Welt zeigen kann. “Betrachte meine Hand*, sagt ihr Gott Vater. Als Katharina dies tut, sieht
sie sofort — und die Vision wird sie bestimmt erstaunt haben — die ganze Welt irgend wie
gestiitzt und in Gottes Hand eingeschlossen. Dann sagt Gott Vater zu ihr: “Meine Tochter,
siehe jetzt und wisse, dass niemand von mir entfernt werden kann. ... Sie gehdren mir. Ich
habe sie geschaffen und ich liebe sie in unaussprechlicher Weise. Und deshalb werde ich ih-
nen trotz ihrer Bosheit gnidig sein ... und ich werde das gewdhren, worum du mich mit sol-
cher Liebe und Trauer gebeten hast.

Was aus dieser Geschichte sofort klar wird, ist die Tatsache, dass Katharinas leidenschaftliche
Hingabe an die Welt nicht blof3 aus dem Instinkt eines groBziigigen Herzens stammt. Nein - es
ist etwas, was in einer tiefen theologischen Schau und in einem tiefen theologischen Ver-
stdndnis gegriindet ist. Und diese Tatsache gilt fiir andere Dominikaner und Dominikanerin-
nen auch. Was Thomas von Aquin sah, ist zum Beispiel von dem deutschen Thomisten Josef
Pieper als nichts weniger als eine theologisch begriindete “Weltlichkeit* beschrieben worden.
Diese Aussage mag uns zuerst iiberraschen. Aber richtig verstanden, kann solches, glaube ich,
nicht nur hinsichtlich Katharinas Vision, sondern auch fiir die Sichtweise des Dominikus
selbst behauptet werden.

Mein Lieblingsbild des hl. Dominikus ist auf Holz gemalt und kann in Bologna gesehen wer-
den. Es zeigt “das Brotwunder®, das der Tradition gemdB3 im Konvent Santa Maria alla
Mascerella stattfand.

In diesem mittelalterlichen Werk wird das kontemplative Wesen des Dominikus durch die
schwarze Kapuze angedeutet, die er iiber dem Kopf hat. Aber der Mensch, den wir vor uns
sehen, ist in erster Linie "vir evangelicus “, ein Mann “in persona Christi, umgeben von sei-
nen Briidern und am Tisch sitzend bei einer Mahlzeit, die, wihrend an “das Brotwunder er-
innert wird, zugleich an ein gemeinschaftliches und liturgisches Leben denken lésst, eine ech-
te eucharistische Gemeinschaft. Sein Blick ist von auBlerordentlicher Offenheit gepragt. Und



sein physisches Auftreten macht den Eindruck eines Mannes von robuster Einfachheit, eines
Mannes, der im Einklang ist mit sich selbst und mit der Welt um ihn. In der gesamten mittel-
alterlichen Ikonographie kenne ich kein anderes religioses Bild oder Fresko, wo ein Heiliger
so wie hier gezeigt wird, wie er mit ruhiger Zuversicht und Leichtigkeit des Geistes die Welt
betrachtet.

Ein bemerkenswertes Detail ist die Weise, wie die rechte Hand des Dominikus so entschlos-
sen nach dem Brot greift, wiahrend seine linke Hand, nicht weniger fest und stark, den Tisch
festhélt. Der Dominikus dieses Bildes, wie der Dominikus der Geschichte, besitzt offensicht-
lich einen sehr festen und sehr lebendigen Halt an der Welt unmittelbar um ihn.

Dieser Sinn der Offenheit gegeniiber der Welt prégt viele der groen dominikanischen Predi-
ger. “Als ich Christ wurde®, schrieb Lacordaire, “verlor ich die Welt nicht aus meinem
Blick®. Und in dhnlicher Weise bemerkte einmal im gerade vergangenen Jahrhundert Vincent
McNabb vor einigen seiner Briider: “Die Welt wartet auf die, die sie lieben. ... Wenn du die
Menschen nicht liebst, dann predige nicht zu ihnen — predige zu dir selbst!*

Bei einer Gelegenheit suchte Yves Congar den seiner Meinung nach besonders wichtigen
»Weltbezug® in der dominikanischen Sichtweise des Thomas v. Aquin hervorzuheben.

Er widersprach damit bewusst jenen Kontemplativen — darunter Monche und Priester — deren
Leidenschaft fiir das Absolute sie gleichgiiltig bzw. interesselos werden lie3 gegeniiber der
Welt und dem tatsdchlichen Eigenwert alles Geschaffenen mit seiner ihm eigenen Natur und
Bediirftigkeit.

