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Einleitung

Fiir manche klingt es wohl etwas fremd, wenn wir beide — Frau Dr.
Hsin-Ju Wu und P. Anselm Griin - ein Buch iiber die Beziehung der
benediktinischen Spiritualitdt und der Tiefenpsychologie von C. G.
Jung schreiben. Frau Wu hat sich in den letzten Jahren immer mehr
in die benediktinische Spiritualitdt vertieft und versucht heute, die-
se spirituelle Tradition auch in die reformierte Kirche in Taiwan,
die Presbyterianische Kirche, hinein zu bringen. Denn sie glaubt,
dass diese Spiritualitét der tiefsten Sehnsucht asiatischer Christen
entspricht. Fiir sie als Geisteswissenschaftlerin ist es ein zentrales
Anliegen, wie wir die Spiritualitét, {iber die oft abstrakt geschrie-
ben wird, konkret im Alltag verwirklichen konnen. In den letzten
Jahren hat sie sich auch intensiv mit der Tiefenpsychologie von C. G.
Jung auseinander gesetzt. Das hat ihr geholfen, die oft unbewussten
Hindernisse auf unserem spirituellen Weg zu erkennen. In unseren
gemeinsamen Gesprichen war uns immer ein Anliegen, wie wir die
spirituellen Forderungen wie Annehmen und Loslassen konkret
verwirklichen konnen. Viele wollen gerne den spirituellen Weg ge-
hen. Aber sie iiberspringen die unbewussten Voraussetzungen in
ihrer Seele. Dadurch wird ihr spiritueller Weg oft von moralischen
Forderungen geprigt, die den Menschen aber {iberfordern, wenn er
nicht die unbewussten Tendenzen seiner Seele erkennt und sie mit
ihnen ausschnt. Viele spirituelle Lehrer sprechen vom Annehmen
und Loslassen. Aber was heifdt das konkret? Es geht nicht nur da-
rum, seine Emotionen und Leidenschaften anzunehmen, sondern
auch die Krifte, die im Unbewussten in uns wirken. Heilsam wird



die Spiritualitdt nur dann, wenn wir auch die unbewussten Krifte
in uns respektieren. Die Tiefenpsychologie von C. G. Jung hilft uns,
uns selbst ehrlich zu erkennen. Sie verwirklicht das, was Benedikt
als Demut beschreibt, als Mut, hinabzusteigen in die Tiefen des Un-
bewussten, damit alles in uns verwandelt wird. Die Auseinanderset-
zung mit C. G. Jung hat uns einen neuen Blick auf die benediktini-
sche Spiritualitdt erdffnet. Und sie hat uns geholfen, die spirituellen
Ziele, die uns Benedikt vor Augen fiihrt, leichter zu erreichen. Die
Tiefenpsychologie hilft uns bei der ehrlichen Selbsterkenntnis,
die fiir die frithen Monche die Voraussetzung wirklicher Gotteser-
kenntnis und Gottesbegegnung ist. Und die Spiritualitdt verleiht der

Psychologie einen transzendenten Fliigel.

Unsere gemeinsamen Gespriche iiber benediktinische Spiritualitét
und Tiefenpsychologie haben uns auf die Idee gebracht, dass wir ge-
meinsam ein Buch iiber die Beziehung der benediktinischen Spiri-
tualitdt zur Tiefenpsychologie von C. G. Jung schreiben. Der Anstof
zu diesem Buch kam von Frau Wu, die in der Verbindung von Tie-
fenpsychologie und benediktinischer Spiritualitdt einen neuen Weg
entdeckt hat, wie sie in Taiwan {iber Spiritualitét im Alter so geben
kann, dass die Menschen — auch die Nichtchristen — davon beriihrt
werden und eine Hilfe fiir ihr Leben entdecken. Ihre Erfahrungen
bei den Kursen, die sie in Taiwan gibt, und bei den gemeinsamen
Kursen, die wir in Deutschland geben, haben uns angeregt, syste-
matischer {iber die Verbindung zwischen Tiefenpsychologie und
benediktinischer Spiritualitdt nachzudenken und zu schreiben. So
ist dieses Buch entstanden aus vielen gemeinsamen Gesprichen, in

denen Frau Wu wesentliche Gedanken eingebracht hat.

Dabei geht es uns nicht darum, die benediktinische Spiritualitit
auf die psychologische Ebene zu reduzieren. Vielmehr ist es unser
Anliegen, die therapeutische Dimension und die Weisheit des be-

nediktinischen Weges aufzuzeigen. Es geht Benedikt um den Weg
zu Gott, um den Weg, auf dem der Monch immer mehr vom Geist
Jesu durchdrungen und mit Gott eins wird. Doch dieser Weg ist im-
mer auch ein Weg zum echten Menschsein, ein Weg zum wahren
Selbst. Jung geht es bei seiner Psychologie um die Ganzwerdung des
Menschen, um den Weg der Individuation, auf dem der Mensch zu
seiner Mitte, zu seinem Selbst gelangt. Der spirituelle Weg versteht
unter dem Selbst das einmalige und unverfilschte und urspriing-
liche Bild, das Gott sich von jedem von uns gemacht hat. Wir un-
terscheiden daher zwischen dem Selbst als Zentrum der Ganzheit
bei C. G. Jung und dem wahren Selbst, wie es die Monchstradition
beschreibt als das Ebenbild Gottes.

In den gemeinsamen Gesprichen ist uns immer klarer geworden,
wie wir die Beziehung zwischen Psychologie und Spiritualitét be-
schreiben konnen. So sind wir auf drei Punkte gestofen.

1 Die Psychologie ist ein Instrument, das uns hilft, uns selbst genau
zu erkennen, die eigenen Schattenseiten wahrzunehmen, die Me-
chanismen, die uns daran hindern, wir selbst zu werden. Die Spi-
ritualitdt der Wiistenviter weifd: Es gibt keine Gottesbegegnung
ohne ehrliche Selbstbegegnung. Die Psychologie hilft uns also,
ehrlich Gott zu begegnen.

2 Die Psychologie ist die kritische Instanz, die uns ein Gefiihl da-
fiir gibt, ob eine Spiritualitdt gesund ist oder krank macht. Immer
dort, wo die Spiritualitdt die dunklen Seiten des Menschen iiber-
springt, verdunkelt sie auch das Gottesbild. Und dort, wo die Spiri-
tualitét von Verteufelung anderer Richtungen und von der Ableh-
nung der Sexualitédt geprégt ist, macht sie den Menschen krank.
Die Ursache ist nicht nur ein verkehrtes Gottesbild, sondern vor



allem eine Verneinung der menschlichen Realitét, wie sie etwa

im Manich&dismus und bei der Ablehnung des Leibes vorkommt.

3 Die Psychologie beschreibt die Wirkung, die Gott in uns hervor-
ruft, wenn wir an Gott glauben. Sie spricht nicht selbst von Gott,
sondern von dem, was Gott in der menschlichen Seele tut. Die Psy-
chologie von C. G. Jung lehnt Gott nicht ab, sie rechnet mit Gott,
der in der menschlichen Seele wirkt durch Trdume und durch die
archetypischen Bilder. Aber sie beschrankt sich auf das, was sie in
der menschlichen Seele beobachten kann. Die Wirkungen Gottes
fiihren zur Ganzwerdung des Menschen. Friiher sprach die Psy-
chologie oft von den ekklesiogenen Neurosen, die gerade from-
me Menschen heimsuchen. Daran erkennt die Psychologie, dass
da ein negatives Gottesbild die Ursache ist. Die Psychologie kann
also nichts iiber Gott selbst sagen, aber {iber die Gottesbilder, wie-
weit sie gesund und heil machen und zum wahren Selbst fiihren,
oder ob sie den Menschen spalten, {iberfordern, krank machen,

Angst einjagen.

Dass wir die benediktinische Spiritualitdt mit der Psychologie von
C.G. Jung verbinden, hat geschichtliche Griinde. Der eine Grund
liegt in der Erfahrung der Monche der Abtei Ende der sechziger Jah-
re, der andere Grund in der Erfahrung, die Frau Wu mit der Spiritu-

alitdt ihrer presbyterianischen Kirche in Taiwan gemacht hat.

