, for its continued popularity: it offers readers sufficient open
space to take from it what they need.» (W. WRIGHT, Jean-Pierre de Caussade and the Caussadian Corpus,
209.)

351 K. HUIZING, Schluss mit Siinde, Hamburg 2017, 25; 22.
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3.7.3 DIEERGANZUNG DER INNENORIENTIERUNG DURCH EINE AUSSENORIENTIERUNG
Inmitten der frithneuzeitlichen Umbriiche und der damit eingehenden Orientie-
rungsunsicherheit, auf die die Mystik dieser Zeit antwortet, fokussiert sich der
Traité nicht wie andere geistliche Werke auf eine mit der contemplatio acquisitia re-
prasentierte Innenorientierung, sondern erganzt sie tiber das «Sakrament des ge-
genwirtigen Augenblicks» durch eine glaubende Auflenorientierung. Er leitet zu
einer glaubenden Hermeneutik des «<Auflen» an.* Zugleich steht der Traité damit
in einem Spannungsverhiltnis zum mainstream des zeitgenossischen philoso-
phisch-theologischen Denkens mit dessen «Verortung» von Gotteserfahrung im
Subjekt. Schon bei Descartes vollzieht sich die Wende zu einer anthropozentri-
schen Perspektive, indem die Gottesidee im Rahmen der menschlichen Selbstver-
gewisserung eingefithrt wird.>s Insofern Gott mit Kants Kritik der reinen Vernunft
als Gegenstand menschlich-phdnomenaler Erfahrung unplausibel wird, wird
Gotteserfahrung ausschliefSlich mit der Selbsterfahrung des Subjektes korreliert.
Gotteserfahrung ist allein noch als transzendentale Konstitution des menschli-
chen Selbstbewusstseins denkbar, im unmittelbaren Selbstbewusstsein sei ein
Bezug zu Gott etwa im Modus eines «Gefiihls schlechthinniger Abhingigkeit»
(Schleiermacher) immer schon mitgesetzt.*+ Ob «Caussade» hier bewusst eine
Konfliktlinie markiert, scheint angesichts des urspriinglichen Adressatinnen-
kreises eher unwahrscheinlich. Nichtsdestotrotz steht das emphatische Betonen
einer iiber die Selbsterfahrung des Menschen hinausgehenden, wenn auch ver-
borgenen Immanenz Gottes quer zu diesem philosophisch-theologischen Kli-
ma. Gewiss ist «Caussade» nicht der/die Erste in dieser Spur einer glaubenden Her-
meneutik des «Auflen», macht aber diesen Gedanken, den zuvor vielleicht nur
Ignatius von Loyola so stark gemacht hat, wie keiner der Zeitgenossen zum Gra-
vitationspunkt des Denkens. Die Wirklichkeit Gottes wird nicht vorrangig als
Ausschlieffung oder Unterdriickung von Welterfahrung prisent, sondern vor al-
lem als Erschlieffung von Welterfahrung.>s Hier schimmert etwas durch von der
«ignatianischen Mystik der Weltfreudigkeit»**, wobei diese Sicht noch im Ge-

352 De Santis spricht von einer «gestualita interiore ed esteriore». (A. DE SANTIS, Metamorfosi dello
sguardo, 189.)

353 Vgl. W. KASPER, Autonomie und Theonomie — Zur Ortsbestimmung des Christentums in der modernen
Welt, in: H. WEBER/D. MIETH, Anspruch der Wirklichkeit und christlicher Glaube — Probleme und Wege
theologischer Ethik heute, Diisseldorf 1980, 1741, 26.

354 Vgl. hierzu: J. MOLTMANN, Der Geist des Lebens — Eine ganzheitliche Pneumatologie, Miinchen 1991,
41-51.

355 Vgl. dazu D. MIETH, Die christliche Spiritualitit der Weltverantwortung, in: Diakonia 12 (1981), 236—
254, 241.

356 Vgl.dazu K. RAHNER, Dieignatianische Mystik der Weltfreudigkeit, in GuL 12 (1937),121-137, jetzt in:
Samtliche Werke 7, Freiburgi. Br. 2013, 277—293. Auch der Benediktinermystiker Bede Griffiths ord-
net«Caussade» in dieser Perspektive ein. In einem Brief vom 23.08.1943 schreibt er: T have now come
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burtsprozess ist. Noch konkurriert sie mit einer anderen theologisch-geistlichen
Schule, die eher schopfungs- und weltpessimistisch ansetzt. Es scheint aber, dass
der/die Autor(in) einen Witterungssinn besafs fiir das Ungeniigen einer theologi-
schen Grundausrichtung, die Welt nur zu deuten als «Ort des Vergidnglichen, Ort,
der tiberwunden werden miisste, von dem aus es in die Arme eines jenseitigen
Gottes zu flichen gilt»37. Gewiss, an manchen Stellen bleibt der Traité einer aszeti-
schen Spiritualitat verhaftet, die die Welt vor allem als Instrument der Vervoll-
kommnung, als Ort der Bewidhrung und sozusagen als angebotenes bzw. zuge-
mutetes Sprungbrett in den Himmel auffasst. Aber zumindest sind die Tiiren
gedffnet fiir eine andere theologische Perspektive, die die Welt nicht mehr nur als
Mittel, sondern auch als genuinen Ort der Spiritualitit wiirdigen kann.*® Dieses
Denken brauchte nach der Erstveroffentlichung des Traité 1861 noch einmal tiber
60 Jahre, bis es 1926 im «Milieu divin» Teilhard de Chardins deutlicher zum
Durchbruch kam?* —all denen gewidmet, die die Welt lieben.3* Nicht zu Unrecht
ordnet der Jesuit Thomas M. King Teilhards friihes theologisches Denken in ei-
nen Kontext ein, in dem in katholischen Kreisen eine Spiritualitat zirkulierte, die
in «(’Abandonala providence divine»ihren klassischen Ausdruck gefunden hat.>*

3.7.4 EXISTENZIALE HERMENEUTIK WIDRIGER LEBENSERFAHRUNGEN
Schon in der Rezeptionsgeschichte war hervorgehoben worden, dass es «Caussa-
de» um die Frage geht, wie man inmitten von Schwierigkeiten und Kampfen Frie-
den und Ruhe finden kann.>** Fiir all die Erfahrungen von Minderung, die immer
wieder als croix bezeichnet werden, bietet er/sie eine existenziale Hermeneutik an,

down definitely on the side of de Caussade and against St John of the Cross. To me de Caussade is the
only spiritual writer, who offers any way of escape from the conflict between the flesh and the spirit
which asceticism sets up. It is not that I value him so much for himself (he is obviously rather second
rate), but simply that he seems to be the one writer who was able to release the soul from the fearful
tension set up by the ascetic tradition (which began with the Fathers of the Desert and reached its
culmination in the Carmelite mystics), and to have set it free to return to the tradition of the gospel
and St Paul and the early church.» (A. RANCE (Hg.), Letter from Bede to Dorothy Rance, in: The Bede
Griffiths Sangha Newsletter 21 (2020), 3 f)

357 J. WUST-LUCKL, Theologie des Gebetes — Forschungsbericht und systematisch-theologischer Ausblick,
Fribourg 2007, 210.

358 Vgl. D. MIETH, Die christliche Spiritualitit der Weltverantwortung, 240.

359 Und es brauchte noch einmal mehr als 30 Jahre, bis das Werk — posthum! — 1957 veroffentlicht
werden durfte.

360 Vgl.P. TEILHARD DE CHARDIN, Der Gottliche Bereich— Ein Entwurf des inneren Lebens, Olten *1965, 11.
361 Vgl. T. KING, S.]., Teilhard, Evil and Providence, in: Teilhard Studies 21, Chambersburg PA 1989,
1-15, 1.

362 Fastiggi sieht hier eine der Gemeinsamkeiten mit der Bhagavad-Gita: «Both of them deal with the
question of how one can achieve peace and serenity in the midst of trials and struggles.» (R. FASTIGGT,
The Mystical Path of Total Abandonment to God in Jean-Pierre de Caussade and the Bhagavad-Gita, 19.)
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die die intuitive menschliche Deutung solcher Widerfahrnisse radikal in Frage
stellt. Durch das Narrativ einer von der géttlichen Vorsehung unfehlbar gelenk-
ten Individual- und Weltgeschichte, die angesichts ihrer absoluten Verborgenheit
allerdings nur geglaubt werden kann, soll dem einzelnen eine Perspektivendiffe-
renz’® bzw. eine Art Reframing dieser leidvollen und mitunter aussichtslos er-
scheinenden Lebenssituationen moglich werden. Der Rahmen, in dem solche Er-
eignisse zunichst interpretiert und dann wahrgenommen werden, wird im Traité
durch eine alternative Rahmung ausgewechselt. Auf diese Weise wird eine Neu-
kontextualisierung der croix moglich: Gegen den Anschein wird alles gut und ist
alles sinnvoll, weil alles in der Hand des guten und ordnenden Gottes ist. Das
glaubende Grundvertrauen soll angesichts existentieller Erschiitterungen ge-
starkt werden, so dass der Mensch sich unterschiedslos alles zum Guten und zum
Nutzen gereichen lassen kann. Kontrafaktisch vergewissert der Traité die Lesen-
den der wirksamen, den Menschen auch im und durch das Leid formenden Got-
tesgegenwart. Mit Reinhold Bernhardt kann man von der «Sprachform des
Dennoch»*% sprechen. Er leitet an, «gegen die Evidenz der Wirklichkeit anzu-
glauben»*%. Bildreich und damit die Emotionen besonders ansprechend wird das
gegen Ende des Traité noch einmal verdichtet:

Gehe immer weiter, Tranen vergieffend, denn der Hauch der Gnade lasst sie flieen! Und un-
merklich wird der Gnadenhauch sie trocknen; die Wolken werden weichen, die Sonne wird
ihr Licht wieder verbreiten, der Friihling Euch mit Blumen bedecken, und die Folge Eurer
Hingabe wird Euch die wunderbare Variation entdecken lassen, die in ihrer Fiille das gottli-
che Wirken birgt. Tatsdchlich ist es recht vergeblich, dass der Mensch sich beunruhigt. Al-
les, was in ihm vorgeht, ist einem Traum dhnlich, ein Schatten folgt und zerstort den ande-
ren, bei denen, die schlafen, reihen sich die Einbildungen aneinander. Die einen driicken
nieder; die anderen trésten. Die Seele wird zum Spielball dieser Einbildungen, die sich ge-
genseitig verschlingen, und das Erwachen lisst sehen, dass alles nichts hatte, was die Seele
hemmen konnte. Es fegt alle Eindriicke hinweg, und man beachtet weder die Gefahren noch
die Seligkeiten, die der Traum vorgaukelte.>*

363 Vgl.R. SCHAEFFLER, Kleine Sprachlehre des Gebets, Einsiedeln/Trier 1988, 78.

364 R. BERNHARDT, Was heifst <Handeln Gottes»?, 403.

365 Ebd.

366 «Allez toujours, semant des larmes tant que le souffle de la grace les fera couler ! Et, insensible-
ment, le méme souffle les fera sécher, les nuées se dissiperont, le soleil répandra sa lumiére, le prin-
temps vous couvrira de fleurs et la suite de votre abandon vous fera trouver 'admirable variété que
porte dans toute son étendue l'action divine. En vérité, c’est bien en vain que 'homme se trouble.
Tout ce quise passe en lui est semblable a un songe. Une ombre fuit et détruit 'autre, lesimaginations
se succédent dans ceux qui dorment. Les unes affligent, les autres consolent. Lame est le jouet de ces
apparences qui se dévorent les unes les autres et le réveil fait voir que toutes n'avaient rien qui dit
arréter I'ame. Il dissipe toutes ces impressions et on ne tient compte ni de ces périls ni de ces bon-
heurs du sommeil.» (Abandon, 184.)
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Mit dieser Hermeneutik scheint also ein Angebot gemacht zu werden fiir das, was
die philosophische Religionstheorie Hermann Liibbes als «Kontingenzbewdlti-
gung» bezeichnet. Sie bezieht sich auf die «Unverfiigbarkeit unserer Daseins-
kontingenz»*%, und deren Bewiltigung geschieht aus Liibbes Sicht, indem der
Mensch die Kontingenz nicht beseitigt, sondern anerkennt und akzeptiert.**s Die-
se Anerkennung bekommt bei «Caussade» jedoch insofern eine besondere Note,
als der Glaubende die Kontingenz nicht wirklich als Kontingenz anerkennt, son-
dernsie als eine Art optische Tauschung ansehen soll und damit in gewisser Wei-
se doch beseitigt. Er sei eben ein Spielball von Traumen und Einbildungen, die ihn
keinen klaren Blick nehmen lassen, dass alles, was gefihrdend und kontingent
wirkt, in Wahrheit aufgehoben ist in einer theonomen Notwendigkeit. Der Zufall
ist, mit der treffenden Wortbildung Bernhardts, «entzufalligt»**. Die Vorsehungs-
lehre soll damit Sinn stiften und kontraintuitiv eine Daseinsgeborgenheit ermog-
lichen. Der Traité erliegt mit diesem Deutungsangebot zur Kontingenzbewlti-
gung allerdings keiner Funktionalisierung des Hingabedenkens. Der Hingabe
tibende Mensch tibt sie nicht final, damit er seine Kontingenz bewiltigt, sondern
kausal: Weil er glaubt, dass Gott in seiner Vorsehung, Giite und Weisheit seiner
Hingabe wiirdig ist, kann er auch seine Kontingenz bewiltigen.>> Allerdings
kommttiberhauptnichtin den Blick, dass Kontingenzbewiltigung in zwei Modi*”
moglich ist: nicht nur in der Weise einer auf Gottes Gnade vertrauenden Annah-
me des Gegebenen, sondern auch im Sinne eines «Veranderungsdrangs», der das
Gegebene gerade nicht hinnimmt, sondern es mit dem «Ideal» einer anderen, heil-
vollen Absicht Gottes konfrontiert und die Wirklichkeit dann diesem Ideal ni-
herzubringen versucht. Angesichts des vorausgesetzten Konzeptes von Vorse-
hung ist dieses Fehlen konsequent — Gott verfolgt ja mit allem, auch mit dem
Ubel, seinen Plan, warum also kimpfend dagegen angehen? Es wird sich aber
noch zeigen, dass dieses Fehlen virulent wird, sobald dieses Konzept in der Folge-
zeit noch briichiger wird.