Nach Congars Meinung ist jemand wirklich weltzugewandst, fiir den - gerade durch die Auf-
gabe, die Gott ihm anvertraut hat - alles Geschaffene einen wirklich realen und fesselnden
Eigenwert besitzt..

Congar schlug 1959 in einem Brief an einen seiner dominikanischen Mitbriider denselben
Ton an. Er duBerte ein gewisses Desinteresse daran, was er “die Unterscheidung ‘kontempla-
tives / aktives Leben nannte. Er schrieb:

"Wenn mein Gott der Gott der Bibel ist, der lebendige Gott, der “Ich bin, Ich war, Ich werde
kommen*, dann ist Gott untrennbar von der Welt und von anderen Menschen Meine Tat also
besteht aus einer Ubergabe meiner selbst an Gott, der mir erlaubt, die Verbindung fiir sein
gottliches Handeln gegeniiber der Welt und anderen Menschen zu sein. Meine Beziehung zu
Gott ist nicht die einer kultischen Handlung, die emporsteigt von mir zu ihm, sondern eher die
eines Glaubens, durch den ich mich dem Handeln des lebendigen Gottes iiberlasse, der sich
seinem Plan geméll der Welt und den anderen Menschen mitteilt. Ich kann nur im Glauben
vor Gott stehen und ihm die Fille meines Wesens und meiner Ressourcen anbieten, so dass
ich dort sein kann, wo Gott mich erwartet, in der Verbindung zwischen diesem Handeln Got-
tes und der Welt.'

Wenn ich diesen Auszug aus Congars Brief lese, erinnere ich mich sofort an eine der bemer-
kenswertesten Visionen der hl. Katharina von Siena. Darin erscheint der hl. Dominikus genau
als eine solche “Verbindung®™ zwischen dem Handeln Gottes und der Welt. Katharina berich-
tete threm dominikanischen Freund, Pater Bartolomeo, dass sie zuerst den Sohn Gottes sah,
wie er aus dem Mund des ewigen Vaters hervorkam. Und dann sah sie zu ihrem Erstaunen,
wie “der allerseligste Vater Dominikus* aus der Brust des Vaters hervorkam. Um “ihr Erstau-
nen zu vermindern®, sagte ihr darauthin der Vater: “Wie dieser, mein Sohn von Natur her, vor
der Welt gesprochen hat, ... so auch Dominikus, mein Sohn durch Adoption.* Die Union zwi-
schen Dominikus und dem Vater in dieser Vision konnte kaum inniger sein. Aber den Predi-
ger sicht man hier nicht im iiblichen Modus der Kontemplation, abgewandt von der Welt in
Richtung Gott. Vielmehr kommt Dominikus mit dem Sohn Gottes hervor aus dem, der, von
Anfang an, “die Welt so liebte*.



In Congars Terminologie ist das einzige Handeln des Dominikus, sich selbst der gro3en ret-
tenden Initiative Gottes voller Hoffnung und Glauben auszuliefern.

“Es gibt nur eines, was echt ist*, schreibt Congar, “eines, was wahr ist: sich selbst Gott zu
iiberlassen!* Aber Congar weiB genau, dass dieses Uberlassen des Selbst im Leben des Do-
minikus und der frithen Briider nie einfach ein individueller Willensakt war. Es war immer
ein sich Uberlassen, was seitens der Briider ein tigliches “Folgen in den FuBstapfen ihres Hei-
lands* bedeutete - eine radikale und freiwillige Akzeptanz der evangelischen Lebensweise.

Hier an diesem Punkt stolen wir sozusagen frontal auf einige der offensichtlichsten und
konkretesten Formen der kontemplativen Dimension unseres Lebens: das gemeinsame Chor-
gebet zum Beispiel, das Studium, das Beobachten der Regel des hl. Augustinus und die Dis-
ziplin des Schweigens. Diese speziellen religidsen Ubungen und Praktiken stellten fiir den hl.
Dominikus einen lebenswichtigen Teil der evangelischen Lebensweise dar. Aber von grofiter
Bedeutung blieb immer die Predigt. Wir konnen, glaube ich, dafiir dankbar sein, wie dieses
Anliegen der Predigt in den letzten Jahrzehnten im Orden deutlich vernehmbar Heimat gefun-
den hat.