Als ich (P. Anselm) 1968 Theologie studierte, stellte die Studentenbe-
wegung die Religion in Frage. Sie argumentierte mit Begriffen von
Sigmund Freud, dass Religion eine Neurose sei oder ein Selbstbe-
trug oder eine Projektion unserer infantilen Wiinsche auf Gott. Die
Beschiftigung mit C. G. Jung hat uns gezeigt, dass die Botschaft Jesu
auch psychologisch gesehen voller Weisheit ist und eine heilsame
Wirkung auf den Menschen hat. Und wir haben neu erkannt, dass
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die christlichen Bilder und Symbole der Weisheit der Seele entspre-
chen. Es sind keine erfundenen Bilder, die mit dem Menschen von
heute nichts zu tun haben. Vielmehr sind es archetypische Bilder,
die den Menschen zu seinem Selbst, in seine Mitte fiihren mdoch-
ten. Wir haben gelernt, die Dogmen der Kirche mit einer neuen
Sichtweise zu betrachten. Das befreite uns von dem Zwang, wir
miissten die oft unverstindlichen Begriffe der Theologie einfach
nachbeten. Wir hatten den Mut, die Dogmen als einen Weg zum Ge-
heimnis Gottes zu verstehen. Die Dogmen wissen nicht genau, wer
Gott und wer der Mensch ist, aber sie halten das Geheimnis Gottes
und des Menschen offen. Und letztlich sind die Dogmen archety-
pische Bilder, die eine therapeutische Wirkung auf uns ausiiben,
die uns das unserem Wesen entsprechende Bild vom Menschen
ausdriicken.C. G. Jung nennt das Dogma und die Rituale ,Methoden
geistiger Hygiene® (Band 11,47). Er schreibt: ,Das Dogma driickt die
Seele vollstdndiger aus als eine wissenschaftliche Theorie, denn die
letztere formuliert lediglich das Bewusstsein. Uberdies kann eine
Theorie nichts weiter als etwas Lebendiges durch abstrakte Begriffe
darstellen. Das Dogma dagegen driickt den lebendigen Prozess des
Unbewussten passen aus in der Form des Dramas von Siinde, Bufe,
Opfer und Erlsung® (Bd 11,50)

Jung gilt auch als ein Vertreter der transpersonalen Psychologie.
Die transpersonale Psychologie — etwa Abraham Maslow - ist da-
von liberzeugt, dass die ,Metabediirfnisse®, also das Bediirfnis nach
Schonheit, nach Einheit mit sich selbst und mit Gott, nach Selbst-
transzendenz genau wesentlich zum Menschen gehdren wie die
sexuellen Bediirfnisse, auf die Sigmund Freud fixiert war. Die Psy-
chologie wird dem Menschen nicht gerecht, wenn es nicht seine spi-
rituellen Bediirfnisse und seine spirituelle Sehnsucht ernst nimmt.
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Es ging uns nicht darum, die Spiritualitét auf Psychologie zu redu-
zieren, sondern mit der Brille der Psychologie auf die Spiritualitét
zu schauen und in ihr einen heilsamen Weg fiir uns Menschen zu
entdecken. Das hat uns den Mut geschenkt, auch die biblischen Er-
zdhlungen und Gleichnissen tiefenpsychologisch auszulegen und
in ihnen die Weisheit Jesu und die heilende Wirkung seiner Worte
und seines Handelns zu entdecken. Auch die tiefenpsychologische
Auslegung der Bibel will die Bibel nicht auf Psychologie reduzieren,
sondern uns helfen, die heilende Wirkung der biblischen Worte und
Geschichten zu erfahren. Der hl. Benedikt empfiehlt den Monchen
die lectio divina. In ihr geht es darum, die Worte der Bibel so in uns
eindringen zu lassen, dass sie uns zu einer neuen Selbsterfahrung
fiihren. Darum geht es letztlich auch der tiefenpsychologischen
Schriftauslegung. Sie will uns helfen, dass uns Jesus selbst in seinen
Worten beriihren und verwandeln kann.

Die Psychologie wurde damals von vielen Theologen abgelehnt.
Aber der Grund der Ablehnung war oft die Angst, die eigene See-
le genauer anzuschauen. Manche Theologen meinten, sie konnten
durch rein rationale Uberlegungen Gott erkennen und rein rational
das eigene Verhalten @ndern. Doch es braucht den Mut, der eigenen
Wahrheit ins Gesicht zu schauen und diese Wahrheit dann Gott hin-
zuhalten. Durch unsere Beschiftigung mit der Psychologie wurde
unsere Spiritualitdt ehrlicher. Wir bekamen den Mut, auch unsere
Schattenseiten anzuschauen und sie im Gebet Gott hinzuhalten, da-
mit Gottes Geist und Liebe unsere Schattenseiten erhellt und ver-
wandelt. Unser Gebet war dann nicht mehr nur frommes Tun, son-
dern ehrliche Begegnung mit Gott, die uns in der Tiefe unserer Seele
verwandelte. Unsere Spiritualitdt wurde also nicht auf Psychologie
reduziert, sondern durch die Psychologie noch vertieft. Wir 6ffne-
ten alles, was in uns auftauchte, fiir Gott, damit Gott wirklich in
uns wohnen konnte, nicht nur in den paar Kammern, die wir ihm
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anbieten mochten, weil dort kein Miill herum liegt, wie Frau Wu
das gerne bildhaft beschreibt. Die wahre Spiritualitdt 6ffnet Gott
gegeniiber alle Kammern, auch die Kellerrdume, in die wir alles
Verdriangte hinein gestopft haben. So kann Gott alles in uns ver-
wandeln, damit Gott den ganzen Leib mit seinem Geist durchdringt,
damit unser Leib wirklich Tempel Gottes wird. Dann ist das Wort
des hl. Paulus, dass wir Tempel Gottes sind, nicht nur ein from-
mes Wort, sondern es entspricht unserer tiefsten Erfahrung. Dann
wohnt Gott wirklich in allen Rdumen unserer Seele und wir sind

wirklich Tempel Gottes.

Frau Wu machte in der presbyterianischen Kirche die Erfahrung,
dass viele theologischen Gedanken zu wenig mit der psychischen
Situation der Menschen zu tun hatte. Als sie daher die Gedanken
von C. G. Jung und von ihrer Verbindung mit der Spiritualitit selber
studiert hat, hat sie darin einen guten Weg auch fiir die Spiritualitét
ihrer Kirche gesehen. Und seither hat sie selber in vielen Vortrdgen
fiir Christen und Nichtchristen in Taiwan diese Gedanken weiter
entwickelt, so dass die Menschen in Taiwan diese Verbindung gut
verstehen und dankbar annehmen konnten. Unser gemeinsames
Buch zehrt von beiden Erfahrungen, von den Erfahrungen von uns
Méonchen und von den Erfahrungen von Frau Wu bei ihren Kur-
sen in Taiwan, aber auch in Deutschland. Dort haben wir in den
letzten Jahren viele Kurse gemeinsam gehalten und immer wieder
versucht, die Verbindung von Tiefenpsychologie und Spiritualitédt zu

praktizieren.