367 H. LUBBE, Religion nach der Aufklirung, Miinchen 2004, 144.

368 Vgl. ebd. 159.

369 R. BERNHARDT, Was heifst <Handeln Gottes»?, 11.

370 Vgl. dazu, auf die entsprechenden Funktionalisierungsbedenken Robert Spaemanns gegeniiber
Liibbe eingehend: M. SEEWALD, Religion als Kontingenzbewdltigung? — Prizisierungen zu einem giingigen
Topos in Auseinandersetzung mit Niklas Luhmann, Hermann Liibbe und Ernst Tugendhat, in: M. ENDERS|
H. HOLGER (Hg.), Jahrbuch fiir Religionsphilosophie 15 (2016), 152-179, 171.

371 Vgl. dazu ebd. 178 f. Das betont Seewald in Abgrenzung von Liibbe, aber auch Luhmann und
Tugendhat.
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3.7.5 EINE ALTERNATIVE ZUR «TRAGISCHEN WELTANSCHAUUNG»
In seinem Hauptwerk «Le Dieu caché» legt Lucien Goldmann eine Studie tiber die
tragische Weltanschauung in den Pensées Pascals und dem Theater Racines vor.
Im Blick auf Pascal und die ganze Schule des Jansenismus arbeitet er die Verbor-
genheit Gottes und die Distanz zwischen Gott und Mensch als Grundidee der tra-
gischen Vision heraus.”* Beredtes Zeugnis dafiir ist ihm Pascals Fragment 206:
«Das ewige Schweigen dieser unendlichen Riume erschreckt mich.»7 In der neu-
en Welt mit den aufkommenden rationalen Wissenschaften sei Gott stumm ge-
worden. «Die Stimme Gottes spricht nicht mehr unmittelbar zum Menschen. Das
ist ein fundamentaler Gesichtspunkt des tragischen Denkens. Vere, tu es deus abs-
conditus» wird Pascal schreiben. Der verborgene Gott.»* Dabei betont Goldmann,
dass dieser verborgene Gott fiir Pascal stets gegenwirtig und abwesend sei.?”s Stellt
man dem die ersten Zeilen des Traité demgegentiber, klingen sie wie ein engagier-
ter Gegenentwurf: «Gott spricht auch heute noch wie er einstmals zu unseren Vi-
tern sprach.»¥® Der ganze Traité lasst sich als eine Entfaltung und lebensprakti—
sche Operationalisierung dieser Grundthese lesen. Er leitet dazu an, das
Ansprechen Gottes im jeweils gegenwirtigen Augenblick zu glauben und ihm
hingegeben zu entsprechen. Dabei ist es aufschlussreich, dass der Traité die
Denkvoraussetzung Pascals und der Jansenisten vollkommen teilt. Auch der/die
Autor(in) geht von der radikalen Verborgenheit Gottes aus; die Dunkelheit ist,
wie wir gesehen haben, die normale Glaubensatmosphire. Wie Pascal nimmt
auch «Caussade» den neuzeitlichen Bruch ohne Beschonigung ernst. Allerdings
denkt er auf dieser Grundlage vollig anders weiter. Inmitten der Diskontinuitat
kniipft die <neue» verborgene Gottesprasenz doch an ein Kontinuum an (... wie
er einstmals zu unseren Vitern sprach»). Wahrend Pascal und die Jansenisten je-
der Mystik fremd oder sogar feindlich gegeniiber stehen,*” weil sie das «klare,
schmerzliche, eindeutige Bewusstsein der Grenzen und der Unméglichkeit ...
diese Grenzen zu liberwinden»¥® haben, was gegen eine mystische Aufhebung
und Uberwindung der Grenzen bzw. gegen eine Wahrnehmung der Gegenwart
der Gottheit spricht, wagt der Traité den Ausweg in eine Alltagsmystik. Die For-

372 Vgl.L. GOLDMANN, Derverborgene Gott, 61; 242.

373 Ebd. 59.

374 Ebd. 60.

375 Vgl.ebd. 61.

376 «Dieu parle encore aujourd’hui comme il parlait autrefois a nos peres.» (Abandon, 33.)
377 Vgl. L. GOLDMANN, Derverborgene Gott, 212.

378 Ebd. 220.Im Blick auf Barcos, den Goldmann vor allem untersucht und mit etlichen Zitaten zu
Wort kommen ldsst, schreibt er: «Mit allen Kriften widersetzt er sich der Vorstellung einer wahr-
nehmbaren Gegenwart Gottes oder auch nur der einer Annéherung, eines Weges zu einer solchen
Gegenwart.» (Ebd. 217.)
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mulierung von Fragment 206 aufnehmend, liefSe sich sagen, dass der Traité ein
Appell ist, sich kontraintuitiv vom Schweigen der unendlichen Rdume nicht er-
schrecken zu lassen — da dieses Schweigen doch nur ein Schein ist, und Gott ver-
borgen unter den Verhiillungen des Alltags sehr wohl spreche und wirke. Der ge-
genwirtigeMomentscheintdafiirwieeine «disclosuresituation» (lan T.Ramsey)*”®
zu sein: «Der gegenwirtige Augenblick gleicht einer Wiiste, in der die einfache
Seele nur Gott sieht, den sie genief3t, sich mit nichts beschéftigend als dem, was er
von ihr will.»3% In, mit und unter dem Anspruchscharakter der gegenwirtigen Si-
tuation zeige sich in der Grundhaltung der Hingabe ein tieferes, transzendentes
«Mehr», das Anspruch und zugleich Zuspruch ist. Wahrend bei Pascal die Grund-
iberzeugung eines sich verbergenden Gottes bis zu dem Punkt zugespitzt wird,
dass der Mensch nicht mehr «vollig und vorbehaltlos seiner, d. i. Gottes Existenz
gewiss» sein kann und damit zum Konzept eines Glaubens gelangt, der Wette ist,**
halt der Traité — freilich eher postulierend als plausibilisierend — genau an dieser
Gewissheit der Existenz eines inmitten aller Verborgenheit nicht nur gegenwirti-
gen sondern auch wirksam gegenwirtigen Gottes fest. So tragisch das Leben also
angesichts der Umdunkelung Gottes zundchst wirkt, weil weder im individuellen
Lebenslauf noch im 6ffentlichen Leben eindeutige Spuren gottlicher Prasenz zu
erkennen sind, muss es so nach dem Denken «Caussades» doch nicht zu einer tra-
gischen Weltanschauung kommen, weil er den schmalen, gegenwirtigen Augen-
blick jeweils fiir ein Aufblitzen, eine Art Voriibergehen Gottes offenhilt.

Man versteht daher, dass die Katholiken des ausgehenden 19. Jh., die durch die Niederlage

von 1870, vor allem aber durch das Aufkommen der laizistischen Republik irritiert waren,

den Text von Caussade mit grofSer Freude in die Hand nahmen.’*
Fir viele Lesende hat sich der Traité offensichtlich als geistliche Lektiire erwiesen,
die eine lebenstaugliche «Mystik fiir Krisenzeiten»* bietet.

3.7.6 DAS KUHNE BEKENNTNIS ZUM «PRIMAT EINER PERSONLICHEN ORDNUNG»
Alle hier gebtindelten Resonanzen des Traité auf seinen «Sitz im Leben» haben zur
Bedingung ihrer Moglichkeit, dass sein Stil einer Alltagsmystik griindet auf einer
zwar verborgenen, aber dennoch starken Weltimmanenz Gottes —und einem da-
rin eingebetteten menschlichen Selbst. Der Traité schreibt dazu ein maximalisti-
sches Vorsehungsnarrativ fort, das jeden Augenblick als von Gott dem Einzelnen

379 Vgl.dazu: M. KESSLER, Disclosure, in: LThK® 3, Freiburg i. Br. 1995, 260.

380 «Le moment présent est donc comme un désert ot 'ame simple ne voit que Dieu seul, dont elle
jouit, n’étant occupée que de ce qu'il veut d’elle.» (Abandon, 46.)

381 Vgl.L. GOLDMANN, Derverborgene Gott, 245.

382 D. SALIN, Derverborgene Gott — Von Ignatiusv. Loyola zu Charles de Foucauld, in: GuL 78 (2005), 17—
128,128.

383 So D. SALIN, Introduction, 28 («<Mystique pour temps de crise»).
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zugedachtes Arrangement betrachtet und als codierten Gotteswillen ausgibt,
dem sich der Mensch vertrauend hingeben kann. Damit setzt sich der Traité
markantvon dem ab, was, wie im zweiten Kapitel dieser Arbeit skizziert, zu sei-
ner Entstehungszeit die Religion da la mode geworden war, und zwar der von
Charles Taylor so genannte providenzielle Deismus, durch den genau dieses
maximalistische Konzept von Vorsehung theologisch-philosophisch strittig
wurde. Mit dessen «Primat der unpersonlichen Ordnung»**, der Gott mehr in-
direkt mit den Geschopfen in Beziehung sieht iiber die geschaffene Ordnung
der Dinge und deren dauernde Aktualisierung in der creatio continua, und der
Vorsehung in einem sehr weiten Sinn auffasst als providentia generalis, begniigt
sich der Traité nicht, sondern geht von einer bis in die Details der Alltagserfah-
rung und -praxis reichenden providentia specialis aus. Dabei bleibt festzuhalten,
dass dieses Vorsehungsnarrativ schlicht postuliert wird, ohne dessen Glau-
benswiirdigkeit und dessen Geltungsanspruch zu plausibilisieren. Das kann
die Deutung nahelegen, als wollte der Traité sich den tektonischen Verschie-
bungen seiner Epoche mit allem spirituellen Pathos entgegenstemmen und
ohne Irritation von den theologisch-philosophischen Anfragen in einer trot-
zig-restaurativen Attitiide an der «alten», verzauberten Welt festhalten. In der
Tat wird man davon ausgehen konnen, dass «Caussade», dhnlich wie wenig spa-
ter Rousseau gegen Voltaire, die «grofle und trostliche Lehre» von der Vorse-
hung gegen Skeptiker bewahren mochte —auch wenn Rousseau das im Unter-
schied zu «Caussade» in einer «verschlankten» Form umsetzt. Das Pathos des
Traité fiir Vorsehung und den Korrespondenzbegriff Hingabe liefSe sich aber
auch so deuten, dass er von der starken biblischen Impragnierung her, die ja an
vielen Stellen des kleinen Werkes durchschimmert, den zweifellos kithnen
Glauben an eine personlich-fiirsorgende, dem einzelnen zugewandte Gottes-
prasenz auch inmitten der geistesgeschichtlichen Umbriiche weiterhin zur Gel-
tung bringen und insofern am «Primat einer personlichen Ordnung» festhalten
will. Weil er dabei aber noch tiber keine geeigneten Denkformen verfiigt, diese
Vorsehung im Sinne einer personlichen Fiirsorge mit einer relativen Autono-
mie der irdischen Wirklichkeiten und einer echten Kontingenz des gegenwirti-
gen Augenblicks zu vermitteln — und damit das Wahrheitsmoment des provi-
denziellen Deismus zu heben —, greift er weitgehend aufklassische, vorkritische
Denkmuster der Vorsehung zuriick und emanzipiert sich davon nur in ersten,
zaghaften Schritten. Wenn Wolf Krotke formuliert, es gehore «zu den ureigens-
ten Intentionen des christlichen Glaubens, den Gewinn der Gewissheit dartiber
zu teilen, dass Gott nicht aufhort, fiir die ganze Welt und fiir alle Menschen zu

384 C. TAYLOR, Ein sdkulares Zeitalter, iibers. v.]. SCHULTE, Berlin 2012, 379.
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sorgen»*%, scheint das sehr nahe auch an die Motivschicht des Traité zu rithren —
auch wenn die Konkretion dieser Intention angesichts des historischen Reflexi-
onsstandes der Theologie in mancher Hinsicht an Grenzen stofst.

Wie lasst sich diese Intention inspiriert durch die thematischen Schliisselthe-
men von «’Abandon a la providence divine» hermeneutisch fiir den gegenwirti-
gen Verstehenshorizont erschlieSen? Wie lasst sich im Dialog mit der Tradition
und zugleich in einem Gesprach mit dem Gegenwartshorizont, also eingedenk
der geistesgeschichtlichen Umbriiche, ein Stil entwerfen, der dem des Ursprungs
korrespondiert und ebenso kairologisch ins Heute spricht —und auf diese Weise
dem Klassiker ein neuer Resonanzkorper verschaffen? Diesen Fragen widmen
sich die kommenden beiden Kapitel —und verfolgen dabei die Absicht, Konturen
einer theologisch begriindeten und verantworteten Alltagsmystik sichtbar wer-
den zu lassen.

385 W. KROTKE, Gottes Fiirsorge fiir die Welt — Uberlegungen zur Bedeutung der Vorsehungslehre, in: DERS.,
Die Universalitit des offenbaren Gottes — Gesammelte Aufsdtze, Miinchen 1985, 82—94, 94.



