Michael Schneider

JOHANNES VOM KREUZ (1542-1591)
(Radiosendung am 14. Dezember 2017)

Juan de la Cruz fiihrte mit Teresa von Avila die entscheidende Reform seines Ordens voran.’
Zugleich gehért er mit ihr zu den groRen geistlichen Autoren seiner Zeit.? GroBRen Wert mit Juan
vor allem seinen Gedichten bei. Die mystischen Schriften sind eine nachtragliche Erkldrung der
Gedichte. Wenn Juan meist nur unfreiwillig seine Gedichte kommentiert, schreibt er die Kommen-
tare aus einer selbst empfundenen Notwendigkeit, die ihn schlieBlich dazu veranlaRt, alle vier
Hauptwerke mit einem Gedicht und einem ausdeutenden Kommentar zu versehen: »Die Kom-
mentare zu den Gedichten liegen tiefer unten, sind nach seiner eigenen Versicherung inadaquat und
unfihig, je den ganzen eingefalteten Gehalt des inspirierten Wortes nachzusagen.«'?

1. Das mystagogische Anliegen

In Absetzung von seinen Zeitgenossen, lehnt Juan entschieden jede vorschnelle Psychologisierung
ab und beschreibt dezidiert die theologischen Dimensionen des Glaubensweges, indem er an die
nobjektiven« Vorgegebenheiten des Glaubensweges erinnert. Juan bezieht damit Position gegen
den llluminismus (vor allem die »Revelanderas« oder nEmbaucadoras«) und den Mystizismus, der
kontemplatives Leben gleichsetzt mit auBerordentlichen Gnadenerweisen. Theologische Ausrich-
tung und personliche Erfahrung sind bei ihm in gleicher Weise an die Heilige Schrift gebunden. Er
l1aRt sich in seinem Denken und Schreiben nicht - wie die »nErleuchteten« - von der eigenen Erfah-
rung fiihren, sondern vom »Halt der Heiligen Schrift«, »unter deren Fiihrung wir nicht irren kénnen;
denn aus ihr spricht der Heilige Geist«®. Allein die Schrift sichert die authentische Verarbeitung der
personlichen Erfahrung. Es gibt im Glauben ein Jenseits eigener Erfahrung, das ohne die Hilfe der
Heiligen Schrift unmdglich erlangt und in Worte gefaRt werden kann. Dabei geht es Juan darum,
die Erfahrung des einzelnen riickzubinden an den »traditionellen«, den altbew&hrten Weg, wie er in
der Erfahrung von Glaubenden bezeugt ist.

Juan fuhrt die theoretisch und abstrakt formulierten Glaubensséatze in die konkrete Gestalt des Le-
bens und unterbaut dabei die geistliche Padagogik theologisch. Juans Grundanliegen der Darstel-
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lung des mystagogischen Weges erweist sich als ein seelsorgerliches. Die Polemik, die mit seinem
Anliegen gegeben ist, verbirgt Juan nicht, denn er wendet sich gegen die Seelenfiihrer seiner Zeit,
die andere so fiihren, daR sie ihnen nicht die notwendige Freiheit lassen.* Nicht der Seelenfiihrer
fahrt die Seele, sondern der Heilige Geist, fiir dessen Wirken der Seelenfiihrer den Menschen zu
o6ffnen hat, damit er von nichts Irdischem gelenkt wird. Hier spricht Juan des 6fteren von der
nAbtotung« (»mortificacion«) der Begierden, meint dabei aber keineswegs deren Vernichtung:
»nNicht die Dinge sollen zum Nichts werden, sondern das Hangen an ihnen, die Begierde nach ihnen,
das Wie-gebannt-auf-sie-Schauen.«'’ Der Mensch soll die Begierden nicht abtdéten, wohl aber jede
Fixierung auf sie ablegen. Juan verneint also das Geschaffene nicht, wohl aber jede ungeordnete
Bindung an das Geschaffene.

2. Das Ziel: Leben Gott

Ziel eines solchen radikalen Weges ist, in allem ganz offen zu werden fiir Gott. Er ist trotz seiner
Transzendenz im Innern des Menschen gegenwartig, und zwar in seinem Sohn, der mit dem Vater
und dem Heiligen Geist im innersten Sein der Seele und der Welt verborgen ist, so da die Seele
immer deutlicher zu erkennen vermag, wie alle Geschopfe Gott enthiillen und wie sie im Enthiillen
Gottes auch sich enthiillen. So sucht die Seele »durch Gott die Geschdpfe zu erkennen und nicht
durch die Geschopfe Gott«®. Der Weg zu dieser Erkenntnis ist Christus, »Gottes Gesicht«, in dem
sich Gott der Schépfung und der Seele zuneigt.

Wie der Vater im Sohn und der Sohn im Vater sein Leben hat, so die Seele im Geliebten, indem
»wirklich der Geliebte im Liebenden lebt und der Liebende in dem Geliebten«®; in Gott eingesenkt,
lebt die Braut das Leben Gottes. So ist der Mensch »nSohn Gottes durch Teilnahme« und »Gott von
Gott durch Teilnahme«’, und zwar als Gottes »Spur« und nBote«. Die Seele des Menschen ist wie
jede Kreatur in Gott; dies gilt sogar fiir die Seele des groRten Siinders, selbst wenn er bewuft
davon nichts weiR® oder wissen will. Kein Mensch ist derart verloren, als daR ihn Gottes Blick nicht
so umwandeln kann, daR er dem Brautigam gefallt. Die Seele erkennt, wie Gott sie »verwandeln
und erleuchten nach ihrem ganzen Sein«® will; so lebt der Mensch in Gott, legt seine endliche
Weise ab und nimmt zugleich die Weise Gottes an, welche die Weise des Glaubens ist.

