Wieviel Erfahrung braucht der Glaube? —
Neue Religiositit in Riickfrage
zu Johannes vom Kreuz

Von Michael Stickelbroeck, St. Pélten

Die Erfahrbarkeit Gottes ist ein altes kontroverses Thema der Theologie. Es soll
hier nach dem Ort des Glaubens in der Mystik gefragt werden. Es geht mir um eine
Zuordnung von Glaube und Erfahrung und um den Aufweis der Berechtigung, aber
auch der Grenzen des Erfahrungsmomentes. Ich mochte dazu erstens auf ein aktuel-
les Phinomen zu sprechen kommen, das mit »Neuer Religiositidt« umschrieben wird
und zweitens ein Beispiel christlicher Mystik als Kontrastfolie dagegenhalten, um
dann drittens in der Reflexion einige Ansitze zu einer solchen Verhiltnisbestim-
mung zu entwickeln.

1. Die Erfahrung des Géttlichen in der Neuen Religiositdt

In der Postmoderne ist Religion wieder modern geworden. Allerdings hat sich ih-
re Gestalt grundlegend verdndert. Das Religiose erscheint nun mitten im Sikularen,
weniger im streng abgegrenzten Raum der Kirchen. Mallgebende Momente der Mo-
derne selbst, ihre »religionsproduktiven Tendenzen«, haben diese iiberraschende
Wiederkehr der Religion mit verursacht. Aus einer unbefangenen Wahrnehmung der
religiosen Signatur unserer Zeit ergeben sich vielfiltige Herausforderungen. Auch
fiir das Christentum bedeutet diese »vagierende Religiositit« Chance und Risiko zu-
gleich.

1.1. Zum Begriff der Neuen Religiositdt. Eine erste Anndherung

Das, was man gemeinhin unter »Neuer Religiositit« versteht, gibt weniger eine
bestimmte Schule, als vielmehr eine Tendenz an. Dass es — entgegen allen Prophe-
zeiungen vom Ende der Religion — so etwas wie eine Renaissance des Religiosen
gibt, wurde spitestens mit dem Auftreten der New-Age-Bewegung Anfang der 90er
Jahre deutlich.! Die Konturen dieses neuen Religidsen bleiben zwar ziemlich un-
scharf, doch lédsst es sich durchaus erkennen und beschreiben. Schlagwortartig lassen
sich nach Josef Sudbrack folgende Grundziige erkennen: Thre Selbstbehauptung in-
mitten einer sikular gepragten Kultur, die Hochschitzung der Psyche und der reli-

I Dass es sich dabei nicht eigentlich um eine »Wiederkehr« von Religion handelt, bemerkt Walter
Ch. Zimmerli. Vgl. ders., Wie neu ist die neue Religiositit? Von Konsistenz und Widerspruch in der Su-
che nach Unmittelbarkeit, in: Willi Oelmiiller (Hg.), Wiederkehr von Religion?, Paderborn 1984, 9-24,
hier: 12.
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giosen Erfahrung, ein Synkretismus von Religion, Mythologie und Psychologie, ein
gewisser Eklektizismus und eine kosmische Religiosit:it.?

Ich mochte den Fokus im folgenden auf die Rede von der Mystik innerhalb dieses
Spektrums von Religiositit lenken, unter der man eine Unmittelbarkeit der Erfah-
rung des Gottlichen versteht.

1.2. Erfahrung in der Neuen Religiositdt

Der heutige Mensch leidet zum einen an der ungeheuren Komplexitit des Lebens
und der Wissensbereiche. Er bedarf vieler Vermittlungen (durch Technik, Institutio-
nen, Sozialsysteme), um mit der Wirklichkeit in Kontakt zu treten. Andererseits er-
lebt der Mensch, umgeben von einer Welt des Selbstgemachten, die Drohung der to-
talen Immanenz. Dem Leben haftet etwas Unwirkliches an, das durch »ein Zuviel an
Positivitit«’ hervorgerufen wird. Und da ist es verstindlich, dass es so etwas wie ein
Verlangen nach einer neuen Unmittelbarkeit und d.h. nach Erfahrung, gibt. Den Aus-
weg bietet die Erfahrung, in der das ganz Andere wiederauftauchen miisste. Erfah-
rung verspricht Unmittelbarkeit. Sie ldsst den Sprung aus der Vermitteltheit allen
Wissens in einen direkten Kontakt mit dem Begegnenden tun.

Der an Mystik und religioser Erfahrung interessierte Zeitgenosse versteht un-
ter religioser »Erfahrung« ganz unspezifisch die Wahmehmung des Uberrationalen
und die Gewinnung eines metatechnischen Bewusstseins, das ins Kosmische gewei-
tet ist, oder einfacher: den Anschluss an das Ubersinnliche. Haben wir es dabei
aber mit einer Wiederbelebung der authentischen Mystik zu tun? Was Mystik im
Sinne eines Johannes v. Kreuz ist, daraut soll dann noch eingegangen werden.
Zunichst aber noch etwas zur Erfahrungsfreudigkeit in der Neuen Religiositit. Ein
Querschnitt.

Erfahrung, wie sie hier gemeint ist und wie sie sich auf dem Weg zu einem er-
weiterten Selbst einstellt, umfasst sehr Vieles, angefangen von der Sinneserfahrung
bis zur Erfahrung der Einheit mit dem Absoluten. Vermittlungen werden nicht
gesucht: nicht Belehrung und nicht Indoktrination. Erfahrung dieser Art besagt
aber immer Einheit. Man glaubt es vor allem in den »Erfahrungs«-Religionen des
Ostens zu finden: das Bei-sich-Sein, das Leben in der eigenen Psyche, die Aufhe-
bung von Trennung und Anderssein, die Uberwindung aller Spaltung in Subjekt und
Objekt.