4 DER GEISTLICHE KLASSIKER VOR DEN HERAUS-
FORDERUNGEN DES GEGENWARTSHORIZONTS

Die letzten beiden Kapitel haben zunichst den Ursprungshorizont als den Sitz im
Leben und dann die thematischen Grundlinien des Traité in den Blick genommen
und gewiirdigt. In der leitenden hermeneutischen Perspektive dieser Arbeit wird
nun zu fragen sein, wie diese Schliisselthemen auf den Gegenwartshorizont auf-
treffen — eingedenk der geistesgeschichtlichen und darin theologischen Weiter-
entwicklungen in der etwa dreihundertjahrigen Zwischenzeit, die den Klassiker
von der Gegenwart trennt und zugleich mit ihr verbindet. Es handelt sich dabei
nicht um zwei voneinander unabhéngige und geschlossene Partialhorizonte, da
man weder von einem «Ansichsein des Vergangenheitshorizonts noch des Ge-
genwartshorizonts»' ausgehen kann. Uber die Wirkungsgeschichte sind beide je
schon vermittelt. Diese reicht hinein bis in die allerjiingste Vergangenheit, wie
das erste Kapitel nachgezeichnet hat.

Die folgenden Reflexionen nehmen den Gegenwartshorizont fokussiert auf
die drei Themenfelder Vorsehung, Hingabe und Priasenz im Augenblick hin wahr.
Sie hatten sich in den thematischen Grundlinien als Schliisselthemen herauskris-
tallisiert und sind auch durch die verschiedenen Titel, unter denen der Klassiker
in den verschiedenen Sprachen gegenwirtig publiziert wird, angezeigt. Die tibri-
gen im letzten Kapitel gehobenen Themen gruppieren sich eher sekundierend
und stiitzend um diese Schliisselthemen herum.

Dabei wird sich, das sei vorweggeschickt, bei allen drei Themenfeldern eine
Zeitsignatur der Gegenwart bemerkbar machen, die man als «Gleichzeitigkeit ge-
genldufiger Entwicklungen» fassen kann: «Gegenldufige Entwicklungen, die Ko-
existenz des Widerstreitenden, die Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen zdhlen
zu ihren unverdnderlichen Merkmalen.»* In mancher Hinsicht wird sich zeigen,
dass diese Schliisselthemen des Traité fragwiirdig oder sogar, zumindest fiir eine
Zeit, unerschwinglich geworden sind. Sie griinden in Deutungshorizonten und
Lebenserfahrungen, die nicht mehr die unserer Epoche sind. In anderen Hinsich-
ten lasst sich entdecken, dass manche Themen nach einer Epoche kritischer Aus-
einandersetzung eine Renaissance erleben, theologisch-spirituell, teils aber tiber-
raschend auch in anderen kulturellen Kontexten. Im Blick auf die Themen Hin-
gabe und gegenwirtiger Augenblick etwa bewahrheitet sich die Zeitdiagnostik
Michel de Certeaus:

1 H. GANDER, Erhebung der Geschichtlichkeit des Verstehens zum hermeneutischen Prinzip (GW 1, 270—
311),in: G. FIGAL (Hg.), Hans-Georg Gadamer: Wahrheit und Methode, Berlin 2007, 93—111,108.

2 H. HOHN, An den Grenzen der Moderne. Religion — Kultur — Philosophie, in: DERs. (Hg.), Krise der
Immanenz — Religion an den Grenzen der Moderne, Frankfurta. M.1996, 7.
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Heutzutage ist das Christentum — dhnlich jenen majestitischen Ruinen, aus denen man
Steine bricht, um damit andere Bauten zu errichten — fiir unsere Gesellschaften zum Liefe-
ranten eines Vokabulars, eines Schatzes an Symbolen, Zeichen und Praktiken geworden,
die anderswo neue Verwendung finden.

Immer wieder aber lichtet sich, dass die Gegenwart von den Fragen, die der Traité
mit seinen Grundthemen stellt, und von den Antworten, die er anbietet, nicht los-
kommt. Nach wie vor wird auch zeitgenossisches Denken von ihnen bewegt.
Hier scheint sich ein Witterungssinn zu duf8ern, diese Deutungsmuster nicht hin-
ter sich lassen zu kénnen, wenn man vorwirts kommen will. Wie im ersten Kapi-
tel skizziert, offenbart sich gerade darin die Qualitét eines geistlichen Klassikers.

Vor diesem Hintergrund wird dann das abschliefSende fiinfte Kapitel den mys-
tischen Text des Traité neu lesen und ihn «wie ein Musikstiick interpretieren ..., in
einer Interpretation, die einer neuen dnszenierung gleicht, in der dann etwas von
dem «greifbar werden kann, was den Text auf den Weg geschickt hat»+.

4.1 De- und Rekonstruktion eines vorsehenden Handelns Gottes
4.1.1 DIE PSYCHOLOGISCHE DEKONSTRUKTION DES VORSEHUNGSGLAUBENS
Schon beim Ursprungshorizont hatte sich in puncto Vorsehung eine Koexistenz wi-
derstreitender Konzepte bzw. eine Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen herausge-
stellt. Wahrend der Traité seine Hingabelehre mit dem klassischen maximalistischen
Konzept der Vorsehung theologisch unterlegt hatte, waren im Rahmen des provi-
denziellen Deismus und seinem verschlankten Konzept allein einer providentia gene-
ralis, das mit den naturwissenschaftlichen Entdeckungen der Kausalititszusammen-
hiange kompatibler schien, zeitgleich massive Zweifel an eben diesem Konzept laut
geworden, das spitestens seit der christlichen Rezeption der griechisch-stoischen
npdvoa in der Antike unhinterfragt den Horizont christlicher Frommigkeit bildete.
In der Folgezeit nahmen sie vor allem durch das Erdbeben von Lissabon und die sich
damit aufdringende Theodizeefrage an Vehemenz zu, so dass es Mitte des 19. Jahr-
hunderts etwa mit Nietzsche zu einem engagierten Pladoyer fiir die Verabschiedung
jeglichen Vorsehungsglaubens als intellektuell unredlich kam. Die Psychoanalyse
Sigmund Freuds sekundierte dieser Entwicklung mit einer psychologischen Dekon-
struktion des Vorsehungsglaubens. Der Vorsehungsbegriff wird nun in seiner psy-
chischen Genese untersucht und in diesem Zuge als illusionérer Stabilisator der Le-
bensbewiltigung, religiéses Wunschdenken und damit als «offenkundig infantil»s

3 M. CERTEAU, GlaubensSchwachheit, tibers. v.M. LAUBLE, Stuttgart 2009, 245.

4 So im Blick auf die Hermeneutik der Mystik bei Michel de Certeau: M. ECKHOLT, Gast eines
anderen werden — Glaubensanalyse mit Michel de Certeau in Zeiten interkultureller und interreligioser Begeg-
nungen, Mainz 2020, 48.

5 S.FREUD, Das Unbehagen in der Kultur— Und andere kulturtheoretische Schriften, Frankfurta. M. 52018, 40.
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entlarvt. Wie bei allen religiosen Vorstellungen sei das Geheimnis der Starke des Vor-
sehungsglaubens die Starke der projektierten Wiinsche. An eine Vorsehung zu glau-
ben biete dem sich als ausgesetzt erlebenden Erwachsenen «eine groffartige Erleich-
terung fiir die Einzelpsyche»®, insofern ihm dhnlich dem hilflosen Kind durch einen
ins Jenseits projizierten noch machtigeren Vater eine Konfliktlosung zuteil werde:

Durch das giitige Walten der gottlichen Vorsehung wird die Angst vor den Gefahren des Le-
bens beschwichtigt, die Einsetzung einer sittlichen Weltordnung versichert die Erfiillung
der Gerechtigkeitsforderung, die innerhalb der menschlichen Kultur so oft unerfiillt geblie-
ben ist, die Verlangerung der irdischen Existenz durch ein zukiinftiges Leben stellt den 6rt-
lichen und zeitlichen Rahmen bei, in dem sich diese Wunscherfiillungen vollziehen sollen.”

Mit dieser jenseitigen Existenz werden «etwaige Versagungen» im Diesseits kom-
pensiert.® Dabei benennt Freud offen den Preis, den das sich diesen kindischen
Vorstellungen entwindende und erwachsen werdende Subjekt zu entrichten hat:

Gewiss wird der Mensch sich dann in einer schwierigen Situation befinden, er wird sich sei-
ne ganze Hilflosigkeit, seine Geringfiigigkeit im Getriebe der Welt eingestehen miissen,
nicht mehr der Mittelpunkt der Schopfung, nicht mehr das Objekt zartlicher Fiirsorge einer
giitigen Vorsehung. Er wird in derselben Lage sein wie das Kind, welches das Vaterhaus ver-
lassen hat, in dem es ihm so warm und behaglich war. Aber nicht wahr, der Infantilismus ist
dazu bestimmt, iiberwunden zu werden? Der Mensch kann nicht ewig Kind bleiben, er
muss endlich hinaus, ins {feindliche Leben> ...°

Freud pladiert daher dafiir, die durch den Abschied von Jenseitserwartungen frei
werdenden Krifte auf das irdische Leben zu richten und sie kulturell fruchtbar zu
machen.

Einerseits fiihrten diese philosophischen und psychologischen Dekonstrukti-
onen die schon im Ursprungshorizont des Traité einsetzende Entwicklungslinie
weiter, sich vom Vorsehungsglauben als nicht langer plausibel zu verabschieden —
mit Spuren bis hinein in die belletristische Literatur, so etwa mit der ironisieren-
den Inschrift «Deus providebit» tiber dem Portal des Firmensitzes der sich im frei-
en Fall befindlichen Buddenbrooks.*

6 DERS., Die Zukunft einer lllusion, in: DERS., Massenpsychologie und Ich-Analyse/Die Zukunft einer
Illusion, Frankfurt a. M. *1997,107-158, 133.

7 Ebd.

8 Vgl. DERS., Das Unbehagen in der Kultur, 40.

o DERS., Die Zukunft einer lllusion, 151.

10 Siehe zu diesem literarischen Niederschlag die instruktiven Hinweise bei: W. HUFFMEIER,
Deus providebit? Eine Zwischenbilanz zur Kritik der Lehre von Gottes Vorsehung, in: I. DALFERTH U. A.,
Denkwiirdiges Geheimnis — Beitrige zur Gotteslehre, Tiibingen 2006, 237258, 238 f.
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4.1.2 VORSEHUNG ALS THEOLOGISCHES KONSTRUKT IN DER IDEOLOGIE HITLERS
UND IN DER «THEOLOGIE NACH AUSCHWITZ»

Allerdings vollzieht sich diese Entwicklung keineswegs linear. Es zeigen sich
mehrere Entwicklungsstringe, nicht zuletzt in der theologischen Auseinander-
setzung. In der Rezeptionsgeschichte des Traité hatte sich das exemplarisch er-
wiesen. Neben Autoren wie Garrigou-Lagrange, die anscheinend unberiihrt von
diesen Anfragen weiterhin an einem maximalistischen Konzept von Vorsehung
festhalten, versuchen Theologen wie Guardini pionierhaft, die kritischen Anfra-
gen ernst zu nehmen und das traditionelle Konzept so zu reformulieren, dass es
kompatibler wird mit den zeitgendssischen Konzepten menschlicher Freiheit
und Autonomie. Vor allem aber kommt es zeitlich beinahe exakt parallel zu
Freuds Dekonstruktion in den theologischen Konstrukten der Ideologie Hitlers
zu einem unerhorten «Aufleben» des Vorsehungsbegriffs. Er avanciert zur funk-
tional bedeutendsten Kategorie seines Selbstverstandnisses” —als eine nicht wei-
ter selbst «begriindungspflichtige BegriindungsgrofSe»>. Geradezu exzessiv, in
beinahe allen Wortmeldungen greift Hitler auf die geschichtstheologische Kate-
gorie der Vorsehung zuriick, um sich selbst und sein nationalsozialistisches Pro-
jekt zu legitimieren, es mit diesem Nimbus zu schmiicken und damit von einem
bloen Menschenwerk abzuheben. Erfolge wie Niederlagen werden gleicherma-
Ren mit diesem Passepartout gedeutet, erstere als Gabe, letztere als Priifung der
Vorsehung. «m Erfolg behauptet der Vorsehungsbegriff die géttliche Sendung
Hitlers, im Prozess der Niederlage dient er als gottliche Mobilisierungshilfe.»

Nicht nur wegen dieses Missbrauchs und Unbegriffs von Vorsehung, sondern
vor allem durch das massenhafte und unfassliche Morden der Nationalsozialis-
ten sah sich die Vorsehungstheologie nach dem Holocaust schwerwiegenden He-
rausforderungen ausgesetzt. Vertreter sowohl der jiidischen wie der christlichen
«Theologie nach Auschwitz» nahmen ein «Zerbrechen der traditionellen Deute-
formen»'*wahr, distanzierten sich entschieden von Deutungen, im Holocaust ein
Wirken Gottes zu sehen und Auschwitz einen Platz in der heilvollen Vorsehung
einzurdumen — dies wiirde «aus Gott ein Ungeheuer machen»®. Sie forderten, wie
etwa Richard L. Rubenstein auf jiidischer und Gregory Baum auf christlicher Sei-

11 Vgl.R. BUCHER, Hitlers Theologie — Die Verkiindigung einer Erwihlung, in: L. SCHERZBERG (Hg.),
Theologie und Vergangenheitsbewiltigung — Eine kritische Bestandsaufnahme im interdisziplindren Vergleich,
Paderborn 2005, 71-85, 79.

12 R. BUCHER, Hitlers Theologie, Wiirzburg 2008, 80—83.

13 Ebd. 86.

14 N. RECK, Theologie nach Auschwitz — Das Aufkommen der Frage und die Antwortversuche von Juden
und Christen, in: MthZ 46 (1995), 463—479, 467.