In der Menschwerdung ging der Sohn seine Braut suchen, bereit, alle Lasten und Sorgen mit ihr zu
teilen und fiir sie zu sterben. Menschwerdung und Erlésung sind in eins zu sehen, da sich Gott un-
ter dem Baum des Kreuzes endgiiltig mit dem Menschen vermahlt: »dort wurdest du als Braut mit
mir verbunden und nahm ich dich zu eigen. Das heif8t: Ich bot dir Huld und Hilfe und erhob dich aus
deinem niedrigen Stande in die vertraute Gemeinschaft mit mir«®. Diese Gemeinschaft hat seit dem
Kommen des Menschensohnes ihr eigenes Geprage, denn wer sich mit Gott vereinen und Gott in
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Gott suchen will, muR um Christi willen bereit sein, von seiten Gottes und der Welt gerade das
Unschmackhafte zu wahlen.

Die geistige Vereinigung der Seele mit Gott »besteht nicht in geistlicher Lust und Freude und Emp-
findung, sondern im erlebten Kreuzestod, sinnlich und geistig, ndmlich innerlich und duRerlich«°.
Der Erl6ste ist nach Juan kein verklédrter, mit Offenbarungen und Visionen ausgezeichneter Mensch,
vielmehr tragt er die Wundmale Christi an seinem Leib, und zwar in Erinnerung - so Edith Stein -
nan das Siindenelend, aus dem er zu seligem Leben erweckt ist, und an den Preis, der dafiir gezahlt
werden muRte«''. Hier zeigen sich wesentliche Unterschiede zu Teresa: Wahrend Teresa durchaus
Visionen vom Leib des Auferstandenen kennt, bleibt fiir Juans christozentrische Reduktion das
Kreuz das einzig »mdégliche« Bild von Gott.

Die kopernikanische Wende der Nacht

In den Monaten der Kerkerhaft, in die ihn seine eigenen Mitbriider gebracht haben, erfahrt er in der
tiefsten Einsamkeit und Verlassenheit, daR Gott in der Dunkelheit der Nacht anwesend ist. Eine
andere Erfahrung aus der Zeit der Kerkerhaft bleibt aber ebenso entscheidend: Der Mut, aus dem
Kerkerfenster an den von ihm verknoteten Deckenstreifen hinabzuklettern und in der Nacht unbe-
merkt die Klostermauer zu uberspringen, fiihrt zu einer nkopernikanischen Wende« in seinem Le-
ben: Eine Welt der Werte, mit der er sich bisher voll identifiziert hatte, liberspringt er mit einem
Schlag: Nicht Demut, sondern Authentizitdat, nicht Ergebenheit, sondern Wahrheit, nicht duRerer
Gehorsam, sondern innere Treue zur eigenen Berufung sind fortan der entscheidende Ankniipfungs-
punkt im Sinngefiige eines Lebensweges."?

Aus diesen Erfahrungen im Leben des Heiligen entsteht das Gedicht der »Dunklen Nacht« in oder
kurz nach der Gefangenschaft von Toledo, also spatestens im Jahr 1579. Dieses Gedicht bildet die
Grundlage fiir S und N; die erste Strophe wird dreimal, die zweite Strophe nur einmal angefiihrt
und kommentiert. Beim Niederschreiben des Gedichts stellt Juan sein eigenes Nachterlebnis in die
Erfahrung der geistlichen Tradition und bringt damit zum Ausdruck, daB alles, was er selbst erfah-
ren hat, objektive Giiltigkeit beanspruchen darf: Der Aufstieg zu Gott fiihrt durch die Nacht des
Glaubens.

In der Nacht erkennt der Mensch, dal Gott alle Bilder Gibersteigt; diese Erkenntnis befreit den Men-
schen aus falschen Bindungen und versklavenden Fixierungen. Alle Bilder, Vorstellungen und geist-
lichen Erfahrungen miissen gelassen werden, und erst wenn der Mensch das Seinige hintangestellt
hat, wird er Gottes gewahr.

Da der Weg durch die Nacht in die Freiheit fiihrt, bleibt die Nacht kein duReres, formales Prinzip, er
wird vielmehr zum Schliisselbegriff dessen, was den Weg der Nachfolge ausmacht: Die Erfahrung
der Nacht 6ffnet den Glaubenden fiir den Anruf Christi. Juan weist auf seine eigene Erfahrung:
»Nur wer solches durchlitten hat, kann es nachfiihlen, nicht aber ausdriicken«'®, denn er weiR:
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Auch wenn die Seele in der Nacht »blind und dunkel« gegeniiber Gott bleibt, wird sie ihn auf
tibernatiirliche und tiefere Weise schauen.

Der Trost liegt fiir Juan in den Trdnen, nicht hinterher, und das Heil schenkt sich in der Entfrem-
dung, nicht ohne sie. Keine »kiinstlichen Lichter« konnen die Finsternis der ndunklen Nacht« ver-
kiirzen, sie mu3 ausgehalten werden, selbst wenn sie in eine tiefe Depression fiihrt, denn es han-
delt sich um eine ngottliche Traurigkeit, die niemand gereut«, neine Betriibnis, wie Gott sie haben
will« (2 Kor 7,10)." Um bei seiner Bestimmung der Nacht als Grenzbegriff nicht miRverstanden zu
werden, vollzieht Juan eine wichtige Unterscheidung: »In geisthaftem Sinne besteht ein Unter-
schied zwischen 'im Dunklen sein' und 'in Finsternis sein’'. Demnach hei3t 'in Finsternis sein' ver-
blendet, in Siinde sein. Im Dunkeln kann man jedoch ohne Siinde sein«'®.

Mit der Gegeniiberstellung von nlm-Dunkeln-Sein« (= Nacht) und »In-Finsternis-Sein« (= Siinde),
eine Unterscheidung biblischen Ursprungs, bringt Juan zum Ausdruck: »Die Finsternis der Seele ist
die Unwissenheit der Seele«; das »Dunkel« hingegen kommt aus der Giberhellen und -lichten Er-
kenntnis, die nur fiir den Verstand dunkel ist.

