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Einer der Verdienste Balthasars besteht darin, im Leben der Heiligen ein theologisches
Prinzip der Interpretation erkannt zu haben. das die theologische Forschung zugleich er-
hellt und stimuliert. Seine Leseweise des Lebens und der Werke von Therese von Lisieux
unterliegt jedoch mehr der Intuition und dem Charisina, als der Methode und der Wissen-
schaft. Dies hat ihn wahrscheinlich nicht davon bewahrt, auf Klippen aufzulaufen. Der
vorliegende Beitrag von Dr. Dr. Karin Heller, Professorin fiir Dogmatik und Grindungs-
dekanin des Newman Institute, Ireland, Ballina, Co. Mayo, war einer der drei Vorschlige
fur die Offentliche Probevorlesung zur Habilitation in Dogmatik an der Ludwig-
Maximilians-Universitdt Miinchen. Er priisentiert cinige Schliisselpunkte der Interpretati-
on Balthasars. Zugleich versucht er, Balthasars Leseweise sowohl von den autobiographi-
schen Schriften als auch von den Interpretationen anderer Theologen, besonders einiger
Spezialisten, her zu beleuchten.

Der vorliegende Beitrag ist der personlichen Interpretation Balthasars des Lebens und
der Schriften von Therese von Lisieux gewidmet. In unserer Einleitung werden wir die In-
terpretation Balthasars in ihrem geschichtlichen Kontext erfassen. In den weiteren vier
Teilen geht es darum, den Bezug von religidser Erfahrung und Glaube in vier theresiani-
schen Themen zu untersuchen, die besonders viele Theologen, darunter auch Balthasar,
angesprochen haben (vgl. Mecester 1969, 24). Es handelt sich um folgende Themen: 1. die
Riickkehr zur Schrift, 2. der universale Ruf zur Heiligkeit durch den »kleinen Weg der
geistigen Kindschali«, 3. die Barmherzigkeit Goutes im Verhiltnis von Schipfer und Kre-
atur, 4. die Holfnung als eschatologische Dimension. In cinem kurzen Nachwort geht ¢s
um dic Schwicrigkeit, die auf jeden Theologen warlet, der dic Schriften cines Heiligen in-
terpreticren will,

Einleitung

a. Balthasars Geschichte einer Sendung im Verhdlinis zu seinen Quellen

Einer der Verdicnste Balthasars ist es sicherlich, im Leben der Heiligen cin theologi-
sches Prinzip der Interpretation erkannt zu haben, das dic theologische Forschung
zugleich erleuchtet und stimuliert. Damit stellt sich Balthasar ganz in die Linic von Patcr
Philipon (19462, 9), den er folgendermaBien zitiert: »Die Theologie ... hat nicht nur dic
Artikel des Credo zu analysieren; sie muf} im ¢inzelnen dem langen Weg der Offenbarung
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durch die Geschichie nachgehen und uns dic vollstandige Erfassung des Plancs Gotles
nicht nur in der duBeren Weltlenkung sondern bis in die gcheimsten Fithrungen der Scelen
licfern. Sic erstreckt sich iiber die ganze Geschichte des Gnadenlebens in der Kirche und
im mystischen Leib Christi« (1970, 31 {1, wir heben hervor).

Mit diesem Zital sind wir schon bei ¢inem grundlegenden Faktum der theresianischen
Forschung angekommen, namlich bei dem Zugang zu den autobiographischen Schriften
der Heiligen. Zor Zeit, in der Balthasar seine Geschichie einer Sendung verdflentlicht,
wird geradezu heil um die Schriften von Therese gekdmpft. Dic Auseinandersctzung
fithrt schlicBlich 1956 zur Vero{fentlichung der Selbstbiographischen Schriften in ciner
von Pater Frangois de Sainte-Marie, o.c.d. besorgten Ausgabe.

In sciner 1950 vertffentlichten Ausgabe von Therese von Lisieux. Geschichie einer
Sendung, bezicht sich Balthasar vor allem auf einc deutsche Ubersetzung von der Ge-
schichte einer Seele, auf die Leures de sainte Thérése de U'Enfani-Jésus, verdffentlicht
von André Combes und die Novissima Verba; die beiden letzten Werke waren im Office
central de Lisieux in den Ausgaben von 1948 zuginglich. 1970 kommt es unter dem Titel
Schwestern im Geist zu ¢iner 2. Ausgabe des Werkes von Hans Urs von Balthasar. Zu
dieser Zeit sind dic Selbstbiographischen Schriften schon seil langem im Umlauf. In die-
ser zweiten Ausgabe gleicht der Text Balthasars jedoch fast Wort fiir Wort der Ausgabe
von 1950. 1In ciner FuBBnote, die die Selbstbiographischen Schriften betrifft, schreibt Bal-
thasar, daB er cinige Ziige der Geschichie einer Seele, dic ihm aber »trotzdem den Ein-
druck der Echtheit machen«, nicht auffinde. Fiir Balthasar »fiigt sich dieses nicht vollig
gesicherte Material dem gesicherten reibungslos ein, ohne ctwas wirklich Neues beizutra-
gene (1970, 35, Note 20).

Um sich einc 1dee davon zu machen, was die Ausgaben der Texte von Therese vor und
nach der Publikation der Selbstbiographischen Schriften trennt, lassen wir Pater Conrad
de Meester zu Worl kommen. Es handclt sich um 7000 Korrckturen des zuerst erschiene-
nen Textes und cines Vierlels des Originaliextes, der zum erstenmal vollstiandig dem Pub-
likum zugiinglich gemacht wurde (1969.18 (). Trotz der Folgen, dic die Abwescnheit ei-
nes kritischen Blickes aul die Schwachheit der 1950 zuginglichen Quellen mit sich
bringt, bleibt das Werk Balthasars auf Grund seiner Inspiration und Orientierung interes-
sant. Die Art und Weisc jedoch, mit der sich Balthasar zu scinen Quellen verhilt, und scin
guast identischer Text von 1950 und 1970, laden uns zu zwei Bemerkungen und zu einer
methodologischen Beobachtung cin.

b. Balthasar, als Thereses Interpret und sein theologisches Umfeld

Erste Bemerkung: dic Leseweise Balthasars zeigt wenig Interesse fiir die historische
Forschung und thre Methoden. Das fithrt ihn dazu, so cinige grundlegende Elemente der
theresianischen Figur zu verschleiern. Dazu gehort 7. B. das wenige Interesse, das Baltha-
sar dem Lebensmilicu zukommen Iésst, in dem sich Therese vor und nach ihrem Eintritt in
den Karmel bewegt (vgl. dazu auch Wulf 1951, 464). Dies lasst uns die Meinung von
Virginia Azcuy teilen, die schreibt: »... die Leseweise des Autors (Balthasar) unterliegt
mchr der Intuition und dem Charisma, als der Methode und der Wissenschaft, selbst wenn
seine Einleitung zu der Geschichte einer Sendung, den Eindruck ciner klar artikulierten
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und definierten Methode erweckt« (1998, 216, dicse und alle weiteren chrsolzungen
sind von der Autorin).