15 Ebd. 470.



HERAUSFORDERUNGEN DES GEGENWARTSHORIZONTS 185

te, eine «Demythologisierung» bzw. Neuformulierung des Glaubens an Gottes ge-
schichtsmichtig-vorsehendes Handeln, einen Verzicht auf eine religiése Uberho-
hung des Grauens und ein respektvolles Gedenken an die Opfer.® Im Rahmen
einer geschirften Theodizee- und zugleich Freiheitssensibilitit zeigte sich, dass
der Vorsehungsglaube in hergebrachter Gestalt nicht aufrecht zu erhalten war, ja
sich bestimmte Formen des Providenzdenkens geradezu diskreditiert hatten.”
Viele Theologen nahmen Abstand von einem teleologischen Vorsehungsnarra-
tiv, das ohne Irritationen von konkreten Leidensgeschichten durchgezogen wur-
deund den faktischen Geschichtsgang einfachhin mit Gottes Willen gleichsetzte'
und das leidvolle Situationen immer schon als medium salutis von Gott geschickt
oder zumindest zugelassen und damit als sinnvoll behauptete.

4.1.3 ANFRAGEN AN EINE VORSEHENDE PADAGOGIK GOTTES
Diese theologische Unterscheidung unterzog damit jene Bonisierung des Leidens
durch eine Funktionalisierung und Padagogisierung einer kritischen Priifung,
die der Traité in seinem zweiten Hingabemodus voraussetzt und die in anderer
Gestalt auch nach Auschwitz noch in der Prozesstheologie Alfred North White-
heads, der Free-Will-Defense Richard Swinburnes und der Person-making-Theodicy
John Hicks auftauchten.” Auch wenn dem sog. Being-of-Use-Argument nicht jede
Plausibilitat abzusprechen ist, weil Leiderfahrungen in gewisser Weise Moglich-
keitsbedingungen menschlicher und geistlicher Reifungsprozesse sein konnen,
und eine Welt ohne Minderung kaum Anldsse zum moralischen Wachstum béte,
bleibt doch festzuhalten, dass dieses Argument der Charakterbildung keineswegs
systematisch auf alle croix verallgemeinert werden kann: «Das Leiden ist viel zu
oft viel zu verheerend, um ihm noch irgendeinen padagogischen Nutzen zuspre-
chen zu koénnen — zumindest nicht iiber die Kopfe der von ihm Betroffenen
hinweg.»*> Das «kategorische Nicht-sein-sollen bestimmter Formen des Leidens»
ist ein «unaufgebbares Desiderat an jede Theodizee»*. Mitunter werden Men-
schen von nur noch destruktivem Leid derart iiberwiltigt, dass jede Padagogisie-
rung oder Bonisierung hier passen muss und lediglich die Hoffnung bleibt, dass

16 Vgl.ebd. 466 f,; 470.

17 Vgl.K. STOSCH, Gott—Macht— Geschichte —Versuch einer theodizeesensiblen Rede vom Handeln Gottes
in der Welt, Freiburg i. Br. 2006, 336 f.

18 Vgl.ebd. 324.

19 Siehe dazu konzise: A. LOICHINGER, Das Theodizeeproblem in der aktuellen Religionsphilosophie
und Theologie, in: MthZ 52 (2001), 260—269.

20 K. STOSCH, Gott — Macht — Geschichte, 191. Ahnlich: C. BOTTIGHEIMER, Glaubensndte — Theolo-
gische Uberlegungen zu bedringenden Glaubensfragen und Kirchenerfahrungen, Freiburg i. Br. 2011, 49.

21 K. STOSCH, Gott—Macht — Geschichte, 210 f.
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die Betroffenen daran nicht vollig zerbrechen. Immer wird es Leiderfahrungen
geben, die nicht integrierbar, rétselhaft, ja sinnlos wirken: «Der Konflikt besteht
in dem Erlebnis des Gegensatzes zwischen dem ohnmaichtigen Idealfaktor Wohl-
wollen Gottes und den iiberméchtigenden Realfaktoren im Leben.»** Die Pddago-
gisierung von Leid wurdeimmerklarerals soteriologische «Malitatsbonisierung»*
desavouiert, weil sie die Sinnlosigkeit solcher Erfahrungen nur als optische Tédu-
schung ansieht und in einer Uberinterpretation®* als von einem Erziehergott pra-
stabil mit Sinn erfullt betrachtet, wobei das Ziel hdufig in einer Erziehung zur De-
mut® bzw. zur Gottergebenheit*® geschen wurde. Neben dem Einwand, dass
bestimmte Leiderfahrungen keinen Wachstums- oder Lernschritt ermoglichen,
wurden auch von der Gotteslehre her Bedenken laut. Eine potentielle Reifung als
gottlich vorgesehenen piadagogischen Zweck einschneidender Leidwiderfahrnis-
se und damit Gott als ihren ursichlichen Grund auszugeben, liefe auf blanken
Zynismus hinaus und wiirde Gott als auctor bzw. cooperator mali moralisch diskre-
ditieren. Der Zweck heiligt eben nicht die Mittel. Wolf Krotke hat hier deutliche
Worte gefunden:

Darum ist es ... verfehlt, die Fiirsorge Gottes in einer Pidagogik> zu sehen, in der das Bose
zur Erziechung des Menschen eine unentbehrliche Funktion bekommt. Der Schopferist dar-
in laut des Tuns Gottes am Kreuz Christi auf alle Fille vertrauenswiirdig, dass er mit dem
Bosen keine Kompromisse schliefit! Er hat mit ihm nur so zu tun, indem er es bekdmpft.>

Eine solche gottliche Transformation von zerstorerischem menschlichen Han-

deln in Heil begegne exemplarisch im Erlésungshandeln Jesu Christi.>
Flankierend zur geschirften Theodizeesensibilitdt offenbarte das von «Caus-

sade» seit der altkirchlichen Tradition vorausgesetzte Paideia-Denken auch aus

22 L. WEIMER, Wodurch kam das Sprechen von Vorsehung und Handeln Gottes in die Krise? — Analyse und
Deutung des Problemstands seit der Aufkldrung, in: T. SCHNEIDER/L. ULLRICH (Hg.), Vorsehung und
Handeln Gottes, Leipzig 1988, 1771, 47.

23 P. STOELLGER, Passivitit aus Passion — Zur Problemgeschichte einer «categoria non grata, Tiibingen
2010, 186.

24 Vgl. ebd.181; 414.

25 Krotke hat das im Blick auf Dietrich Bonhoeffer herausgearbeitet: Vgl. W. KROTKE, «Gottes
Hand und Fiihrung» — Dietrich Bonhoeffers Vertrauen auf Gottes Vorsehung in meinem Leben, online: htt-
ps:/[wolf-kroetke.de/news-ansicht-1-6.html?tx_ttnews%s5Btt_news%sD=281&cHash=7c7{8016
319d6bdycfded283dd21e5db, 8 (11.01.2022).

26 Vgl.R. BERNHARDT, Was heift <Handeln Gottes»?— Eine Rekonstruktion der Lehrevon der Vorsehung,
Miinster 2008, 182 ff.

27 W. KROTKE, Gottes Fiirsorge fiir die Welt — Uberlegungen zur Bedeutung der Vorsehungslehre, in:
DERS., Die Universalitit des offenbaren Gottes — Gesammelte Aufsitze, Miinchen 1985, 82—94, 92.

28 Vgl. W. SANDLER, Gottes Handeln unterscheiden in Theologie und Erfahrung, in: R. SIEBENROCK
C. AMOR (Hg.), Handeln Gottes — Beitrige zur aktuellen Debatte, Freiburg i. Br. 2014, 132-172, 150.


https://wolf-kroetke.de/news-ansicht-1-6.html?tx_ttnews%5Btt_news%5D=281&cHash=7c7f8016319d6bd7cfded283dd21e5db
https://wolf-kroetke.de/news-ansicht-1-6.html?tx_ttnews%5Btt_news%5D=281&cHash=7c7f8016319d6bd7cfded283dd21e5db
https://wolf-kroetke.de/news-ansicht-1-6.html?tx_ttnews%5Btt_news%5D=281&cHash=7c7f8016319d6bd7cfded283dd21e5db
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anderen Griinden seine theologische Brisanz bzw. verlor seine unhinterfragte
Selbstverstiandlichkeit. Veronika Hoffmann etwa fragt im Blick auf die ja auch im
Traité pragende Transformationsvorstellung der «dunklen Nacht» bei Johannes
vom Kreuz, ob man sie

... so eindeutig wie die geistliche Tradition als «g6ttliche Pidagogik: lesen [kann; MH], als
Reinigungsprozess, der mich von meinen frommen Gefithlen weg und starker auf Gott
selbst hin orientieren soll? Dringt sich nicht die Frage auf, woher ich eigentlich die Zuver-
sicht nehme, dass Gott sich nur entzieht? Vielleicht ist er nicht? Vielleicht ist mein Glaube
nur die Projektion meiner Wiinsche, und wenn die Projektion zusammenbricht, bleibt nicht
ein immer groferer und deshalb nicht erfahrener Gott iibrig, sondern die Einsicht, dass da
aufSer meinem Gottes-Wunschbild nichts war?*

Statt langer das «schrille Hohelied gottlicher Pidagogik»** anzustimmen, mahnt
Oliver Wintzek in seiner Studie «Gott in seiner allwissenden Vorsehung» eine
modernitdtskonforme Arbeit am Gottesbegriff an. Alle Pidagogisierungsstrate-
gien® des Vorsechungsgedankens rechnet er unkritischen Vorstellungen der Vor-
sehung zu, die ein «determinierendes Kontaminationspotential»** aufweisen,
weil sie keinen Raum lassen fiir menschliche Selbstbestimmung und damit eine
kontingenzbasierte Freiheit im ernstzunehmenden Sinn. Sie gehoren fiir ihn
wohl zu den «spirituellen Nebelkerzen zur Verhiibschung der Welt»*.

4.1.4 ANFRAGEN AN DIE KOMPATIBILITAT VON
VORSEHUNG UND MENSCHLICHER FREIHEIT
Aufler der Bedrangnis durch die Theodizeefrage rief also auch die zunehmende
theologische Wiirdigung des Freiheits- und Autonomiestrebens der Neuzeit nach
einer kritischen Relecture des Vorsehungsdenkens. Wenn Walter Kasper 1980
programmatisch formulierte, «die Herausbildung des neuzeitlichen Autonomie-
verstandnisses» sei «<auch ein Akt humaner Selbstbehauptung gegen ein repressiv

29 V. HOFFMANN, Licht und Dunkel — Metaphorische Anniherungen an Glaube und Zweifel, in: GuL 92
(2019), 76—84, 78.

30 O. WINTZEK, Gott in seiner allwissenden Vorsehung auf dem Priifstand der Kontingenz — Eine motivar-
chadologische Kritik des theologischen Kompatibilismus, Regensburg 2017, 16.

31 Vgl.ebd. 660.

32 Ebd. 609. Wenn Greshake in seiner Systematisierung des paideia-Denkens der Viterzeit
schreibt: «Gott setzt seinen Erziehungsplan mit dem Menschen unweigerlich durch. Aber die Wei-
se der gottlichen Erziechung besteht in der Umwerbung menschlicher Freiheit» (G. GRESHAKE,
Geschenkte Freiheit — Einfiihrung in die Gnadenlehre, Freiburg i. Br.1992, 36.), dann zeigt sich die Anfra-
ge Wintzeks gegentiber dem klassischen paideia-Denken als nicht unbegriindet. Tatsdchlich
scheint ein sich unfehlbar durchsetzendes gottliches Vorsehungs- und Erzichungswirken mit
einer echten Umwerbung menschlicher Freiheit kaum zu vermitteln.

33 O. WINTZEK, Gott in seiner allwissenden Vorsehung auf dem Priifstand der Kontingenz, 647.
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gewordenes Verstindnis von Theonomie», und die neuzeitliche Autonomie habe
sich «einer sich selbst missverstehenden christlichen Theonomie kritisch»3*ange-
nommen, mussten auch all jene Konzepte von Vorsehung fragwiirdig werden,
die dahin tendierten, den ganzen Weltlauf bis ins Detail als unfehlbar vorausbe-
stimmt und/oder vorausgewusst, also durchgehend ordinativ-teleologisch vor-
entschieden zu betrachten — und die damit als theologischer Determinismus er-
scheinen mussten, der fiir echte menschliche Freiheit keinen Raum ldsst. «Es ldsst
sich nicht leugnen, dass die Gotteslehre der traditionellen Theologie unter dem
Druck metaphysischer Vorentscheidungen eine Schlagseite nach dieser Richtung
hin hatte.»*

In diesem Zusammenhang werfen viele theologische Entwiirfe der Gegenwart
einen differenzierten Blick auf die Theorie der Zweitursachlichkeit bei Thomas
von Aquin, mit der er die Absicht verfolgte, der menschlichen Freiheit als der cau-
sa secunda den ihr gebithrenden Platz zuzuweisen im Entstehen von Ereignissen
und die «Eigenwirksamkeit des Geschopfes trotz der Allwirksamkeit Gottes
abzusichern»®*. In Absetzung von den islamischen Denkern Averroes und
Avicenna, die der Zweitursache eine echte Ursiachlichkeit absprechen, besteht
Thomas darauf, dass eine Wirkung jeweils ganz aus gottlicher Erst- und mensch-
licher Zweitursache kommt.” Diese Eigenursichlichkeit der Geschopfe nimmt
Gott nichts von seiner GrofSe, es gilt sogar das Gegenteil: «<Der Vollkommenheit
der Geschopfe etwas absprechen heifdt also, der Vollkommenheit der gottlichen
Kraft etwas abzusprechen.»*® Dass Gott allwirksam ist,* bedeutet nicht, dass er
alleinwirksam wire. Wenn Thomas von einer Teilgabe an der «dignitas causalita-
tis» spricht, * wird deutlich, wie er sich davon distanziert, die Geschopfe zu blin-
den Instrumenten herabzuwiirdigen. Bei aller Wiirdigung der denkerischen Leis-
tung des Thomasundihrer «metaphysischen Eleganz»* wird in der gegenwirtigen
Auseinandersetzung diskutiert, inwieweit sich, da sich Gottes Handeln nicht im
Schopfungshandeln erschopft, die tiber creatio und creatio continua hinausgehende
motio ad finem, also die souverdn-unfehlbare gottliche Hinbewegung auf das Ziel

34 W. KASPER, Autonomie und Theonomie — Zur Ortsbestimmung des Christentums in der modernen
Welt, in: H. WEBER[D. MIETH, Anspruch der Wirklichkeit und christlicher Glaube — Probleme und Wege
theologischer Ethik heute, Diisseldorf1980, 17—41, 25; 31.