Als Grundsymbol des Glaubens und seiner Krisen versteht Juan den Begriff der Nacht auch als
Grundexistential auf dem Weg des Aufstiegs zu Gott. Anfangs umfat die Erfahrung der Nacht
meist eine ziemlich genau angebbare und eingrenzbare Zeit: Haufig geht ihr eine Zeit der positiven
Glaubenserfahrung voraus, in der Gott die Seele geistlich umsorgt. Doch dann wird dem Menschen
alles, was er von sich und Gott denkt, umgedreht, so sehr, daR der Mensch angesichts des Dun-
kels, das in sein Leben tritt, erschrickt (»noche horrenda«). Was anfangs wie ein unvorhergesehe-
ner »Unfall« aussieht, hat seine innere Notwendigkeit, da fiir den Menschen eine Wesenserkenntnis
Gottes auf natiirlichem Wege nicht méglich ist: Gott muR dem Menschen den mit Wissen angefiill-
ten Glauben rauben, damit er sich dem »ndunklen Glauben«, der »Kontemplation« anvertraut.

Die Erfahrung der Nacht fiihrt auf den sichersten Weg zu Gott. Die damit verbundene Kritik an allen
Formen und Zustanden des Wissens hat bei Juan ihre positive Seite: An die Stelle des Wissens
treten die theologischen Tugenden. Diese lassen an Gott teilhaben, entsprechend den drei Seelen-
kraften: Der Glaube verlegt die Wahrheitskriterien aus dem verstehenden Ich in das gottliche Du,
die Hoffnung verzichtet auf jedes riickgreifende Erinnern an weltliche Inhalte und Motive des Tro-
stes, und die Liebe erweist sich als Ubergabe und Hingabe allen Eigenseins an den je gréReren
Gott, dem die ganze Liebe gebiihrt. So wandelt sich die »noche horrenda« zur »noche dichosa, die
schreckliche Nacht wird zur gliicklichen Nacht: Die Nacht bleibt, aber sie wird als Licht und als Tag
erfahren, weil das, was zundchst verloren schien namlich alles und der Mensch selbst -, nun
wiedergewonnen ist.

Auch wenn die Nacht kein »Sein« hat, I6st sie im Menschen Angst aus, da er fiirchtet, Gottes nie
wiirdig zu werden und alle Gnadenschétze einzubiiBen. Jetzt soll die Seele wissen, daR sie Gottes
Handeln nur deshalb als Nacht erfahrt, weil sie schwach ist; aber in dem Augenblick, wo sie die
absolute Dunkelheit der Nacht als Licht erfahrt, wird sie vor Gott erkennen und bekennen: »Tétend
hast du Tod in Leben umgewandelt.«"®

Deshalb spricht Juan de la Cruz in 1 N nur noch vom Handeln Gottes, denn er allein fiihrt den Menschen in die Nacht der
Lauterung hinein - und auch heraus.

5 Johannes vom Kreuz, F 104 (L 3,71).

Johannes vom Kreuz, F 15: »Todbringend willst du héchstes Leben bringen« (2 N 13,10: matando, muerte en vida la has
trocado).

4



Das Gleichnis vom brennenden Holzscheit nimmt fiir Juan eine zentrale Bedeutung ein, weil es ein
Bild fiir die Einheit von Sterben und neuem Leben ist. Das Holzscheit, das mit dem Feuer in Beriih-
rung kommt, fiangt allméahlich Feuer, doch, wie Siedl sagt, ndas Feuer legt nur an den Tag, was das
Holz 'eigentlich’ war - dunkle, ungute, stinkende Materie. Das hat zuerst gar nicht so ausgesehen,
aber der ProzeR der Umwandlung des Holzes in das von ihm so verschiedene Feuer bringt es eben
ans Tageslicht, was das Holz aus sich heraus war«'’. Das Gleichnis vom Holzscheit zeigt: »Dies
Licht, die liebreiche Weisheit, die sich umwandelnd der Seele einigen will, ist die gleiche Kraft, von
der sie anfangs geldutert und bereitet wird, nicht anders wie die Glut, die sich dem Brennholz
einkérpert und es in sich verwandelt, die gleiche ist, die es zu diesem Ende vorbereitete.«'® Glei-
ches ist von Gott zu sagen: »Denn nie totet er ab, als um zu verlebendigen, nie beugt er nieder, als
um zu erhéhen.«'® Wenn der Mensch bereit ist (diese Bereitschaft stellt fiir Juan hochste Aktivitét
dar), sich im Feuer Gottes leidend umwandeln zu lassen (dieses Leiden gilt fiir Juan als die grote
Form der Passion), ersteht ihm aus dem Sterben neues Leben.

Die einzelnen Grunderfahrungen der Nacht

Um den Umwandlungsproze der Nacht als Grundexistential des Glaubens genauer bedenken zu
kénnen, unterscheidet Juan aus methodischen Griinden (die noch spater genauer darzustellen sind)
zwischen einer aktiven und einer passiven Nacht, und zwischen einer »Nacht der Sinne« und einer
nNacht des Geistes«. Die beiden Nachte bedeuten keine zwei Nachte, die aufeinander folgen, son-
dern zwei verschiedene Weisen der Finsternis - entsprechend dem sinnlichen und geistigen Teil des
Menschen: In der Nacht der Sinne wird die Sinnlichkeit dem Geist angeglichen, und in der Nacht
des Geistes findet der Mensch die Freiheit von allen Bildern von Gott, indem er sich in seiner Not
wie ein Blinder allein auf Gott wirft. Die Vielfalt der Prozesse und der einzelnen Phasen und Voll-
ziige fiihrt am Ende in die Einfachheit der cognitio matutina; sie fiihrt in der Erfahrung der Ent-
bl6Rung »ndie innere Auferstehung des Geistes«?° herbei.