2 Vgl. Josef Sudbrack, Neue Religiositit (im Westen), in: LThK? (1998) 7, 753—754. Was sich innerhalb
der verschiedenen Richtungen, die nicht auf den gleichen Nenner zu bringen sind, noch ausmachen lésst,
ist: Die Metaphysizierung von psychischen Daten, die etwa fiir die Arbeiten von Stanislav Grof, einem
Vertreter der sogenannten »transpersonalen Psychologie«, typisch ist, fiir den der Mensch in seiner eige-
nen psychischen Erfahrung den Urgrund von Wirklichkeit schlechthin erreicht; der Wille zu einer neuen
Unmittelbarkeit; das Suchen nach dem Kategorischen und Absoluten inmitten einer (fiir unsere Zeit signi-
fikanten) hypothetisch-relativistischen Identitit; die starke Gewichtung von »transpersonalen« Erfah-
rungen, die das cigene Ich tiberschreiten und kosmische Wurzeln bewusst machen. Ein anderer Hauptver-
treter der transpersonalen Psychologie ist Abraham Maslow. Vgl. dazu Michael Fuss, »New Agex, in:
LThK? (1998) 7, 792793, hier: 793.

3 Vgl. Peter Strasser, Journal der letzten Dinge, Graz 1997, Nr. 68.
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Innerhalb des breiten Stroms Neuer Religiositit stellen Tanz, Gymnastik, Yoga,
Zen, transzendentale Meditation und Tantrismus* Wege dar, um ausgehend von den
Sinnen, zu tieferen Erfahrungen von »Einheit«, letztlich zu einer Identitéitserfahrung
zu gelangen. In der sogenannten »transpersonalen Psychologie« sucht man mit Hilfe
von meditativen und psychodelischen Praktiken ein kosmisches Identitétsgefiihl her-
beizuﬁil;ren, Die Grenzen des Ich und das Raum-Zeit-Kontinuum sollen tiberwunden
werden.

Ich muss mich hier in der Hauptsache auf Ken Wilber, den Systematiker des New
Age beschrinken. Selbst von den Naturwissenschaften herkommend, mochte Wilber
die von ihm propagierte Religion quasi-empirisch verifizieren. Dadurch will er den
Dogmatismus der (»exoterischen«) Religion tiberwinden. Exoterik besagt Abhin-
gigkeit von Dogma, Ritual und Symbol, Esoterik dagegen beruht ganz auf Erfah-
rung. Religion soll der naturwissenschaftlichen Rationalitit angeglichen werden,
und dies trotz der grundsitzlichen Vorbehalte gegen eine technisch-instrumentelle
Vernunft. Um diese Intention zu verfolgen, werden bei Wilber Konstanten aufgewie-
sen, die in den verschiedenen Ausprigungen von Religion dort gefunden werden, wo
der Mensch sein eigentliches Selbst erreicht.

Als Matrix fiir die zu gewinnenden Erfahrungen dient das sogenannte »hologra-
phische« oder »holonomistische« Weltbild. Dieses besagt (vereinfacht): 1) Alles in
dieser Welt steht mit allem anderen in Beziehung. Jeder Punkt ist mit jedem anderen
vernetzt. Und in jedem Teil ist jeweils das Ganze schon da, so wie es sich im Holo-
graph in jedem seiner Teile abbildet. 2) Die dynamische Beschaffenheit der Grund-
wirklichkeit. Damit wird gesagt: Das in erster Instanz Erfahrene (Raum, Zeit, Aus-
dehnung etc.) ist nur Oberfldche, dahinter steht die eigentliche Wirklichkeit: der ge-
sammelte Ozean an Energie, das Beziehungsnetz oder die Weltseele, das Tao, in dem
alles Eins ist.”

4 Der Tantrismus will den Menschen in seiner Ganzheit (auch mit seinen sexuellen Energien) zur Er-
fahrung fiihren und dadurch »einen«. Vgl. Oscar Marcel Hinze, Tantra Vidya. Wissenschaft des Tantra,
Freiburg 1983. Im hinduistischen Tantrismus bildet die Vorstellung eines durchgehenden strukturellen
Parallelismus und einer letzten Identitit von dufBerer Erscheinungswelt und gottlichem Urgrund die Grund-
lage seines symbolgeladenen Ritualismus. Vgl. Reinhard Hummel, Tantrismus, in: LThK? (2000) 9,
1254-1257.