35 E. SCHOCKENHOFF, Theologie der Freiheit, Freiburg i. Br. 2007, 325.

36 C. BUCHNER, Wie kann Gott in der Welt wirken?, 238.

37 Vgl. ScG1IL, c. 70.

38 Ebd.c. 69.

39 Vgl.ebd. c 6.

40Vgl.3.2.1.

41 D. FERGUSSON, The Providence of God, 72.
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der Schopfung, in diesen Denkrahmen einpasst. Hier fragt etwa Klaus von Stosch
an, ob die Konzeption des Thomas wirklich eine «Denkméglichkeit bereitstellt,
um im gleichen Mafle menschliche Autonomie und Willensfreiheit auf der einen
und gottliche Lenkung und Souverinitit auf der anderen Seite zu konzipieren»+.
Er sicht die Theorie der Zweitursichlichkeit vor diesem Hintergrund eher als
«Konturierung des Problems» an denn als eine Losung.* In eine dhnliche Rich-
tung dufSert David Fergusson seine Bedenken. Gegen ihre besten Absichten, der
menschlichen Freiheit Raum zu geben, neige bzw. tendiere die thomistische Mo-
dellbildung zumindest dazu, alles Geschehen als von Gott beabsichtigt, gewollt
und bewirkt iiberzubestimmen, insofern der Nexus zwischen Primir- und Se-
kundirursache, der «causal joint», letztlich opak bleibe.+* Auch wenn das thomis-
tische Konzept also mit dem géttlichen Wirken durch Zweitursachen einen Kom-
patibilismus von gottlicher und menschlicher Freiheit vertrat, hielt es doch daran
fest,dass Gottes Wille sichunfehlbar durchsetzt und nicht vereitelt werden kann.*
Die Denkvoraussetzungen, «dass Gott, tiber seine immerwihrende Seinsmittei-
lung hinaus ... den ersten Zweitursachen unmittelbar lenkend nahe ist und durch
sie dem ganzen Geflecht der Zweitursachen»*® schienen kaum noch erschwing-
lich. Kant etwa betrachtete diese Vermittlung, polemisch zuspitzend, als Modell
einer Marionette bzw. eines Automaten, aufgezogen vom Meister der Schopfung,
und lehnte es dezidiert ab.# Zusehends mehr wurden Zweifel laut, ob dieser Kom-
patibilismus nicht eine allenfalls sehr schwache Konzeption menschlicher Frei-
heit impliziere, inwieweit man von einem echt dialogischen Freiheitsgeschehen
sprechen kénne und ob der Mensch de facto einen wirklich offenen Spielraum des
Handelns habe.*®

42 K. STOSCH, Gott—Macht — Geschichte, 65.

43 Vgl.ebd.

44 Vgl.D. FERGUSSON, The Providence of God, 73 ff.

45 Vgl. 0. PESCH, Theologische Uberlegungen zur Vorsehung Gottes» im Blick auf gegenwrtige natur- und
humanwissenschaftliche Erkenntnisse, in: CGG 4, Freiburg i. Br. 1982, 74-119, 74—77.

46 Ebd. 84.

47 Vgl.L. WEIMER, Wodurch kam das Sprechen von Vorsehung und Handeln Gottes in die Krise?, 25.

48 Esbleibt fragwiirdig, inwieweit es einen Ausweg aus dieser Problemlage bietet, wenn manche
Autoren die Providentia als «<Wissen einer niemals erloschenden Gegenwart» von einer Praescientia
oder einer Praevidentia abgrenzen und dafiir pladieren, «Gottes Vorsehung nicht im Sinne eines
zeitlichen Vorherwissens zu verstehen, sondern als ein gegenwirtiges Sehen, das in keiner Weise
determiniert» (so z. B. W. SCHUSSLER, Das Gebet — Versuch einer philosophisch-theologischen Grundle-
gung, in: DERS.[A. REIMER (Hg.), Das Gebet als Grundakt des Glaubens — Philosophisch-theologische
Uberlegungen zum Gebetsverstindnis Paul Tillichs, Miinster 2004, 11—28, 21). Unter Bezugnahme auf
Meister Eckhart erldutert Schiiler zuvor, Gott sehe von Ewigkeit her, was der Mensch frei tun
wird, und im Hinblick auf diese frei gewollten Handlungen (inklusive das Gebet) fasse Gott seine
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Zudem wurde und wird die Missverstiandlichkeit der causa-Terminologie iiber-
haupt problematisiert hinsichtlich der Frage, inwieweit sie geeignet ist, die Ebene
des Personalen und eine Interaktion in Freiheit zum Ausdruck zu bringen bzw.
inwieweit sie eine gewisse Schlagseite aufweist, die Relationalitit von Gott und
Welt unterzubestimmen und den Menschen weniger als freies Gegeniiber son-
dern eher als Objekt des Handelns Gottes erscheinen zu lassen. So bemerkt etwa
Hans Kessler, dass die causa-Terminologie «das Zu- und Miteinander von befreien-
der Freiheit Gottes und (zu einer bestimmten Art von Handeln) befreiter Freiheit
des Menschen —jedenfalls fiir heutiges Verstindnis — kaum noch zum Ausdruck
bringen»* kann.>°

Vor diesem Hintergrund bahnten sich theologische Reflexionen hin zu einer
Revision dieses klassischen Verstindnisses an. Die Geschehnisse des Makro- und
Mikrokosmos seien, deutlicher als es die Tradition zu denken vermochte und ge-
gen eine gewisse Tendenz zu einer vorsehenden Uberbestimmung von Ereignis-
sen, als Ergebnis eines Wechselspiels zwischen gottlicher und menschlicher Frei-
heit und damit als wirklich kontingent einzuschitzen.* Paradigmatisch tastete
sich der 1966 erschienene Hollandische Katechismus in diese Richtung vor:

Wenn wir von jedem einzelnen Ding und jedem Ereignis fiir sich sagen, dass es jeweils ganz
von Gott komme, und zwar so, wie es ist, behaupten wir mehr, als wir im Glauben wissen
koénnen ... Von der Offenbarung her konnen wir so viel sagen: Das Ganze kommt von ihm
her; aber das besagt noch nicht, dass wir auch jedes einzelne Weltereignis vollstindig auf
seine Tatigkeit zurtickfiihren diirfen. Die Menschen und Dinge haben auch eine Art Eigen-
tatigkeit, gehen in einem gewissen Sinn eigene Wege ... Es ist langst nicht immer gesagt,

unabinderlichen Ratschliisse. Der Mensch konne dann nur das wirksam erbitten, «was in Gottes
ewigem Ratschluss bereits als Gebetserhorung vorgesehen ist» (ebd. 20). Auch Schiifler scheint
damit entgegen seinen Absichten aus dem Dilemma eines Vorwissens und dessen determinie-
renden Konsequenzen nicht heraus zu kommen. Eberhard Schockenhoff sieht in dem Modell
eine Erklarungsliicke, insofern es offen ldsst, wie genau sich das géttliche Wissen von Ewigkeit
her und menschliche Freiheit zueinander verhalten. Lasse sich diese Liicke nicht schlieffen, biete
das Denkmodell keine wirkliche Alternative zum theologischen Determinismus, vielmehr
handle es sich um «eine Art hoherstufiger Variante» (E. SCHOCKENHOFF, Theologie der Freiheit,
324.).

49 H. KESSLER, Sucht den Lebenden nicht bei den Toten, Wiirzburg 2002, Anm. 53, 294 f. Siehe dazu
auchK. STOSCH, Gott—Macht— Geschichte, 65. Siche auch: D. FERGUSSON, The Providence of God— A
polyphonic Approach, Cambridge 2018, 322.

50 Manche Ansitze zur Uberwindung der hier skizzierten Problemlagen bietet Thomas selbst
an. Wenn er etwa, wenn auch nur mit einer kurzen Bemerkung streifend, die motio ad finem mit der
Bewegung vergleicht, mit der «das Verlangende ... vom Verlangten» bewegt wird (ScG 111, c. 64),
bricht er die causa-Terminologie mit einer personalen Sprechweise auf und scheint zumindest
anzudeuten, wie er den «causal joint» denkt —und diese Denkweise liefSe bei aller Anziehung fiir
den Verlangenden durchaus Freiheit.

51 Siehe dazu ausfiihrlicher 4.1.8.5.
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dass ... diese Eigentitigkeit die Dinge und Menschen sich so entfalten ldsst, dass sie wirklich
sie selbst werden ... und von daher gut sind. Sie sind dann nicht so, wie sie nach Gottes Ab-
sichten sein sollen.>

4.1.5 DIE BIBLISCHE DE- UND REKONSTRUKTION VON VORSEHUNG
Vor allem die biblische De- und Rekonstruktion der Vorsehungslehre leistete ei-
nen entscheidenden Vorschub in diese Richtung. In einer Kleinschrift des Katho-
lischen Bibelwerks mit dem markanten Titel «Vorsicht vor der Vorsehung» wid-
mete sich Rudolf Pesch 1969 in einer «Orientierung an der Bibel» der Archdologie
des Providenzbegriffs. Er entstamme dem pronoia-Denken der griechischen Phi-
losophie und stehe fiir die Vorstellung einer «absolut zweckméfig planenden und
zielbewusst fihrenden géttlichen Weltregierung»*. Demgegeniiber lasse die Bi-
bel die Welt anders erfahren: «Die Bibel verlangt nicht, die ihr selbstverstandliche
Spannung zwischen freier Tat des Menschen und allméachtiger Fiigung Gottes im
System auszugleichen, sondern sie existentiell auszuhalten und zu bestehen.»>*
Vor allem das Alte Testament bevorzuge die Rede von der Obhut Gottes, und die-
se mache den Menschen «nicht zu einer gespielten Figur in der Hand Gottes, son-
dern zu einem Spieler, dem Verantwortung aufgeladen ist, dem Entscheidung
aufgegeben ist, dem Vertrauen zugesprochen ist»%. Diese biblisch-begriindende
Argumentation baut Otto-Hermann Pesch in seinem Beitrag zur Enzyklopadie
«Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft» weiter aus. Unter der kontrasti-
ven Uberschrift «Weltvernunft oder Gottes treue Sorge» arbeitet er heraus, dass
der Begriff der Vorsehung «erkennbar bibelfremd»*® sei. Die wenigen Stellen in
Weish 6,7; 14,3; 17,2 und (mit dem hebriischen Aquivalent) Hiob 10,12, in denen
der Begriff der pronoia im theologischen Sinn auftaucht, lieen eine Rezeption
griechisch-stoischen Denkens vermuten, wobei diese Rezeption mit einer Kor-
rektur bzw. Adaption einhergehe, vor allem in der Hinsicht, dass die durchgehen-
de teleologische Bestimmtheit allen Geschehens in der Stoa dem Menschen keine
Freiheit lasse. <An deren Stelle tritt im biblischen Denken der Glaube an Gottes
treue Sorge fiir Welt, Mensch und Geschichte.»” Diese treue Sorge Gottes hebe

52 Glaubensverkiindigung fiir Erwachsene — Deutsche Ausgabe des Hollindischen Katechismus, Freiburg
i.Br.1969, 546 f.

53 R. PESCH, Vorsicht vor der Vorsehung, Stuttgart 1969, 18.

54 Ebd.18f.

55 Ebd.22.

56 O. PESCH, Theologische Uberlegungen zur Vorsehung Gottes» im Blick auf gegenwirtige natur- und
humanwissenschaftliche Erkenntnisse, 79. Er meint dieses «bibelfremd» wohl im Sinne genuin jiidi-
schen Glaubens.

57 Ebd.
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menschliche Freiheit und Verantwortung nicht auf und mache Geschichte zur
Heilsgeschichte. Eine Ndhe des biblischen Denkens zu dem der Stoa sei vor allem
gegeben in der Betonung der Verborgenheit des gottlichen Wirkens. Vor diesem
Hintergrund kommt Pesch zu dem Schluss, der biblische Glaube an Gottes treue
Sorge sei ganzlich ohne die «Denkhilfe» der stoischen pronoia verstindlich.>® Die
Ausformulierung eines christlichen Vorsehungsglaubens verortet er an der
Schwelle der Viterzeit, als stoisch geprigte Intellektuelle zu Christen wurden
und die neue Lehre in ihren mitgebrachten Denkhorizont inkulturieren wollten.
Sie sahen sich dabei allerdings gleichzeitig veranlasst, ihn biblisch neu zu forma-
tieren, zum einen indem die christliche pronoia einen personalen Gott voraussetz-
te, eine Freiheit Gottes,* die mit dem freien Menschen handelt und auf dessen Ta-
ten eingeht, zum anderen indem sie Gott von der Verantwortung fiir das Bose
entlastete. Der biblische Glaube habe sich also der griechischen pronoia «unter-
worfen, mit Riickwirkungen, gelegentlich auch mit Verlusten, aber klar zu seinen
Bedingungen. ¢ Eine entscheidende Riickwirkung sieht Pesch darin, dass das bib-
lische Denken wenig Interesse an der Vorsehung in Gott selbst hatte, sondern
vornehmlich an deren Auswirkungen in Schépfung und Geschichte. Erst die spe-
kulative theologische Systembildung habe sich auf die géttlichen Ideen kapriziert
und diese Vorsehung ad intra von der ad extra, also von Gottes Weltregierung, un-
terschieden. Der Alttestamentler Frank-Lothar Hossfeld unterlegte diese Argu-
mentationen mit einer genauen historisch-kritischen Analyse der alttestamentli-
chen Rede von Gottes Vorsehung. Er restimiert, die Bibel lasse ein «durchgingiges
Interesse» an der debendigen Immanenz Gottes» erkennen und nehme «vieles in
Kauf, auch an schiefer und belastender Rede, um das beherrschende und konstan-
te Interesse Gottes an seiner Schopfung und in der damit angestofSenen Geschich-
te mit den Menschen zum Ausdruck zu bringen»®. Viele Stellen zeugten in ihrer
Unausgeglichenheit von der Schwierigkeit, Wirken Gottes und Handeln der Men-
schen bzw. Vorsehung und menschliche Freiheit miteinander zu vermitteln,
«ohne dass an der Wirkmacht und Freiheit von einer der beteiligten Seiten Abstri-
che gemacht werden»®. Zugleich betrieben die biblischen Stellen eine «Sprachkri-
tik an der Rede von der Vorsehung», vor allem dann, wenn sie sich reserviert ge-

58 Vgl. ebd.

59 Ahnlich: O. BouLNoO1s, Unser Gottesbild und die Vorsehung, in: TkaZ 31 (2002), 303—324, 303-307.
60 O. PESCH, Theologische Uberlegungen zur Vorsehung Gottes» im Blick auf gegenwdrtige natur- und
humanwissenschaftliche Erkenntnisse, 80.