Alles zielt auf die npassive Nacht des Geistes«, in der sich der tiefere Zusammenhang von gottli-
chem Licht und eigener Finsternis offenbart.?’ In dieser Nacht, die der Mensch als unheimlich und
bedrohlich erfahrt, lautert Gott die tiefsten Anlagen des Menschen: nlm Dunkeln 1aBt er die Er-
kenntniskraft, im Oden den Willen, im Leeren das Gedachtnis; in tiefster Triibsal, Bitternis und Be-
drangnis laRt er die Neigungen der Seele, die er der fritheren sinnfélligen Lust an geistlichen Giitern
beraubt«??. Der Mensch erleidet nun »Todesangst« und Qualen der Hélle, weil er sich von Gott
vergessen und verstoRen fiihlt und bei keinem Menschen Trost und Hilfe findet. Dieser mit ver-
schiedenen Begriffen beschriebenen Nacht wendet sich Juan besonders zu, »weil dariiber sehr
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wenig gehandelt wird, weder im Gesprach noch schriftlich, und auch dies selten aus Erfahrung«?3:
Es handelt sich um »die Hauptsache«?*, sie ist die eigentliche »ndunkle Nacht«, die auf die Vereini-
gung mit Gott vorbereitet.

Der Weg durch die dunkle Nacht

Die dunkle Nacht der Sinne, die erste Krisen-Zeit der dunklen Nacht, fiihrt in einen Lauterungsvor-
gang, der dem Menschen die »Dinge« nimmt und Gottes Gegenwart nicht mehr sinnlich erfahren
laRkt. Der Mensch erkennt, daB er Gott nicht »haben« und durch kein geistliches Leben erobern
kann. War der Mensch es gewohnt, den Willen Gottes aus Trost und Trostlosigkeit zu erkennen,
so ist er nun verwirrt und meint, den Grund fiir die momentane Trockenheit bei sich selbst suchen
zu miissen. Gebet, Betrachtung und Meditation fiihren nicht mehr zum gewiinschten Ziel; der Ge-
schmack an Gott und an geistlichen Dingen geht verloren. Diese Krisen-Erfahrungen kénnen zu
einer grundlegenden Glaubens- und Lebenskrise fithren, denn der Mensch kann der Frage nicht
mehr ausweichen, ob er liberhaupt den richtigen Weg gewahlit hat.

Trotz aller Not und leidvollen Gefiihle dieser Erfahrungen muf3 der eingeschlagene Weg beibehalten
werden. Juan betont: Gefiihle sind nie das Eigentliche; sie konnen zwar zur Liebe bewegen, sind
aber nicht die Liebe. Vor allem fiihren die Gefiihle den Menschen nicht aus sich selbst heraus,
sondern lassen ihn in sich selbst Geniige finden. Wer meint, Gott zu fiihlen, ist noch nicht im
Besitz Gottes; und umgekehrt: Wer keine Gefiihle des Trostes und der inneren Freude empfindet,
dem muR noch nicht Gott fehlen. Erst recht ware es toricht, in dem Augenblick, wo Gottes Nahe
empfunden wird, sich allein dieses Gefiihls zu erfreuen, »denn das hieRe Gott nicht mit einem in
der Leere des Glaubens begriindeten Willen suchen, sondern in geistigem GenuR, der etwas Ge-
schaffenes ist«?®.

Nach Juan kommt »oft« auch folgendes vor: »Es konnen diese Trockenheiten manches Mal nicht
jener Nacht und Sinnenlauterung entstammen, sondern von Siinden und Unvollkommenheiten her-
riihren oder von Schwiche, Lauheit, Melancholie oder sonstiger kdrperlicher Verstimmung«?®. Wie
lIaRt sich unterscheiden, ob es sich bei der Krisen-Erfahrung um eigene Schuld oder um eine von
Gott veranlaBte Erfahrung der Nacht handelt? Juan antwortet mit der Definition der Krise als Uber-
gang von der nMeditation« zur »Kontemplation«, ein Vorgang, bei dem sich nicht nur die Gebets-
form oder -methode, sondern der ganze Lebensrahmen des Menschen andert.

Ob die Trockenheit durch Siinde oder Lauheit entstanden ist oder als eine Folge des kérperlich-psy-
chischen Ungleichgewichts zu gelten hat, l&Rt sich an drei Symptomen feststellen.?’ Die drei Kenn-
zeichen fiir die Nacht der Sinne lauten: In der Lauterung der Sinne schenkt die Trockenheit der
Seele »zumeist einen Hang nach Einsamkeit und Sammlung und nimmt ihr die Fahigkeit und das

#  Johannes vom Kreuz, 1 N 8,2.
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Verlangen, an Einzelheiten zu denken«?®, und nach einiger Zeit wird die Seele immer unfihiger, das
Nachdenken weiter zu betétigen.

Sodann beschreibt Juan die dunkle Nacht des Geistes. Sobald der Mensch die Priifungen und
Schmerzen der Nacht der Sinne hinter sich hat, erlebt er Jahre des Gliickes und des Friedens. Mit
zunehmender Befreiung von den Leidenschaften wendet sich der Mensch seinem »ngeistigen Leben«
und dem »nApostolat« zu und erféhrt sich dank der neuen Freiheit auf bisher nicht gekannte Weise.
Jetzt aber kommt es zu neuen Versuchungen, namlich denen des Geistes; sie erwachsen aus den
neuen Bindungen an »ngeistliche Objekte« (religiose Vorstellungen oder ngeistliche Giiter«). Die nun
auftretenden Fixierungen des Geistes sind feiner als die der Sinne: Der Mensch fixiert sich auf seine
religiosen Vorstellungen und auf sein eigenes Ich, nwelches jetzt bewulRter gegenwartig ist, da es
sich aus der groben und unmittelbaren Materialitdt der sinnenhaften Neigungen und der 'Begierden’
befreit hat«®°.