Wir mochten zunichst die Beziehung zwischen der Tiefenpsycholo-
gie von C. G. Jung und der benediktinischen Spiritualitét beschrei-
ben und dann versuchen, die Regel Benedikts tiefenpsychologisch
auszulegen, so wie es heute ja auch eine tiefenpsychologische Bibe-

lauslegung gibt. Wir haben bewusst die Jungsche Tiefenpsycholo-
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gie und nicht andere psychologische Ansédtze wie die von Sigmund
Freud oder der Verhaltenstherapie ausgewidhlt, weil wir darin vie-
le Gemeinsamkeiten mit der benediktinischen Spiritualitit sehen.
Sowohl der benediktinischen Spiritualitét als auch der Tiefenpsy-
chologie geht es um Verwandlung des Menschen. Doch verwandelt
werden kann nur, was wir anschauen und annehmen. Die Ver-
wandlung gelingt letztlich nur dort, wo wir auch das Unbewusste
als einen realen Teil unseres Menschseins erkennen und anneh-
men. Die Tiefenpsychologie hat uns gelehrt, dass wir die Forderun-
gen, die Benedikt an die Monche stellt, letztlich Anweisungen sind
zum gelingenden Leben. Sie diirfen nicht moralisierend interpre-
tiert werden, sondern als psychologische Wege zur Selbstwerdung
und zur Einswerdung mit Gott.
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Die Benediktinische Spiritualitat

als Weg zum Einswerden und die Individuation
bei C. G. Jung

1. Die drei Ebenen der

benediktinischen Spiritualitat

Frau Wu hat P. Anselm immer gefragt, was denn das System der
benediktinischen Spiritualitit sei. Sie wollte genau wissen, wie man
die vielen Gedanken der Regel in ein klares System zusammenfas-
sen kann. So hat sie im Gespréch mit P. Anselm dann das System
der drei Ebenen entwickelt. Die drei Ebenen der benediktinischen
Spiritualitdt sind: die mystische, die gemeinschaftliche und die
weltliche Ebene. Auf allen drei Ebenen geht es darum, ganz Mensch
zu werden. Die mystische Ebene zeigt uns, dass wir erst ganz zu uns
selbst kommen, wenn wir Gott begegnen und mit Gott eins werden.
Die Erfahrung der Gemeinschaft fithrt uns zu einer noch ehrliche-
ren Selbsterkenntnis. Denn die andern decken unsere Schatten-
seiten auf. Und auf der weltlichen Ebene erkennen wir, ob unsere
Spiritualitit wirklich stimmt. Die Arbeit ist fiir Benedikt ein Test,
ob wir wirklich spirituell sind, ob wir aus dem Ego oder aus dem
Selbst heraus arbeiten, ob unsere Spiritualitdt Frucht bringt oder ob
sie nur ein narzisstisches Kreisen um sich selbst ist.
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Frau Wu hat diese drei Ebenen der benediktinischen Spiritualitét
in einem Schaubild dargestellt.

Die drei Ebenen beschreiben, wie der Monch in seiner Beziehung
zu Gott, in der Gemeinschaft und in der Arbeit zu seinem wahren
Selbst findet. Die benediktinische Spiritualitdt ist nicht nur eine
mystische Spiritualitdt, sondern auch eine kollektive Spiritualitét
und eine Spiritualitédt des Alltags. Sie erdet den Menschen und ver-
bindet die mystische Dimension mit der konkreten Situation im All-
tag eines Monches, der in der Gemeinschaft lebt und seinen Lebens-

unterhalt durch seiner Hinde Arbeit selbst verdienen muss.

Das Ziel der benediktinischen Spiritualitét ist das Einswerden mit
Gott. Der mystische Theologe Dionysius Areopagita deutet um das
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Jahr 500 das Wort ,monachos = Monch® von ,monas®, das Einheit,
Einssein bedeutet. Dionysius versteht den Monch als einen Men-
schen, der die Zerteilung von Mann und Frau und die Trennung
zwischen Gott und Mensch iiberwunden hat und zur urspriingli-
chen Einheit zurlickgefunden hat: ,Sie werden Monche genannt auf
Grund ... des ungeteilten und einheitlichen Lebens, welches ihnen
durch heiligen Wiederzusammenschluss der zerteilten Aspekte die-
ses Lebens einen lauteren Einheitscharakter verleiht, so dass sie zu
einer gottdhnlichen Einheit werden konnen und gottgefillige Voll-
endung erlangen.” (Dionysius Areopagita, P 63,532d)

Das Einswerden mit Gott hat auch eine psychologische Seite. Fiir
Evagrius Ponticus kann der Monch erst dann mit Gott eins wer-
den, wenn er seine eigene Seele mit ihren Leidenschaften kennen
gelernt hat und zur ,apatheia“ gelangt ist, zur inneren Freiheit von
der Herrschaft der Leidenschaften. Die Selbsterkenntnis ist die Vo-
raussetzung der Gotteserkenntnis. Die Begegnung mit der eigenen
Wahrheit ist die Bedingung, mit Gott eins zu werden. Der Mensch
muss also erst ganz er selbst werden, damit er mit Gott eins werden
kann.

Wihrend Evagrius den Weg zum Ganzwerden und zum Einswerden
mit Gott in einer religiosen Sprache beschreibt, entfaltet Jung den
Weg zur Ganzwerdung in einer psychologischen Sprache. Damit
wir beide Wege miteinander vergleichen konnen, mochten wir zu-
néchst den Weg der Individuation nachzeichnen, wie ihn C. G. Jung
versteht. Dann werden wir versuchen, den spirituellen Weg, wie
ihn die Monchstradition seit Evagrius Ponticus beschreibt, auf dem
Hintergrund der Jungschen Psychologie in einer neuen Sprache zu
deuten.
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2. Der Weg der Individuation
nach C. G. Jung

Jung spricht davon, dass der Mensch in seiner ersten Lebenshilf-
te eine starke ,persona“ entwickelt. Die ,persona“ konnte man als
Maske bezeichnen, die der Mensch trégt. Diese Maske besteht aus
all den Idealbildern, die der Mensch von sich selber hat. Wir brau-
chen die Idealbilder der persona, damit wir uns auf das soziale
Leben angemessen einlassen konnen. Doch je stirker die persona
ist, desto mehr werden die seelischen Kriafte, die den Idealbildern
nicht entsprechen, verdréingt. Eine starke persona entfernt uns vom
Selbst, von unserer eigenen Mitte. Dann fiihlen wir uns innerlich

gespalten und leer.

Jung geht davon aus, dass der Mensch polar strukturiert ist: der
Liebe entspricht die Aggression, dem Verstand das Gefiihl, dem Ver-
trauen die Angst, dem Pflichtgefiihl die Freiheit von allen Normen,
dem Glauben der Zweifel. Je mehr der Mensch eine Seite betont, des-
to mehr gerit die andere Seite in den Schatten. Im Schatten wirkt
sie sich dann destruktiv auf den Menschen aus. Die verdréngte
Seite projizieren wir entweder auf andere oder aber sie spaltet uns
innerlich. Uns fehlt dann ein wichtiger Bereich unserer Seele. Wir
werden einseitig und eng. Oft driickt sich der Schatten auch in kor-
perlichen Krankheiten oder Empfindlichkeiten aus.

Die Integration des Schattens

Ein entscheidender Weg fiir den Prozess der Selbstwerdung besteht
daher in der Integration des Schattens. Doch zunidchst geht es da-
rum, den Schatten zu erkennen. Wir erkennen unsere Schatten-

seiten, wenn wir uns sehr emotional iiber das Verhalten anderer
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aufregen. Hermann Hesse meint einmal, was nicht in uns ist, das
wiirde uns auch nicht aufregen. Wir regen uns iiber das auf, was
wir bei uns selbst verdringt haben. Ein anderer Weg, unsere Schat-
tenseiten zu erkennen, besteht darin, unser Reden iiber andere
zu untersuchen. Meistens reden wir iiber das, was wir in uns ver-
dringt haben. Indem wir iiber andere reden, weigern wir uns, die
eigenen Schattenseiten anzuschauen. Eine andere Quelle, wie wir
unsere Schattenseiten entdecken konnen, sind die Traume. Immer
wenn uns im Traum etwas verfolgt, diirfen wir davon ausgehen,
dass uns der eigene Schatten verfolgt. Der Traum mochte uns dann

einladen, diese Schattenseite anzunehmen.