Aber was sagen wir zu den Formen des durch die Regel bestimmten und kontemplativen Le-
bens, die im Idealfall die Predigt unterstiitzen? Miissen wir heute nicht vielleicht den Glauben
an diesen Aspekt unserer Tradition wieder finden? Gewiss, wir sind keine Mdnche; aber wir
sind auch kein Sdkularinstitut. In sich ist die Predigt natiirlich eine geistliche Aktivitdt, viel-
leicht sogar eine kontemplative. Aber fiir den hl. Dominikus und die frithen Briider setzt das
Sprechen iliber Gott — “de Deo* - die Gnade der Predigt, das Sprechen mit Gott — “cum
Deo*-, die Gnade des tatsidchlichen Gebets oder der Kontemplation, voraus. Im apostolischen
Leben, wie es von den Briidern {ibernommen wurde, ist die Ekstase des Dienstes oder der
Aufmerksamkeit dem Nichsten gegeniiber undenkbar ohne die Ekstase des Gebets oder der
Aufmerksamkeit Gott gegentiber und umgekehrt.

Um Prediger zu werden, muss man natiirlich nicht ein in die Wiiste zuriickgezogener Mdnch
oder ein Meister der Mystik sein, auch nicht ein Heiliger. Aber man muss, in den Worten des
Humbert von Romans, zumindest ein “vor allem Betender” werden. Man muss sich selbst
Gott im Gebet wenigstens mit der demiitigen Ekstase der Hoffnung iiberlassen. “Denn®, wie
die hl. Katharina von Siena uns im “Dialog* erinnert, “man kann nicht das mit anderen teilen,
was man selbst nicht hat*.

Natiirlich zahlt letztendlich die Predigt. Christus sagte uns nicht:

“Sei still und meditiere®. Er hat uns befohlen, “hinauszugehen und zu predigen®. Trotzdem ist
es gut, hier zu bedenken, dass fiir die ersten Briider die Gnade der Predigt, das sich Uberlas-
sen gegeniiber Gottes lebendigem Wort, immer innig mit einem gemeinschaftlichen Leben
des Gebets und der Anbetung verbunden gewesen ist, und mit dem, was Jordanus von Sach-
sen, in einer schonen Redensart, “apostolische Observanz® nennt. Das Muster dominikani-
schen Gemeinschaftslebens und gemeinschaftlichen Gebets bestand, wie Jordanus es ver-
stand, nicht aus einer Art duBerlicher oder willkiirlicher Disziplin. Vielmehr sah es Jordanus
voller Begeisterung als eine Gelegenheit fiir uns, Christus als Auferstandenen hier und jetzt
im Glauben unter uns zu erfahren. In einem Brief an die Briider in Paris spricht Jordanus von
der Notwendigkeit, dass jeder von uns das Band der Liebe festhalten und im Glauben mit den
Briidern verbunden bleiben solle. Wenn wir das nicht tun, sagt Jordanus, setzen wir die Gele-
genheit aufs Spiel, dem auferstandenen Christus wirklich zu begegnen. Denn “der Mensch®,
der sich von der Einheit der Briider abschneidet, “mag von Zeit zu Zeit einen sehr schwachen
und fliichtigen Trost des Geistes spiiren. Er kann aber®, laut Jordanus, “den Herrn nie ganz
sehen, wenn er nicht bei den Jiingern ist, die in einem Hause zusammengekommen sind.*



In der 6ffentlichen wie auch privaten Gebetspraxis und in der Predigtaufgabe entdecken wir in
medio ecclesiae, dass Christus jetzt sein Leben in uns lebt. Er ist unser auferstandener Bruder,
an den wir uns wenden und mit dem wir als Freund sprechen kénnen. “Uberlege*, schreibt
der hl. Thomas und zitiert dabei Chrysostomus, “welche Freude dir gegonnt ist, welche Herr-
lichkeit dir gegeben ist, mit Gott zu sprechen in deinen Gebeten, dich mit Christus zu unter-
halten, von ihm alles, was du brauchst, zu erbitten, alles, was du dir wiinschst*.