Wer sich im religidsen Leben auf geistliche Ubungen fixiert hat, muR sich darin iiben, diese jetzt
fallenlassen, auch wenn sie fiir den Anfang geistlichen Lebens hilfreich waren. Vielmehr soll der
Mensch nun nichts von Gott erfassen wollen und sich im Gedachtnis aller Bilder entledigen; ist es
doch »besser, die Krifte in Stille und Schweigen zu versetzen, damit Gott rede«®°: »Wollte die See-
le sehen, sie wiirde schneller Gott gegeniiber erblinden, als einer, der die Augen auftut, um ins vol-
le Sonnenlicht zu schauen.«®*' Wer allen Ballast des Geistigen vernichtet und sich Gott einfach
tiberlaBRt, ohne etwas zu sehen oder fiihlen zu wollen, empfangt das »nallgemeine und dunkle Erken-
nen Gottes«32

Neben den aktiven Formen und Verhaltensweisen kommt es, wie dargestellt, auch zu passiven
Erfahrungen. »Bedrdngnisse, Trockenheiten, Finsternisse und Néte, viel einschneidender als die
vergangenen«®3, lautern den Menschen in der Dunklen Nacht des Geistes. Der Glaubende betritt
nun, wie Edith Stein®** sagt, nunwegsames Land«, das heiRt, er verliert die Fahigkeit, sich durch
diskursives Denken einen Begriff von Gott zu machen oder durch nachforschendes Denken mit
Hilfe der Einbildungskraft voranzukommen, denn der Weg des Glaubens verlduft nun im Nicht-Se-
hen und Nicht-Tun. Hilflos sich selbst liberlassen, sucht der Mensch nach einer Belehrung, um auf
den rechten Weg zu gelangen. Von diesem Weg sagt Juan, daB man auf ihm dauernd gehen muR,
um anzukommen. Gelést von allen Anhénglichkeiten und wie Christus ganz leer geworden, hegt
der Mensch »keinerlei Selbstzufriedenheit, in der Einsicht, aus sich selbst nichts zu kénnen, nichts
zu bewirken«®®.

Die Friichte dieses Weges sind der ngottliche ruhige Frieden«®, die Freiheit des Herzens fiir Gott,
nFreiheit des Gemiites, Klarheit des Verstandes, Gelassenheit, Ruhe und friedvolles Gottvertrauen,

*  Johannes vom Kreuz, DN 95f. (1 N 9,6).
* F. Urbina, Die dunkle Nacht, 40.

% Johannes vom Kreuz, A 229 (3 S 3,4).
Johannes vom Kreuz, A 72 (2 S 4,6).
Johannes vom Kreuz, 2 S 15,2.
Johannes vom Kreuz, DN 119 (2 N,1).

E. Stein, Kreuzeswissenschaft, 47.

* Johannes vom Kreuz, DN 106 (1 N 12,2).
% Johannes vom Kreuz, A 124 (2 S 15,5).



sowie wahrer Kult und Dienst an Gott aus der Freiheit des Willens«*’, wie auch Liebe zum Néch-
sten?s.

Der Eintritt in die Nacht des Geistes kiindet sich zundchst in der Erfahrung von Trockenheit und
Leere sowie durch schwere Versuchungen an: Verzweiflung, Skrupel und andere Priifungen kom-
men Uber den Menschen. Es beginnt ein ProzeR, in dem Nacht und Licht gleichzeitig auftreten:
nGott lenkte es zum Heil - Verlassenheit meiRelt uns aus, und erduldete Finsternis ist Vorlaufer
starken Lichtes.«*° Aber die VerheiBung des Lichtes beruhigt den Menschen nicht, denn die Seele
hat die »unabweisliche Uberzeugung, von Gott ausgemerzt zu sein, voll Abscheu von ihm in die
Finsternisse verworfen; und das ist ihr eine lastende und verwundende Pein, zu wéhnen, Gott habe
sie verbannt«*°.

Die Erfahrung solcher Gottferne ist fiir gewo6hnlich sehr stark: »nDies qualvolle Gefiihl der Gottferne
kann in der Zeit der gottlichen Verwundungen so liberméachtig bei den zur Vollkommenheit Ge-
langten sich auswirken, daR sie ohne den Beistand des Herrn sterben wiirden.«*' Die Seele erfihrt
sich noch schlechter, hdaRlicher und verabscheuungswiirdiger als vorher und verfallt duBerlich viel-
leicht in viel gr6Rere Fehler und Unvollkommenheiten, als wéahrend der passiven Nacht der Sinne.
Der Mensch spiirt in sich Todesschatten, Todesseufzer und zahlreiche Schmerzen der Holle: »Mit-
unter wird die Seele von diesen Gefiihlen derart bestiirmt, daR sie die Holle vor sich aufklaffen
sieht, die ewige Verdammnis. Solche sind es, die in Wahrheit lebendig zur Hélle fahren; denn sie
werden im Diesseits schon auf die Weise des Jenseits geldutert.«*? Die Nacht scheint kein Ende
mehr zu haben, »und das Argste ist die Furcht, daR solches ewig wahre«*?. Der Mensch kann nicht
mehr beten und sieht auch den Sinn seines Gebets nicht mehr ein; er wird so sehr vom Feuer Got-
tes heimgesucht, daB er sich all das, was in ihm vorgeht, nicht mehr erkldren kann.

Warum ist die dunkle Nacht des Geistes so entscheidend? Juan antwortet: Weil die Seele auch
nach langem geistlichem Leben unvollkommen bleibt, muB3 Gott sie durch die Entbl6Rung der dunk-
len Nacht heilen. Diese Reinigung bedeutet fiir Juan den Anfang einer Liebesgeschichte. Denn Juan
kennt in der dunklen Nacht des Geistes nur ein Prinzip, das zu Gott fiihrt, namlich die Liebe. Sie ist
das einzige, woran sich der Mensch in der Krise der dunklen Nacht des Geistes halten kann; keine
Erleuchtung des Verstandes und kein duRerer Fiihrer konnen hier noch Trost und Befriedigung
geben. Die neue Erkenntnis, die Gott in dieser Nacht gibt, entspricht der eingegossenen Liebe und
nimmt teil an der Kraft des Glaubens, der fiir Juan - wie fiir ndie Theologen« - »neine sichere, aber
dunkle, dauernde Haltung (habitus) der Seele« ist. Im Durchstehen der Krise gibt der Mensch seine
eigene Art auf und gelangt an jenes Ziel, das Gott selber ist. Weil der Mensch sich immer mehr
Gott nahert, ist die Zeit der dunklen Nacht des Geistes, welche die Seele bis zum Grund trifft, nicht
ohne Trost und Zuversicht, denn »ngleich der Sonne steht Gott iiber den Seelen, um sich ihnen

7 Johannes vom Kreuz, A 268 (3 S 20,2).

Vgl. Johannes vom Kreuz, S 23,1.

