
Zur Relevanz asketischer Theologie
Sarah Coakley und Erich Przywara SJ 

Die religiöse Lage der Gegenwart ist komplex. Entkirchlichung und Säkularisie-
rung westeuropäischer Gesellschaften führen immer flächiger zu einem Abbruch 
traditioneller Formen des Glaubens. Statt beißender Religions- und Kirchenkritik 
gibt es eine differenziert geführte öffentliche Auseinandersetzung, welche die Kir-
che in die Verantwortung nimmt, Missstände und Reformblockaden im Innern 
zu bearbeiten. Dabei haben die Missbrauchsskandale öffentlich gemacht, wie sehr 
sich diese Probleme gerade im Umgang mit Macht, Sexualität und Geld zuspitzen. 
Für eine gesellschaftliche Relevanz asketischer Theologie lässt sich also nur argu-
mentieren, wenn diese auch selbstkritisch auf die Kirche gerichtet ist. Zugleich 
kann man in post-säkularen Gesellschaften vielfältige religiöse und spirituelle 
Suchbewegungen erkennen, verbunden mit einem Bewusstsein für das, was ver-
loren geht, wenn Gott und der Glaube fehlen, oder wenn – offener formuliert – 
geistliche Kraftquellen fehlen, die Rückbindung an überlieferte Weisheit und die 
Anbindung an eine überindividuelle, geistliche Macht. Dies zeigt sich gerade in 
der ökologischen Krise. Der Papst hat mit Laudato si’ diese Fragen aufgegriffen. 
Umgekehrt tritt auch die negative, gewalttätige Seite von Religion derzeit deut-
lich zutage: in fundamentalistischer Selbstbehauptung und atheistischen Gegen-
reaktionen, im politisch-identitären Rückgriff auf Religion – bis hin zu den Exzes-
sen dschihadistischen Terrors und islamophober Amokläufer. Das Religiöse bleibt 
ein Kraftfeld, in dem sich die individuelle und kollektive Sehnsucht der Menschen 
bündeln und das die besten wie schlimmsten Kräfte im Menschen freisetzen kann. 
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1 Vgl. M. Eckholt / R. A. Siebenrock / V. Wodtke-Werner (Hrsg.), Die große Sinnsuche. Ausdrucksformen 
und Räume heutiger Spiritualität. Ostfildern 2016. 

Läuterung des Religiösen

Eine Läuterung des Religiösen hin zu einer zeitgemäßen und friedfertigen Reli-
giosität wird von zwei Seiten her versucht: Die einen grenzen sich von starrer, 
„dogmatischer“ Religiosität mit Nachdruck ab und suchen in Mystik und Spiri-
tualität ein Feld authentischer religiöser Erfahrung, das aus Fremdbestimmung 
und Konventionen befreit.1 Die anderen setzen auf das Zusammenspiel von 
Glauben und Vernunft in der wissenschaftlichen Theologie, um eine kritische 
Selbstaufklärung religiöser Bekenntnisse und Vollzüge zu ermöglichen. Spirituell 
Suchenden gilt dabei die akademische Theologie meist als abstrakt und lebens-
fern. Umgekehrt finden sich in der akademischen Theologie Vorbehalte gegen-
über einer erfahrungsbezogenen Spiritualität, welche mit Esoterik und Irratio-
nalität assoziiert wird. Durch diesen Zwist läuft die theologische Wahrheitssu-
che Gefahr, existentiell leer zu werden, die religiöse Erfahrung hingegen intel-
lektuell blind. 