Zweite Bemerkung: dic Tendenz Balthasars zu ciner mehr von der persOnlichen Intuiti-
on als von der Genauigkeit der wissenschaftlichen Methoden beherrschten Leseweise er-
laubt es thm nicht, die Schriften von Therese als cine echte Quelle fiir sein eigenes theo-
logischen Denken zu entdecken. Seine Tendenz besteht darin, die Anschauungen There-
ses den seinen zuzufithren. Damit crgibt sich aber das, was Virginia Azcuy folgenderma-
en ausdriickt: »... man konnte sagen, dal er in der Geschichie einer Sendung genauso
vicl von sich selber spricht, wie von der Heiligen von Lisieux« (1998, 216).

Dies alles fithrt uns schlieBlich zu folgender methodologischer Feststellung. Am Beginn
eincs theologischen Denkens stehen dic Forscher jeder Epoche vor »Modellen«, »Vorla-
gen«, »Schemen, die von ihren Vorgingern erarbeitet wurden. Dazu aufgerufen, das
Worl Gottes zu horen und Gottes Werk zu erfassen. miissen sic auch den einen oder ande-
ren Sinn aus der Spontaneitat des Gefiihls konzipieren oder in Bezug auf bestimmte Per-
soncn vorwegnehmen. Balthasar macht da keine Ausnahme. Sein theologischer Ansatz ist
von seiner persdnlichen Intuition und den theologischen Modelien, die er im Laufe seiner
Formation und scines Lebens erhalten und entdeckt hat, gekennzeichnet. Eine gerechte
Beurteilung seiner Interpretation muss dieser Wirklichkeit Rechnung tragen.

Unter allen Elementen, die das theologische Umfeld Balthasars bilden, muss eines un-
terstrichen werden, das besonders seinc Lescweise der Schriften von Therese bestimmit.
Der Schweizer Theologe duBlert in permanenter Weise s¢in Anliegen, die gotliche Trans-
zendenz zu bewahren. Ohne Zweifel sind zu Balthasars Epoche in den Gemiitern die
Auswirkungen der modernistischen Krise noch immer schr wach (vgl. dazu Moingt, 1993,
7-10). In den Werken des Schweizer Theologen ist deswegen die Versicherung der
Transzendenz Golttes mit eincr relativen Unterlassung der Bekriftigung seiner Immaneny,
begleitet. Haufig wird mit Vorsicht vorgegangen, um die sichere Unterscheidung von Na-
tur und Ubernatur, geschaffencr und ungeschaffencr Gnade, Freiheit des Mcnschen und
Freiheit Gottes zu bewahren. Dazu kommt eine gewisse Reserve gegeniiber allen Themen
der Gemeinschaft von Personen und Giitern, der Lebensgemeinschaft von Christus und
der Kirche, von Gott und scinem Volk. Diese Schwicrigkeit wurde schon schr stark von
P. Friedrich Wulf S. J. im Jahr 1951 hervorgehoben.

Dieser deutsche Jesuit schreibt: »Gewif3 will Balthasar ausdriicklich jeden Supranatura-
lismus, jcden Dualismus zwischen Natur und Ubernatur vermeiden (vgl. 155), aber in
Wirklichkeit entgeht er ihnen nicht. So wic er ¢s will, volizicht sich nichts >ganz und aus-
schlieBlich innerhalb der Zusammenhénge iibernatiirlicher Fithrung und Belehrung«< (159),
weil er niemals ernstlich den ganzen Menschen mit all seinen naturhaften Beziigen in dic-
se tibernatiirliche Fiihrung und Belehrung cinbezicht.« Die Schlussfolgerung von Pater
Wulf ist besonders streng: »Letztlich steht im Hintergrund solcher Auffassungen cin un-
christlicher Platonismus, der auch in dem »augustinischen Entweder-Oder von Caritas und
Cupiditas< (212) nicht ganz iiberwunden war.« In diesem besteht der hauptsachliche Vor-
wurf Balthasars Werk gegeniiber, das Pater Wulf aber von einigen Standpunkten aus doch
fiir wertvoll halt (1951, 469).

Mit seinem Versuch, vor allem Thereses theologische Sendung zum Ausdruck zu brin-
gen, hat Balthasar sicherlich den Weg zu einer theologischen Leseweise der Existenz von
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Heiligen erdffnet. Aber seine Tendenz, das Leben und die Schriften von Therese vor al-
lem mit personlichen Kriterien zu lesen, hat ihn wahrscheinlich nicht davon bewahrt, aul
Klippen aufzulaufen. Wir kommen darauf im Laufe unserer weileren Analyse zuriick.

1. Erfahrung und Glaube im Bereich der Riickkehr zur
Heiligen Schrift

1.1 Balthasars Standpunki

Auf welche Art und Weise artikuliert die Karmelitin von Lisicux ihre personliche Er-
fahrung in Bezug auf die HL Schrifl, oder umgekehrt die HI. Schrift in Bezug auf ihre Er-
fahrung? Gerade auf dicse Frage versucht Balthasar in seinem Werk auf den Seiten 74-89
zu antworten, Die Analyse fithrt Balthasar dahin zu erkldren, Therese habe die Schrift
»fast ausschlieBlich im Licht ihres eigenen Lebens und ihrer personlichen Sendung auf
sich wirken lasscn« (85). Dicse Behauptung fithrt den Schweizer Theologen schlieflich
zur Annahme, Therese hitte keine »wirkliche Kontemplation der Schrift« gekannt (ibid.).