¥ Johannes vom Kreuz, Brief Nr.1, in: F, S. 127 (= Cta.1).
4 Johannes vom Kreuz, DN 131 (2 N 6,2).

Johannes vom Kreuz, G 33 (C 1,22).

#  Johannes vom Kreuz, DN 134 (N Il 6,6).

Johannes vom Kreuz, DN 132 (2 N 6,2-3).
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einzustrahlen«**; ohne diese Hoffnung wiirden die passiven »Dunklen Néichte« des Glaubens in

Depression und Verzweiflung fiihren. So darf sich der Mensch in den Stunden der Dunkelheit er-
mutigen mit der sicheren Hoffnung (»con la cierta esperanza«) auf die groRen gottlichen Guter, die
in dieser Nacht gewonnen werden, und getrost wird er ndas Ganze lassen, um das Ganze zu ge-
winnen«*®, Dann findet die Seele, selbst wenn sie ohne Trost und Licht leidet, »mitten in dieser
Qual« eine bisher nicht gekannte und vermutete Kraft.

Die Beschreibung der dunklen Nacht des Glaubens verlangt eine genaue Bestimmung ihrer Begriffe.
Unter »Glauben« versteht Juan den dogmatischen Glauben der Kirche, der trinitarisch und christo-
logisch grundgelegt ist. Die »Nacht« des Glaubens bestimmt Juan unter Hinweis auf Jesaja: »Wenn
ihr nicht glaubt, werdet ihr nicht verstehen.«*® In der Nacht des Glaubens erfihrt der Mensch das
geistige Kreuz und die Bl6Re der Armut im Geiste Christi. Der Mensch kann sich zwar »zur Kreuzi-
gung ausliefern, aber er kann sich nicht selbst kreuzigen. Darum muR das, was die aktive Nacht
begonnen hat, durch die passive Nacht vollendet werden, d.h. durch Gott selbst«*’. Der Grund
dafiir liegt darin, daR es von Gott zu den Geschopfen keine Beziehung und keine Wesensahnlichkeit
gibt, denn der Abstand zwischen gottlichem Sein und dem ihren ist unendlich. Deshalb sind Sinne,
Phantasie, Verstand, Wille gegeniiber allem, was Gott betrifft, unzulanglich und miissen durch die
Nacht des Glaubens hindurch.

Die Nacht des Glaubens erweist sich als die Kehrseite der Verborgenheit Gottes, und zwar als letz-
te positive Aussage liber Gott und einer méglichen Anndherung an ihn. Gott ist so verborgen, daR
sich der Mensch ihm nur auf dem Weg durch die »Nacht« des Nichts ndhert: »Denn wer etwas
Verborgenes finden will, muR ebenso verborgen durch das Verbergende vordringen; und wenn er
es gefunden hat, dann ist er ebenso verborgen wie dieses.«*® Auf diesem Weg der Gotteserfahrung
vollzieht sich die entscheidende Selbsterfahrung des Menschen.

Selbst in der mystischen Unio bleibt der Mensch in der ndunklen Nacht«. Er muR alles zerstoéren,
und zwar auf Gottes GeheiR® hin, denn, wie von Balthasar hervorhebt, »nein Sandkorn geniigt, das
Auge zu triiben und es am Sehen zu hindern, ein Faden, um den Vogel am Flug zu hindern«*°. Doch
die Verneinung der Welt kommt bei Juan aus keiner philosophisch-theologischen Ambition, sondern
erklart sich aus seinem mystagogischen Anliegen, durch Lésung und Distanz von der Schopfung
zur wahren Freude an ihrer Schonheit zu fiihren.

Jenseits aller Wege und Stufen
Fir Juan sind alle theologischen Systematisierungen zweitrangig. Dies gilt auch fiir das Bild der

dunklen Nacht, welche das nsystembildende« Moment Juans ist: Weil Gottes ungeheures Licht alle
menschlichen Vorstellungen liberspringt, kann Juan von drei, fiinf, sieben und sogar zehn Stufen

4 Johannes vom Kreuz, F 90 (L 3,47); vgl. L 3,18.

+ Johannes vom Kreuz, A 56: »Um ganz zum Ganzen zu kommen, ist ganz das Ganze zu lassen« (1 S 13,11-12).

4 Johannes vom Kreuz, 2 S 3.

47 E. Stein, Kreuzeswissenschaft, 42f.

“#  Johannes vom Kreuz, C B 1,9.

4 H.U. von Balthasar, Herrlichkeit, Bd.ll/2, 490; vgl. Johannes vom Kreuz, 1 $9,3; 1S 11,4; L 3,72.

9



sprechen. Auch in der konkreten Beschreibung dieser Stufen betont Juan, daR Gott jeden ver-
schieden fiihrt.

Wie sehr Juan jenseits aller traditionellen Schematisierungen ansetzt, 1aRt sich auch an den drei
Stufen im Gebet: Betrachtung - Vergessen - Beschauung (Kontemplation) veranschaulichen. Juan
hebt hervor, daR Gott nicht alle Glaubenden zur Beschauung fiihrt, nicht einmal die Halfte. Selbst
die Erfahrungen der Nacht sind je verschieden, und der Ubergang von einer Nacht in die andere ge-
schieht, wie nder Geist es verlangt«®°.