Eine intellektuell durchdachte spirituelle Einbettung menschlicher Sehn-
süchte hingegen ist nicht nur als Prävention religiöser Fanatismen erforderlich, 
sondern insbesondere auch angesichts der sozialen und ökologischen Folgen 
einer globalisierten kapitalistischen Wirtschaft. Das dieser Ökonomie zugrunde-
liegende Vernunftverständnis wird derzeit von vielen Seiten wegen seiner Re-
duktion auf eine Zweckrationalität kritisiert, die den effektivsten Weg zur Be-
dürfnisbefriedigung berechnet, ohne die Vernünftigkeit der Bedürfnisse selbst 
zu hinterfragen. Die quasi-metaphysische Hintergrundannahme ist eine grund-
sätzliche Ausrichtung des Menschen auf individualistische Bedürfnisbefriedi-
gung und Nutzenmaximierung unter den Bedingungen von Güterknappheit 
und Rivalität. Die Fragen, was überhaupt begehrt werden sollte und was einen 
reifen Umgang mit Trieben, Affekten und Wünschen auszeichnet, wurde dage-
gen aus dem Politischen ausgeschlossen und entweder als natürliches Faktum 
vorausgesetzt oder als individuelle Entscheidung zur Privatsache erklärt: Im 
Zentrum der Politik steht dann nicht die Gestaltung der Polis hinsichtlich ver-
schiedener Vorstellungen des Guten, sondern die Verwaltung knapper Güter, 
die Garantie von Sicherheit und die „faire“ Regelung der Rivalität im Wettbe-
werb. Leistung und Konsum, Wachstum und Konkurrenz unter den Bedingun-
gen notorisch knapper Güter definieren dann die Bedingungen und Dynamik 
menschlichen Zusammenlebens. Dabei werden Mensch und Natur immer weit-
reichender einem Marktmechanismus unterworfen, der die ökologischen und 
sozialen Voraussetzungen des Lebens gefährdet. Die ökologische Krise erfordert 
ein radikales Umdenken.

227

Asketische Theologie



2 Um Engführungen im modernen Rationalitätsverständnis zu überwinden, werden derzeit vornehm-
lich in der englischsprachigen Theologie vormoderne Klassiker neu gelesen. Schließlich ist der Zu-
sammenhang von existentieller Sehnsucht und Erkenntnis sowohl im biblischen Denken (vgl. dazu 
auch: R. Siebenrock, Denken und Lieben. Zum Verhältnis von Spiritualität und theologischer Erkenntnis
lehre, in: M. Eckholt u.a. [Hrsg.], Die große Sinnsuche, 41–57 [s. Anm. 1]) wie in der griechischen Phi-
losophie verankert und hat die christliche Theologie tief geprägt, bis er im modernen Wissenschafts-
betrieb zunehmend an den Rand gedrängt wurde. Diese Versuche knüpfen auch an die Korrekturen 
des neuthomistischen Extrinsezismus an, die seit dem II. Vaticanum vom katholischen Lehramt be-
fürwortet wurden. Philosophisch-theologisch wegweisend sind hier die Enzykliken Fides et ratio von 
Johannes Paul II., Deus caritas est, Spe salvi, Caritas in veritate von Benedikt XVI. sowie die Lehr-
schreiben von Papst Franziskus, welche den Nachdruck auf die politische Relevanz einer Theologie 
der menschlichen Sehnsucht und der Barmherzigkeit Gottes legen. Vgl. K. Appel / J. Deibl / H. Ja-
kob / C. Schönborn (Hrsg.), Barmherzigkeit und zärtliche Liebe. Das theologische Programm von Papst 
Franziskus. Freiburg i. Br. – Basel – Wien 2016.

3 S. Coakley, The New Asceticism. Sexuality, Gender and the Quest for God. London – New York 2015, 
29–54. 

4 Vgl. K. Wenzel, Begehren und Nachahmung in der Theologischen Anthropologie, in: P. Walter (Hrsg.), 
Das Gewaltpotential des Monotheismus und der dreieine Gott. Freiburg i. Br. 2015, 211–229.

Gerade hier kann die Theologie aus ihrem Jahrtausende alten Erfahrungsschatz 
schöpfen, um Sehnsüchte und Verstand, Verlangen und Reflexion in Einklang 
zu bringen.2 In diesem Aufsatz möchten wir zwei Ansätze einer solchen aske-
tisch-spirituellen Theologie vorstellen.

Sarah Coakleys spirituelles „Begierdetraining“ 

Die anglikanische Theologin Sarah Coakley zeigt auf, wie die bereits angedeute-
ten Problemfelder zusammenhängen: das Auseinanderdriften von systematischer 
Theologie und gelebter Spiritualität einerseits und das weitgehend unhinterfrag-
te Ausbreiten einer einseitig ökonomischen Rationalität andererseits. Coakley 
zufolge fehlt es derzeit an einer zeitgenössisch verantworteten Theologie des Be-
gehrens (theology of desire), mittels welcher das Verhältnis von Begehren und 
Gottessehnsucht neu bestimmt werden könne.3 Um systematisch-theologische 
Reflexion und aszetische, kontemplative Gebetspraxis als sich gegenseitig bedin-
gende Einheit zu verstehen, entwickelt Coakley eine théologie totale. Diese er-
möglicht es Praktizierenden, ihre Begehren je nach Zielrichtung zu kultivieren 
oder zu sublimieren und somit kritisch auf die heutigen Herausforderungen im 
Umgang nicht nur mit Sexualität, sondern auch mit den Konsumangeboten 
und Statusversprechen der Marktwirtschaft zu antworten.