Diese Interpretation Balthasars wird cinerseits von seiner besonderen Auffassung von
dem. was cr als die »Subjektivitit« und die »Objektivitit« bezeichnet, beherrscht; ande-
rerscits hingt sic von seincr ganz persdnlichen Auffassung der theresianischen Kontemp-
lation ab. Um scinen Standpunkt besser zu verstehen, lassen wir ihn zu Worle kommen.
Er schreibt: »Das Wesen der Kontemplation im strengen Sinn ist ¢s, sich selber in dic Ob-
jektivitat des geoffenbarten Gotteswortes zu verlieren, alle auswihlenden und a priori
formenden Auffassungskategorien preiszugeben, um sich von der ganzen Grofle und Be-
deutungsbreite des Wortes treffen zu lassen. In der cigentlichen Kontemplation muB das
Wort Goltles so erklingen, wie es ist, und nicht so wie ich ¢s gerne hore, oder wie ich mir
vorstelle, daB es fiir mich ist. Strenge Kontemplation ist Schule der Entpersénlichung, der
Ausweitung sowohl in Gott wie in die Kirche, in die Schrift wic in die Tradition hincin.«
(85).

Die Tendenz Balthasars besteht also darin, aus der Kontemplation, das, was im Sinne
eincs »fir mich« stiinde, zuriickzuweisen, weil diescs »fiir mich« als der Kontemplation
erforderlichen Objektivitat entgegenstehend angesehen wird. Der Primat der Objektivitit
fithrt deswegen Balthasar wicder zur Subjektivitdt des Subjekies, das betrachtet, zuriick:
»Erst die solchermalien ins Objcktive ausgeweitete Seele wird dann aus dem Betrachicten
»¢ine Frucht zichen«, eine Anwendung auf sich machen, die aber mehr in der Angleichung
des Ich an das Wort, als des Wortes an das Ich licgen wird« (85).

In dieser Auffassung scheint es, dass diese »objeklive Wahrhcit« aulerhalb und unab-
hangig von dem, der betrachtet, existierc. Von diesem Standpunkt aus interessiert sich
Balthasar mehr fiir das Subjckt, das der objektiven Wahrheit gegeniiber steht, als fir das
Verhalinis, das von der objcktiven Wahrheit zum Subjekt hin geht. Das Wort ist ¢s, das
betrachtet wird; als solches priasentiert ¢s sich als statisch und unversehrt. Der Ursprung
der Anpassung licgt bei dem, der betrachtet; er alleine ut dics. Dic sehr ausfithrliche Ana-
lyse von Abbé Loys de Saint Chamas zeigl, dass ¢s Balthasar nicht schafft »von der
Handlung des Menschen zu der von Goll« iiberzugehen und sie beweist die Tendenz Bal-
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thasars »von Thereses Zeugnis nur das zu beriicksichtigen. was sich mit sciner Interpreta-
gion und vor allem mit seinem Standpunkt deckt« (1996, 129 ff).

1.2 Der Leser und der Text: Antwort auf Balthasar

Die Autflassung Balthasars kann vom philosophischen, biblischen und (heologischen
Standpunkt aus kommentiert werden. Wir beschrinken uns hier auf den philosophischen
Standpunkt. In cinem Beitrag, in dem Lévinas auf das »Statut« der Offenbarung zu spre-
chen kommt - der franzésische Philosoph meint hicrmit die Texte des Ersten Testaments

. definiert er dieses »Statut« als »Wort, das zugleich von anderswoher kommt - von au-
Ben - und dem innewohnt, der ¢s empfingt. »Der Mcensch, ist er nicht mehr als nur Horer,
sondern auch der einmalige >Bodenc, wo diec AuBerlichkeil sich manifestieren kann? Das
Personliche ~ d.h. das cinzigartige >von sich< -, ist ¢s nicht notwendig zur ErschlieSung
und zur Kundgebung, die von aufien her wirkl? ... Dieser Beitrag der Leser, der Horer und
der Schiiler am Werk, das dic Offenbarung crmoglicht, gehért so grundsitzlich zu dieser,
... daB sogar die geringste Frage, dic ein Schulanfinger an seinen Lehrer stellt, einen un-
ausweichlichen Teil am logischen Aufbau der am Sinai gehorten Offenbarung bildet«
(1984, 59 61).

Fiir Lévinas, ist der Text prinzipiell aktiv: cr hat cine offenbarende Funktion, die ohne
den Beitrag des Lesers nicht ausgeiibt werden kann. Der Text ist nicht in sciner objekti-
ven Wahrheit fixiert. Fiir Lévinas im besonderen kommt die Wahrheit nicht auf anonyme
Art und Weise in der Geschichte ans Licht, wo »sic sich Anhinger sucht. Es ist ¢ben so
..., daB dic Ganzheit des Wahren aus dem Beitrag von viclfialligen Personen besteht: ...
Dal} der lebendige Gott auf verschiedene Art gehort und verstanden wird, bedeutet nicht
nur, daf sich dic Offenbarung an das Mal} von denen, die es horen, anpalit, sondern dafl
dieses Mal3 sie miit: dic Vielfachheit der unreduzierbaren Personen ist den Dimensionen
des Sinnes adédquat« (1984, 60).

1.3 Therese Interpretin der Heiligen Schrifi

Fiir Balthasar, findcl Thercse »das was sie sucht; und sie sucht die Bestitigung dessen,
was sie weil« (76). Sic geht aus »von ihren personlichen Winschen und Aspirationen«
(77. Es ist fiir sie bezeichnend, »daB sie, bereits um ihre Sendung wissend, nach der Bes-
atigung sucht« (ibid.). Um ¢s mit den Worlen von Annc-Marie Pelletier auszudriicken,
cntdeckt Balthasar bei Therese »einc Leseweise, die das Risiko auf sich nimmt, mehr den
Text der Erfahrung scines Lesers unterzuordnen, als diese Erfahrung zu bercichern und
ihr dazu 7u verhelfen« (2000, 145).

Gerade auf dicse delikate Frage vom Verhiltnis von Therese und der Schrift méchte der
Beitrag von Annc-Marie Pclletier am theologischen Kolloquium von Freiburg/Schweiz
vom 26.-28. November 1998 antworten. Dic Autorin hebt zunichst cinmal hervor, »mit
welcher Resolution Therese sich auf das Wort Golttes stiitzt, so sehr, dal, wenn man diese
Referenz aus den selbstbiographischen Manuskripten und den Briefen striche — um nur
von diesem Teil des theresianischen Corpus zu sprechen -, diese sich entleeren und blut-
los erscheinen wiirden. In ihrem Glauben, in ihrer Liebe und in ihrer Hoffnung existiert
Therese nicht ohne die Worle Jesajas, der ihr das Geheimnis der Entstellung des Knechtes
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mit einer solchen Intensitél geoffenbart hat, daf es ithr Wille ist, dieses in den Namen, den
sic trigl, cinzuschreiben.« (2000, 149, Herv. v. KL H)).