In der Kontemplation richten wir unsere ganze Aufmerksamkeit auf Gott. Aber es gibt noch
etwas! Das Wort Gottes, obwohl in seiner Quelle absolut transzendent, ist heruntergekommen
in die Welt und hat Fleisch angenommen. “Gott“, wie Simone Weil einmal bemerkte, “ist
immer auf der Seite des Subjektes.” Die Initiative kommt immer von ihm. Demgemal lernen
wir in unserer Arbeit und in unserem Gebet zu begreifen, dass Christus nicht das Objekt unse-
rer Betrachtung ist. Er ist als das Wort lebendig in uns, der Freund “in dem wir leben, uns
bewegen und sind“. Und so wagen wir, in Abwandlung einer Passage aus dem ersten Johan-
nesbrief zu sagen: Nicht darin besteht die Kontemplation - besteht die kontemplative Liebe - ,
dass wir Gott betrachten, sondern dass er uns zuerst betrachtet hat, und dass er in uns jetzt und
in gewisser Weise sogar durch uns - als Teil des Mysteriums seines auferstandenen Lebens in
der Kirche - die Welt betrachtet.

Vor mehr als fiinfzig Jahren wurde der franzosische existentialistische Philosoph Albert Ca-
mus eingeladen, eine Rede in einer dominikanischen Gemeinschaft in Latour-Maubourg,
Frankreich, zu halten. In seiner Ansprache ermutigte Camus die Briider sehr, ihre eigene do-
minikanische und christliche Identitdt zu bewahren. “Dialog ist nur moglich®, bemerkte er,
“zwischen Menschen, die bleiben, was sie sind, und die die Wahrheit sagen.* Bleibe, was du
bist! Das klingt ziemlich unkompliziert. Aber, wie wir alle gut wissen, ist unsere Identitit als
Dominikaner und Dominikanerinnen, mit ihrer fundamentalen evangelischen Einfachheit auf
der einen und mit ihrem grofen Reichtum und ihrer Vielfalt der Elemente auf der anderen
Seite, etwas, was wir nie als gegeben voraussetzen konnen. Jedes Zeitalter trigt das Risiko,
dass irgendein Aspekt unserer Identitédt verloren geht, vergessen oder ignoriert wird. Und als
Konsequenz wird die Predigtaufgabe - das Hauptziel unseres Ordens - daran leiden.

Wenn es einen Aspekt oder eine Dimension unseres dominikanischen Lebens gibt, die in die-
sem Zeitalter Gefahr lauft, vernachlissigt zu werden, ist es - daran habe ich keinen Zweifel -
die kontemplative Dimension. Am Anfang dieses Vortrags erinnerte ich an die Geschichte
eines frithen Dominikaners, der seinen Glauben durch zu viel Kontemplation fast verloren hat.
Aber ich glaube nicht, dass so etwas heutzutage im Orden geschehen wiirde. Wenn iiberhaupt,
sind wir in dieser Welt der Hochgeschwindigkeit und Hochtechnologie eher geneigt, unseren
Glauben durch zu viel Aktivitit zu verlieren!

In diesem Kontext finde ich eine Bemerkung von Marie-Dominique Chenu ermutigend und
herausfordernd, die er in einem spéten Interview gemacht hat. Als er in Samt Jacques in Paris
lebte - in demselben Konvent, wo der frater anonymus im dreizehnten Jahrhundert lebte, den
ich oben zitierte, - entdeckte Chenu, dass das, was er in der Welt sah, ihn irgendwie zur Kon-
templation fiihrte. Chenu bestand darauf, dass die Welt und das Wort Gottes nicht getrennt
werden sollten. “Unsere Prioritét ist es, in die Welt hinaus zu gehen. Die Welt ist der Ort, wo
das Wort Gottes seine Bedeutung findet.“ Diese Aussagen konnen wir, glaube ich, heute ver-
stehen. Sie sind Teil des Erbes, das wir aus dem zwanzigsten Jahrhundert bekommen haben,
und sogar aus dem dreizehnten. Aber am interessantesten finde ich eine Bemerkung Chenus,
die seine eigene Anfangserfahrung im Orden, und den Grund, warum er eingetreten ist, be-
trifft. “Ich hafte nicht die Absicht einzutreten®, erzdhlt er uns, “aber ich war beeindruckt von
der Atmosphire des Ortes.“ Es war streng genommen keine monastische Atmosphire, erin-
nert er sich, aber trotzdem eine der Kontemplation. Und es war “die kontemplative Atmo-
sphére®, die ihn anzog. Nicht nur das, die Hingabe der Briider an das Studium und eine inten-
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sive, asketische Weihe, die in der Luft lagen, begleiteten Chenu viele Jahre lang. “Mein gan-
zes Leben hindurch®, sagte er, “habe ich die Friichte jenes kontemplativen Kaders geerntet.*