Eine solche „aszetische“ Transformation setzt einerseits beim menschlichen 
Begehren an, das nicht nur Triebbefriedigung anzielt, sondern sich in seiner of-
fenen Struktur von der Objektfixierung lösen kann.4 Dieser Überschuss wird in 
der Fähigkeit zur personalen Liebe deutlich, die einen Menschen in seiner Ein-
maligkeit und bleibenden Andersheit als ebenbürtiges Gegenüber erkennt – oh-
ne in der Annäherung an die bzw. den Geliebte(n) an ein Ende zu gelangen. In-
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sofern die menschliche Sehnsucht in nichts Endlichem zur Ruhe kommt5, weist 
sie über den Bereich endlicher, erfüllbarer Wünsche und Bedürfnisse hinaus auf 
ein Unbedingtes, Unbegrenztes und Unerzwingbares, das der Glaube in der Lie-
be Gottes erkennt und bezeugt. So lässt sich die Sehnsucht als Antwort auf eine 
zuvorkommende göttliche Bewegung verstehen, die diese innere Dynamik im 
Menschen ermöglicht und trägt. Menschliche Reifung und ein Wachstum im 
Glauben bestehen dann darin, im Begehren weltlicher Güter und in der Liebe 
zu Mitmenschen nichts Endliches absolut zu setzen, sondern ausgerichtet zu 
bleiben auf jene je größere Liebe und jene unbedingte Güte, die der Glaube in 
Gott erkennt. Dies kann einer dominanten zweckrationalen Sicht von Mensch 
und Gesellschaft entgegengesetzt werden, welche die Dynamik des Begehrens 
auf einen Mechanismus „schlechter Unendlichkeit“ reduziert: Mit dem illusori-
schen Versprechen, das Begehren mit immer neuen Produkten oder Zielen zu 
befriedigen, werden ständig neue Bedürfnisse geweckt. Dies hat fatale Konse-
quenzen nicht nur für den Gottesglauben, der wie ein individuelles Bedürfnis 
oder eine beliebige Präferenz behandelt wird. Es destabilisiert zwischenmensch-
liche Liebesbeziehungen, die mit illusorischen Glückserwartungen überfrachtet 
werden. Und auch auf der wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Ebene zeigt 
sich immer unerbittlicher der illusorische Charakter des libertär-individualisti-
schen Gesellschaftsmodells: Die enorme Dynamik des „Fortschritts“ und das 
um fassende Wohlstandsversprechen waren von Anfang an mit der Ausbeutung 
von Ressourcen und der Externalisierung der Kosten auf „periphere“ Weltregio-
nen bzw. auf die Zukunft verbunden.6 Derzeit erleben wir, wie diese sozialen 
und ökologischen Kosten das Leben auf dem Planeten insgesamt bedrohen.  

Angesichts der (selbst-)zerstörerischen Dynamik einer entfesselten Bedürfnis-
Ökonomie kommt einer Wiederentdeckung aszetischer Spiritualitäten also auch 
gesamtgesellschaftlich große Bedeutung zu. Dabei geht es nicht um eine Abwer-
tung der Lebenskräfte, wie Nietzsche es dem Christentum (oft zurecht) unter-
stell te, sondern um einen schonenden Umgang mit ihnen. Sarah Coakleys Ent-
wurf einer asketischen Dogmatik lässt sich in diesem Kontext lesen. Angesichts 
des neoliberalen Mythos, dass alle Begierden prinzipiell und möglichst umge-
hend befriedigt werden können, lasse sich in Gebet und Aszese lernen, dass es 
neben der Bedürfnisbefriedigung sinnvolle Zeiten der Enthaltsamkeit gibt. Dazu 
greift Coakley gendersensibel und psychoanalytisch informiert auf Traditionen 
vormoderner asketischer Theologie zurück, beispielsweise auf Gregor von Nyssas 
Vorstellung eines „Begierdetrainings“, bei welchem man sich lebenslang dazu 
verpflichtet, die „Langstrecke“ der ständigen persönlichen Transformation ein-

5 Vgl. die Unterscheidung von désir und besoin sowie die Phänomenologie der erotischen Annähe-
rung bei E. Lévinas, Totalität und Unendlichkeit. Versuch über die Exteriorität. Freiburg i. Br. 1987, 
372–390.