Anne-Maric Pelletier findet ohne Schwierigkeit den dynamischen Ursprung von There-
ses Schriftlesung: »Weil fiir sie in gut christlicher Logik >Leben Christus iste, fithrt sic je-
der Augenblick ihres Lebens auf dic Schriften zuriick, in denen »Christus gegenwiirtig
iste.« (2000, 152). Dicse Tatsache ist ¢s, dic ¢s dann Anne-Marie Pelleticr erlaubt, zu ei-
ner Balthasar cntgegengesetzten Schlussfolgerung zu kommen. Sie schreibl: »Es ist je-
doch wesentlich zu schen, daB Therese, wenn sic mit ithren Fragen sich an die Schrift
wendel, doch nicht mit ihren Antworten an sie herantritt. Mit anderen Worten: was dem
Text beim Lesen von Therese vorausgeht, das sind ihre Fragen und nicht ihre Antworten,
die sie nur durch Vercinnahmen des Wortes Goties nach ihrem Gefithl und ihren Wiin-
schen ancrkannt haben méchte. Therese nimmt nicht das Wort Gottes in ihren Dienst. Sie
unterstellt sich dem Wort« (2000, 153). Im Folgenden beweist die Autorin »diese Logik
des »Suchens und Findens« in Thereses Schriften, um dann zu folgendem Schluss zu
kommen: »Dic ganze Logik der Leseweise von Therese steckt in diesem Elan des >Su-
chens und Findens<, erfillt mit dem Vertrauen, dal es ihr an der Antworl nicht fehlen
kann, daf} der Text das enthilt, was sic dicses »Suchen< nennt« (2000. 154 ff, wir heben
hervor).

2. Erfahrung und Glaube im Bereich des allgemeinen Rufes zur
Heiligkeit durch den »kleinen Weg der geistigen Kindschaft«

2.1 Der Standpunkt Balthasars

Balthasar hat dem allgemeinen Ruf zur Heiligkeit durch den »klcinen Weg« im dritten
Teil seines Werk einen sehr langen Abschnitt gewidmet, der die Sciten 223-291 umfasst.
Wir teilen dic Mcinung von P. Conrad de Meester, fiir den Balthasars Lescweise des
»kleinen Weges« von dem untrennbar ist, was Balthasar die »Schatten« der thercsiani-
schen Existenz nennt (1969, 286). Fiir den Schweizer Theologen bestehen diese »Schat-
ten« in Folgendem:

Der crste ist dic Notwendigkeit fiir Therese, nach ihrer Vision der HIL Jungfrau »die
Rolle der kleinen miraculée« zu spicien (93); ... »Ohne es zu wollen, muf sie die Heilige
spiclen, ... muf sic an ihrem Leben, an ihrer Existenz beweisen, dafl die Erscheinung cchi
war« (94). Nach Balthasar konntc dicse »Verbiegung« sogar nicht mehr zu einer Zeit kor-
rigiert werden, in der Therese ihre gréfite Reife erreicht hatte. Es bleibt ihr das »Exempli-
fizieren an sich selbst« (96). Der zweite Schatten ist das Bewusstsein, das Therese von ih-
rer »Sitindenlosigkeit« hat auf Grund ciner Erkldrung thres Beichtvaters, sie hitte nicmals
cine schwere Siinde begangen. Dicse Erkldrung fiihrt Balthasar dazu anzunehmen, There-
ses Beichtvater hitte nicht »schwere Siinde« gesagt, sondern cinfach »Siinde« (97 ). Im
folgenden, wic das P. de Meesler mit Recht ausdriickt, »wird dicse Hypothese praktisch
eine These - sic belastet das ganze Werk des Theologen - und durch sic wird bei Therese
das SiindenbewuBtsein fiir erledigt erklirt, sic wird nur mehr von »Unvollkommenhciten«
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sprechen, sie st aus der Gemeinschaft der Siinder herausgenomimen, von ihnen getrennt,
und »sie ist definitiv in dic lsolation der Heiligkeit festgebannt« (97)« (1969, 286).

Dic besondere Leseweise diescr beiden Ercignisse in Thereses Leben fithrt den Schwei-
z¢r Theologen dazu, den »kieinen Weg der geistigen Kindschaft« unter der Form eines
»Abbaus« und cines »Aufbaus« zu betrachien. Therese muss die Gipsmaske der »falschen
Heiligen« zerschlagen, dic sie seit der Erscheinung der HI. Jungfrau tragen zu miissen
glaubt. Dazu kommt noch fiir Balthasar einc »Mentalitdt des Sammelns«, ¢in »Leistungs-
wille«, dic Vollkommenheit mit Werken zu erreichen (104 und 233). Der Fortschritt kann
{iir Therese »nicht darin licgen, etwas zu gewinnen, sondern alles zu verlieren. Nicht darin
aufzusteigen, sondern abzusteigen« (235).

Was nun den »Aufbau« des »kleinen Weges« betrifft, besteht dieser fiir Balthasar »in
cinem fortschreitenden Verzicht auf alles in der christlichen Licbe, was diese Liebe sich
selber grof3, stark, herrlich erscheinen 146t, damit die Liebe im Zustand und Modus der
Schwiche die Starke der gottlichen Licbe crfahre, im Zustand und Modus der Kleinheit
und Dunkelheit die Grofie und die Heiligkeit der gottlichen Liebe darstelle« (262). Aufl
dicse Art und Weise liegt dic den »klcinen Weg« kennzeichnende Schwachheit, am Ende
einer heroischen Aktivitdt des Abbaus und des Verzichts. Diese Schwachheit ist cine ge-
wollic Wirkung.

Mchr noch als das: nach Balthasar gcht Therese mit der Lehre vom »kleinen Weg« von
ciner Voraussclzung aus, dic mit Recht die Voraussetzung einer Heiligen ist, fir die »es
keinen anderen Lebenssinn geben kann, als der Liebe Golles zu dienen« (289). Damit,
wenn man der Interpretation Balthasars bis ans Ende folgt, wird ¢s schwer, noch von ci-
nem allgemeinen Rufl zur Heiligkeil durch den »kleinen Weg« zu sprechen. Der »kleine
Wege ist der ciner Elite, d.h. derer, dic den Schritt »der restlosen Ubergabe in den Dienst
an der Licbe Gottes« vollzogen haben. Nach Balthasar ist deshalb der »kleine Wege »in
besonderem Sinne ein Weg fiir Ordensleute, die den Schritt des »Alles-Verlassens < bereits
hinter sich haben« (289).