61 F. HOSSFELD, Wie sprechen die Heiligen Schriften, insbesondere das Alte Testament, von der Vorsehung
Gottes?, in: T. SCHNEIDER /L. ULLRICH (Hg.), Vorsehung und Handeln Gottes, Leipzig 1988, 72—93,
90.

62 Ebd. 87.
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ben,die Vorsehungberechenbarzumachenbzw. das mysteriuminiquitatiszulosen.
Im Blick auf das Neue Testament hat etwa Olivier Boulnois es als denkwiirdig
hervorgehoben, dass es den Begriff der Vorsehung im theologischen Sinn nie ver-
wendet, zumal doch vorauszusetzen sei, dass die neutestamentlichen Autoren
den Begriff der pronoia aus der sie umgebenden Kultur oder zumindest den alttes-
tamentlichen Weisheitsbiichern gekannt haben miissen. Dagegen fehle es auch
hier «nicht an Texten tiber das Wohlwollen und die Fiirsorge Gottes»®—Boulnois
erwadhnt hier paradigmatisch Lk 12,24—31. Auch er betont, dass die Vorsehung in
der Bibel nicht «eine unaufhaltbare Maschinerie»® darstelle, sondern ein
«Liebesdrama»®, in dem der freie Gott, konfrontiert mit dem Bdsen, seine han-
delnde Gegenwart der menschlichen Freiheit anbietet. Mehrmals betont Boul-
nois mit Blick auf Jesus Christus als Modell allen Vorsehungsdenkens, die Vorse-
hung bette nicht auf Rosen, verschone nicht vor Ungemach, wattiere das Dasein
nicht und sei nicht triumphal, ®® sondern erfiille leidvolle Situationen mit géttli-
cher Gegenwart. «Das Ritsel des Ubels wurde von Christus nicht behoben, son-
dern bewohnt.»%

Im 20. Jahrhundert hatte vor allem Karl Barth kritisiert, dass es die Vorse-
hungslehre oft ganzlich unterlassen habe, nach dem spezifisch christlichen und
damit neutestamentlichen Sinn der Vorsehungslehre zu fragen.” Die nachfolgen-
de christologische Revision der Vorsehungslehre von der theologia crucis her fithr-
te entsprechend dazu, sie nicht langer triumphalistisch als Kapitel einer theologia
glorige betrachten zu konnen.” Wenn Walter Kasper die Theologie des 19. und 20.
Jahrhunderts als grof§ angelegten Versuch charakterisiert, «vom Kreuz Jesu Christi
her, den Begriff Gottes und seiner Unverinderlichkeit einer Neuinterpretation zu unterziehen,
um so das biblische Verstindnis vom Gott der Geschichte neu zur Geltung zu bringen»”* und
in diesem Zuge dem klassischen theistischen Apathieaxiom die Rede von einem
Gott der Compassion entgegenzusetzen, dann geschieht dies wesentlich im Rah-
men der hier skizzierten biblischen De- und Rekonstruktion der Vorsehungsleh-

63 Vgl.ebd. 89 ff.

64 O. BouLNoOIs, Unser Gottesbild und die Vorsehung, 307.
65 Ebd. 317.

66 Ebd. 321.

67 Vgl.ebd. 310.

68 Vgl. ebd. 321.

69 Ebd. 319.

70 Vgl. W. KROTKE, Gottes Fiirsorge fiir die Welt, 84.

71 Vgl. D. FERGUSSON, The Providence of God, 285; 308 ff.
72 W. KASPER, Der Gott Jesu Christi, Mainz *1983, 241.
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re.” Die normative Relevanz der biblischen Schriften hat also einerseits eine Pro-
filierung der heilsgeschichtlich-treuen Sorge Gottes gegen das metaphysische
Vorsehungskonzept befliigelt und andererseits herausgefordert, gegen eine Ver-
abschiedung jeglichen Vorsehungsdenkens nach Griinden zu suchen, «die uns er-
lauben, damit zu rechnen, dass Gott heute Einfluss auf unsere Lebenswirklichkeit
nimmt»7. Damit deutet sich zugleich ein Problem an: So hilfreich und impulsge-
bend diese biblische Vergewisserung einerseits war, so wenig entkommt die
Theologie durch sie der «Hdrte der Problemlage»”, hat doch das voraufgeklarte,
verzauberte biblische Weltbild noch kein gescharftes Bewusstsein fiir die Nicht-
objektivierbarkeit Gottes und fiir eine relative Autonomie der irdischen Wirk-
lichkeiten, sei es, was die Naturkausalitit angeht, sei es, was menschliche Freiheit
und damit echte Kontingenz betrifft. Die heikle Frage des sog. causal joint, also wie
Gott seine treue Sorge wirksam werden ldsst, wird von der Schrift mit ihrem
Changieren zwischen einem direkten und einem vermittelten Wirken und ihrer
oft unbefangenen Narration eines punktuell-interventionistischen Handelns of-
fen gelassen. Auch wenn dadurch, positiv gewendet, ein «Unschirfebereich»”
entsteht, der Gottes vorsehendes Handeln als letztlich nicht fassbares Geheimnis
aufscheinen lasst, ruft die Frage doch zumindest nach einer theologischen Anna-
herung.

73 All die neueren Entwiirfe der Rede von einem vorsehenden Wirken bzw. Handeln Gottes, die
weiter unten in den Blick kommen und auf deren theologischer Grundlegung dann eine dem
Reflexionsstand der Gegenwart angemessene schopferische Reformulierung der Grundlinien
des Traité gewagt wird, stehen in der Fluchtlinie dieser Entwicklungen. Schon die Titel einiger
Veroffentlichungen offenbaren das: W. KROTKE, Gottes Fiirsorge fiir die Welt; G. ESSEN, Gottes Treue
zu uns — Geschichtstheologische Uberlegungen zum Glauben an die gottliche Vorschung, in: TkaZ 36 (2007),
382—398.

74 C. BUCHNER, Gottes Wirken in der Welt — Anregung zu einer theologischen Hermeneutik des Sich-Ge-
bens, in: B. N1TSCHE (Hg.), Von der Communio zur Kommunikativen Theologie, Miinster 2008, 49—60,
49.

75 O. PESCH, Theologische Uberlegungen zur Vorsehung Gottes» im Blick auf gegenwiirtige natur- und
humanwissenschaftliche Erkenntnisse, 88.

76 M. BEINTKER, Das Handeln Gottes in der Erfahrung des Glaubens — Einfilhrung, in: DERS.|
A. PHILIPPS (Hg.), Das Handeln Gottes in der Erfahrung des Glaubens, Gottingen 2021, 11-16, 13.
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4.1.6 DIE LATENT DEISTISCHE GRUNDSTIMMUNG
UND DAS GRUNDGEFUHL SCHIERER KONTINGENZ
So sehralso das «Vorsehungsdogma oder besser dessen Unbegriff sich im Durch-
gangvielerJahrhunderte zersetzt»”7und gleichzeitig ein «reflexives Purgatorium»*
durchlaufen hat, sind doch im Gegenwartshorizont Ablagerungen und Anrei-
cherungen der verschiedenen Entwicklungsstriange und -stufen wahrzunehmen.
Auch hier prisentiert die Momentaufnahme eine Koexistenz des Widerstreiten-
den und eine Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen. Vor allem scheinen die philo-
sophisch-theologischen Positionen der Aufkldrung inzwischen breite Schichten
der Gesellschaft erreicht zu haben. Der Gegenwartshorizont ist gekennzeichnet
durch eine «Desintegration von Glaube und Welterfahrung»”° und eine «Sakulari-
sierung des Alltagsbewusstseins»*°. Die Welt wird kaum mehr plausibel wahrge-
nommen als eine von einer allwirksamen, numinosen Wirklichkeit durchdrun-
gene, geschweige denn als Ort der Immanenz eines personalen Gottes, der in
Treue zur Welt vollendend handelt. Transzendenz und Immanenz scheinen nicht
langer miteinander vermittelt. Die Ausdehnung des menschlichen Freiheitsrau-
mes und die in den Naturwissenschaften gingige Deutung der Natur als einem
mehr oder minder geschlossenen Kausalzusammenhang haben Gott sozusagen
in «Wohnungsnot»* gebracht. Otto-Hermann Pesch hat 1982 von einer latent de-
istischen Grundstimmung?® unter Theologen gesprochen, die sich auf einen Dis-
kurs mit den Naturwissenschaften einlassen. Fiir David Fergusson stellt die deis-
tische Reformulierung der Vorsehungslehre, fiir die eine Uberdeterminierung
jedes Ereignisses als Wille Gottes und damit eine Uberspiritualisierung des Mon-
dénen fragwiirdig geworden war, die fiir weite gesellschaftliche Kreise komfor-
table Mehrheitsmeinung dar® — freilich nur, sofern sie sich tiberhaupt in einer
Glaubensoption verorten.® Der biblisch oft geradezu selbstverstindlich bezeug-

77 L. WEIMER, Wodurch kam das Sprechen von Vorsehung und Handeln Gottes in die Krise?, 21.

78 J. KNOP, Freiheit — Sorge—Vorsehung — Gottes Wille zwischen Himmel und Erde, in: IKaZ 45 (2016),49—
59,49.

79 G. GRESHAKE, Gottin allen Dingen finden— Schopfung und Gotteserfahrung, Freiburg i. Br.1986, 15.
80]. NEGEL, Weifle Ekstase oder: Die Unmaglichkeit, Gott zu erfahren, als Bedingung der Maglichkeit der
Gotteserfahrung — Ein Versuch, Rheinbach 2017, 18.

81 L. WEIMER, Wodurch kam das Sprechen von Vorsehung und Handeln Gottes in die Krise?, 31.

82 Vgl. 0. PEscH, Theologische Uberlegungen zur Vorsehung Gottes» im Blick auf gegenwirtige natur- und
humanwissenschaftliche Erkenntnisse, 84.

83 Vgl. D. FERGUSSON, The Providence of God, 32.

84 Karl Rahner hat bereits 1965 im Auftakt zu seinem Exerzitienkommentar bemerkt: <Der mo-
derne Mensch ist wohl nicht so sehr ein Atheist, sondern einer, dem die Transzendenz Gottes
mehr als anderen aufgegangen ist und dem es unanstindig erscheint, so zu tun, als kénne man
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te Glaube an ein immanentes und als solches unterscheidbares Handeln Gottes
16st bei vielen Menschen Verlegenheit oder sogar Peinlichkeit aus und néhrt den
Verdacht eines anthropomorphen Gottesbildes.® Dort, wo kirchlich etablierte
Sprachspiele in Orationen oder Fiirbitten ein maximalistisches Konzept der Vor-
sehung als einer Allwirksamkeit voraussetzen, empfinden viele «diese Art, von
Gott zu reden, als ungedeckt von ihrer Alltagserfahrung»*. Die «alten Sprach-
schliissel der Kirche» sind unverstindlich, ja mitunter zum Argernis geworden.®
Gott als transzendentaler Urgrund allen Seins und/oder als eine Art «Hinter-
grundrauschen» anzunehmen, ist vielleicht noch erschwinglich, aber dartber hi-
naus hat sich ein Grundgefiihl eines abwesenden, jedenfalls nicht geschichts-
maichtigen Gottes durchgesetzt. In der Konsequenz scheint sich «alles Reden vom
aktuellen Handeln Gottes jeder Aussicht auf Evidenz beraubt zu haben»®. Der
Gegenwartshorizont ist weitgehend bestimmt von der Grundverfassung schierer
Kontingenz.* Erhard Kunz hat in einem hellsichtigen Beitrag aus dem Jahr 1972
das «Bewusstsein von der Gegenwart Gottes»®° im Lebensalltag als Probleman-
zeige markiert. Es gebe zwar theologisch respektable Versuche, Gottes vorsehen-
des Handeln neu zu denken, was, wie wir sehen werden, fir die Folgejahrzehnte a
fortiori gilt.
Wer aber einmal von dem kritischen Bewusstsein ergriffen ist, das in der modernen Geistes-
geschichte metaphysischen Aussagen gegeniiber entwickelt worden ist, der wird im tiefsten
auch diesen Antworten der Philosophie und Theologie gegeniiber eine gewisse kritische
Reserve bewahren ... Jedenfalls wird es ihm sehr schwer fallen, dem Gegenstand des Glau-

bens, d. h. dem nahen Gott, gegeniiber jene Unmittelbarkeit zu entwickeln, wie sie einem
vorkritischen Bewusstsein moglich war.”

Gott in irdisches Erkennen einfangen.» (K. RAHNER, Betrachtungen zum ignatianischen Exerzitien-
buch, Miinchen 1965, 20.)