Juan belaRt es nicht bei der Bestatigung des »normal« Christlichen. Wesentlich fiir ihn ist, daR die
Gnade prozeRhaft in die Lebensgeschichte des Menschen wirkt, um ihn mehr zu sich selbst und zu
den Menschen zu fiihren. Dabei hebt Juan hervor, daR Gottes »nJenseits« alles Denken und Vor-
stellen libersteigt und dennoch als das Innerste des Selbst gedacht und gelebt werden muf3. Der
Mensch hat alles »naus seinen natiirlichen Schranken und Angeln (iber sich hinauszuheben«, um es
»in héchster Hoffnung auf den unfaBbaren Gott« zu leben.

Wenn sich Juan (im Gegeniiber zur spekulativen Art der deutschen Mystik) dagegen wehrt, alles
Erleben in die Sprache zu zwingen, fiihrt das von ihm geforderte Lassen in keine Leere, denn die
mystische Erfahrung steht nicht quer zur sonstigen Wirklichkeit des Menschen und seiner psy-
chisch-physischen Gestalt. Der mystische Weg verlauft in der Wirklichkeit des konkreten Men-
schen, und zwar unter Beriicksichtigung seiner psychologischen GesetzmaRigkeiten: »Wenn wir
Gnade finden sollen, muR sie in der Welt gefunden werden und nicht dariiber«®'. Diese Gegenwart
der Gnade beschreibt Juan als »Ahnlichkeit aus Liebe«®2. Aus sehnsiichtiger Liebe zu Gott laRt der
Mensch »alle Schranken der Natur und Vernunft« hinter sich und steigt »ndie gottliche Treppe des
Glaubens hinan, die empordringt bis in die Tiefen Gottes«®?; dies wird méglich nicht aufgrund
menschlichen Tuns, sondern durch das Wirken der Gnade Gottes. Die Darstellung dieses Aufstiegs-
weges zu Gott erweist sich somit als die beachtliche Ausformulierung des christlichen Grund-
gedankens, nach dem das Heilsgeschehen »als Tod und Auferstehung - und nicht als subjektivi-
stische Willensentscheidung - geschieht«®*.

Das Erkennen des je groReren Gottes fiihrt in die einzelnen Krisen der Nacht, aber so, daR der
Mensch im Dunkel dennoch der Ndhe Gottes gewil® bleibt. Nach Juan kann namlich nur der Gott
fern sein, den es nicht gibt, ein Gott, der begreifbar ist: Die Ferne eines solchen Gottes gilt es
auszuhalten. Wahrend der »Atheismus« die Wunde der Nacht-Erfahrung nicht aushalten will - und
dieser Atheismus findet sich bei den Frommen und Unfrommen in gleicher Weise -, fiihrt die Krisis
des Glaubens in die Bereitschaft, Gott auch morgen als den je groBeren anzunehmen und die Krisen
der Fastenzeit des Lebens, wie Rahner sagt, »nauszuhalten ohne die Narkotika der Welt, der Siinde
und der eigensinnigen Verzweiflung«°°. Der Weg durch die Krisen der Nacht gleicht in allem dem
Weg Jesu Christi: Am Kreuz kann Gott nicht mehr vom Tod unterschieden werden; dennoch ist

%0 Johannes vom Kreuz, 2 S 13,1.

’' G. Greshake, Gnade als konkrete Freiheit. Mainz 1972, 23.

Johannes vom Kreuz, A 74 (2 S 5,3: nsemejanza de amor«).

> Johannes vom Kreuz, A 61 (2 S 1,1).

> J. Sanchez de Murillo, Der Strukturgedanke, 281.

> K. Rahner, Meine Nacht kennt keine Finsternis, in: GuL 21 (1948) 1-5, hier 3.
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Christi nTod« am Kreuz »eine sehr tiefe Erkenntnis der Gottheit«®®: Im Blick auf den gekreuzigten
und auferstandenen Herrn erweist sich die Krisis, in die der Glaube fiihrt, als der einzig mégliche
Aufstieg zu Gott.

Ein aktueller Weg?

Was fiir viele Glaubende zur Grunderfahrung ihres geistlichen Lebens wurde, bereitet dem moder-
nen Menschen eher Qualen und Krankheiten. Entfremdung, Einsamkeit, Schweigen, Scheitern,
innere Leere, Armut und Nichtwissen sind fiir den Menschen von heute keine erstrebenswerten
Erfahrungen.®’

Ferner fallt auf, daR viele Viten von Heiligen meist ausfiihrlich und eingehend die Wege der Gottes-
begegnung beschreiben, aber die Erfahrungen von Trostlosigkeit, Leid, Gottverlassenheit und
ndunkler Nacht« am Rande bleiben. Anders scheint es sich bei den Mystikern zu verhalten, hier
sind recht zahlreiche Erfahrungen des dunklen Gottes bezeugt. Wir finden sie bei Angela von Fo-
ligno, Mechthild von Magdeburg, Seuse und Tauler, Margarete Ebner, Caterina von Siena, Hilton,
Marie de Vallées, Magdalena von Pazzi, Rosa von Lima und vielen anderen. Sie alle berichten da-
von, wie sich auf ihrem Lebensweg eine von allen Seiten undurchdringliche »Mauer aus Stahl«
erhob. Das Herz lebt, wie Hadewych von sich sagt, »in Verzweiflung«®®. Ahnliches erfahrt Ignatius
von Loyola wiahrend seines Aufenthaltes in Manresa. Der junge Franz von Sales halt sich sogar fiir
verdammt und gibt Gott eine schriftliche Erkldrung ab, ihm selbst in der Hélle dienen zu wollen.
Solche Erfahrungen des Dunkels dauern unterschiedlich lang an. Meistens geht eine Zeit des Tro-
stes voraus: So wird Mechthild von Magdeburg®® nach acht Jahren der Glaubenszuversicht iiber
lange Zeit in totale »vinsternisse« und in den »nungeloube« (»ngotzvroemdunge«) geworfen. Maria
Petyt erlebt nach Zeiten der Verziickung und Begnadung »wohl vier oder fiinf Jahre lang« tiefe
Angst und Verlassenheit, es kommen ihr sogar Selbstmordgedanken.®® Fiir Mme. Guyon besteht
die massive Lektion dieser harten Schule darin, in Gottes Armen zu sterben, ohne diese Arme zu
nsehen«.®’

Was in diesen Berichten liber die Erfahrung des dunklen Gottes im einzelnen gemeint ist, 1aRt sich

% Johannes vom Kreuz, C B 7,1-5.