Die Schattenseite kann aber auch aus meiner eigenen Lebensge-
schichte kommen. Ich lebe hiufig die Schattenseite meiner Eltern,
ohne dass es mir bewusst ist. Es ist ein Phdnomen, das wir oft be-
obachten konnen. Kinder leben die Schattenseiten ihrer Eltern. So
konnten die Eltern in ihren Kindern eigene Schattenseiten ent-
decken. Die Kinder erkennen, dass von dem &dufderlich korrekten
Verhalten der Eltern die eigenen Schattenseiten verdringt werden.
Hinter einem liebevollem Verhalten der Eltern stehen oft unbe-
wusste Machtbediirfnisse. Eltern, die sehr religios sind, verdriangen
oft ihre eigenen Zweifel. Oder aber sie berufen sich auf die Bibel
und merken gar nicht, wie sie damit ihr tyrannisches und recht-
haberisches Verhalten rechtfertigen. Die Kinder erkennen die Zwie-
spéltigkeit der Eltern und leben dann oft das Gegenteil, sie leben die
Schattenseiten der Eltern. Sie lehnen dann den Glauben der Eltern
ab, weil sie dahinter den Schatten des Unglaubens erkennen oder
weil ihr der Glaube nur als Maske erscheint, hinter der sich die El-

tern verstecken.

In Firmen zeigt oft die jiingere Generation die Schattenseiten der
dlteren auf. Die &ltere Generation drgert sich, dass die jiingere so
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sehr auf den eigenen Bediirfnissen beharrt. Die Jungen decken die
verdridngten Bediirfnisse der Alten auf. Im Kloster ist es oft so, dass
die Novizen die Schattenseiten des Novizenmeisters aufdecken und
die jiingere Generation den Schatten der dlteren Mitbriider.

Schon Augustinus spricht davon, dass uns die Bibel unsere Schat-
tenseiten aufzudecken vermag. Immer wenn wir uns iiber eine Bi-
belstelle drgern, zeigt das, dass wir - wie Augustinus meint — un-
ser eigener Feind sind, also etwas in uns selber ablehnen. Es geht
darum, mit dem Bibeltext solange zu ringen, bis wir unser eigener
Freund werden. Dann wird auch das Wort Gottes unser Freund.
Wenn wir uns mit unseren Schattenseiten durch das Ringen mit
den biblischen Texten aussohnen, dann werden wir das Wort der
Bibel als freundlich erleben, dann fiihrt es uns dazu, ganz in Ein-
klang zu kommen mit uns selbst.

Der erste wichtige Schritt auf dem Weg der Individuation ist die
Arbeit mit dem eigenen Schatten. Verena Kast, eine Schiilerin von
C.G. Jung wiirde nicht zu schnell von Integration des Schattens
sprechen. Das ist sicher das Ziel. Doch Verena Kast meint; ,Solange
man mit Menschen zusammenlebt, haben wir Schatten. Wir haben
alle Emotionen, auch die nicht so schonen. Es gibt aber Jungianer,
die sagen: Ich hab jetzt meinen Schatten bearbeitet. Die fiirchte ich!
Ist man dem Schatten gegeniiber nicht mehr aufmerksam, reagiert
man schattenhaft, ohne es zu merken.“ (Kast, Interview in: Psy-
chologie heute, April 2025,22) Der Schatten wird immer wieder in
uns auftauchen. Verena Kast meint, wenn wir die Migranten aus
dem Kosovo fiir faul halten, sollten wir genau hinschauen, ob wir
nicht unsere eigenen Wiinsche nach Faulheit auf sie projizieren. Zur
Konfrontation mit dem Schatten gehort es aber auch, dass wir das
Helle und Lichte in uns entdecken. Jung schreibt: ,Einen Menschen
seinem Schatten gegeniiberstellen, heifdt, ihm auch sein Lichtes zei-
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gen..Wer zugleich seinen Schatten und sein Licht wahrnimmt, sieht
sich von zwei Seiten und damit kommt er in die Mitte.“ (Jung Bd
11,674

Wir sind also unser ganzes Leben lang damit beschaftigt, unsere
Schattenseiten zu erkennen und uns damit auszuséhnen. Ob sie
dann schon integriert sind, ist eine andere Frage. Da die Benedikti-
ner immer in Gemeinschaft leben, begegnen sie in den Mitbriidern
standig ihrem eigenen Schatten. Anstatt {iber andere herzuziehen,
sollten wir uns daher immer fragen, ob der andere uns nicht an die
eigenen Schattenseiten erinnert. Die Monche in der Wiiste sagen:
der andere ist immer ein Spiegel fiir uns selbst. Anstatt iiber ihn zu
urteilen, sollen wir ihn als Spiegel akzeptieren, in dem wir unsere
eigenen Schattenseiten erkennen. Benedikt rechnet damit, dass es
ein lebenslanger Prozess ist, sich nicht iiber seine Mitbriider aufzu-
regen und iiber ihre Fehler und Schwichen stindig zu reden, son-
dern immer nach dem eigenen Schatten zu fragen, der sich in uns
zu Wort meldet und den wir lieber verdridngen, indem wir ihn auf
die andern projizieren. Frau Wu hat immer wieder gesehen, wie wir
auch in der Familie und in der Arbeitswelt unseren eigenen Schat-
tenseiten begegnen. Sie ist daher vor allem von der Wahrhaftigkeit
der benediktinischen Spiritualitdt fasziniert. Wenn wir die bene-
diktinische Spiritualitdt nicht moralisierend und dogmatisierend
interpretieren, sondern mit Hilfe der Tiefenpsychologie, dann wird
der spirituelle Weg uns wirklich helfen, zu unserem wahren Selbst
zu finden. Die spirituellen Lehren bleiben dann nicht leere Worte,
sondern sie werden zu Worten des Lebens, zu Worten, die zum wah-

ren Leben fiithren.
Benedikt verzichtet darauf, ein Ideal der Gemeinschaft zu entwer-

fen, er beschreibt vielmehr das Leben in der Gemeinschaft als le-

benslangen Prozess, sich selbst und seine Schattenseiten zu erken-
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nen und daran zu arbeiten. Daher kann man seine Spiritualitit eine
Spiritualitdt von unten nennen. Wenn unsere Spiritualitét von oben,
von Idealen ausgeht, mit denen wir uns identifizieren, sind wir im-
mer in Gefahr, die Schattenseiten, die dem Ideal nicht entsprechen,
in uns zu verdringen und in den Schatten zu verbannen. Doch vom
Schatten aus werden sie sich destruktiv fiir uns selbst und fiir die
Gemeinschaft auswirken. Es gibt nicht nur die Schattenseiten des
einzelnen, sondern auch einer Gemeinschaft. Wenn die Gemein-
schaft sich etwa als Haus der Liebe versteht, werden alle Aggressi-
onen verdriangt und zeigen sich dann doch in einer harten und oft
kalten Behandlung einzelner Mitglieder. Wenn eine Gemeinschaft
das Ideal des Monchtums zu hoch hélt, merkt sie gar nicht, wie
recht banale und oft auch bése Gedanken dabei verdréangt und auf
geheime Weise dann doch ausgelebt werden. In einem Kloster, das
die Armut als hohes Ideal verkiindet, brauchen auf einmal die Half-
te aller Monche oder Nonnen eine Sonderkost, die die Kiiche fiir sie

bereiten muss.

Auch in den Familien und in der Gesellschaft kénnen wir kollekti-
ve Schattenseiten erkennen. Da verurteilt man in einer religiosen
Familie Menschen, die nicht dem eigenen Ideal entsprechen. Man
merkt gar nicht, wie hart man iiber andere urteilt. Oder in einer
Gesellschaft, die stolz ist auf ihre wirtschaftlichen Erfolge, wer-
den Menschen, die dem Leistungsanspruch nicht entsprechen, als
Schwichlinge abgetan. Das zeigt sich auch in christlichen charis-
matischen Gemeinden, die ihre Spiritualitét sehr euphorisch leben,
dabei aber stindig vom Teufel reden. Sie projizieren ihre negativen
Seiten auf den Teufel. Sie spalten das eigene Bose von sich selber ab
und projizieren es auf den Teufel. Anstatt sich dem Bosen in der ei-
genen Seele zu stellen, sprechen sie dann von Besessenheit. Doch
damit weichen sie der eigenen Wahrheit aus.
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Die Integration von Anima und Animus

Der nichste Schritt auf dem Weg der Individuation ist die Integra-
tion von Anima und Animus. Jung meint, den Schatten zu integrie-
ren, wire das Gesellenstiick: ,Mit der anima auszukommen, hinge-
gen das Meisterstiick, welches nicht viele zustande bringen.” (Jung,
Briefe III 225)