Dem kontemplativen Leben schenkt der Aquinate natiirlich in der Summa seine Aufmerk-
samkeit. Sie werden sich daran erinnern, wie ich oben in diesem Abschnitt vom “Weltbezug*
bei Thomas von Aquin sprach - wie er mit Respekt die Dinge dieser Welt betrachtete. Aber in
der Summa, wenn er das kontemplative Leben diskutiert, betont Thomas die Wichtigkeit der
Aufmerksamkeit auch fiir “ewige Dinge®, wie er sie nennt. Er schreibt: “Das kontemplative
Leben besteht aus einer wirklichen Freiheit des Geistes. So sagt Gregor, dass das kontempla-
tive Leben eine wirkliche Freiheit des Geistes hervorbringt, weil es die ewigen Dinge be-
trachtet.*

Diese “Freiheit des Geistes*, die uns aus der Kontemplation erwichst, ist nicht etwas, was fiir
die Kontemplativen in Klausur reserviert ist. Als Prediger brauchen wir in der Tat diese Frei-
heit mehr als vielleicht jeder andere. Denn ohne diese Freiheit riskieren wir, Gefangene des
Zeitgeistes zu werden, ausgeliefert den Moden der Epoche. Und was wir predigen, wird letzt-
endlich nicht das Wort Gottes sein, sondern stattdessen irgendein Wort oder irgendeine Ideo-
logie von uns selbst. Und dieses Wort, diese Botschaft, niitzt der Welt wenig, auch wenn wir
dieses Wort, diese Botschaft scheinbar zu den entferntesten Grenzen menschlicher Not tragen.
Denn um wirklich “Zeugnis zu geben*, miissen wir selbst - wie sowohl das Evangelium als
auch unsere Tradition mahnen- zuerst eine Reise ins Innere antreten. “Gott*, sagt Eckhart, “ist
drinnen, wir sind drauflen. Gott ist zu Hause, wir sind in der Fremde ... ‘Gott fiihrt die Ge-
rechten auf engen Pfaden zur Hauptstral3e, so dass sie Zeugnis geben kdnnen®.

3. Die Kontemplation: eine Schau des Nichsten

In der traditionellen religidsen Literatur wird das Wort “Ekstase oft mit der Kontemplation
in Verbindung gebracht. Heutzutage aber, auf der Strafle, bedeutet das Wort selbstverstind-
lich eines und nur eines: die sehr starke und sehr gefahrliche Droge Ecstasy! Jahrhunderte
hindurch scheuten sich die Dominikaner nicht, das Wort “Ekstase” manchmal im Zusammen-
hang von Gebet oder Kontemplation zu verwenden. Aber typisch ist der folgende, etwas
scharfe und herausfordernde Kommentar Eckharts zu diesem Thema. Er sagt: “Wenn jemand
in Ekstase wére, wie der hl. Paulus es einmal war, und wiisste, dass irgendein Kranker seiner
bediirfe, dass er ihm ein bisschen Suppe gebe, ich finde es besser, wenn er aus Liebe seine
Ekstase aufgeben und mehr Liebe in der Sorge um den anderen in seiner Not zeigen wiirde.*
“Liebe” — da haben wir es, dieses kleine Wort aus dem Evangelium, dieser Vorlaufer der
Gnade der Aufmerksamkeit, diese Erinnerung fiir uns alle, was Kontemplation — christliche
Kontemplation — wirklich bedeutet!

Eine der Aussagen iiber den Hl. Dominikus, die am meisten zitiert wird, ist, dass “er den Tag
seinem Néchsten und die Nacht Gott widmete™. Das ist eine aufschlussreiche Aussage, sie
stimmt aber nicht genau. Denn auch nachdem der Tag vergangen war, im groflen Schweigen
und in der grofen Einsamkeit der langen Nachtwachen des Dominikus, war der Néchste nicht
vergessen. Einem der Zeitgenossen des Dominikus zufolge — Bruder Johannes von Bologna
— pflegte Dominikus nach langen Gebeten mit dem Gesicht auf dem Boden der Kirche auf-
zustehen, um zwei einfache Taten der Huldigung zu vollziehen. Erstens suchte er bis Mitter-
nacht innerhalb der Kirche jeden Altar der Reihe nach auf Dann aber “ging er sehr leise die
schlafenden Mitbriider besuchen; und, falls notwendig, deckte er sie zu.*