3 Vgl. Michael Fuss, New Age, in: LThK? (1998) 7, 792793, hier: 793.

® Ein Beispiel ist die von Kindern oft vollzogene, aber auch jedem Erwachsenen mogliche Frage nach der
»inneren Ichheit«. Vgl. Ken Wilber, Wege zum Selbst, Miinchen 1984, 178: »Fast jedes Kind fragt sich ir-
gendwann einmal: »Wie wiire ich, wenn ich andere Eltern hiitte?< Anders ausgedriickt, das Kind ist sich auf
sehr unschuldige und undeutliche Weise dariiber im klaren, dass das Bewusstsein selbst (...) nicht allein
durch die besonderen dulieren Formen von Leib und Seele begrenzt ist, die es belegt. Jedes Kind scheint zu
spiiren, dass es noch immer es selbst sein wiirde, auch wenn es andere Eltern hiitte.« Und in Hinblick auf
das Zeitbewusstsein heift es ebd., 91: »Wir haben schon gesehen, dass uns das direkte Erleben zeigt: Es
gibt kein abgetrenntes Selbst, das von der Welt des Erlebens abgetrennt existiert. Ebenso wollen wir nun
im direkten Erleben nach Beweisen dafiir suchen, ob die Zeit, das FlieBen von der Vergangenheit zur Zu-
kunft, tatsidchlich existiert.«

" Vgl. David Bohm, Ganzheit und die implizite Ordnung, in: Fridjof Capra (Hg.), Das holographische
Weltbild, 215: »Wir gehen vom Entfalteten zum Eingefalteten, dann zu einer tieferen multidimensionalen
Ebene und dann noch weiter zu einem unendlichen Ozean auBerhalb des Raumes, wie wir ihn gewéhnlich
erfahren. Vielleicht kann Meditation uns tief in diesen Ozean physikalischer und mentaler Energie fiihren,
die universal ist.« Vgl. auch Bernardin Schellenberger, Spirituelle Wendezeit. Grundlinien einer neuen Le-
benskultur, Freiburg/Basel/Wien 21997, 67f; 89f.
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Um durch meditative Techniken in den Grund aller duBeren Wirklichkeit einzu-
schwingen, suchen die meisten Vertreter Neuer Religiositiit eine Briicke zu den mys-
tischen Erfahrungen des fernen Ostens. Weil im innersten Seinsgrund alles zur Ein-
heit eingefaltet ist, kommt der Meditation auf herausragende Weise die Funktion zu,
dass der Mensch mit seinem Bewusstsein zu einer letzten Einheit, auch mit allem,
was er selbst »hat«, findet: In der erfahrbar werdenden Alleinheit in der Tiefenstruk-
tur der Dinge kommt es zur Einswerdung des Subjektes, das zum Teil des Ganzen
wird, eins mit dem Grund, den es erfihrt. In solcher Erfahrung beriihrt es sein ei-
gentliches Selbst. Dabei ist der Erfahrungsbegriff bei den meisten Autoren empi-
risch-kategorial bestimmt und hebt auf das subjektive Empfinden ab: Das Erfahrene
ist primér bedeutsam »fiir mich«. Bei Ken Wilber wird die Ichhaftigkeit des Selbst
auf dem Weg nach »innen« iiberstiegen, bis der Mystiker im »Bewusstsein der Ein-
heit« auf eine gottliche, transzendente Seele stoBt, die »die Seele der Menschheit
selbst« ist.® Die religiose Vollendung des Ich liegt in seinem Verschwinden. Das em-
pirische Ich muss sterben’, um in das wahre Selbst einzugehen.

Auch bei Willigis Jiger geht es um die Aufhebung des Dualismus: Im Unter-
schied zum rationalen Erfassen iiberschreitet mystische Erfahrung fiir ihn »das
dualistische Gegeniiber«, das Gegeniiber von Gott und Mensch. Einer Tendenz zur
holistischen Aufhebung aller Pluralitit in die Einheit folgend, sagt er: »Die letzte
Wirklichkeit ist transpersonal und jenseits des Gottesbegriffes der traditionellen
theistischen Religionen.«'*

Es geht immer um das Géttliche in mir, was zugleich mich selbst als das Géttliche
erkennen ldsst. In jeder wahren Erfahrungsreligion wird das transzendente Selbst als
ein Strahl des Gottlichen anerkannt. Wilber sagt: »Im Prinzip ist Ihr transzendentes
Selbst von der gleichen Natur wie Gott.«'! Mystik stellt sich hier dar als eine neue
Unmittelbarkeit der »Seins«-Erfahrung, die durch Meditation und Wissenserweite-
rung zu erreichen ist. Sie fiihrt zur Identifizierung des eigenen Selbst mit dem All-
Ganzen oder mit dem Géttlichen, 2

Angelangt bei einem »transpersonalen Bewusstsein« ist der Mensch noch immer
bei sich selbst. Was er letztendlich erfihrt und mit dem Géottlichen identifiziert, sind

8 Vgl. Ken Wilber, Wege zum Selbst. Ostliche und westliche Ansiitze zu persénlichem Wachstum, Miin-
chen 1984, 22f; 183.

?Vgl. ebd., 104: »Nur Teile fallen dem Tod anheim, nicht das Ganze. Aber sobald jemand sich vorstellt,
sein wahres Selbst sei ausschlieBlich auf einen bestimmten Organismus begrenzt, wird die Sorge um den
Tod dieses Organismus allumfassend.«

10 vgl. Willigis Jager, Suche nach dem Sinn des Lebens. Bewusstseinswandel durch den Weg nach innen,
Petersberg 41997, 17.