Anima und Animus sind fiir C. G. Jung weibliche und mé&nnliche
Seelenanteile, die in jedem Menschen vorhanden sind. Und es ist
die Aufgabe jedes Mannes und jeder Frau, den jeweiligen Gegenpol
in sich zu integrieren. Doch bevor wir davon sprechen, ist eine Er-
klarung der Begriffe notwendig. Heute haben Jungschiiler die Sicht
von Anima und Animus erweitert. Sie verstehen beide als archety-
pische Seelenbilder, die sowohl im Mann als auch in der Frau ange-
legt sind. Das gilt nicht nur fiir heterosexuelle, sondern auch fiir ho-
mosexuelle Menschen. Zur Ganzwerdung des Menschen gehort es,
beide Seelenbilder in sich zu verwirklichen. (Vgl. Lautenschlager 24)

Anima und Animus haben fiir C. G. Jung immer konkret mit der
Vater- und Muttererfahrung zu tun. Die Anima des Mannes entwi-
ckelt sich durch seine Erfahrung mit der Mutter, der Animus der
Frau durch ihre Erfahrungen mit dem Vater. Allerdings sind die Er-
fahrungen des Vaters oder der Mutter immer auch von den eigenen
Projektionen abhéngig. Und der Sohn projiziert sein archetypisches
Bild von der Anima auf seine Mutter und die Tochter ihr archety-
pisches Bild von Animus auf den Vater. Das archetypische Bild von
Animus und Anima ist auch von der jeweiligen Kultur abhingig.
So meint Jung, dass die Vorstellung, die jemand von seinem Vater
hat, nie mit dem konkreten Vater iibereinstimmt. Die Vorstellungen
sind immer auch von den subjektiven Bildern beeinflusst, die der
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Sohn oder die Tochter in sich trégt. Die Vorstellung vom Vater ,ist
eine komplexe GroRe, fiir die der wirkliche Vater nur zum Teil ver-
antwortlich ist; ein unbestimmt grofRer Teil daran fillt dem Sohne
zu.” (Jung, Bd 9 II 27)

Jung meint nun, es sei leichter den eigenen Schatten einzusehen und
anzunehmen als Anima und Animus. ,Jedermann versteht daher
leicht und sofort, was mit Schatten, inferiorer Personlichkeit und
dergleichen gemeint sein kénnte. ... Mit Animus und Anima verhilt
es sich aber keineswegs so einfach; erstens gibt es keine moralische
Erziehung in dieser Hinsicht, und zweitens hat man sich meist mit
dem Rechthaben begniigt und sich lieber gegenseitig verunglimpft.“
(Jung, Band 9 1I, 26)

Fiir Jung sind Anima und Animus archetypische Bilder, die aus dem
kollektiven Unbewussten stammen. ,Sie personifizieren dessen In-
halte, welche, wenn aus der Projektion zuriickgeholt, dem Bewusst-
sein integriert werden konnen.“ (Ebd 29) Jung erlebt die Erkenntnis
von Anima und Animus als Neuland. Daher stofit sie auf soviel Wi-
derstand. Aber fiir den Prozess der Individuation ist es notwendig,
sich auf diese archetypischen Bilder einzulassen, weil von ihnen
viel Energie ausgeht. Wenn sie verdréngt werden, fithrt das eben
zum stdndigen Kampf um das Rechthaben zwischen Mann und
Frau.

Sohne und Tochter erleben entweder einen positiven oder negativen
Mutterkomplex und Vaterkomplex. Ihre personlichen Erfahrungen
priagen dann auch ihr Bild von Anima und Animus. Die Anima der
Mutter wird oft als Eros erlebt. Eros hat die Fahigkeit zu verbinden,
einen Raum der Geborgenheit und Heimat zu schaffen. Jung bringt
die Anima mit den Goéttinnen der Griechen in Beziehung. Daher ver-
wirklicht die Anima immer Aspekte von Aphrodite, Helena, Perse-
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phone und Artemis. Sie kann also positive und negative Ziige haben.
Die positive Funktion der Anima ist, dass sie uns in die Weisheit des
Unbewussten einfiihrt, dass sie dem Mann eine tiefere Ahnung von
den Dingen vermittelt als es seiner Natur entspricht. Sie kann fiir
den Mann ,eine Quelle der Information {iber Dinge sein, fiir die der
Mann keine Augen hat. Sie kann ihm Inspiration bedeuten; ihr dem
maénnlichen oft iberlegenes Ahnungsvermdégen kann ihm niitzliche
Warnung geben, und ihr aufs Personliche orientiertes Gefiihl ver-
mag ihm Wege zu zeigen, die seinem personlich wenig bezogenen
Gefiihl unauffindbar wiren.“ (Jung, Band 7, 207)

Der negative Zug ist das Festhalten, das Vereinnahmen oder gar das
Verschlingen des anderen, wie es vom Bild des Uroboros, der ver-
schlingenden Schlange zum Ausdruck kommt. Wenn der Mann sei-
ne Anima nicht integriert oder sie gar leugnet, dann driickt sich sei-
ne Anima in schlechten Launen aus, die ihn beherrschen. Er schiebt
den Grund fiir seine schlechten Launen irgendwelchen negativen
Erlebnissen zu. Aber der tiefere Grund dafiir ist die Verdrdngung
oder Leugnung seiner Anima.

Der Animus entspricht in der griechischen Mythologie dem Hermes,
der keine Eros- sondern eine Logos-Struktur hat. Aber auch Hermes
ist schillernd. Er ist der Gotterbote, der uns in tiefere Weisheit ein-
flihrt. Aber er ist auch der Trickser, der Betriiger, der nur auf seinen
Vorteil aus ist. Und er gilt als der Gott der Magie. Médnner, die sich
als Guru prasentieren, verwirklichen diesen Hermes-Aspekt. Der
Animus ist kreativ und tatkrdftig, aber er kann auch herrschsiich-
tig und tyrannisch werden. Wenn die Frau ihren Animus nicht inte-
griert, dann zeigt er sich in festen Meinungen. ,Die Animusmeinun-
gen haben sehr hiufig den Charakter von soliden Uberzeugungen,
die nicht leicht zu erschiittern oder von Prinzipien, die anscheinend

unantastbar giiltig sind.“ (Jung, Band 7,227)
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Minner und Frauen, die Anima und Animus nicht integrieren, pro-
jizieren oft die méannlichen oder weiblichen Anteile auf konkrete
Maianner und Frauen. Eine taiwanische Professorin erzihlte, dass
manche Professoren ihre Anima als Bild der Prinzessin auf junge
Kolleginnen projizieren, mit denen sie dann flirten oder die sie for-
dern. Doch mit reifen gleichaltrigen Frauen tun sie sich schwer. Fiir
Frauen, die schlechte Erfahrungen mit tyrannischen Vitern oder
auch Méannern in ihrer Umgebung gemacht haben, ist es oft schwie-
rig, den Animus zu integrieren. Sie werden dann oft vom Animus
beherrscht, der sie innerlich hart macht und sie ihre weiblichen

Stérken verdrdngen ldsst.

Es ist natiirlich nicht so einfach zu beurteilen, wann ein Mann sei-
ne Anima und wann eine Frau ihren Animus integriert hat. Aber
normalerweise zeigt sich die Integration darin, dass Médnner und
Frauen auf Augenhohe miteinander umgehen, dass sie sich gegen-
seitig gelten lassen und einander befruchten. Dann haben Ménner
es nicht mehr notig, Frauen zu entwerten oder iiber sie Witze zu
machen. Und Frauen horen auf, auf die Manner im Allgemeinen
zu schimpfen. Sie konnen selber spiiren, wo ihnen ein reifer Mann
begegnet, der seine Anima integriert hat. Auf jeden Fall ist es inter-
essant, bei den Begegnungen zwischen Ménnern und Frauen zu er-
spiiren, wo da eine Integration vorliegt und wo man entweder den
Gegenpol auf andere projiziert oder von ihm beherrscht wird. Oft
werden Ménner, die nach aufien hin als die groRen Macher auftre-
ten, von ihrer Anima beherrscht und sind daheim vollig abhéngig

von Frauen.