6 Vgl. S. Lessenich, Neben uns die Sintflut. Die Externalisierungsgesellschaft und ihr Preis. München 2016. 
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7 S. Coakley, New Asceticism, 30, Anm. 10 [s. Anm. 3].
8 Ebd., 52. Im Rückgriff auf die christlichen Aneignungen platonischen Denkens sucht Coakley die 

Entgegensetzung von Eros und Agape (vor allem bei A. Nygren, Eros und Agape: Gestaltwandlungen 
der christlichen Liebe. Gütersloh 21954) zu überwinden, die den erotischen Aspekt der Liebe aus der 
Spiritualität ausgrenzt und eine vollkommen selbstlose Nächstenliebe anzielt.       

9 S. Coakley, God, Sexuality, and the Self. An Essay ‘on the Trinity’. New York 2013, 89.
10 S. Coakley, Kenosis and Subversion: On the Repression of ‘Vulnerability’ in Christian Feminist Writing, in: 

dies., Powers and Submissions: Spirituality, Philosophy and Gender. Oxford 2006 (2002), 34; dies. / S. 
Koh, Prayer as Divine Propulsion: An Interview with Sarah Coakley I, in: The Other Journal (December 
2012), URL: https://theotherjournal.com/2012/12/20/prayer-as-divine-propulsion-an-interview-
with-sarah-coakley/ (Stand: 01.06.2020); dies., God, Sexuality, and the Self, 340 f. [s. Anm. 9].

11 S. Coakley, Traditions of Spiritual Guidance: Dom John Chapman OSB (1865–1933) on the Meaning of 
‘Contemplation’, in: dies., Powers and Submissions, 50–53 [s. Anm. 10]; S. Coakley / S. Koh, Prayer as 
Divine Propulsion: An Interview with Sarah Coakley II, in: The Other Journal (December 2017), URL: 
https://theotherjournal.com/2012/12/27/prayer-as-divine-propulsion-an-interview-with-sarah-
coakley-part-ii/ (Stand: 01.06.2020); dies., New Asceticism, 96 [s. Anm. 3]; dies., God, Sexuality, and 
the Self, 113; 138 ff. [s. Anm. 9].

12 S. Coakley, Prayer as crucible: How my mind has changed, in: The Christian Century (March 2011), 
URL: https://www.christiancentury.org/article/2011-03/prayer-crucible (Stand: 01.06.2020).

zuschlagen und die Bedeutung jedes Begehrens stets im Lichte Gottes zu reflek-
tieren.7 Dabei geht es nicht um die Abtötung sinnlicher Leidenschaften, son-
dern um die zeitweilige Suspension ihrer Befriedigung, welche es ermöglicht, 
gerade diese Leidenschaften intensiviert auf Gott auszurichten. Solch eine Aus-
einandersetzung mit dem eigenen Begehren sieht Coakley als Teil des Weges zu 
einem (niemals abgeschlossenen) geistlichen Wachstum.8 

Um gleichzeitig einer Funktionalisierung Gottes für menschliche Interessen 
entgegenzuwirken, legt Coakley den Nachdruck auf die theologische Arbeit der 
je neuen Korrektur idolatrischer Tendenzen im Gleichschritt zur spirituellen 
Öffnung für die Lebendigkeit Gottes und die Dynamik seiner je größeren Liebe.9 
Im Sinne des Glaubens der Kirchenväter an die mystische Vereinigung der Seele 
mit Gott und der damit verbundenen Vergöttlichung des Menschen postuliert 
Coakley eine Transformation der menschlichen Begehrensstruktur durch die 
Teilhabe am innertrinitarischen Leben, weshalb das Gebet im Geist, die liturgi-
sche Praxis und ikonografische Darstellungen zum Ausgangspunkt nicht nur der 
Trinitätslehre, sondern auch des Begierdetrainings werden. Man habe sich dies 
so vorzustellen, dass Betende in der Kontemplation, gerade wenn sie versuchen, 
innerlich still und leer vor Gott zu werden, mit all ihren Sehnsüchten und Ver-
langen konfrontiert werden, ohne diese direkt befriedigen zu können.10 Das be-
wusste Ausharren in der Wahrnehmung unerfüllter Begierden ermöglicht es, 
die se zu hinterfragen, neu zu ordnen und auf Gott hin auszurichten – sie verlie-
ren die Herrschaft über das eigene Leben.11 Coakley sieht damit die Kontempla-
tion als eine mühsame und entbehrungsreiche Arbeit und ritualisierte Übung, 
fernab irgendwelcher Gefühle spiritueller Wellness oder mystischer Ekstase.12 
Doch kommt es ihr zufolge im Ergebnis solchen Gebets zu einer Öffnung des 
Geistes hin zu einer neuen Weltsicht, in der alles Verlangen auf Gott hin umge-
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polt und die Empfänglichkeit für alles Schöne unendlich intensiviert ist.13 In die -
sem Sinne gibt die mystische Vereinigung der Seele mit Gott Aufschluss über die 
gottgewollte Bedeutung und Einordnung eines bestimmten Begehrens in ei nen 
größeren Gesamtzusammenhang.