1 vgl. Ken Wilber, Wege zum Selbst, 183; vgl. ebd., 100; vgl. ders., Mut und Gnade, »Die illusorische
Welt der Dualitiit erscheint nun immer mehr als das, was sie wirklich ist — nichts als eine Manifestation des
absoluten Geistes. Die AuBenwelt bekommt etwas Gottliches. Das heilit, das Bewusstsein selbst wird
leuchtend, lichtvoll, numines und scheint das Géttliche zu beriihren, ja eins zu werden mit ihm.«

12 Auch innerhalb der nachmonastischen Mystik (1200-1600) wird der Begriff der Einigung verwendet:
Darin kénnen Gott und Mensch im grundlosen Abgrund absoluter Wechselseitigkeit und Gleichheit bis
zur Unterschiedslosigkeit identisch werden. Bei Meister Eckhart ist diese Tendenz sehr stark. Vgl. Erwin
Waldschiitz, Denken und Erfahren des Grundes. Zur philosophischen Deutung Meister Eckharts, Wien

1989, 339ff.
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nur wieder seine eigenen Gefiihle und Erkenntnisinhalte. Obwohl die Neue Religio-
sitidt aus dem Impetus geboren wird, der absoluten Immanenz zu entrinnen und eine
neue Transzendenz zu gewinnen, kommt der Mensch hier am Ende nicht iiber sich
selbst hinaus und bleibt somit in der Immanenz seiner Selbsterfahrung stecken.!?

2. Der Glaube als Grund der Gotteserfahrung
bei Johannes v. Kreuz

In der Geschichte der christlichen Mystik finden sich gewiss viele Beschreibun-
gen der volligen Verschmelzung mit dem All-Einen oder Ewigen. Sie miissen aber
immer in dem Gesamtkontext gelesen werden, in dem sie von Anfang an stehen.

Ich mochte nun auf die durch Glauben mogliche Gotteserfahrung eingehen, wie
sie, Johannes v. Kreuz, der zweifellos zu den grofien Gestalten christlicher Mystik
zihlt, fiir mdglich hilt. Man mag ihn fiir ein extremes Beispiel halten, was die blei-
bende Unterschiedenheit von Gott und Mensch angeht.!# Ich bin mir bewusst, dass
es neben der spanischen Mystik andere Ansitze gibt, die mehr von Plotin, Dionysius
Areopagita, Scotus Eriugena herkommen und bei denen die seinshafte Einswerdung
mit dem gottlichen Grund ein ungleich groBeres Gewicht erhélt: bei Tauler, Eckhart,
Seuse, Ruusbroeck. Soweit diese mehr neuplatonisierende Mystik aber christolo-
gisch orientiert ist, treffen die im letzten Punkt zu entwickelnden Grundziige gleich-
wohl auch auf sie zu. Trotzdem scheinen bei Johannes in exemplarischer Weise jene
Strukturmerkmale auf, die in jedem Typ christlicher Mystik eine maBgebende Rolle
spielen.

2.1. Die fehlende Wesensdhnlichkeit und die Notwendigkeit des Glaubens

In die mystische Lehre des Johannes v. Kreuz ist ein gutes Stiick negativer Theo-
logie mit eingeflossen. Dies zeigt sich zuerst und vor allem in der Anerkennung des
unendlichen Abstandes zwischen den zeitlichen, geschaffenen Dingen und dem un-
endlichen Gott.!3 Obwohl alle geschaffenen Dinge eine Spur seines Wesens in sich

13 Zu Recht weist Jiirgen Werbick darauf hin, dass die Erfahrung der Glaubenden nicht Selbst-Erfahrung
sein kann: »... von Mystikern ist sie gerade als Zunichtewerden des Gott erfahren und >genieBen< wollen-
den Selbst in der >dunklen Nacht der Sinne« (Johannes v. Kreuz) beschrieben worden.« Vgl. Ders., »Er-
fahrung« II. Systematisch-theologisch, in: LThK? (1995) 3, 754—756, hier: 755.

14 Ahnliches wird man aber auch fiir Teresa von Avila und ihre von Intimitit und Ehrfurcht bestimmte
Mystik sagen miissen. Vgl. dazu Jutta Burggraf, Teresa von Avila. Humanitéit und Glaubensleben, Pader-
born 1996, 388: »Teresa erfihrt die eigene Seele als Spiegel und Abbild der gottlichen Unendlichkeit; nie
aber fiihlt sie sich identisch mit der Gottheit. Selbst in der tiefsten Erfahrung Gottes, in der >siebten Woh-
nung der Seelenburg¢, kommt es zu keiner Verschmelzung, sondern zu einem héchst vertraulichen Ge-
spriich mit den drei gottlichen Personen. «

15 Vgl. Johannes v. Kreuz, Aufstieg auf den Karmelberg II 8,3. Grundlage fiir die Ubersetzung der Zi-
tate aus den drei Werken: Aufstieg (Aufstieg auf den Karmelberg), Lebendige Liebesflamme und Geistli-
cher Gesang bildet die »vollstindige Neuiibertragung« der Gesammelten Werke, iibers./hrsg. und einge-
leitet von Ulrich Dobhan/Elisabeth Hense/Elisabeth Peeters, Freiburg/Basel/Wien 1997, zitiert. Fiir die
»Dunkle Nacht« wurde die Ubersetzung von Hans Urs v. Balthasar, Einsiedeln/Freiburg 21992 herange-
zogen.
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tragen, weil sie im ewigen Wort Gottes erschaffen wurden, und obwohl dem Men-
schen dariiber hinaus eine LogosmiBigkeit eignet, die ihn Gott dhnlich macht, rei-
chen sie doch niemals an die Seinsfiille Gottes heran. Gott ist unendlich iiber die
Welt hinaus, auch iiber jene, die sein Bild in sich tragen und die aufgrund einer
Transzendenzbewegung ihrer Natur danach streben, ihre Vollendung in Gott zu fin-
den. Gott bleibt dem Menschen gegeniiber der vollig Andere. Und weil Gott allein
Gott ist, darum darf der Mensch, wenn er sein Ziel anstrebt, nicht beim Vorldufigen,
bei dem, was nicht Gott ist, stehen bleiben.