2.2 Lebenserfahrung und theologischer Ausdruck

Dic Thesen Balthasars, die dic zwei »Schatten« im Leben von Therese betreffen, wur-
den schon von P. Boniface Honings o.c.d. nach der crsien Auflage des Buches im Jahre
1950 zuriickgewiesen (1956, 290). Die Verdffentichung der Selbstbiographischen
Schrifien hat dic »Verbicgungen« Balthasars, dic mit Feingefithl im magistralen Werk von
P, Conrad de Meester diskutiert und analysicrt sind, nur bestitigt (1969, 285-289). Dic
Schwicrigkeit der Leseweise Balthasars besicht sicherlich zum Teil in den Quellen, iiber
dic er verfiigte, was P. de Meester nicht unterldsst zu unterstreichen (1969, 286. Siche c-
benlalls Note 16). Aber sic bestcht auch in der Methode und in den Mitteln, mit denen
Balthasar versucht. Thereses Erfahrungen auszudriicken, die zuerst fir sich selbst den
»kleinen Weg« begeht, bevor sie ihn allen schenkt.

Die Denkweise Balthasars lasst sich so kennzeichnen: im vorhinein zu seiner Studie ist
cr im Besitz einer organisicrten Idec der Problematik, dic er behandell. Diese Idee ist
niemals in Klammern gesetzt; dic Moglichkeit einer anderen Entdeckung scheint nie ge-
geben zu sein. Die Unklarheiten und die Offensichtlichkeiten, die in diesem »Modell«
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cnthalten sind, kommen zum Zug, kombinicren sich, erkldren sich gegenseitig, bilden Zu-
sammenhinge und organisicren dic Information und dic Reflexion, die weitergefithrl wer-
den. In jedem Moment funktionicrt das ganze System, und cs produzicrt mehr scine Bes-
titigung als scine In-Fragestellung oder seine Berichtigung aufgrund ciner neuen Entde-
ckung von anderen Elementen, dic das studicrte Objekt in sich birgt.

Fiir Balthasar selber scheint der Sinn und das Ziel seiner Gedankenfiihrung nicht be-
sonders im cincn oder anderen Moment der Entwicklung seincr Rede vorgegeben zu sein,
sondern cher in der aufeinanderfolgenden Prisentation einer groftmdglichen Zahl von
»Figuren«. Auf diesec Weise bewirkt Balthasar eine Sammlung von »Worlen und Erschei-
nungen«, was er im iibrigen ausdriicklich behauplet, wenn er seine Studie zu Therese von
Lisicux als einen »Versuch theologischer Phinomenologie« bezeichnet (34). Ist er jedoch
immer fihig zwischen »Erscheinen und Aussehen«, »Erscheinen und Erscheinung«, »Sa-
gen und GewiBheit«, »Sagen und Meinung« zu unterscheiden? Ist er sich dieser Schwie-
rigkeit bewusst? Nichts ist weniger gewiss. Sicher, Balthasar spart bei der Karmelitin von
Lisicux nicht an Lobspriichen; die »Theresiologen« unterlassen ¢s im iibrigen nicht. das
auch zu unterstreichen (vl Sicari 1997, 21 und 24; siche cbenfalls: Meester 1969, 17
und 23). Aber das alles hindert nicht, dass Balthasar schhieBlich und endlich, so wie es
Abbé de Saint Chamas bezeichnet, »beim Staunen und bei der Bewunderung iiber Therese
bleibt und es vertehlt, uns ¢in wohltuendes Licht zu vermitteln« (1996, 130).

3. Erfahrung und Glaube: die Barmherzigkeit Gottes im Verhiltnis
von Schopfer und Kreatur

3.1 Grundlagen des »kleinen Weges der geistigen Kindschafi« nach Therese von Lisicux

Wiihrend ihres ganzen Lebens, ist sich Therese lebhaft ihrer Schwiiche bewusst. Dicscs
Bewusstsein, aber besonders thre Art und Weise »schwach zu sein« sind nicht am Ende
cines erbitterten Kampfes, wic Balthasar denkt, sondern gerade dic Grundlage der Exis-
tenz von Therese. Diese Erfahrung ist s, dic die Entdeckung ihres »kleines Weges« be-
giinstigt. Damals als Therese, um ihr zwolftes Lebensjahr herum, von ihrem Verlangen
spricht, cine grofie Heilige zu werden, ¢in Verlangen, das sic beim Lesen von Geschichten
iibcr franzdsische Heldinnen, »besonders tiber dic Ehrwiirdige Jeanne d'Arc« erfasst,
schreibt sic: »Dieser Wunsch kdnnte vermessen erscheinen, wenn man bedenkt wie
schwach und unvollkommen ich war und nach sicben i Kloster verbrachten Jahren im-
mer noch bin, ... «. Das Bewusstsein, das Therese von ihrer Schwiiche hat, hat sic sich
nicht erst anzucignen, weder vor noch nach ihrem Eintritt in den Karmel; ¢s ist nicht dic
Frucht ciner Serie von Verzichten, bis hin zur Sclbstverleugnung. Das sicht man daran,
wic Therese hier ihren Satz weiter(ithrt: »Ich hege jedoch immer dasselbe verwegene Ver-
trauen, einc grolie Heilige zu werden, denn ich zdhle nicht auf meine Verdienste, da ich
gar keines besitze, sondern hoffc auf Den, der dic Tugend, dic Heiligkeit Selbst ist. Er al-
lein, der sich mit meinem schwachen Bemiihen begniigt, wird mich bis zu sich crheben,
wird mich heilig machen, indem er mich mit seinen unendlichen Verdiensten bedecki«
(1964, 66, wir heben hervor).
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Der Ausgangspunkd ist thre Schwachheit, mit blo§ eigenen Mitteln nicht zur Heiligkeit
7u gelangen; sie weiB, dass allein das verwegene Vertrauen, d.h. der Glaube, sic in den
hoffen lisst, der dic Heiligkeit ist. Dort wo ihre Schwachheit und ihr theologaler Glaube
susammentrelfen. erfiahrt Therese die Gottliche Barmherzigkeit. Die gottliche Barmher-
zigkeit ist grundlegend, um dic Dynamik, die den »kleinen Weg« belebt. verstechen zu
konnen. Diese Dynamik ist nicht die eines »Abbaus« und ¢ines »Aufbaus«, dic von The-
rese bewirkt wiren, sondern das Werk der gottlichen Barmherzigkeit selber. Therese ent-
deckt dieses gotdiche Werk am Beginn und im Laufe ihren gesamten Lebens (vgl. 1964,
4.7, 149, 151, 163, 233).