Ignatianische Aszese nach Erich Przywara SJ

Bezieht sich Coakley neben patristischen Quellen vor allem auf die karmeliti-
sche Mystik des Johannes vom Kreuz, so wollen wir in diesem Aufsatz den be-
sonderen Beitrag der ignatianischen Spiritualität zur gegenwärtigen Diskussion 
um menschliches Begehren hervorheben, wird diese doch zurecht als „Spiritua-
lität des Liebens“ bezeichnet.14 Während sich Coakleys Ansatz auf die mystische 
Vereinigung mit Gott in kontemplativer Stille konzentriert, liegt der Schwer-
punkt bei Ignatius auf der Konkretisierung dieser Vereinigung in grundlegenden 
Lebensentscheidungen, aber auch im Alltag.15 Ignatianische Spiritualität be-
zeichnet eine „‚Auskehr‘ der gottgeeinten Seele in das Alltagsleben, um mitten 
in Leben und Arbeit Gott zu finden“16. In der ignatianischen Spiritualität geht 
Kontemplation dem aktiven Handeln in der Welt nicht voraus, sondern voll-
zieht sich in der Aktivität, weshalb von einem „Durchbruch (…) hin zu einer 
Spiritualität, die die Sendung in die Welt und die Mystik der Tat betont“, ge-
sprochen werden kann.17 Der Aszese kommt hier eine wichtige Rolle zu, inso-
fern ignatianische Spiritualität die Vereinigung mit Gott weniger mit mystischer 
Ekstase als mit einer Teilhabe „am Abstieg der Göttlichen Majestät in das Joch 
mit und zwischen und unter Geschöpfen“ assoziiert.18 „Es geht um ein Sterben 
aus der Welt für eine stärkere Sendung in die Welt hinein“19, um aszetische Welt-
entsagung, die mit einer „Mystik der Weltfreudigkeit“ verbunden ist, wie Hugo 
Rahner es fasst.20 Ignatianische Spiritualität strebt das „immer größere Durch-
brechen der Glorie“ in der Entsagung an (DSM 135 f.). 

13 Ebd.; S. Coakley, God, Sexuality, and the Self, 342 [s. Anm. 9].
14 W. Lambert (Hrsg.), Von Ignatius inspiriert: Erfahrungen und Zeugnisse (Ignatianische Impulse 50). 

Würzburg 2011, 14; H. Rahner, Ignatius von Loyola und das geschichtliche Werden seiner Frömmigkeit. 
Graz – Salzburg – Wien 1947, 12.

15 E. Howells, Spanish Mysticism and Religious Renewal: Ignatius of Loyola, Teresa of Avila, and John of the 
Cross, in: J. Lamm (Hrsg.), The WileyBlackwell Companion to Christian Mysticism. Oxford 2013, 435 f.

16 E. Przywara, Majestas Divina. Ignatianische Frömmigkeit. Augsburg – Köln – Wien 1925, 69 (in Folge 
im Text zitiert: MD). Auf Przywaras Deutung der zentralen Rolle der Kirche in der ignatianischen 
Spiritualität kann im Rahmen dieses Aufsatzes nicht eingegangen werden.