Einer strikten via negativa folgend, bildet Johannes den Systembegriff seiner Leh-
re aus, den der Wesensihnlichkeit (semejanza esencial), der gerade fiir die Sicht des
Glaubens von fundamentaler Bedeutung ist: Wegen des unendlichen wesenhaften
Abstandes der Geschopfe zu Gott gibt es keine Selbstreprisentation Gottes im Ge-
schaffenen oder, anders gesagt: In keinem geschaffenen Ding ist eine Wesensihn-
lichkeit mit Gott anzutreffen.'® Dies heiBt nun aber in Hinblick auf die Erkenntnis
Gottes: Keine endlich-begrenzte Form vermag das Sein und Wesen Gottes adéiquat
abzubilden. Wir erkennen aus ihnen immer nur, was Gott nicht ist. Nichts von dem,
was die Einbildungskraft ersinnen und denken kann, dient als »angemessenes Mit-
tel« zur Einigung mit Gott.

’

»... so hat das Erkenntnisvermogen im Kerker dieses Leibes von seiner gewdéhnlichen
Befihigung her weder Anlage noch Fassungskraft, um von Gott eine klare Einsicht zu er-
langen.«'”

Als jemand, der konsequent den mystischen Weg der Gottvereinigung gegangen
ist, will Johannes v. Kreuz keine philosophische Mystik entwerfen, sondern dem
Menschen die Erfahrung des lebendigen Gottes der Liebe 6ffnen. Dies geht fiir ihn
aber nur liber die theologischen Tugenden, die, weil sie »eingegossenes trinitari-
sches Leben«!® sind, zu dieser Erfahrung hinfiihren kénnen. Unter ihnen ragt der
Glaube hervor, dem es zukommt, in die Transzendenz Gottes hinein zu leiten.

2.2. Das Wesen des Glaubens

Der Glaube allein ist fihig, den Menschen mit Gott zu vereinen, denn er ist das
»ndchste und adidquate Mittel« zu dieser Vereinigung.!” Und dass der Glaube dies
sein kann, liegt genau darin begriindet, dass ihm — aufgrund seines iibernatiirlichen
Wesens — einzig und allein diese semejanza esencial, diese Wesensidhnlichkeit mit
Gott zukommt.??

16 vol. Aufstieg II 8,3; vgl. Balthasar, Juan de la Cruz, in: Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik,
Bd. 112, Einsiedeln 1984, 465-531, 487.

17 Vgl. Aufstieg IT 8,4; vgl. dazu auch Edith Stein, Kreuzeswissenschaft, Studie iiber Joannes a Cruce,
Freiburg/Basel/Wien 1983, 56-69.

13 Vgl. Balthasar, a.a.0., 498,

19Vgl. Aufstieg IT 9,1: »Er allein ist das nichstliegende Mittel und angemessene Mittel, damit sich der
Mensch mit Gott eint.«

20 Ehd. 11 9,1: »Denn so wie Gott unendlich ist, so stellt er ihn uns vor; und so wie Er dreifaltig und einfach
ist, stellt er ihn uns dreifaltig und vor.«



192 Michael Stickelbroeck

Der Glaube gibt uns eine Auffassung davon, wie Gott in sich selber ist. Dieser er-
sten Bestimmung des Glaubens stellt Johannes eine Reihe von anderen Quasi-Defi-
nitionen an die Seite. Dadurch soll die Funktion des Glaubens, gerade auch seiner
psychologischen Seite nach, beleuchtet werden:

a) Der Glaube ist ein Habitus, gekennzeichnet durch Sicherheit und Dunkelheit?!

Als geistiger Grundvollzug des Menschen ist der Intellekt offen fiir das Unendli-
che??, ja er kann sogar Befriedigung und Ruhe letztlich nur im Unendlichen finden.
Deshalb eignet ihm von sich aus ein natiirliches Verlangen, das Wesen Gottes in sich
intentional zu besitzen: das desiderium naturale videndi Deum. Nun fehlt dem Intel-
lekt aber gerade im Glauben das intelligible Wesen; es fehlt ihm ein klares Verstdnd-
nis des gottlichen Wesens, dessen, was er seinshaft durch die Wesenséhnlichkeit des
Glaubens erlangt hat. Darum wird der Glaube dunkler Habitus genannt.

b) Er ist ein iiberhelles, eingegossenes Licht?

Es ist ein Licht, das den Menschen befihigt, mit Gott in Verbindung zu treten. Nun
trifft dieses Licht auf das natiirliche Licht des Verstandes. Dabei entsteht eine Art
Wettstreit, an dessen Ende das gottliche Licht wegen seiner Uberhelle das natiirliche
Verstandeslicht iiberstrahlt.2*

»Dieses iibermiBige Licht, das dem Menschen vom Glauben her zukommt, ist fiir ihn dunkle
Finsternis, denn das Umfassendere entzieht und besiegt das Geringere, so wie das Licht der
Sonne alle sonstigen Lichter wegnimmt, so dass sie nicht als Lichter erscheinen, sobald sie
leuchtet, und unsere Sehkraft derart besiegt, dass es sie eher blendet und der Sicht beraubt als
sie ihr zu geben, da ihr Licht fiir die Sehkraft ganz unangemessen und iiberméfig ist. So tiber-
wiltigt und besiegt das Licht des Glaubens durch sein grofies UbermaB das Licht des Er-
kenntnisvermdgens, das sich an und fiir sich nur auf das natiirliche Wissen erstreckt, auch
wenn es Befahigung fiir das Ubernatiirliche hat, sofern nur unser Herr es in tibernatiirliche
Tatigkeit versetzen will.. f