So wie dieser Bericht niedergeschrieben ist, vermittelt er folgenden Sinn: Die Verehrung des
Dominikus fiir die einzelnen Altdre in der Kirche ist irgendwie innig mit seiner Verehrung
und Fiirsorge fiir die schlafenden Mitbriider verbunden. Es ist fast, als erkenne Dominikus das
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Heilige zuerst an den Altdren als anwesend an und dann - mit genau so viel Ehrfurcht - in sei-
nen eigenen Mitbriidern. Ein Satz von Nikolaus Kabasilas, den Yves Congar vor vielen Jah-
ren zitiert hat, hat mich immer beeindruckt. Er lautet: “Unter allen sichtbaren Kreaturen bildet
allein die menschliche Natur einen Altar.” Congar selbst wagt, in seinem Buch “Das Geheim-
nis des Tempels* zu sagen: “Jeder Christ ist berechtigt, sich ‘heilig® und ‘Tempel‘ zu nen-
nen.“ Und ebenso als Widerhall derselben paulinischen Vision schreibt der erste Ordens-
meister nach Dominikus, Jordanus von Sachsen, an eine Kommunitit dominikanischer Non-
nen: “Der Tempel Gottes ist heilig, und ihr seid dieser Tempel; und es gibt keinen Zweifel,
dass der Herr in seinem heiligen Tempel ist und in euch wohnt.*

Unter allen aus der dominikanischen Tradition, die vom Néchsten in der Kontemplation ge-
sprochen oder geschrieben haben, ragt am meisten, meiner Meinung nach, Katharina von Si-
ena hervor. Auf der ersten Seite ihres Dialogs wird uns erzdhlt: “Als sie im Gebet war, im
Geiste hoch erhoben®, offenbarte Gott ihr etwas vom Geheimnis und der Wiirde eines jeden
Menschen. “Offne deine geistigen Augen®, sagte er ihr, “und du wirst die Wiirde und Schén-
heit einer jeden denkenden Kreatur sehen.” Katharina gehorcht sofort. Aber, als sie im Gebet
ihre geistigen Augen 6ffnet, sieht sie nicht nur Gott und sich selbst in Gott als sein Ebenbild,
sondern empfangt auch eine neue und mitfiihlende Sicht auf und ein neues Verstindnis fiir
thren Mitmenschen. “Sie fiihlt sich unmittelbar gedrangt®, schreibt Katharina, “ihren Néchs-
ten wie sich selbst zu lieben, denn sie sieht, wie liberméchtig sie selbst von Gott geliebt ist, als
sie sich im Urquell des Meeres des gottlichen Wesens betrachtet.*

In diesen wenigen Worten von Katharina liegt, glaube ich, eine tiefe und dennoch einfache
Wabhrheit: Die Quelle ihrer Sicht des Néchsten und die Ursache ihrer tiefen Achtung vor der
individuellen Person ist die kontemplative Erfahrung. Was Katharina im Gebet und in der
Kontemplation empféngt, ist, was Dominikus vor ihr empfangen hat, ndmlich nicht blo3 das
Gebot, den Nichsten zu lieben, wie sie geliebt worden war, sondern ein unvergesslicher Ein-
blick hinter oder unter die Symptome menschlichen Elends, ein fliichtiger Blick in die ver-
borgene Gnade und Wiirde eines jeden Menschen. So tief betroffen war Katharina von dieser
Schau des Nichsten, dass sie eines Tages gegeniiber Raimund von Capua bemerkte, dass,
wenn er diese Schonheit - die innere, verborgene Schonheit - des einzelnen Menschen so se-
hen konnte wie sie, bereit wire, dafiir zu leiden und zu sterben. “0 Vater, ... wenn Sie nur die
Schonheit der menschlichen Seele sehen wiirden, bin ich liberzeugt, dass Sie bereitwillig hun-
dertmal den Tod erleiden wiirden, wenn das mdglich wére, um eine einzige Seele zu retten.
Nichts in dieser Welt der Sinne um uns kann je vergleichbar sein mit einer menschlichen See-
le*.

Die Versicherung, bereitwillig hundertmal fiir den Néachsten zu sterben, klingt extrem. Aber
das ist fiir Katharina typisch. Woanders schreibt Katharina: “Hier bin ich, armer Teufel,
wohnhaft in meinem Kdrper, doch in meinem Verlangen stets aullerhalb des Korpers! Ach,
guter, sanfter Jesus! Ich sterbe und kann nicht sterben.* Diesen letzten Satz, “Ich sterbe und
kann nicht sterben®, wiederholt Katharina mehrmals in ihren Briefen. Zwei Jahrhunderte spé-
ter verwendet die mystische Karmelitin, die hl. Teresa von Avila, diesen Satz, aber in einer
anderen Weise als Katharina. Getreu ihrer Berufung fiir den Karmel ist die ganze Auf-
merksamkeit Teresas voll tiefer Sehnsucht auf Christus, ihren Brautigam, gerichtet. Ohne ihn
interessiert sie wenig oder nichts in der Welt. Und so erzéhlt uns Teresa in einem ihrer Ge-
dichte, dass sie “stirbt™ aus grolem geistlichen Schmerz - weil sie physisch noch nicht “ster-
ben* und mit Christus im Himmel vereint sein kann.