17 C. Benke, Kleine Geschichte der christlichen Spiritualität. Freiburg i. Br. 2007, 118.
18 E. Przywara, Deus semper maior: Theologie der Exerzitien I. Freiburg i. Br. 1938, 137 (in Folge im Text 

zitiert: DSM).
19 Ebd., 135 f.
20 H. Rahner, Ignatius von Loyola, 50 f. [s. Anm. 14].
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Bei der Frage um die Ausrichtung menschlichen Begehrens auf Gott steht ignatia-
nisch zunächst grundlegend die Entscheidung bezüglich des „Fahneneids“ zum 
Heere Gottes oder Satans auf dem Spiel: Ob ich also mein Leben jener Macht un-
terstelle, die in die Freiheit führt, oder jener anderen, die durch Verführungen 
in die Enge treibt.21 Dementsprechend kann der Mensch aus rationaler wie emo-
tionaler Einsicht in die damit verbundene Freiheit wählen, sein Leben auf Gott 
auszurichten. Nur ein auf Gott ausgerichtetes Leben ist wahrhaft frei, wohinge-
gen Welt- und Eigenliebe als letzter Bezugspunkt stets zu einem „Haftenbleiben“ 
an etwas Endlichem verleiten (DSM 18; 41). In anderen Worten schadet Eigen-
nutzorientierung nicht nur der Umwelt und Gemeinschaft, sondern auch der 
individuellen Freiheit. 

Gleichwohl soll das aszetische Zurückstellen eigener Begierden nicht aus dem 
Verlangen nach Freiheit, sondern immer wieder neu aus einem „lang geübten, 
reich gelebten [Gott-]Vertrauen“ geboren werden (MD 74). In diesem Vertrauen 
gründend wird die ignatianische Aszese durch das positive Verlangen angetrieben, 
das eigene Leben der je größeren Ehre Gottes in allem und durch alles zu wid-
men, wodurch der Mensch seinerseits geheilt wird (DSM 111). Dieses Verlangen 
ist somit keine Reaktion auf einen Mangel – an Heil und Erlösung –, sondern es 
nährt sich aus der Ahnung des „unerforschlichen Geheimnisses“ des menschli-
chen Daseins und Wesens, „dass der ‚Gott über dir‘ in dir dein Glück ist“ (MD 
34). Die gleichzeitige Erfahrung von Seligkeit in und mit Gott einerseits und ei-
gener geschöpflicher Nichtigkeit andererseits sind Ausgangspunkt ignatianischer 
Aszese (DSM 136 f.). Wie vor allem in der „Betrachtung zur Erlangung der Liebe“ 
(GÜ 230–237) am Ende der Exerzitien hervorgehoben, geht es darum, an dem 
durch Gottes Großmut geschenkten und beschenkten Leben nicht selbstsüchtig 
oder ängstlich festzuhalten, sondern es im Empfangen großmütig weiterzuver-
schenken.22 

Vor diesem Hintergrund besteht der Sinn der Exerzitien darin, „sich selbst zu 
überwinden und sein Leben zu ordnen, ohne sich bestimmen zu lassen durch ir-
gend eine Hinneigung, die ungeordnet wäre“ (GÜ 21). In den Geistlichen Übungen 
soll Gott selbst in der Seele des Menschen wirken, „d.h. Sehnsüchte und Hinnei-
gungen des Empfängers von dessen Innen aus ordne[n] und wandel[n]“ (DSM 35 
f.). Der von Przywara gezogene Gegensatz zwischen einer ausschließlichen Ausrich-
tung menschlicher Begierden auf Gott und einem Verfolgen eigener Ziele ist in-
sofern nicht selbst- und weltverachtend, als es lediglich um die letzte Zielrichtung 
menschlicher Sehnsüchte geht. Przywara spricht zwar von einer „Aszese des Ent
gegentuns“ gegen die eigene weltliche und sinnliche Liebe und von einer „Aszese 

21 Vgl. ebd., 45.
22 E. Przywara, Ignatianisch: Vier Studien zum vierhundertsten Todestag des Heiligen Ignatius von Loyola. 

Frankfurt/M. 1956, 50. Vgl. ders., Deus Semper Maior: Theologie der Exerzitien III. Freiburg i. Br 1940, 
371; 393; 398; 401 f. 
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23 E. Przywara, Liebe: Der christliche Wesensgrund. Freiburg i. Br. 1924, 73–89.
24 Ebd., 18.
25 M. Schneider, Die theologische Ausdeutung der ignatianischen Exerzitien bei Erich Przywara, in: E. 