Wegen der Verhiltnisihnlichkeit dieses eingegossenen iibernatiirlichen Lichts mit
dem Wesen Gottes erreicht der Intellekt in diesem Licht tatsachlich Gott selbst. An-
dererseits hinterliisst dieses Licht, weil es nicht sein eigenes ist, in ihm zugleich Dun-
kelheit. Damit beriihre ich den vielleicht schwierigsten Punkt seiner Lehre vom
Glauben:

21 yg]. cbd. I 3,1. Dieser Habitus bewirkt eine feste und sichere Zustimmung zu den Wahrheiten des Glau-
bens, die ex auditu sind und die dem Verstand auf authentische Weise das Wesen Gottes selbst vermitteln,
wenn sie ihn auch zugleich ganz und gar iiberragen und dadurch ein gewisses Dunkel in ihm zuriicklassen:
»... dass er (der Glaube) an Wahrheiten glauben lésst, die liber jedem natiirlichen Licht stehen und jedes
menschliche Erkenntnisvermogen unverhiltmismiBig iibersteigen.« Vgl. ebd.; vgl. Dunkle Nacht 1 16,11.
22 ygl. ebd. TIT 18; 19.

23 vgl. Aufstieg 11 3,3: »Von dieser Art ist der Glaube ..., da er uns Dinge sagt, die wir weder in sich noch
in ihnen dhnlichen Formen gesehen oder vernommen haben, denn solche haben sie nicht. Und so haben wir
von ihm nicht das Licht natiirlichen Wissens ... Wir wissen es aber vom Héren, indem wir glauben, was er
uns lehrt, und dabei unser natiirliches Licht unterwerfen und blind machen. «

2 ygl. Aufstieg I 3,1.

> Ebd.
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c¢) Er ist eine dunkle Nacht

Johannes sagt: »Der Glaube ist eine dunkle Nacht fiir den Menschen und gibt ihm
gerade auf diese Weise Licht, und je mehr er ihn ins Dunkel stiirzt, desto mehr gibt er
ihm von seinem Licht.«?® Eine Verstehenshilfe bietet die Metapher vom ganz klaren
Lichtstrahl und seinem Aufscheinen nur auf den triilbenden Fasern und Staubteilen:

»Ferner sehen wir, dass er dem Auge des Leibes weniger greifbar, sondern dunkler vor-
kommt, wenn er ungetriibter und reiner ist; und je reiner er ist, desto dunkler und weniger
wahrnehmbar erscheint er ihm. Und wenn der Strahl von allen Staubteilchen und Fiserchen,
selbst von den feinsten Staubkdrnchen ganz rein und ungetriibt wiire, dann kiime der genann-
te Strahl dem Auge ganz dunkel und unwahrnehmbar vor ...«%’

»In gleicher Weise ergeht es dem geistigen Licht in Hinblick auf das Sehvermogen der See-
le, nimlich den Verstand.«?®

Eine Deutung: Den Hintergrund bildet die natiirliche Tatigkeitsweise des Ver-
standes: Das Streben des »intellectus agens« geht fiir gewohnlich dahin, das Wesen
der von den Sinnen dargestellten Dinge zu erlangen. Der Verstand strebt danach, die
Formen der Dinge intentional zu besitzen und in ihrem Besitz zur Ruhe zu kommen. >

In Hinblick auf das, was das iiberhelle Licht des Glaubens dem Verstand zutrigt,
entsteht hier aber sofort eine Schwierigkeit: Denn die durch die Glaubenswahrheiten
mitgeteilte Wirklichkeit kann nicht durch eine aus den Sinnen gewonnene Form ver-
mittelt werden. Das bedeutet nun aber fiir den Intellekt, dass ihm der Weg iiber seine
eigene Aktivitit verschlossen bleibt. Der Glaube stellt ihn vor eine Wirklichkeit, die
er nicht durchdringen und deren Wesen er nicht begreifen kann, denn die Form die-
ser Wirklichkeit vermag er niemals anzunehmen.

Hier kommt nun wieder das Prinzip der semejanza esencial durchschlagend zum
Tragen: Gott kann durch keine species impressa repriasentiert werden, selbst in der
beseligenden Anschauung nicht.’® Zwar besitzt der Glaube eine solche Wesensiihn-
lichkeit und ldsst den Menschen von daher tatsdchlich an Gott, wie er in sich selbst
ist, heranreichen. Er fiihrt aber nicht dazu, dass der Verstand sich die gottliche Form
intentional aneigne. In diesem Leben kann Gott nicht unmittelbar erfahren werden.*!
Wir haben es hier mit einem prinzipiellen Erfahrungsdefizit zu tun, das durch den
Glauben nicht aufgehoben wird. Und so bleibt der Intellekt, gemessen an seinem ei-
genen Streben, leer. Das Licht des Glaubens, »in dem Gott sich selbst der Seele mit-
teilt«>2, hinterldsst Dunkelheit in ihm, ja es macht ihn »blind«, weil es gleichsam das

26 Ebd. I1 3.4.
2T Ebd. 11 14,9.

28Ebd. 11 14,10.