Jeder Sohn und jede Tochter erlebt sowohl Vater- wie Mutterwun-
den. Der introvertierte Sohn, der dichtet oder sich ganz der Musik
verschreibt, wird vom Vater, der als Handwerker oder Ingenieur
der typische Macher ist, oft als unménnlich entwertet. Und wenn

die Mutter eine negative Midnnererfahrung gemacht hat, wird sie
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den Sohn als Mann entwerten. Umgekehrt wird der Vater, der sei-
ne Anima nicht integriert hat, nicht nur seine Frau, sondern auch
seine Tochter entwerten. Und die Mutter wird oft genug ihre ei-
genen Wiinsche in die Tochter hineinlegen und sie so auf das Bild
festlegen, das sie sich von ihr gemacht hat. Oder sie nimmt sie als
Vertraute und erzéhlt ihr, wie unmoglich ihr Vater ist. Das verun-
sichert die Tochter, sie traut ihrem eigenen Gefiihl nicht mehr. Zur
Integration von Anima und Animus gehort es auch, seine Vater- und
Mutterwunden anzuschauen, in der Hoffnung, dass sie verwandelt

werden.

Jung stellt immer wieder fest, dass sich viele weigern, sich mit dem
Thema Anima und Animus zu beschéftigen. Sie haben Angst vor
der anderen Seite, vor dem Unbewussten, auf das die archetypi-
schen Bilder von Anima und Animus verweisen. Das Unbewusste
kann man nicht kontrollieren. In unserer rationalistischen Welt
mochten wir alles im Griff haben. Die Weigerung, sich mit Anima
und Animus zu beschéftigen, die uns den Zugang zum Unbewuss-
ten des Mannes und der Frau ermdglichen, fiihrt zu einer Fortset-
zung des Geschlechterkampfes. Aber wer den Weg zur gelingenden
Individuation, den Weg zum inneren Selbst geht, kommt an der In-
tegration von Anima und Animus nicht vorbei. Er tut das nicht nur
deshalb, weil er ein ganzer Mann und eine ganze Frau werden will,
sondern auch, weil er die Beziehungen zu Mdnnern und Frauen be-
fruchten mochte, weil er zu einem guten Miteinander von Miannern

und Frauen beitragen mdchte.

Doch es braucht Mut, sich den archetypischen Bildern von Anima
und Animus zu stellen, weil es unser bisheriges Selbstbild verun-
sichert. Wir konnen nicht mehr behaupten, dass wir ganz genau
wissen, was und wie ein Mann oder eine Frau zu sein hat. Wenn

wir uns mit den archetypischen Bildern beschiftigen, werden wir
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in uns neue Seiten entdecken. Der Mann wird durch die Integration
der Anima weicher, er legt jetzt mehr Wert auf gute Beziehungen, er
hort besser zu. Und die Anima fiihrt ihn auch zu seiner spirituellen
Seite, die in jedem von uns schlummert. Die Frau wird durch den
Animus klarer, selbstbewusster, sie bekommt mehr Mut, etwas an-
zupacken, sich in der Welt zu engagieren, eine Firma zu leiten, Fiih-
rungsaufgaben zu tibernehmen. Die Gefahr ist natiirlich, dass der
Mann zu weiblich und die Frau zu ménnlich wird. Die gelingende
Integration ldsst den Mann Mann sein und die Frau Frau. Aber sie
vergleichen sich nicht mehr, sondern lassen einander gelten. Und

sie inspirieren und ergénzen einander.

Der Weg zum Selbst

Das Ziel der Individuation ist fiir Jung die Selbstwerdung. Das Selbst
ist die innere Mitte des Menschen. Das Selbst verbindet das Bewuss-
te mit dem Unbewussten, nicht nur mit dem personlichen Unbe-
wussten, sondern auch mit dem kollektiven Unbewussten. Im kol-
lektiven Unbewussten sind die Erfahrungen der ganzen Menschheit
gesammelt, vor allem auch die spirituellen Erfahrungen. Fiir Jung
ist das Verstdndnis des kollektiven Unbewussten eine wichtige Be-
dingung, die religisen Rituale, Symbole und auch Dogmen zu ver-
stehen. Er spricht von der Weisheit der Seele. Die Weisheit der Seele
weifd um das Gottliche und Numinose, sie weif3, dass es etwas gibt,
was grofier ist als wir selbst. Zum Selbst — so meint Jung - gelangt
der Mensch nur, wenn er auch das Gottesbild in sich integriert. Die
Symbole der Religion driicken das mit dem Bild des ,inneren Got-
tes“ aus, der den Menschen zu seinem wahren Selbst fithrt. Doch
das Selbst ,steht nie und nimmer an Stelle Gottes, sondern ist viel-
leicht ein Gefdf fiir die gottliche Gnade.” (Jung Bd 11,675)
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C. G. Jung spricht nur vom psychologischen Weg zum Selbst. Doch
flir ihn gehort das Gottesbild wesentlich zur Selbstwerdung. Al-
lerdings ist das Gottesbild nur das, was in der menschlichen Seele
erfahrbar wird. Dabei ist nicht gesagt, ob dieses Gottesbild auf den
transzendenten Gott hinweist. Jung bekennt persénlich, dass dem
Gottesbild der wirkliche Gott entspricht. Doch als Psychologe be-
schrinkt er sich auf das Erfahrbare im Menschen und das ist das
Gottesbild. Als er gefragt wurde, ob er an Gott glaubt, antwortet er:
,Ich weif’“, Und er erklirt dieses Wort so: ,Ich weif}, dass ich offen-
bar mit einer an sich unbekannten Grof3e konfrontiert bin, die ich
in consensu omnium Gott nenne. Ich gedenke Seiner, ich rufe ihn
an, wann immer ich mich Seines Namens bediene, in Zorn oder
in Angst, und wann immer ich unwillkiirlich sage: O Gott! Das ge-
schieht dann, wenn ich jemandem oder etwas begegne, die stirker
sind als ich... Ich nenne sie einen personlichen Gott, da sein Schick-
sal im eigentlichen Sinn auch mich selbst darstellt, vor allem wenn
jene Macht in Gestalt des Gewissens an mich herantritt als eine vox
dei, mit der ich sogar sprechen und mich auseinandersetzen kann.
(Briefe III, 276)

Als Psychologe beschrinkt sich Jung auf das Gottesbild, das wesent-
lich zum Selbst gehort. Wenn Benedikt und die monastische Traditi-
on vom Einswerden mit dem transzendenten Gott sprechen, so zeigt
das, dass nicht wir alles machen miissen, um zu unserem wahren
Selbst zu gelangen, sondern dass Gott uns selber zu unserem Selbst
fiihrt. Die Mystik driickt das aus mit dem Bild der Gottesgeburt im
Menschen. Wenn Gott im Menschen geboren wird, dann wird das
urspriingliche, unverfilschte und einmalige Bild in uns sichtbar,
das Gott sich von jedem von uns gemacht hat. Die Gottesgeburt kon-
nen wir nicht aus eigener Kraft erlangen, sie geschieht aus Gnade.
Es ist daher immer Gottes Gnade, wenn unsere Selbstwerdung ge-
lingt.
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3. Der Weg zum wahren Selbst in der
benediktinischen Spiritualitat