Przywara, Der geistliche Weg der Exerzitien. Überarb., eingel. u. hrsg. v.  M. Schneider. Köln 2002, 34.

des Aus-sich-heraus-springens“ (vgl. GÜ 189) aus Eigenliebe und -belang (DSM 
107 ff.). Doch lehnt Przywara nicht die Eigenliebe als solche, sondern lediglich 
die Eigenliebe als letzte Zielrichtung des Lebens, also die Egozentrik, ab.23 Ge-
nauer bewahrt die Ausrichtung auf Gott Menschen davor, ihr Leben auf eines 
der beiden Extreme festzulegen: Eigenliebe oder Selbstverachtung (DSM 108 ff.). 
Das an Gott ausgerichtete Leben schwingt zwischen diesen beiden Extremen hin 
und her, schließt sie beide ein, aber bleibt an keinem haften. Setzt ein Mensch 
Selbstaufopferung oder Eigenliebe als letzte Zielrichtung des Lebens, wird sein 
Leben von diesem Ziel bestimmt und an dieses gebunden; folglich entbehrt er 
der Fülle der Freiheit, die man nur im „Pendelschwung“ zwischen den beiden 
Extremen erfahren kann.24 Erlösung in der Entsagung bedeutet also, dass die 
„Übergabe an den ‚lebenliebenden‘ Gott“ zur „tiefsten Kraft kräftigen Lebens“ 
wird, „weil sie, den letzten Krampf angsthafter Selbstbehauptung lösend, könig-
liche Freiheit und beinahe göttliche Leichtigkeit der Seele verleiht“ (MD 74 f.). 

Indifferenz

Die auf diese Art alles umrahmende Sehnsucht nach Vereinigung mit Gott nährt 
und erfüllt sich nicht wie bei Coakley in der stillen Kontemplation, sondern in 
Lob, Ehrfurcht und Dienst, für welche die Grundhaltung der Indifferenz erfor-
derlich ist. Die Seele ist dann mit Gott vereint, wenn sie die Dinge so behandelt, 
wie es ihnen von Gott her zukommt (MD 75; DSM 131). So definiert Przywara 
Indifferenz als ein „im Angesicht der bestehenden und erkannten Unterschiede“ 
keine Unterschiede zu machen (DSM 127). Die Haltung der Indifferenz trägt 
aufgrund der wahrgenommenen Unterschiede also keine Rangordnung mehr 
oder weniger begehrter Dinge im Sinne des eigenen Geschmacks an die Dinge 
heran, sondern richtet sich stets auf dasjenige aus, was zur größeren Liebe 
führt.25 Hierbei sollen eigene Bedürfnisse keineswegs verleugnet werden. Man 
solle weiterhin in Freuden „aufatmen“ und in Schmerzen „leiden“, sich zum 
Positiven hingezogen und vom Negativen abgestoßen fühlen (DSM 129–132). 
Entscheidend ist lediglich, dass diese Gefühle den Umgang mit den Dingen 
nicht bestimmen. Man soll sich nicht vom „unruhigen Begehren“ des Positiven 
oder „knechtischen Fürchten“ des Negativen treiben lassen, welches sonst im-
mer zwischen einem selbst und den Dingen „schwelt“ (MD 35 f.). Anstatt sich 
den Dingen aus „hastiger Selbstsucht“ zu nähern, kann man durch ehrfürchti-
gen Abstand vor sich selbst und allem Geschaffenen lernen, „Vielfalt und Eigen-
art und Eigengesetzlichkeit des Wirklichen“ unvoreingenommener zu sehen. 
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Hier findet konkret die geistige Weitung statt. Wer sich nicht absperrt „in behag-
licher Enge eines kleinen Kreises, unfähig zu neuem Auswandern und neuem 
Erobern und neuer Enttäuschung“, dessen „Sehnen und Verlangen und Wol len“ 
kann an der „Weite der Unendlichkeit Gottes“, an der „Unerforschlichkeit Sei-
ner Wege“ (MD 32 f.; 59), und so an der „Ewigkeitstiefe aller Dinge“ (MD 59) 
teilhaben. 