85 Vgl. W. SANDLER, Gottes Handeln unterscheiden in Theologie und Erfahrung, in: R. SIEBENROCK/
C. AMOR (Hg.), Handeln Gottes — Beitrige zur aktuellen Debatte, Freiburg i. Br. 2014, 132172, 148.

86 B. GROM, Deistisch an Gott glauben? Biblische Spiritualitit und naturwissenschaftliches Weltbild, in:
StZ134 (2009),40—52, 42.

87 Vgl.L. WEIMER, Wodurch kam das Sprechen von Vorsehung und Handeln Gottes in die Krise?, 17.

88 M. BEINTKER, Die Frage nach Gottes Wirken im geschichtlichen Leben, in: ZThK 90 (1993), 442—461,
443.

89 Vgl. mit Riickgriff auf Richard Rorty R. BERNHARDT, Was heifit «Handeln Gottes»?, 11.

90 E. KUNZ, Das Bewusstsein der Gegenwart Gottes als Problem heutiger Spiritualitdt, in: GuL 45 (1972),
261-272. Ahnlich C. BOTTIGHEIMER, Wie handelt Gott in der Welt?— Reflexionen im Spannungsfeld von
Theologie und Naturwissenschaft, Freiburg i. Br. 2013, 144: Die ... Herausforderung besteht darin,
dass eine Spiritualitit, die Gott in den Dingen zu suchen versucht, der heutigen modernen Le-
bensauffassung weitgehend entgegen steht.»

91 E. KUNZ, Das Bewusstsein der Gegenwart Gottes als Problem heutiger Spiritualitat, 265 f.
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Die latent deistische Grundstimmung zeitigt damit auch Konsequenzen fiir ein
personales Gottesbild. Nachdem schon in der Neuzeit die Personalitdt Gottes im-
mer mehr problematisiert wurde,®* hat Lieven Boeve fiir den Gegenwartshori-
zont das Stichwort des «Etwas-ismus» gepragt:

Tatséchlich geben viele Zeitgenossinnen und Zeitgenossen in zunehmendem Ausmaf in
Interviews, Umfragen etc. an, dass sie glauben, dass es «etwas mehr gibt, ohne fihig oder
willens zu sein, in positiverer Weise die Inhalte eines solchen Glaubens festzuhalten. Viel-
mehr bewegen sie sich oft im Widerstand gegen christliches Vokabular oder christliche In-
terpretationen.®

Es liegt zumindest nahe zu vermuten, dass diese Sdkularisierung des Alltagsbe-
wusstseins und das dadurch hervorgerufene Grundgefiihl schierer Kontingenz
mitbestimmende Faktoren dafiir sind, dass das hat aufkommen konnen, was die
franzosische Philosophin und Psychoanalytikerin Anne Dufourmantelle als
«Obsession vom Null-Risiko» kritisch beschrieben hat. <Merkwiirdig in der Tat,
dass womoglich keine Epoche je icherer war als unsere und wir dennoch alle
unter einer wachsenden, unermesslichen Angst vor jedem potentiellen Ereignis
leiden.»** Allenthalben setzten sich Versicherungen durch und werde das Null-
Risiko angesteuert. «Wahrscheinlichkeitsrechnungen, Umfragen, Crash-Szenari-
en, Evaluierung psychischer Belastbarkeit, Privention gegen Naturkatastrophen,
Krisenzellen ... Das Vorsorgeprinzip ist zur Norm geworden.»* Die «Risiken und
Nebenwirkungen» des Daseins verlangen in ihrer Komplexitit nach Kontrollier-
barkeit. Im Vorwort des Werkes spricht Joseph Hanimann bezeichnenderweise
von einer «Vorsehungsgesellschaft nach dem Null-Risiko»*°. Bleibt woméglich
dort, wo das menschliche Vorsehen nicht mehr in Relation ist mit einem gottli-
chen Vorsehen und der Mensch sich in seiner vorsorgend-verantwortlichen Frei-
heit nicht mehr einem Groferen tiberlassen und von dorther empfangen kann,
kein anderer Ausweg?

92 Vgl. C. BOTTIGHEIMER, Wie handelt Gott in der Welt?,169—175.

93 L. BOEVE, Unterbrechung und Identitdt in der pluralistischen Welt von heute — Spiritualitit und das offe-
ne christliche Narrativ, in: R. KUNz[C. KOHLI-REICHENBACH (Hg.), Spiritualitdt im Diskurs — Spiri-
tualitdtsforschung in theologischer Perspektive, Ziirich 2012, 161-179, 173 ff.

94 A. DUFOURMANTELLE, Lob des Risikos — Pladoyer fiir das Ungewisse, Berlin 2018, 78.

o5 Ebd. 27.

96 Ebd. 20.
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4.1.7 DIE UBERRASCHENDE RESISTENZ DES VORSEHUNGSGLAUBENS
Allerdings ist mit dieser Sakularisierung des Alltagsbewusstseins nur eine Facet-
te in der Momentaufnahme des Gegenwartshorizonts eingefangen. So sehr das
Aufkommen deistischer Denkmuster einerseits befreiende Wirkungen ausloste, 7
scheinen sie gleichzeitig eine Art existentielles Schwindelgefiihl hinterlassen zu
haben. Schon Sigmund Freud hatte in seiner psychologischen Dekonstruktion
sehr offen den Preis benannt, den der Mensch zu gewirtigen hat, der sich emanzi-
pativ vom bergenden Rahmen einer Vorsehung verabschiedet. Offensichtlich
sind auch postmoderne Menschen nicht ganzlich gewillt, diesen Preis zu zahlen.
«Die Hartnackigkeit des Wunsches, es moge jemand da sein, der die Bedingungen
menschlichen Lebens machtvoll durch andere ersetzt, darf nicht unterschitzt
werden.»*® Der Vorsehungsglaube hat sich anders als das Vorsehungsdenken er-
staunlich «aufkldrungsresistent»** erwiesen. In gewisser Weise habe sich der Vor-
sehungsglaube von existentiellen Erschiitterungen wie dem Erdbeben von Lissa-
bon und philosophischen Infragestellungen <immer wieder erholt»"*°. Bis hinein
in die Alltagssprache finden sich Redewendungen wie: «Es soll so sein», «Es hat
sich gefiigt», «Gott wird es schon richten».** Auch Klaus von Stosch bemerkt eine
«ungeahnte Renaissance» und eine «verbliiffende Vitalitdt»*> des Glaubens an ein
vorsehendes Handeln Gottes im Leben der Gliubigen, so etwa im Staunen iiber
Flgungen oder Synchronismen oder aber im Wiederaufkommen eines Schutz-
engelglaubens. Wenn Menschen etwa auch gegenwirtig fragen, was Gott ihnen
durch Leid sagen will, dann liegt es nahe, diese Frage auch zu deuten als «Aus-
druck eines zutiefst menschlichen Kontinuititsbediirfnisses, das noch das
Zweckwidrige und Sinnlose in den eigenen Lebensentwurf integrieren will»'.
Die Resistenz des Vorsehungsglaubens mag auch mit einer solchen Suche nach ei-
nem existentiellen roten Faden zu tun zu haben. Ein hinter den Lebensereignissen
verborgenes Vorsehungswirken verspricht einen solchen Faden in das Leben hin-
einzuweben. Es kann der Neigung von Menschen entsprechen, «ihr Leben als
Fortsetzungsroman zu interpretieren, damit sie sich von jedem Zufall etwas

97 Vgl. D. FERGUSSON, The Providence of God, 106.

98 M. BONGARDT, Gottes Macht neu denken — Versuch iiber den miindigen Glauben, in: M. RASKE U. A.
(Hg.), Mystik — Herausforderung und Inspiration, Mainz 2008, 232—249, 248.

99 R.BERNHARDT, Was heifit (Handeln Gottes»?, 12.

100 W. HUFFMEIER, Deus providebit? Eine Zwischenbilanz zur Kritik der Lehre von Gottes Vorsehung, in:
I. DALFERTH U. A. (Hg.), Denkwiirdiges Geheimnis — Beitrige zur Gotteslehre, Tiibingen 2006, 237-258, 237.
101 Vgl.J. GROSSL, Gebet und Vorsehung im offenen Theismus, in: GuL 89 (2016), 187-196, 187.

102 K. STOSCH, Gottes Handeln denken. Ein Literaturbericht zur Debatte der letzten 15 Jahre, in: ThR 101
(2005), 91-107, 91.

103 G. ESSEN, Gottes Treue zu uns, 384.
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Nitzliches sagen lassen konnen»*4. Fulbert Steffensky, der in einem Religions-
buch aus den 50er-Jahren den Satz fand, Kriege kimen aus Gottes Hand, kom-
mentiert dazu: «So schrecklich die Erklarung in diesem Fall sein mag, so beruhigt
sie doch, weil sie ein Ganzes nennt. Einen Grund des Lebens nennen zu konnen,
das scheint zu beruhigen, auch wenn der Grund unter Umstdnden schrecklich
und falsch ist.»'*> Wer also Schlimmes erlebt, fiir den oder die scheint es leidmin-
dernd zu sein, wenn man dahinter eine vorsehende Absicht Gottes vermutet. Das
Leiden empfangt mit einer solchen Teleologie zumindest irgendeinen Sinn.

Die skizzierte Ambivalenz einer Skepsis gegeniiber vorsehendem Handeln
und einer simultanen Persistenz solchen Glaubens legt die Deutung nahe, dass
sich das Denken vieler Glaubender in zwei parallelen Welten bewegt. In der einen
Welt tiberwintert religioses Urvertrauen, das gerade in existentiellen Herausfor-
derungen aktiviert wird, in der anderen, der «Wissenswelt», fillt es schwer, daran
festzuhalten, dass Gott sich um den einzelnen kiimmert und Einfluss nimmt auf
den Alltag.”® Einerseits scheint es fiir glaubende Menschen schwer zu verkraften,
wenn alles, was sich im Leben zutrégt, nur eine Kette von Zuféllen wire bzw. na-
turgesetzlichen Notwendigkeiten entspringen wiirde. Ebenso schwer allerdings
scheint die Vorstellung zu ertragen sein, wenn jedes Detail des Lebenslaufes von
Gott vorbestimmt wire.*”

Tatsdchlich lassen sich also im Gegenwartshorizont Ablagerungen und Anrei-
cherungen der verschiedenen Entwicklungsstringe und -stufen identifizieren,
die seit dem Ursprungshorizont des Traité das Vorsehungsdenken geprigt haben.
So wenig man mit der hergebrachten Vorsehungslehre leben konnte und kann,
die der Traité —noch einmal —reprisentiert, so wenig scheint man ganz ohne Pro-
videnz auskommen zu kénnen. So sehr es einerseits zutrifft, dass die «grofSe Er-
zdhlung» einer umfassenden Heilsgeschichte, in der jedes Ereignis fiir den einzel-
nen arrangiert ist, jede Glaubenswiirdigkeit eingebiif$t hat, so sehr bleibt ande-
rerseits zumindest eine Sehnsucht, dass schiere Kontingenz nicht das letzte Wort
habe. «Es scheinen im Kopf desselben Menschen mehrere Vorsehungstheologien
prisent zu sein, und je nach Stimmung und Lebensumstinden entscheidet sich,
welche davon jeweils die dominante Rolle wird.»'*

104 H.KURZKE, Frommigkeit ohne Glauben — Aphorismen iiber Christentum als Kultur, in: DERS.[]. WIRION,
Unglaubensgesprich —Vom Nutzen und Nachteil der Religion fiir das Leben, Miinchen 2003, 1726, 20.

105 F. STEFFENSKY, Wo der Glaube wohnen kann, Stuttgart 2008, 150.

106 Vgl. B. GROM, Deistisch an Gott glauben?, 41.

107 Vgl.J. GROSSL, Gebet und Vorsehung im Offenen Theismus, 18;.

108 D. FERGUSSON, The Providence of God, 3 (Ubersetzung: MH).
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4.1.8 ZEITGENOSSISCHE DENKVERSUCHE, EIN VORSEHENDES
HANDELN GOTTES ZU REFORMULIEREN
Inmitten dieser Ungleichzeitigkeiten und Ambiguitaten sah und sieht sich die
Verantwortbarkeit der Rede eines vorsehenden Wirkens vor grofle Herausforde-
rungen gestellt, sollen doch gegenwirtige theologische Reflexionsstandards
nicht unterboten werden, etwa hinsichtlich der Freiheit des Menschen und damit
echter Kontingenz, aber auch hinsichtlich der Theodizeefrage. Es besteht inzwi-
schen ein weitgehender Konsens dartiber, dass «die Art, wie Gottes Vorsehung in
der von der metaphysischen Ontologie gepragten Schopfungslehre gedacht wur-
de, ans Ende gekommen ist»**. Deren Kernproblem bestand darin, «dass eine ech-
te geschichtliche, d. h. aber: kontingente Begegnung von Gott und Mensch, Gna-
de und Freiheit, aufgrund der Dominanz einer metaphysischen Interpretation
von Gott, Mensch und Geschichte nur schwer gedacht werden konnte»™°. Zeitge-
nossische Denkversuche weisen deshalb eine deutliche Tendenz auf, Geschichte
nicht linger als Exekutive eines «gottlichen Masterplans»™ zu verstehen, als un-
mittelbares Resultat gottlichen Wirkens und als harmonisch-souverdne Ent-
wicklung einer durchgédngig determinierenden Teleologie, " die jede Kontingenz
auf eine hohere Notwendigkeit hin iiberschreitet und damit alles Faktische theo-
logisch sanktioniert.” Die schematisierende Fassung der klassischen Vorse-
hungslehre erweckte oft den «Eindruck eines allezeit iiberschaubaren, fassbaren
und abrufbaren, ja wohlregulierten Handeln Gottes»", ein Eindruck, der weder
der Verborgenheit des gottlichen Wirkens noch den damit verbundenen Anfech-
tungserfahrungen Glaubender gentigend Rechnung trug. Demgegeniiber wird
heute betont, dass allen «geschichtstheologischen Lauschangriffen auf Gottes
verborgenes Wirken»"s mit Skepsis zu begegnen sei. So wenig also der Vorse-
hungsglaube in seinem traditionellen Gewand aufrecht zu erhalten ist, ist doch
mit der Diskreditierung bestimmter Gestalten nicht schon jede Rede vom Han-

109 W. KROTKE, Gottes Fiirsorge fiir die Welt, 83.

110 J. KNOP, Freiheit — Sorge — Vorsehung, 54.

11 Ebd.

112 Vgl.R. BERNHARDT, Was heifit «(Handeln Gottes»?, 407.

13 Vgl.J. KNoP, Freiheit — Sorge — Vorsehung, 55; 57.

114 W. HUFFMEIER, Deus providebit?, 250 f.

115 M. BEINTKER, Die Frage nach Gottes Wirken im geschichtlichen Leben, 446.
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deln Gottes obsolet"® bzw. als «<infantilisierende Stillstellung des Menschen»"” ab-
zutun, die ihm nichts als fatalistische Ergebung ldsst. Etliche Autorinnen und Au-
toren haben sich daher an das Projekt einer kritischen Relecture bzw.
Rekonstruktion der Vorsehungslehre herangewagt — getragen von der Ahnung,
dass sie mehr Orientierung geben kann als die Kritik zunéchst tibrig zu lassen
scheint"® und im Bewusstsein, dass die Frage nach dem Handeln Gottes die
«Schlagader» des Gottesglaubens beriihrt. Dabei begrenzen sie ihre Aufgabe da-
rauf, Moglichkeiten einer Rede von einem Handeln Gottes in der Welt auszuloten
und aufzuweisen. Eine «Theologie, die mehr will, hat in der Agenda der Theologie
nichts zu suchen»°. Die entscheidenden Grundmotive dieser Denkversuche sol-
len hier in der gebotenen Prignanz zusammengetragen werden — sie werden
Griinde und Inspirationen bieten fiir eine Reformulierung der Alltagsmystik
«Caussades».