3.2 Das Thema der gottlichen Barmherzigkeit aus der Sicht Balthasars

Balthasar hat dem Thema der gottlichen Barmherzigkeit in der Theologic Thereses kein
Kapitel oder keinen vollstandigen Untertitel in seinem Werk gewidmet. Er fiihrt das The-
ma der Barmherzigkeit in jenem Teil ¢in, dem er den Titel »Abbau« gegeben hat. Das
Thema erscheint im Kiima eines Gegensatzes von Altem und Neuem Testament, von Ge-
rechtigkeil und Barmherzigkeit, von dem Gesetz der Furcht und dem der Licbe. Er
schreibt: »Mit dem Abbau des Gerechtigkeitsbegriffs als eines cinschrankenden Gegen-
begriffs zur Licbe erreicht Thereses theologische Kithnheit ihren Hohepunkt.« In dersel-
ben Linic schreibt Balthasar Therese folgende Initiative zu: »Sie weigert sich, zwischen
Gerechtigkeit und Liebe in Gott die gleiche Spannung zu setzen wie zwischen Altem und
Neuem Bund, zwischen Furcht und Liebe« (251).

Fiir Baithasar birgt diese Entdeckung des Geheimnisses der goulichen Barmherzigkeit
¢ine Folgerung in sich, dic der Schweizer Theologe im letzten Teil seines Werkes unter
dem Titel Mystk zum Ausdruck bringt. Es handelt sich dabei um folgendes: die Erfah-
rung der gottlichen Barmherzigkeit bringt es bei Therese mit sich, dass sie mit cinem Gott
der Strafgerechtigkeit nirgends zusammengestolien ist (vgl. 342). Deswegen hat auch
Therese nach Balthasars Ansicht »nic eine konkrele und existenticlle Vorstellung von der
Realitdt der Erbsiinde und ihren Folgen« gehabt (335), worin er auch dic Holle mit cin-
schlieBL. Er schreibt: »Sie, die vor der Siindc Bewahrie, hat keinerlei Bezichung zur Hol-
e« (342). Auf Grund seiner ihm eigenen Leseweise von Thereses »Siindenlosigkeit«,
kann Balthasar folglich der theresianischen Nacht keinen Charakter ciner »vollen Nachit«
ancrkennen: »Theresens Nacht bleibt einc Art ,Halbnacht«« (330). Wir kommen auf diesc
Bchauptungen noch einmal zuriick.

3.3 Hinweise zu einer Leseweise von Therese in Thereses Optik

Dic Reflexionen Balthasars lassen uns zum Problem der Interpretation der theresiani-
schen Schriften zurlickkommen. Im vorliegenden Fall méchten wir zwei Bemerkungen
machen. Erstens: Therese kiimmert sich nicht um theologische und exegetische Probleme,
dic zu Balthasars Epoche zur Diskussion standen. Thereses Intention ist es nicht, einer
Konzeption der Gerechtigkeit, die dem Alten Testament eigen wire, ¢in Ende zu setzen,
noch irgendwelche Spannungen zwischen Altem und Neuem Bund, Gerechtigkeit und
Licbe einzufiihren oder zu verweigern. Thereses Redeweise ist nicht die eines Theologen.
Therese schreibt nicht mit dem Ziel, eine theologische Meinung zu stirken oder abzu-
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schwiichen. Folglich ist es nicht richtig, ihren Schriften cine solche Funktion zuzuschrei-
ben, ohne dabei zu riskieren, sie ctwas sagen zu lassen, was sie nicht ausdriicken will.
Zweitens: mit Thereses Kanonisierung am 17. Mai 1925, hat die Kirche ihre Schriften
als von doktrinalen Irrtiimern frei erklirt (nil censura dignum). Dicses Faktum crscheint
uns als ein nicht zu missachtendes Kriterium fiir eine gerechte Interpretation der Schriften
von Therese. Dem Kriterium nil censura dignum folgend, wire ¢s also erstaunlich, wenn
die kirchlichen Richter, lange bevor Balthasar sein Werk schreibt, in Thereses Schrifien
die Ideen ciner »Autokanonisiation« oder ¢iner »Siindenlosigkeit« hitien durchgehen las-
sen, wire davon auch nur cine Spur vorhanden gewesen. Balthasar, der so schr auf die
»Entpersonlichung«, dic »Expropriation« zugunsten kirchlicher Ansichten pocht, hitte si-
cherlich bet seiner Interpretation mehr gewonnen, wenn er dieses Kriterium Ofters ange-
wendet hitte. Dies umso mchr, als dieses Krilerium weder dic personliche Intuition, noch
das Charisma, das jedem Theologen eigen ist, ausschlieBt. Das ail censura dignum kano-
nisiert nicht die Schriften eines Heiligen, sondern fordert die Entdeckung des doktrinalen
Gleichgewichts in der Rede eines Heiligen, wenn man scine gesamte Lehre innerhalb des
historischen Kontextes, aber auch im theologischen Rahmen seiner Epoche studiert.

4. Erfahrung und Glaube im Bereich der Hoffnung als
eschatologischer Dimension

4.1 Unabgeschlossenheit und gotiliche Barmherzigkeit nach Therese

Die Analyse von P. de Meccester hat aufgezeigt, dass Therese ihre Lehre vom »kleinen
Weg der geistlichen Kindschaft« im Zeitraum zwischen dem 14, September 1894 und An-
fang des Jahres 1895 zu formulieren beginnt (1969, 84 f). Therese stirbt am 30. Septem-
ber 1897. Um ihre Lehre auszudriicken, braucht dic Heilige von Lisicux also weniger als
drei Jahre, von denen praktisch dic beiden letzten mit dem rasanten Fortschritt threr Tu-
berkulose, die Therese mit 24 Jahren dahinrafft, zusammenfallen.

Diesc historischen Tatsachen geben der theresianischen Lehre cine unleugbar eschato-
logische Dimension. Diesc ist nicht vom Typ cines in Theorie bekannten Glaubens an dic
Artikel @iber die Ietzten Dinge, wic sic in einem gewohnlichen Katechismus ausgedriickt
sind. Sic wurzeltin der Art und Weise, mil der Therese ihre Existenz als unabgeschlossen
rezipiert und lebt. Dic Erfahrung Thereses erweist sich daraufhin in folgendem: sie bleibt
immcer unterhalb von dem, was sic begehren kann; all dic Licbe, mit der sic auf die Liebe
antworten will, bleibt in dicser Welt notwendigerweise unabgeschlossen (vgl. Therese
1964, 271 {1). In dieser Situation bleibt Therese nur das Vertrauen, dass Gott selbst diese
Distanz begleichen wird.