Verlangend, zu lassen dies Jammertal, klingt scharf mein Schrei voll tiefer Qual: “Ich sterbe,
weil ich nicht sterbe.*

Wenn Katharina den Satz “Ich sterbe, weil ich nicht sterben kann* verwendet, driickt sie da-
mit nie aus, dass sie ein Verlangen hat, die Welt zu verlassen. Natiirlich sehnt sich Katharina
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wie Teresa, bei Christus zu sein. Aber ihre Leidenschaft fiir Christus zwingt sie als Domini-
kanerin, dem Leib Christi, der Kirche, dienen zu wollen, hier und jetzt in der Welt und so gut
sie es iiberhaupt kann. Thre Qual der Sehnsucht stammt aus dem Bewusstsein, dass alle ihre
Bemiihungen unweigerlich begrenzt sind. Sie schreibt: “Ich sterbe und kann nicht sterben; ich
platze und kann nicht platzen wegen meiner Sehnsucht nach der Erneuerung der heiligen Kir-
che, nach der Ehre Gottes und nach der Rettung aller*.

Die Mystik der Katharina von Siena ist wie die des Dominikus eine kirchliche Mystik. Sie ist
eine Mystik des Dienstes, nicht eine Mystik der psychologischen Begeisterung.

Sowohl fiir Katharina als auch fiir Dominikus steht Gott selbstverstdndlich im Mittelpunkt der
Aufmerksamkeit, aber der Néchste und seine Not geraten nie in Vergessenheit. Als eines Ta-
ges eine Gruppe von Einsiedlern sich weigerte, ihr einsames Leben in den Wildern zu verlas-
sen, obwohl ihre Anwesenheit dringend notwendig fiir die Kirche in Rom war, schrieb Katha-
rina ihnen sofort mit beilendem Sarkasmus: “Also wirklich, das geistliche Leben wird zu lds-
sig eingehalten, wenn es durch einen Ortswechsel verloren geht. Als ob Gott sich nach dem
Orte richten wiirde und nur in einem Wald zu finden wére und sonst nirgends in Zeiten der
Not!*

Dieser Ausbruch Katharinas bedeutet nicht, dass sie nicht fahig war, die {iblichen Hilfen und
Stiitzen, die fiir das kontemplative Leben notwendig sind, zu wiirdigen: Einsamkeit, Samm-
lung, Schweigen zum Beispiel. Katharina achtete insbesondere das Schweigen. Aber sie bil-
ligte nicht das feige Schweigen bestimmter Diener des Evangeliums, die, ihrer Meinung nach,
laut und deutlich hétten aufschreien miissen zugunsten von Wahrheit und Gerechtigkeit.
“Schreie auf, als ob du eine Million Stimmen héttest®, dringte sie, “es ist das Schweigen, das
die Welt totet*.

Zwei Jahrhunderte spéter horen wir vom dominikanischen Prediger Bartolomé de Las Casas
in einem Brief in seine spanische Heimat denselben dringlichen Ton. Es war das Jahr 1545.
Bartolomé hatte bereits mit nicht geringem Mut erkannt, dass seine Berufung darin bestand,
eine Stimme fiir die zu werden, die keine Stimme haben. Téglich mit der entsetzlichen Er-
niedrigung und der Folter schuldloser Menschen rings um sich konfrontiert, beschloss er,
nicht ldnger zu schweigen. “Ich glaube®, schrieb er, “Gott will, dass ich den ganzen Himmel

und die ganze Welt, und die ganze neue Welt noch einmal, mit Schreien, Trdnen und Stéhnen
fiille.*

Die Stirke, mit der Las Casas sich seiner Herausforderung stellte, griindete nicht blof3 auf
Geflihlen. Immer wieder appelliert der dominikanische Prediger in den Schriften an das, was
er “die Einsehbarkeit des Glaubens® nannte. Laut Las Casas ist die beste Methode, um zur
Wahrheit des Evangeliums zu gelangen, “sich ernsthaft Gott zu empfehlen und sehr tief ein-
zudringen - bis man die Fundamente findet.*“ Es war auf dieser Ebene der demditigen und doch
hartnidckigen Meditation, dass Bartolomé nicht nur der Wahrheit iiber Gott begegnete, son-
dern Gott selbst, dem Gott der Bibel, dem Vater Jesu Christi, dem lebendigen Gott, der, in
Bartolomés eigenen Worten, “sich sehr frisch und lebendig der Kleinsten und am meisten
Vergessenen erinnert.