In Anbetracht der Tatsache, dass die Welt erlöst, aber noch nicht vollendet 
ist, vollzieht sich diese seelische Einigung im Dienst. Hier ist der Mensch mit 
dem erlösenden Gott vereint, trägt aber nicht rein selbstlos zur Erlösung der 
Welt bei, sondern wird hierin auch selbst erlöst. Ignatianischer Dienst verhin-
dert sowohl, dass sich der Mensch aus Eigenliebe oder Selbstschutz aus der Welt 
zurückzieht als auch, dass er sich völlig selbstlos an die Welt verschenkt (DSM 
108 ff.). Im Dienst geht es darum, Gottes immer wieder überraschenden Fügun-
gen zu folgen, „restlos zu wehen im Wehen Gottes, restlos zu brennen im Feuer 
Gottes“ (DSM 20). Solch ein Dienst ist nicht selbstlos. Einseitig in Richtung des 
Extrems der Selbstaufgabe „schwingend“, wird der als unumstößliche Pflicht ge-
leistete Dienst starr und mechanisch, in „seelenmörderischer Geschäftigkeit“, 
ausgeführt (MD 73). Der aus liebendem Gottvertrauen motivierte Dienst hinge-
gen leistet mehr als die Pflicht und bekommt so eine persönliche, virtuose Note 
(DSM 41 f.). Wer liebend dient, verwirklicht im Dienst die je eigene Einzigartig-
keit – und doch wird diese Selbstverwirklichung nicht von egozentrischen Zielen 
des Menschen, sondern von den göttlichen Fügungen, denen sich der Mensch 
im Liebesdienst frei anvertraut, bestimmt. 

„Theologisches Begierdetraining“ 

In diesen Ausführungen ging es uns darum, gewissermaßen zwei Formen eines 
„theologischen Begierdetrainings“ vorzustellen, die eine Logik eigennutzorien-
tierter Bedürfnisbefriedigung nicht nur kritisieren oder Verzicht predigen, son-
dern attraktive Alternativen zeichnen, wie das Kultivieren des Begehrens als 
Weg zu Gott und zu einem integralen Selbst- und Weltverhältnis verstanden 
werden kann. Sowohl bei Sarah Coakley als auch bei Erich Przywara kann von 
einer Neuausrichtung der menschlichen Begehrens- und Erkenntnisstruktur 
durch aszetische Formung gesprochen werden. Diese ordnet nicht nur die Affek-
te, sondern führt auch in ein „rationaleres“ Verhältnis zur Welt. Coakley will der 
Verabsolutierung begehrter Objekte vorbeugen, indem sie Menschen einlädt, 
die drängendsten Begierden in stiller Kontemplation zeitweilig zu suspendieren 
und sich auf diesem Wege nicht nur auf Perioden der Enthaltsamkeit vorzube-
reiten, sondern auch Geschmack an der seelischen Vereinigung mit Gott zu fin-
den, die über endliche Bedürfnisbefriedigung hinausweist. E. Przywaras Gedan-
ken zur ignatianischen Spiritualität helfen zu verstehen, wie sich ein Begierde-
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26 Wie M. Zechmeister herausstellt, steht die politischen Relevanz Przywaras ignatianischer Spirituali-
tät nicht hinter J. B. Metz’ „Mystik der offenen Augen“ zurück (dies., GottesNacht: Erich Przywaras 
Weg negativer Theologie. Münster 1997, 25).

training im Umgang mit den „Objekten“ des Begehrens vollzieht. Theologisch 
im Fokus steht hier die Vereinigung mit dem Gott, der die Welt in Chris tus die-
nend erlöste. In diesem Liebesdienst an der Welt wird das eigene Begehren zwar 
wahrgenommen, aber der Mensch lässt sich nicht von ihm regieren. In der Hin-
gabe für das Wohl der Welt bedeutet Aszese nicht Selbstverneinung, sondern 
eine Freiheit und Selbstverwirklichung, die im Streben nach egozentrischer Be-
dürfnisbefriedigung gerade verfehlt wird.26

Asketische Spiritualität meint damit keine lebensfeindliche Abtötung der ei-
genen Begierden, die sich oft mit rigoristischer Abwertung und unbarmherzi-
gem Urteil gegenüber anderen Lebensentwürfen verbindet. Sie meint aber auch 
nicht die Suche nach einer spirituellen Kompensation für die Unannehmlich-
keiten des Lebens, nach Wellness und innerer Balance, die letztlich egozentrisch 
von der Selbstsorge regiert bleibt. Vielmehr geht es darum, sich immer mehr, 
umfassender und tiefer von der Liebe Gottes ergreifen und formen zu lassen, 
sodass das eigene Leben in Hingabe und Freude zur Antwort und zum Zeugnis 
dieser Liebe wird. 
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