In dicse Zeit, in der Therese die Echtheit ihrer Lehre durch ¢ine im cigenen Fleisch und
Blut erlebte Erfahrung tiberpriift, fillt auch eine Erfahrung, dic die Karmelitin von Li-
sieux mit andercn groBen Lehrmeistern der Spiritualitidt, wie Johannes vom Kreuz, teill.
Diesc Erfahrung ist einer doktrinalen Reflexion nicht entgangen. Es handelt sich um den
Eintritt in cine geistige Nacht, in der ¢s nicht zu einem Glaubensverlust, sondern zu einer
Verdunkelung des Glaubens kommt. »In den so frohlichen Tagen der Osterzeit lie Jesus
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... zu. daB§ dichteste Finsternisse in meine Sccle cindrangen und der mir so stiBe Gedanke
an den Himmel bloB noch cin Anlal zu Kampl und Qual war ... «. Hier, wo dic Finsternis
nicht begriffen hat, »dafl dicser gottliche Konig das Licht der Welt war«, begreift Therese
das »gotliche Licht« und bittet um Verzeihung fiir ihrer Briider (1964, 219 ff).

Inmitten ihrer Krankheit und ihres Leidens {ibt Therese ihr Amt der Fiirsprache aus. Die
Distanz zwischen ihr selbst und Gott wird zur Distanz zwischen denen, »die den Glauben
nicht haben« und der gotlichen Barmherzigkeil. Von der Glaubensverdunkelung be-
stiirmt, schreibt Therese: »... Ich eile zu meinem Jesus und sage ihm, ich sei bereit, bis
zum letzten Blutstropfen dafiir Zeugnis abzulegen, dafl cs einen Himmel gibt«. Und inmit-
ten dieser Finsternis [dhrt Therese weiter fort zu bekennen: »O meine Mutter, niemals ha-
be ich so tiel empfunden, wie milde und barmherzig der Herr ist; er hat mir diese Priifung
erst geschickt, als ich die Kraft besal}, sic auszuhalten ... « (1964, 222 ff). Der »kleine
Weg ist also von Therese gerade in der Perspektive ihres eschatologischen Zusammen-
treffens mit dem barmherzigen Gott konzipiert, und das bis zur Fiirsprache fir die Siinder
und mit den Siindern innerhalb der dichtesten Finsternis.

4.2 Balthasars Interpretation der theresianischen Hoffnung und Louis Bouyers Aniwort

Mit seiner Interpretation hat Balthasar die Erfahrung von »Zeit und Ewigkeit«, um es
mit seinen eigencn Worten auszudriicken, vollig vom »kleinen Weg der geistigen Kind-
schaft« abgetrennt. Seine Reflexion zum Thema »Zeit und Ewigkeit« schlicft den zweiten
Teil seines Werkes ab, in dem cr Thereses »geistiges Wo-Sein« bestimmt (203--222). Er
ceigl zuerst auf, wie Therese ihrer Selbstentsagung durch die monastische Regel, das
Amt, das sie als Novizenmeisterin ausiibt, und die Entdeckung ihrer kirchlichen Sendung
zustimmt. Auf diese Weise ist sie fitr Christus gestorben, aus der Welt ausgesiedelt und in
dic Kirche eingegliedert. Therese erreicht nun ihren geistigen Standort zwischen Zeit und
Ewigkeit. Fir Balthasar leben dic Heiligen und nihren sich ganz vom ewigen Leben, wih-
rend ithnen diese Erfahrung noch verwehrt ist. »Sie hiingen gekreuzigl zwischen Diesseits
und Jenseits; ausgeheimatet aus der Well, noch nicht eingeheimatet im Himmel« (204).

Das gilt auch fiir Therese. »Je eher sic die Angckommene ist, um so mehr ist sie die im
Dunkeln Wartende« (211). In der Folge beschreibt Balthasar, was er »dicses seltsame
Spicl von Schau und Nichischau, von Heben und Senken der Lider« bezeichnet (217).
Das »unertrigliche, iiberwiltigende Lichi« (Gottes) verzehrt dermaBen Therese, »dal
rasch das Dunkel sich wicder senken muB, damit das irdische Leben nicht selbst reit«.
Fur Balthasar »zicht Therese dankbar den Mantel der Nacht um sich, der Glaubensnacht,
dic es verhindert, daf} ihr Glaube in Schauen aufgehe wie cin Blatt Papier in Flammen«
(212).

Man bleibt sehr erstaunt dariiber, dass Balthasar hier nicht auf dic Gemeinschaft zu
sprechen kommt, dic Therese gerade mit denen erreicht, die »durch den MiBbrauch der
Gnaden« den kostbaren Schatz des Glaubens verlieren (Therese 1964, 219). Fiir Louis
Bouyer erreicht hier Therese »eine Vereinigung mit gerade denen, die man als im voraus
Verdammte bezeichnen konnte« und die Thercse einholt, da wo Jesus sie eingeholt hat,
namlich in der Fiille der gottichen Liebe, die im Fleisch der Siinde selbst Mensch gewor-
den ist». Louis Bouyer kommt hier zu folgender Feststellung: »Es ist seltsam, daB diese
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unzweifelhafte Lehre (und vorhergehende Erfahrung) von Therese einen so tiefen und so
feinen Theologen wic Hans Urs von Balthasar aus der Fassung gebracht hat. Ist es nicht
gerade das, was er sclbst, hicr Frau von Speyr folgend, als den Sinn des Abstiegs in das
Reich des Todes am Karsamstag hitte prasentieren konnen?« (1989, 134 ff)

Fiir Louis Bouyer kann Balthasar »in der leidenden und sterbenden Therese - ungeltris-
tet, aber treu, Christus bis ans Ende nachzufolgen, iiberall dorthin, wo cr selbst hienicden
gegangen ist, diesen letzten Endes so positiven Sinn der Nacht im Geist von Johannes
vom Kreuz nicht erkennen« (1989, 135). Hierin hat Balthasar, nach Louis Bouyer,
zugleich Recht und Unrecht. Er hat Recht, weil man bei dieser Erfahrung von Therese
»jenseits der reinen, mystischen Erfahrung ist, wie sie von Johannes vom Kreuz in Be-
tracht gezogen wird«. Denn Thereses Priifung »wird bis zum letzten Augenblick der Ago-
nie verldngert, aus der sie selber, wie es scheint, nur im Blitz einer hochsten Erleuchtung
hingeschieden ist, dic mit ihrem vollbrachten Tod, im Augenblick ihres Scheidens aus
dem gegenwirtigen Leben zusammenfallt« (1989, 133). Mit anderen Worten: man ist hier
vor einer Erfahrung, die nicht mehr ausgedriickt werden kann, weil sie mit Thereses voll-
brachten physischen Tod identisch ist. Louis Bouyer stiitzt sich bei seiner Interpretation
ausdriicklich auf di¢ magistrale Studie von P. Guy Gaucher o.c.d. La passion de Thérése
de Lisieux.