Indem er es zulieB3, auf diese Weise in den Leidenden dem Angesicht des gekreuzigten Chris-
tus ausgesetzt zu werden, war Bartolomé ein treuer Sohn seines Vaters Dominikus. Denn
Dominikus war jemand, der nicht nur von einer Sicht auf Gott beherrscht wurde, sondern
auch innerlich fest von der Not der Menschen {iberzeugt war. Und es waren die Ménner und
Frauen seiner eigenen Zeit, seine eigenen Zeitgenossen, deren Not sich ihm im Gebet fast wie
eine Wunde einprigte. Sie waren es, denen Dominikus alles, was er in der Kontemplation
gelernt hatte, weiterzugeben bemiiht war.
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Im Kern des Lebens des hl. Dominikus gab es zuerst und zuletzt eine tiefe kontemplative Lie-
be zu Gott. Aber wenn man die sehr frithen Berichte iiber das Gebetsleben des Dominikus
durchliest, beeindruckt auch sofort der Raum, der innerhalb der Kontemplation selbst fiir an-
dere - die Leidenden und Unterdriickten - freigehalten wird. Die “alii*“ - die anderen - sind
nicht blof3 die passiven Empfanger der gnadenvollen Predigt des Dominikus. Noch vor dem
eigentlichen Moment der Predigt, in dem der hl. Dominikus zu einer Art Kanal fiir die Gnade
wird, befinden sich diese Menschen - die Leidenden und die Unterdriickten - “im innersten
Schrein seines Mitleids“. Sie bilden sogar einen Teil der “contemplata® in “contemplata a
tradere®. Jordanus von Sachsen schreibt:

,Gott hatte [ Dominikus] eine besondere Gnade gegeben, flir die Siinder und fiir die Leiden-
den und Unterdriickten zu weinen; er trug ihr Leid im innersten Schrein seines Mitleids, und
das warme Mitgefiihl, das er in seinem Herzen fiir sie fiihlte, lief tiber in die Trénen, die von
seinen Augen flossen.*

Teilweise bedeutet dies natiirlich einfach, dass Dominikus, wenn er betet, sich daran erinnert,
fiir jene Menschen Fiirbitte zu halten, die er in Not weil}, und insbesondere fiir die Siinder.
Aber es gibt etwas mehr, - eine “besondere Gnade®, um es mit den Worten des Jordanus zu
sagen. Die Wunde des Wissens, die dem Dominikus in der Kontemplation Verstand und Herz
offnet und es ihm erlaubt, schrecklich ungeschiitzt die Pein und die Not seines Néchsten zu
erleben, kann weder blo durch angesammelte Erinnerungen an eigene oder beobachtete
fremde Leiden noch durch sein natiirliches Mitgefiihl erklért werden. Die apostolische Wun-
de, die Dominikus empfangt und die ihm das Handeln und Predigen ermdglicht, ist eine kon-
templative Wunde.

Schluss

Ich erinnere mich, wie ich als Novize im Orden einem der Priester im Haus eine Frage iiber
die Kontemplation gestellt habe, einem wunderbaren Mann, Cahal Hutchinson. “Worin®,
fragte ich, “besteht das Geheimnis der dominikanischen Kontemplation?* Pater Cahal zogerte
einen Moment lang. Er lachelte mich an. Dann sagte er: “Frater Paul, erzdhlen Sie es nie den
Karmeliten oder den Jesuiten, aber wir haben kein anderes Geheimnis als das Geheimnis des
Evangeliums!“ “Aber*, redete er weiter, “als Dominikaner kann ich Thnen die zwei gro3en
Gesetze der Kontemplation offenbaren.* Sofort, in der Begeisterung eines Novizen, nahm ich
Feder und Papier. Cahal sagte: “Das erste Gesetz ist — beten. Und das zweite Gesetz ist —
dabei bleiben!* Vielleicht ist das das erste und das letzte Wort, das zum Thema zu sagen ist.

P. Paul Murray OP