57

Vgl. J. Moltmann, Gotteserfahrungen. Hoffnung - Angst - Mystik. Miinchen 1979, 51. - Zu den weiteren Ausfiihrungen siehe
auch: M. Schneider, KRISIS. Zur theologischen Deutung von Glaubens- und Lebenskrisen. Ein Beitrag der theologischen
Anthropologie, Frankfurt am Main 21995; ders., Theologie als Biographie. Eine dogmatische Grundlegung, St. Ottilien 1997;
ders., Mystik. Zwischen Denken und Erfahrung, K6ln 1997; ders., Zur Frage nach dem Leid. Kéln 1998.

% Vgl. Hadewych, Strophische Gedichte, Lied XVII, Strophe 5.

*  Vgl. G. Morel (Hg.), Offenbarungen der Schwester Mechthild von Magdeburg oder Das flieBende Licht der Gottheit, Darmstadt
21963, 132.

% nEine Zeit lang war ich versucht, mir das Leben zu nehmen ... was willst du dein Leben in solcher Qual verbringen? Wahle da

lieber die kiirzere Pein«. Als das nicht gelingt, gab der Teufel »mir ein Verlangen ein, mir selbst dadurch ein Leid anzutun, daf
ich nicht aB, damit ich mein Leben so verkiirze«. Aber am Ende steht wieder das Erlebnis, von Gott angeriihrt zu werden. Vgl.
A. de Deblaere, De mystieke schrijfster Maria Petyt. 1623-1677. Gent 1962, 49-51.

¢ Vgl. E. Jungclaussen, Suche Gott in dir. Der Weg des inneren Schweigens nach einer vergessenen Meisterin. Jeanne-Marie

Guyon, Freiburg-Basel-Wien 1986.
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am Lebensbericht der Maria von der Menschwerdung (1599-1672) exemplifizieren.®? Nach vielen
mystischen Erfahrungen®®, Entriickungen und Ekstasen und nach der »Vermahlung der Seele mit
der zweiten gottlichen Person« erlebt Maria von der Menschwerdung schon vor ihrem Kloster-
eintritt den Verlust aller Tréstungen wie auch »Versuchungen und besondere Priifungen«, sodann
ngroRe Priifungen durch innere Leiden [...] Trostlosigkeit wahrend der ersten Ordensjahre« (liber
drei Jahre hin)®* und »acht Jahre innerer Priifung [...] Erfahrung der inneren Verlassenheit« bis zur
Revolte gegen Gott®®, ja es kommt sogar zu Selbstmordgedanken. In der Kirche, mitten im Gebet
vor dem allerheiligsten Sakrament, trifft sie das Nein des Unglaubens und Atheismus.®® Doch Maria
von der Menschwerdung ist tiber alle diese Erfahrungen des Leids nicht liberrascht; sie resiimiert:
nEs ist nicht méglich, lange ein geistliches Leben zu fiihren, ohne durch diese Versuchungen und
Triibsale zu schreiten. Alle Heiligen muB3ten ja hindurch, um heilig zu werden. Sie sind notwendig
[...] Es kommt mir vor, als wiére ich durch die Héhlen von Léwen und Leoparden geschritten«®’.

Marie de I'Incarnation wurde von Henri Bremond als die groBte franzosische Mystikerin bezeichnet, doch sie ist als solche im
deutschsprachigen Raum kaum bekannt. Nach dem Tod ihres Ehegatten, dem sie einen Sohn geboren hatte, arbeitete sie
zunachst im Geschéft ihres Schwagers, trat dann in das Ursuli-nenkloster von Tours ein und lieR ihren 12jahrigen Sohn zuriick.
Zuniachst hatte sie das Amt der Novizenmeisterin inne, bis sie schlieBlich 1639 nach Quebec in Kanada aufbrach, wo sie 33
Jahre eine schwierige Missionsarbeit auf sich nahm. Wie bei vielen anderen Heiligen und Mystikern war ihr geistliches Leben ver-
bunden mit einer auBerordentlich fruchtbaren sozialen Tatigkeit. Ihr (Priester gewordener) Sohn Claude Martin verfaBte 1654
ihren Lebensbericht, der jedoch erst spét erscheinen sollte wegen der Schwierigkeiten, die das handgeschriebene Manuskript
bot. Eine #ltere deutsche Ubersetzung dieses Lebensberichts liegt vor in: Marie de I'Incarnation, Zeugnis bin ich Dir. Luzern 1961;
auf diesen Text beziehen sich die folgenden Zitate. - Als Auswahl erschien: Marie de I'Incarnation, Der Lebensbericht. Ubersetzt
von J. Schmidt u. M. Moamai (Christliche Meister, Bd. 28), Einsiedeln1986. - Einefranzésische Werkausgabe mit vier Bdnden:
Marie de | “Incarnation. Ecrits Spirituels et Historiques, Paris 1929.

% Am Beginn ihres Weges konnte Maria von der Menschwerdung sagen: »nlch kam mir ziemlich vollkommen vor« (Marie de

I'Incarnation, Zeugnis bin ich Dir, 41).

% Nach dem Klostereintritt tat sich vor ihr ein tiefer Abgrund auf: »Ich sah mich aus dem Paradies in ein Fegefeuer geworfen ...

Wahrend ich auf die héchste aller Gnaden wartete, sah ich mich plétzlich in einen Abgrund versinken« (ebd. 93). Im Noviziat
attackierte sie dieser Zustand noch mehr (ebd. 163).

% Vgl. ebd. 223.

%  Gefolgt war diese Erfahrung, wie es nicht zu verwundern ist, von der Auflehnung der Leidenschaften.

¢ Marie de I'lncarnation, Zeugnis bin ich dir, 254.
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