Wenn wir die vier Schritte der Individuation nach C. G. Jung - Re-
lativierung der persona, Integration des Schattens, Integration von
Anima und Animus und in Beriihrung kommen mit dem Selbst —
mit der Monchstradition vergleichen, werden wir viele Gemeinsam-
keiten entdecken. Benedikt setzt in seiner Regel die Erfahrung der
Wiistenviter voraus, wie sie vor allem Evagrius Ponticus beschrie-
ben hat. Diese Erfahrungen hat Johannes Cassian, auf den sich Be-
nedikt bezieht, fiir den Westen erschlossen. Die Spiritualitdt der
Wiistenviter haben ihre Spiritualitit immer als Weg zu Gott und
zugleich zu ihrem wahren Selbst verstanden. Es geht ihnen um
die Verwirklichung dessen, was Gott in der Schopfungsgeschichte
gesagt hat: ,Gott schuf den Menschen als sein Abbild; als Abbild
Gottes schuf er ihn. Als Mann und Frau schuf er sie. (Gen 1,27) Die
frithen Kirchenvéter — Origenes und Clemens von Alexandrien —
unterscheiden hier Bild (eikon) und Gleichnis (homoiosis). Gott hat
den Menschen nach seinem Bild geschaffen. Unsere Aufgabe ist es,
durch Gebet und Askese dem Bild immer dhnlicher zu werden, das
heifst aber auch, dass wir ganze Menschen werden: Mann und Frau,
wie es der Schopfungsbericht zum Ausdruck bringt. (Lars Thun-
berg, Der Mensch als Abbild Gottes 305f)

Relativierung der persona

Evagrius Ponticus, der als der Psychologe der Wiistenvéter gilt, hat
den spirituellen Weg des Monches aus ausfiihrlichsten beschrieben.
Fiir ihn ist die Bedingung fiir den geistlichen Weg, dass sich der
Monch der eigenen Wahrheit stellt, dass er mit seinen Leidenschaf-
ten ringt. Dabei fordert Evagrius, dass der Monch seine persona, sei-
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ne Maske, erkennt. Die Monche in der Wiiste kannten die Gefahr,
dass sie sich als grofRe Faster und strenge Asketen sahen. Das war
ihre persona, ihr Selbstbild. Doch die Wiistenvéter stellten solche
Monche, die sich mit ihrer persona identifizierten, auf die Probe,
indem sie diese typischen Faster und Asketen provozierten. Wenn
die dann sehr emotional reagierten, mussten sie erkennen, dass sie
sich hinter ihrer persona versteckt hatten. Die weisen Viter deck-
ten dann ihre Schattenseiten auf. Fiir Evagrius ist es wichtig, dass
wir all die Idealbilder, die wir von uns haben, loslassen, um uns den

eigenen Schattenseiten zu stellen.

Die Integration des Schattens

Das zentrale Thema bei Evagrius und bei den Wiistenvitern ist
das Ringen mit den acht Leidenschaften. Die Leidenschaften sind
in jedem von uns. Sie hindern uns daran, an unseren Idealbildern
festzuhalten. Doch es geht nicht darum, die Leidenschaften zu un-
terdriicken oder abzuschneiden, sondern sich mit ihnen vertraut zu
machen. In einem Viterspruch heifdt es: ,Wenn die Leidenschaften
eintreten und du ihnen gibst und von ihnen nimmst, so werden sie
dich bewdhrter machen.“ (Apo 386) Wenn wir die Leidenschaften
unterdriicken, fehlt uns die Energie, die darin liegt. Genauso ist es
mit dem Schatten. Der Schatten fiihrt uns zu inneren Quellen, die
uns verborgen bleiben wiirden, wenn wir den Schatten weiterhin

verdringen.

Evagrius rdt dem Monch, der sich seinen Leidenschaften stellt. ,sei-
ne Gedanken zu beobachten. Achten sollte er auf ihre Intensitit,
auch darauf, wann sie nachlassen, wann sie entstehen und wieder
vergehen. Er sollte die Vielfalt seiner Gedanken beobachten, die Re-
gelmiRigkeit, mit der sie immer wieder auftauchen.. Dann sollte
er Christus bitten, ihm all das zu erkldren, was er beobachtet hat.
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(Evagrius, Praktikos 50) In der Sprache Jungs kénnte man sagen:
Der Monch soll sich vertraut machen mit seinen Schattenseiten und
sie dann mit Christus besprechen, dh. er sollte sie bewusst anschau-
en und im Gesprdch mit Christus erkennen, was die Schattenseiten
ihm sagen mochten und wo sie fiir ihn zur Quelle neuer Energie

werden konnen.

Die Integration von Anima und Animus

Die Integration von Anima und Animus vermutet man nicht bei
den Monchen, die sich ja in die Wiiste zuriickgezogen und oft genug
auch von Frauen ferngehalten haben. Doch zwei Beispiele sollen zei-
gen, dass die Integration von Anima und Animus von einigen Mon-
chen durchaus gelungen ist. Das erste Beispiel ist Evagrius Ponticus.
Evagrius hatte gute Beziehungen zu Frauen, denen er immer wieder
schrieb. In diesen Briefen belehrt er die Frauen nicht, sondern ist

bereit, auch von ihnen zu lernen.

Fiir Evagrius ist die wichtigste Haltung des Monches die Sanftmut.
Der Monch, der andere begleiten mdchte, sollte vor allem sanftmii-
tig sein. Evagrius stellt dem geistlichen Vater Mose vor Augen, von
dem die Schrift sagt, dass er ,sanftmiitiger war als alle Menschen®
(Num 12,3). Und wir sollen Jesus nachahmen, der sanftmiitig und
demiitig von Herzen war: ,Lasst auch uns jene Sanftmut dessen er-
werben, der sprach: Lernet von mir, denn ich bin sanftmiitig und
demiitig von Herzen, auf dass er uns seine Wege lehre und im Him-
melreich erquicke.” (Briefe 56)

Das deutsche Wort ,sanftmiitig® hdngt zusammen mit der Wurzel
fiir ,sammeln® Sanftmiitig ist der, der den Mut hat, alles, was in sei-
ner Seele ist, das Bewusste und Unbewusste, Anima und Animus zu
sammeln, damit alles in einem friedlichen Miteinander zusammen
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sein kann. Wer sanftmiitig andere begleitet, der richtet die Stinder
nicht, sondern er tréstet sie und richtet sie auf. Wie Evagrius eine
sanftmiitige Begleitung konkret versteht, das zeigt er in den vielen
Briefen, die er an Mianner und Frauen, an Monche und Nonnen
schreibt. Sie sind voller Sanftmut und Zéartlichkeit. Diese beiden
Haltungen zeigen, dass Evagrius in sich Anima und Animus inte-
griert hat.

Ein paar Beispiele sollen das konkretisieren. So schreibt Evagrius
an Melania, eine romische Adlige, die ihre weltliche Karriere auf-
gegeben hat und auf dem Olberg ein Kloster von Nonnen gegriindet
hat:

Du also, Besonnene, miihe dich, ein gutes Beispiel nicht allein den
Frauen zu werden, sondern auch den Mannern, um allen nach Art
eines Urbildes ein Bild der Geduld zu werden! Denn es gebiihrt ei-
ner Jiingerin Christi, bis aufs Blut zu kdmpfen und jedermann zu
zeigen, dass unser Herr auch die Frauen gegen die Ddmonen mit
Minnlichkeit gewappnet hat.“ (Brief 1)

In diesen Worten wird deutlich, dass auch Melania — und mit ihr
viele Nonnen, auch viele Wiistenmiitter — in sich Anima und Ani-
mus, die Fahigkeit zur gastfreundlichen Beziehung und die Fihig-
keit zum Kampf gegen die Dimonen miteinander verbunden haben.
Evagrius reiste auch einmal nach Jerusalem und wurde von Mela-
nia gastfreundlich aufgenommen. Daraufhin schrieb er ihr in ei-

nem Brief:

Sehr habe ich mich an deiner Liebe ergotzt, und vollkommen war
deine Gastfreundschaft mir gegeniiber. Und wie soll ich dir die Er-
quickung vergelten, die ich bei dir gefunden habe? Es sei der Herr

in deinem Herzen ,der grofde Hohepriester, der den Himmel iiber-
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schreitet® und alles erfiillt. Er erhebt dein Haupt iiber deine Feinde,
lehre dich die Erkenntnis der Gerechtigkeit und offenbare dir die
Weisheit seiner Geheimnisse.“( Brief 31)

Christus selbst bewirkt in Melania, dass sie ihr Haupt {iber ihre
Feinde erheben kann, dass sie in sich die gleiche ménnliche Kraft
hat wie die Monche, aber dennoch dabei die Frau bleibt, die gast-
freundlich ist, die den Gasten eine zartliche Liebe erweist, die ihnen
gut tut und sie innerlich erquickt.