4.1.8.1 Gottliches und menschliches Handeln auf unterschiedlichen Ebenen

Bereits zu Anfang der 30er-Jahre ringt Romano Guardini geradezu um Worte,
um fassen zu kénnen, dass Vorsehungshandeln und menschliches Handeln nicht
in einem Konkurrenzverhiltnis zueinander stehen: «Nun handle, wie gehandelt
werden soll. Aber frei. Gott ist’s, der handelt. Du bist und handelst ... im Einver-
nehmen mit ihm. Doch nein; 16sch das aus. Er allein. Und doch, gerade dann erst
recht Du ... Und das ist Vorsehung.» Viele der gegenwirtigen Konzepte, Vorse-
hung und Wirken Gottes zu denken, kniipfen — bei aller kritischen Absetzung —
an das Modell der double agency* an, der doppelten Taterschaft, das vom anglika-
nischen Theologen und Philosophen Austin Farrer vor allem in «Faith and

16 Vgl. K. STOsCH, Gott — Macht — Geschichte, 337; 349. Manche theologischen Entwiirfe lehnen ein
nach Analogie mit menschlichen Handlungssubjekten konzipiertes Geschichtshandeln Gottes ab,
weil sie es mit Gottes radikaler Transzendenz fiir nicht kompatibel halten, wobei dann fraglich
bleibt, wie diese Transzendenz tiberhaupt noch mit der Immanenz in Berithrung kommen kann —
so dass die Vertreter dieser Richtung sich konsequenterweise reserviert zeigen gegeniiber der klas-
sischen Rede vom Handeln Gottes bzw. gidnzlich davon distanzieren (vgl. J. NEGEL, Weil die Welt
nicht ganz dicht ist — Eine philosophisch-theologische Erdrterung der Frage nach dem Wirken Gottes in der Welt,
in: W. EISELE, Gott bitten?—Theologische Zuginge zum Bittgebet, Freiburg i. Br. 2013, 102185, 109 ff.).
117 C. LINK, Die Krise des Vorsehungsglaubens — Providenz jenseits von Fatalismus, in: EvTh 65 (2005),
413—428, 415.

18 Vgl. W. HOFFMEIER, Deus providebit?, 242.

119 M. BEINTKER, Das Handeln Gottes in der Erfahrung des Glaubens — Einfiihrung, in: DERS./A. PHIL-
1pPs (Hg.), Das Handeln Gottes in der Erfahrung des Glaubens, Gottingen 2021, 11-16, 11.

120 K. STOSCH, Gott —Macht — Geschichte, 354.

121 R. GUARDINT, Vom lebendigen Gott, Mainz 1981, 22.

122 Vgl. A. FARRER, Faith and Speculation — An Essay in Philosophical Theology, London 1967, bes. 104 ff.
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speculation» entworfen und vom niederldndischen Religionsphilosophen Vin-
cent Briimmer in «<Was tun wir, wenn wir beten?»'>* weiterentwickelt wurde. Die-
ses Modell ist ein Denkversuch des concursus divinus, der einerseits ernst nimmt,
dass Gott partikular handelt,* aber andererseits niemals menschliches Handeln
ersetzt bzw. mit ihm in Konkurrenz tritt und auch nicht einfach synergistisch-
additiv zum Handeln des Menschen hinzutritt.'s Die Alteritit des Handelns Got-
tes wird betont. Zugleich operiert dieser Denkversuch nicht mit der klassischen
physikalischen Kategorie der Ursachlichkeit. Austins zentrale These lautet: Eine
Wirkung wird zwei unterschiedlichen Agentien zugeschrieben, der gottlichen
wie der menschlichen Freiheit, wobei das Wirken der gottlichen Freiheit nicht an
der Oberfliche der empirischen Wirklichkeit beobachtbar ist, sondern auf der
Ebene der Ontologie angesiedelt wird. Das Wechselverhiltnis ist, mit den Worten
von Peter Hiinermann, nicht gedacht als Wechselverhaltnis zweier Krifte, die wie
Ochsen vor einem Wagen zusammengespannt sind, sondern als ein Fundie-
rungsverhaltnis.”® Beide Agentien wirken je ganz auf unterschiedlicher Ebene.
Auf der ontologischen Ebene wirkt Gott, so das Modell Farrers, allerdings nicht
nur als transzendentaler Ermoglichungsgrund aller geschopflichen Eigendyna-
mik, sondern auch als Zielgrund, der werbend und lockend Einfluss nimmt auf
die Willensrichtung des Menschen, indem er «in einer praevenierenden Aktivitat
den Menschen anspricht und zur Einstimmung in seinen Willen ruft»'¥. Gott gibt
der menschlichen Freiheit finalisierende Impulse, ihren Willen seinem Willen
bzw. seiner Intention konform zu machen.*

123 V. BRUMMER, Was tun wir, wenn wir beten? — Eine philosophische Untersuchung, Marburg 198s.

124 If God acts in this world, he acts particularly.» (A. FARRER, Faith and Speculation, 61.)

125 «God’sagency mustactually be suchas to work omnipotently on, in or through creaturely agen-
cies without either forcing them or competing with them.» (Ebd. 62.)

126 Vgl. P. HONERMANN, Gottes Handeln in der Geschichte — Theologie als Interpretatio temporis, in:
M. BOHNKE U. A. (Hg.), Freiheit Gottes und der Menschen, Regensburg 2006,109-135, 123.

127 R. BERNHARDT, Was heift <Handeln Gottes»?, 303.

128 Diese Gedankenrichtung nehmen viele Denkversuche auf, auch wenn sie die Double-Agency-
Theorieselbsthintersichlassen, insofern sichimmer deutlicher die <Denkunméglichkeit einer dop-
pelten Tdterschaft in einem Akt selbst» (R. BERNHARDT, Was heifit <(Handeln Gottes»?, 306) erwiesen
hat, da es sich de facto um zwei Handlungen handelt, die dann wohl in einem Effekt zusammen wir-
ken. Ungeklirt bleibt auch, wie die von Farrer behauptete direkte Proportionalitdt von gottlichem
und menschlichem Handeln und wie genau die Inanspruchnahme durch Gott zu denken ist, der
sog. «causal joint» (vgl. K. STOSCH, Gott — Macht — Geschichte, 31; 36 f.; 85). Zur Kritik siehe auch:
D. FERGUSSON, The Providence of God, 226 ff.
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4.1.8.2 Gottes operative Prasenz

Einige zeitgendssische Modelle, Gottes Trans-Immanenz zu denken, zeigen sich
reserviert gegeniiber einer Rede vom Handeln Gottes, das eher mit Intentionalitit,
Direktive, Besonderheit, Punktualitit und Personalitit konnotiert ist.”> Um dem-
gegeniiber die Alteritat des gottlichen Agens zu betonen, bevorzugen sie die Rede
vom Wirken Gottes und lassen ihr Denken vom Konstruktionspunkt der Prasenz
Gottes ausgehen. Im deutschen Sprachraum steht dafiir vor allem Reinhold Bern-
hardt. Zundchst unterscheidet er in einer hilfreichen Modellbildung einen sapien-
tial-ordinativen° und einen aktualistischen®™ Typus und ergdnzt dann einen drit-

129 Siehe dazu die ausfiihrliche Fufnote 21in der Einstimmung (0.).

130 Dieses Modell versteht Vorsehung als ein «primar dntellektuales) Geschehen der gott-internen
Logizitat und als davon ausgehende Manifestation dieser Logizitit in der Struktur bzw. Ordnung
geschopflichen Seins (in Natur, Geschichte und individuellem Leben)» (29). Gott finalisiert vorse-
hend und vorbestimmend in seiner ewigen Weisheit vor aller Zeit den Lauf von Welt und Geschich-
te und fiihrt diesen Plan konsekutiv aus. In diesem Modell wirkt die Vorsehung nicht «aktual, son-
dern formativ ..., indem sie die innere Textur der Wirklichkeit sinnhaft priformiert und als solche
dann realisiert» (30). Gott wirkt also nicht je neu als Subjekt handelnd auf die Geschichte ein, son-
dern erweist sich eherals Weltvernunft, die der Schopfung eine Ordnung und eine Teleologie einge-
stiftet hat. Vorsehung ermaglicht hier, dass eine «initial angelegte Reifegestalt» sich organisch ent-
wickeln und verwirklichenkann (vgl. 390). Tatsdchlich impliziert dieses Verstindnis, wie Bernhardt
zurecht bemerkt, ein deistisches oder zumindest semi-deistisches Gottesbild (vgl. 30; 390) und ge-
ritin eine bedenkliche Nidhe zum Determinismus (vgl. 390). Es orientiertsich als Leitvorstellungam
Kausalititsdenken, indem es vor allem zwischen Primiar- und Sekundirursache unterscheidet, da-
durch einerseits Gottes Geschichtsmachtigkeit «rettet», ohne andererseits alle innerweltlichen Pha-
nomene direkt Gott als Ursache zuzuschreiben, eben weil Gott als transzendentale Ursache ge-
schopflichen Wirkens gedacht wird. Es tendiert daher dazu, «Gottes Wirksamkeit im Sinne einer
impersonalen geistigen Kraftwirkung zu denken» (36). Im Wesentlichen begreift dieses Modell Got-
tes Wirken «als creatio continua, als Gottes stindige Realisierung dessen, was er fiir die Schopfung
mit ihrer Erschaffung intendierte» (C. BUCHNER iiber Bernhardt in: Wie kann Gott in der Welt wirken?
— Uberlegungen zu einer theologischen Hermeneutik des Sich-Gebens, Freiburg i. Br. 2010, 350.) — was eine
gewisse Tendenz zum Pantheismus implizieren kann. Herausgefordert ist dieses Modell durch die
Fragen, wie es sich gegentiber einem als solches identifizierbaren, konkreten, oft einbruchartigen
Geschichtshandeln Gottes verhilt, von dem die Bibel immer neu geradezu unbefangen erzahlt
(M. WUNDER, Willenskundgaben etc.) und wie dem als Weltvernunft und Kraftwirkung gedachten
Gott personale Qualititen wie Liebe, Treue, Gerechtigkeit zugeschrieben werden kénnen (vgl. dazu
J. NEGEL, Weil die Welt nicht ganz dicht ist, 110.).

131 Deraktuale Typus der Vorsehungslehre liegt ndher an den biblischen Glaubenszeugnissen vom
Handeln Gottes (vgl. R. BERNHARDT, Was heifit «Handeln Gottes»?, 32.). Gottes Handeln erscheint hier
nicht nur oder nicht vorrangig als ein das Weltgeschehen griindendes Kontinuum, sondern als je
neue Interventionen Gottes, mit denen er auf das Handeln der Menschen reagiert bzw. ein Handeln
der Menschen hervorrufen méchte. Gott vermag nach diesem Modell «diese Kontinuititszusam-
menhinge ... immer wieder durch seine inkommensurablen Handlungsvollziige [zu; MH] unter-
brechen ...,umunerwartbar Neues zu setzen» (36). Fiir dieses Modell ist nicht das Kausalititsdenken
systembildend, sondern eine personale Ontologie: Gottes Weltbezug ist hier «intentional volunta-
tiv» (32) gedacht, sein Handeln personal und subjektanalog (vgl. 36). Hier liegt die Herausforderung
zum einen darin, wie sich angesichts des «Skandals der Partikularitdt» (37) des Gotteshandelns des-
sen Kontinuitit, sozusagen dessen roter Faden ausweisen lasst, ohne den in der Tat der Eindruck ei-
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ten Typus, das Handeln Gottes im Sinne einer «aktiven Immanenz» zu denken:
Das Modell der «praesentia operosa»'®. Dieses dritte Modell soll dazu beitragen, die
jeweiligen Schlagseiten der beiden anderen Konzepte aufzufangen und die «Alter-
native zwischen den subjektanalogen und kausativen Vorstellungen des Wirk