Zugleich hat Balthasar Unrecht, denn, so schreibt Louis Bouyer, »er scheint nicht zu
schen, daB dicse Erfahrung als eine im gewohnlichen Sinn des Wortes mystische Erfah-
rung in ihrer subjektiven Individualitdt iberholt ist: sie Offnet sich, sie weitert sich iiber
jede Grenze hinweg in die Dimensionen von der Vereinigung aus. dic jene von Christus
am Kreuz war, bis hinein in die Dunkelheit der Siinde. Daher kann man geradc von ciner
erlosenden Erfahrung sprechen, einer Erfahrung der ernicdrigten und zugleich erldsenden
Liebe. Wenn das Wort der >Mit-erlosung« cinen Sinn haben kann, dann nur, wenn ¢s fiir
den Christen cine Moglichkeit gibt, sich auf diese Weise in dicser Welt mit Christus zu
vereinen. ... Aber das geradce ist eine cminente Verwirklichung dieses >Lebens in Vercini-
gung«, wie Ruysbrock cs dachte, das die Beschauung sclbst auf cine totale Immersion des
Gliaubigen in dic erldsende Licbe des Erldsers hin offnet« (1989, 133).

Louis Bouyer sagt ¢s nicht ausdriicklich, aber scine Absicht ist klar: Balthasar kann
Thereses Erfahrung nicht erkennen, denn er kann bei Therese in dieser Welt ¢ine solche
Verwirklichung von »Leben in Vercinigung« zwischen dem Glidubigen und der Liebe des
rettenden und erldsenden Gottes nicht in Betracht ziehen. Einen solchen Eindruck macht
Balthasar von sich sclber, wenn er schreibt: »Dic Welt Thereses beriihrt sich nirgends mit
der Wirklichkeit des Urbdsen. DaBl dem so ist, bestarkt nochmals dic Ansicht, dafl ihre
seelische Nacht nicht bis zur vollen Kreuzesnacht reicht. ... Therese bleibt auf ihrem klei-
nen Weg gewissermaBen am Anfang der Passion, am Olberg fixiert«. (344).

Nachwort

Das Lesen cines Textes ist immer eine Herausforderung. Das ist wahr fiir den Text ci-
nes Theologen wie fiir den cines Heiligen, denn nach der tiefen Uberzeugung, die wir mit
Hans Georg Gadamer teilen, vollzicht jeder, der einen Text verstchen will, ein Entwerfen



Religicse Erfuhrung und Glaube bei Therese von Lisieix 263

(1990, 287). Beim Lesen der Interpretation der Schriften der Therese von Lisicux durch
Balthasar war unscr »Entwurf, einige Schliisselpunkte dicser Interpretation zu prisentic-
ren. Zugleich haben wir versucht, Balthasars Leseweise sowohl von den autobiographi-
schen Schriften als auch von den Interpretationen einiger Spezialisten, besonders einiger
bekannter »Theresiologen«, her zu beleuchten.

Fiir dicse Theologen sowie fiir uns selber ist ¢s iiberhaupt keine Schwierigkeit, mit Bal-
thasar dic Meinung zu teilen, Therese unter die »markanten, kirchlichen Persénlichkeiten
zu rcihen, die dazu beitragen, die Christenheit bis weit iiber ihre Epoche hinaus zu
bestimmen« {1965, Concilium 1, 721). So wie Balthasar sind auch wir iiberzeugt, dass
Thereses Leben voll ist »von Keimen der Lehre, die die Theologie nur zu entwickeln
braucht, um reich befruchtet zu werden« (141). Das heifit, dass ein Theologe jeder Epo-
che das Leben und die Schriften Thereses im Licht der Vorspriinge, aber auch der Gren-
zen der Theologic seiner Zeit liest. Balthasar hat sicherlich versucht, einen solchen Bei-
trag fiir scine Epoche zu leisten.

Zu der Schwierigkeit der dem Theologen eigenen Sprache kommt noch eine nicht we-
niger und viclleicht sogar noch gewaltigere hinzu, namlich die Interpretation der Sprache
eines Heiligen. Dicse Schwierigkeit, die auf jeden Theologen wartet, der die Schriften ei-
nes Heiligen interpretieren will, driicken wir abschlicBend mit den Worten von Therese
selber aus, die bei dieser Gelegenheit den Gelehrten jeder Epoche die Szene von Jesus ing
Gedachtnis ruflt, der mit zwolf Jahren im Tempel, im Kreise von Theologen seiner Zeit
lehrt. Therese schreibt: »Oh! Wenn Gelehrte, die thr ganzes Leben mit Studieren ver-
bracht haben. mir Fragen gestellt hitten, sic wiren sicher erstaunt gewesen zu sehen, dass
ein vierzchnjdhriges Kind die Geheimnisse der Vollkommenheit versteht, Geheimnisse,
dic all ihre Wissenschaft ihnen nicht zu enthiillen vermag, da man arm im Geiste sein
muss, um ihrer teilhaft zu werden!« (1964, 104 D
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Abstract V: Karin Heller, Religious experience and faith by Theres from
Lisieux

1t is undoubtedly one of Balthasar’s merits to have recognized a theological principle of
the interpretation of the saint's life, which not only illustratcs but also stimulates theologi-
cal research . His way of reading Theresa of Lisieux”s life and works depends more on in-
tuition and charisma than on method and science. It appears likely that this did not pre-
serve him from running aground.

The enclosed article by De.Dr. Karin Heller Professor, was one of the three proposals
concerning the postdoctoral thesis required for qualification as a university lecturer (Ha-
bilitation) of dogmatic at the ,Ludwig-Maximilian-University Munich®. It presents some
crucial features of Balthasar™s interpretation. Simultaneously the article trics to throw a
closer light on Balthasar’s way of reading both the autobiographical works and the inter-
pretations of other theologians. especially of some experts.