29 o], Karl Woityla, Der Glaube bei Johannes vom Kreuz (Diss. Pépstliche Universitit Angelicum 1948),
iibers. von Erika Innertsberger/Anneliese Reiter/ Antonio Sagardoy, Wien 1998, 106.

30 1 der visio beatifica teilt sich Gott »den Seligen in seiner Wesenheit ohne die Dazwischenkunft eines
geschaffenen Mediums unmittelbar, nackt und klar« mit. Vgl. Benedikt XII, Bulle »Benedictus Deus«,
29. Ian. 1336 (DH 1000). ;

31 Vgl Gustav Siewerth, »Erfahrung« IT. Religidse, in: LThK! 3 (1959), 980-981, hier: 981.

32 ygl. Aufstieg I19,1.
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ihm eigene Licht ausléscht.*® Das Wesen Gottes wird ihm nicht anders eingeprigt
als gerade in dieser Dunkelheit.

2.3. Die psychologische Wirkweise des Glaubens

Ontologisch betrachtet reicht der Mensch durch den Glauben an das Wesen Gottes
heran, das den Intellekt mit sich vereinigt.** Dies ergibt sich aus dem iibernatiirli-
chen Wesen des Glaubens. Anders verhilt es sich aber, wenn man die Wirkung des
Glaubens auf der psychologischen Ebene betrachtet: Dann ndmlich fehlt dem Intel-
lekt ein klares Verstindnis des gottlichen Wesens. Es kommt keine Einsicht in das
Geglaubte, in die Wahrheiten des Glaubens, zustande. Der lebendige Glaube, der fiir
Johannes immer mit der Liebe zusammengeht, fiihrt nur zu einer »dunklen, unklaren
und allgemeinen Einsicht«.?> Keineswegs fiihrt er zu einer klaren Wahrnehmung
Gottes. Gott geht nicht in der Erfahrung des Menschen auf.® Der durch die Liebe
wirksame Glaube fiihrt den Menschen in die dunkle Nacht ein. Sie bezeichnet einen
Liuterungsweg, den der Mensch durchlaufen muss, um zur Vereinigung mit Gott in
der Kontemplation zu gelangen. Gegentiber der Leichtigkeit, mit der sich Gotteser-
fahrung und Gotteserkenntnis in der »Mystik« der Neuen Religiositit einstellen, be-
steht die geistliche Lehre des Johannes darauf, dass es im Menschen Hindernisse
gibt, die zunichst auf einem langwierigen schmerzvollen Weg der Lauterung iiber-
wunden werden miissen. Die Notwendigkeit einer Lauterung des ganzen Menschen
mit seiner Sinnlichkeit und seinen geistigen Grundvollziigen weist auf ein weiteres
Eckdatum der mystischen Lehre bei Johannes: Die starke Gewichtung der Negati-
vitit in der faktischen Wirklichkeit des erbsiindlich belasteten Menschen, die zur
Abwendung von Gott und zu einer ungeordneten Hinneigung zum Geschaffenen
fiihrt. Diese bringt eine Verfallenheit an die Dinge dieser Welt mit sich: Die Siinde
hat den Menschen auf sich selbst zuriickgeworfen. Sie hat das Ebenbild Gottes in
ihm entstellt. Davon sind die Grundvollziige seines geistigen Lebens: Erkennen —
Erinnern — Wollen nicht unbetroffen geblieben. Eigentliche Wurzel des menschli-
chen Unheils und aller konkreten Schuld ist das Heraustreten des Menschen aus dem
trinitarischen Lebensfluss. Sein eigentliches Ungliick ist die habenwollende Selbst-

33 Der Aquinate wiirde dies anders sehen, da er die geschopflichen Vermogen positiver einschatzt: Sie
kénnen von der Gnade zum Vollzug iibernatiirlichen Lebens aktuiert werden. Tugenden, die der Mensch
in sich ausbildet, auch die iibernatiirlichen, sowie die Gaben des Heiligen Geistes haben den Sinn, den
Menschen in dem, was ihm eigen ist, zu vervollkommnen.

34 Vgl. Geistlicher Gesang 11,4. Das Verhiltnis von Einigung und Gegeniibersein scheint hier unscharf
und bediirfte einer weiteren Klirung. Gegeniiber einer (griechischen) starken Einigungsmystik, die neu-
platonisch inspiriert ist, haben die Lateiner auch fiir die visio beatifica den Gegeniiberstand von Schopfer
und Geschopf betont.

35 val. Aufstieg IT 10,4,

36 Vgl. Wojtyla, a.a.0., 179f: »In der Kontemplation ... wird dem auf die geoffenbarten Wahrheiten kon-
zentrierten Intellekt keinerlei intentionale natiirliche Form aktuell vorgestellt, und er erlangt seine voll-
stindige Leere (vacio), seine vollkommene psychologische Reinheit. In dieser Reinheit ist also das, dem er
anhingt, die unbegrenzte Substanz der geoffenbarten Wahrheiten selbst, denn keinerlei natiirliche Form
schrinkt sie aktuell ein. ... Dies bildet den Hohepunkt an mystischer Erfahrung, die in diesem Leben bei
der dunklen Beschaffenheit des Glaubens moglich ist.«
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beziiglichkeit: Der Seelengrund des Menschen und seine drei Vermdgen sind auf-
grund des ungeordneten Strebens zu den Dingen dieser Welt angefiillt mit endlichen
Giitern. Die Besorgung dieser Dinge und die Angst, sie zu verlieren, lisst ihn um
sich selbst kreisen. Er ist nicht wirklich offen fiir Gott. Der, der seinen Lebenshunger
mit Gott stillen kénnte, nihrt sich gleichsam nur mit Luft. Aus der verkehrten Selbst-
bezogenheit heraus fiihrt nur eine schmerzvolle Therapie — ein langer und miihseli-
ger Leidensweg, den Johannes unter dem Aspekt der beiden Nichte, der Sinne und
des Geistes, entfaltet und den vielleicht niemand so radikal gegangen ist wie er
selbst.