Das beste Beispiel fiir die Integration des Schattens und von Ani-
ma und Animus ist der hl. Benedikt selbst. Wenn wir die Lebensbe-
schreibung des hl. Benedikt durch Papst Gregor tiefenpsychologisch
deuten, dann konnen wir sie als Weg der Individuation verstehen.
Benedikt begegnet in der Einsamkeit seinem Schatten. Und auch als
Abt begegnet er seinem eigenen Schatten etwa in den Mdnchen, die
ihn vergiften wollen. Dann begegnet er seiner Anima, zuerst in Ge-
stalt einer schonen Frau, die in ihm die Flamme einer leidenschaft-
lichen Liebe entfacht. Die Anima begegnet ihm als Geliebte, aber
auch als Dirne, etwa in den jungen Midchen, die vor seinen Mon-
chen tanzen, um sie zu verfithren. Und die Anima begegnet ihm in
der Amme, in der vereinnahmenden Mutter. Zuletzt begegnet er der
Anima als Schwester. Die Begegnung mit Scholastika kdnnen wir
daher nicht nur als Begegnung mit der leiblichen Schwester ver-
stehen, sondern auch mit seiner Anima. Die Anima als Schwester
ist Seelenfiihrerin. Sie fiihrt den Mann in Bereiche, in die er selbst
nie vorstoflen wiirde. Und sie verleiht ihm eine tiefere Weisheit, die
mehr ist als Verstandeswissen. Und sie 6ffnet ihn fiir die numinose
Qualitét, fiir das gottliche Geheimnis. Gregor schildert das in der
wunderbaren Erzdhlung von der letzten Begegnung zwischen Bene-
dikt und seiner Schwester Scholastika. Scholastika mdchte die gan-
ze Nacht mit ihrem Bruder sprechen. Doch Benedikt mdchte sich an
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das Gesetz halten, dass er keine Nacht auflerhalb des Klosters ver-
bringen darf. Da betet Scholastika und sofort entsteht ein Unwetter,
so dass Benedikt unmdglich ins Kloster zuriickkehren kann. Gregor
meint, Scholastika habe mehr vermocht, weil sie mehr geliebt hat.
Und sie habe dem Willen des Mannes die Kraft entgegen gestellt,
die aus dem Herzen einer Frau kommt. Das Herz ist stdrker als der
Wille. Denn das Herz hat Anteil an den Gefiihlen und an der Quel-
le des gottlichen Geistes. So 6ffnet die Schwester dem Bruder sein
Herz fiir Gott. Aber wir kénnen diese Geschichte auch als Bild fiir
die Selbstwerdung Benedikts deuten. Jetzt ist er eins geworden mit
seiner Anima und durch sie hat er einen neuen Zugang zu Gott ge-
funden, der von seinem Wesen her Liebe ist. Diese Integration von
Anima und Animus kommt auch konkret zum Ausdruck, als Bene-
dikt den Leichnam seiner Schwester holen und in dem Grab begra-
ben lasst, das er fiir sich selbst bereitet hat. Im Tod werden sie so
ganz eins.

Wie die Vollendung der Selbstwerdung aussieht, hat Gregor dann
in der kosmischen Vision beschrieben. Benedikt sieht in einem
einzigen Sonnenstrahl die ganze Welt. Gregor begriindet diese Er-
fahrung so: ,Die Seele des Schauenden wird sogar iiber sich selber
hinausgehoben werden. Wenn sie im Lichte Gottes ihrer selbst ent-
riickt ist, wird sie innerlich weit. ..Dem Licht, das fiir seine Augen
aufstrahlte, entsprach ein anderes, inneres Licht, das in seinem
Herzen aufleuchtete.“ (Griin, Einswerden 70f) Gregor beschreibt
in dieser Vision, wie Benedikt nicht nur mit sich selbst, sondern
mit der ganzen Welt und mit Gott eins geworden ist. Der Mensch
kann mit Gott und mit der Welt erst eins werden, wenn er zuvor
mit sich eins geworden ist, wenn alle seine Krifte, mannliche und
weibliche, Verstand und Herz, Bewusstes und Unbewusstes im gott-
lichen Licht zusammen geschmolzen sind. So beschreibt Gregor mit

diesem Bild nicht nur die Mystik Benedikts, sondern auch die Voll-
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endung seiner Selbstwerdung. Das Selbst ist nach Jung voller Licht
und es beriihrt den Urgrund allen Seins. Da erscheint auf einmal
alles eins, einfach, durchleuchtet, hell und klar. Wenn wir so mit
Gott eins sind, iibersteigen wir die psychologische Ebene der Selbst-
werdung, dann erleben wir eine innere Freiheit, einen Frieden mit
uns selbst und mit allem und eine tiefe Freude, die uns niemand
mehr nehmen kann.

Der Weg zum Selbst

Das Ziel des spirituellen Weges ist fiir Evagrius das Einswerden mit
Gott auf dem Grund der eigenen Seele. Die Voraussetzung fiir dieses
Einswerdens ist die Erfahrung innerer Leere. Der Monch soll frei
werden von allen Gedanken und Gefiihlen, um auf dem Grund der
Seele den heiligen Raum in sich zu entdecken, in dem Gott selber
wohnt. Dort, wo Gott in ihm wohnt, kommt der Monch auch zu sei-
nem wahren Selbst, zu dem urspriinglichen und reinen Bild Gottes
in ihm. Die Erfahrung des wahren Selbst ist fiir Evagrius und fiir
die griechischen Kirchenviter Basilius und Gregor von Nyssa mit
Lichterfahrungen verbunden. Gott ist transzendent. Aber in den
Lichterfahrungen spiegelt sich das Einswerden mit Gott, der jenseits
aller Bilder und Erfahrungen ist. Das reine Gebet fiihrt die Seele
yzur wunderbaren Erfahrung eines inneren Lichtes” (Eudes 19) Eva-
grius schreibt: ,Wenn ein Mensch den alten Menschen abgelegt und
den neuen Menschen angezogen hat, der eine Schopfung der Liebe
ist, dann wird er zur Stunde des Gebetes erkennen, wie sein Zustand
einem Saphir gleicht, der klar und hell wie der Himmel leuchtet.
Mit dem Ausdruck ,Ort Gottes’ meint die Schrift genau diese Erfah-
rung.” (Evagrius, zit bei Eudes 20) Auf dem Grund seiner Seele kann
der Monch nicht Gott selbst schauen, aber Gott leuchtet in ihm wie
in einem Spiegel auf. Er kann also Gottes Gegenwart erleben und
zugleich sich selbst in seinem tiefsten Wesen. Evagrius meint, dass
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nur der Monch Bild Gottes ist, der seine eigene Einheit erfahren hat,
der also alles in sich integriert hat: Licht und Schatten, Anima und
Animus. Flir Evagrius fiihrt erst die Kontemplation den Menschen
zur Verwirklichung seines wahren Selbst, zur Erfahrung seiner
selbst als klares und urspriingliches Bild Gottes. Evagrius schreibt
in einer mystischen Schrift davon, dass der Mensch immer mehr
mit seinem Innersten in Beriihrung kommen sollte, ,damit es dem
Archetyp immer dhnlicher werde®. (Eudes 21) Was er genau unter
Archetyp versteht, ist nicht klar. Aber interessant ist, dass Evagri-
us diesen Ausdruck schon im 4. Jahrhundert kennt, den C. G. Jung
dann in seiner Psychologie so gerne verwendet.

Das Ziel des monastischen Weges ist fiir Evagrius das Einswerden
mit Gott auf dem Grund unserer Seele. Aber dieses Einswerden mit
Gott hinterldsst auch erfahrbare Spuren in der Seele des Menschen.
Evagrius nennt den heiligen Ort auf dem Grund unserer Seele ,Jeru-
salem — Stadt des Friedens“ Das kdnnte man mit Jung den psychisch
erfahrbaren Widerschein Gottes in unserer Seele nennen. Die Got-
teserfahrung fithrt immer auch zu einer neuen Selbsterfahrung,

zum Einklang mit sich selbst, zum inneren Frieden.

37