24. Die dunkle Nacht

Der Erneuerungsprozess muss alle Dimensionen des Menschlichen umfassen:
den Geist und seine Krifte (Verstand, Gedichtnis und Wille), das Gemiiit, die vitalen
Bereiche, die Triebe und Begierden. Hierbei steht nicht linger der Glaube allein als
Mittel zur Vereinigung zur Debatte, sondern es wirken andere iibernatiirliche Tugen-
den mit den Gaben des Heiligen Geistes zusammen. In der dunklen Nacht wird die
Seele zur vollkommenen Armut und Entblofung erzogen.

»Und das Dunkel muss solange dauern, bis die durch lange Zeit eingefleischten Ansichten
ausgetrieben und zerstort sind, damit an die Stelle des eigenen das gottliche erleuchtende
Licht treten kann. Sofern nun die friihere Erkenntniskraft eine der Natur anhaftende ist, miis-
sen die ihr entsprechenden Finsternisse tiefgreifend, erschreckend und héchst qualvoll sein;
in den substantiellen Tiefen des Geistes verspiirt, scheinen sie die Substanz selbst anzu-
greifen.«>’

»Gott ist nicht vergleichbar mit irgendeinem Geschopf. Es muss auf alles verzich-
tet werden, wenn man die reine Vereinigung mit Gott sucht. Der Glaube erlaubt es
nicht, Gott durch ein Geschopf zu ersetzen.«® Dabei ist es die Liebe, die den Intel-
lekt zu dieser Entsagung bewegt und die zusammen mit dem Glauben wiichst. Die
Umgestaltung des Menschen geschieht zuerst und vor allem durch die Liebe. Sie ist
die eigentlich einende Kraft in der Mystik, denn sie macht den Liebenden dem Ge-
liebten #hnlich. Der Liebe wird jedes genieBend-festhaltende Ruhen in einer endli-
chen Erscheinungsform des Gottlichen verwehrt. Sie wird stattdessen auf das Wesen
Gottes selbst hingelenkt.?

In allen drei Biichern des »Aufstieg« spricht Johannes davon, dass der Mensch an
nichts hingen soll und sich »aktiv« und in allen Bereichen, im Erkenntnis-, Erinne-
rungs- und Empfindungsvermogen um das Freiwerden und Leerwerden von allem,
was nicht Gott ist, bemiihen soll. Das ist die typische Donjuanensische » Aszese«.

»... denn da diese Gleichgestaltung und Gotteinung etwas ist, das nicht dem Sinnenbereich
und der Machbarkeit des Menschen ausgeliefert sein kann, muss er sich vollkommen und

37 Vgl. Dunkle Nacht IT 9.3.

38 Woijtyla, a.2.0., 77.
39 Hans Urs von Balthasar spricht von »nackten Gottheit«; vgl. Balthasar, Juan de la Cruz, 491.
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freiwillig von allem leermachen, was ihr verfallen kann, sei das von oben oder von unten, ich
meine beziiglich seiner Neigung und seines Empfindens, sofern es an ihm liegt. Denn wer
méchte es Gott nehmen, mit einem ergebenen, zu nichts gewordenen und frei gewordenen
Menschen zu tun, was er méchte?

Doch von allem muss er sich leermachen, so es etwas gibe, wofiir er aufnahmefihig sein
kann, derart, dass er sich von den iibernatiirlichen Dingen immer wie frei gemacht und abge-
dunkelt halten muss, so viele er auch immer wieder erhalten sollte, so wie der Blinde, indem
er sich auf den dunklen Glauben stiitzt, ihn zum Fiihrer und Licht nimmt.«*’

Auf die aktiv geliuterte Seele wartet am Ende noch eine passive Reinigung, in
der Gott sie von aller versteckten geistlichen Habsucht befreit, indem er ihr in
einer letzten schmerzhaften Therapie alle fiihlbaren Weisen seiner Gegenwart
entzieht.*! Dunkle Nacht des Geistes meint hier: Die Welt ist der Seele schon
entsunken, sie hat nichts mehr, woran sie sich noch haften kénnte. Den Geschmack
an den verginglichen Dingen hat sie schon verloren. Nichts Eigenes gibt ihr
noch Halt. Und doch zeigt sich Gott noch nicht. Nur der einfache, nackte Glau-
be bleibt.

»Wenn sie (sc. die Seelenvermdgen) rein und leer sind, ist der Hunger und Durst und Sehn-
suchtsschmerz des geistigen Sinnes unertriiglich ... Und dieses starke Getiihl stellt sich in der
Regel gegen Ende der Erleuchtung und Liuterung ... ein, bevor er zur Gotteinung gelangt,
wo sie schon zufriedengestellt werden. Denn da die geistige Strebekraft leer und von allem
Geschopflichen ... gereinigt ist ..., ist er auf das Gottliche abgestimmt und hélt den Leerraum
schon bereit; da ihm aber das Géttliche in der Gotteinung noch nicht mitgeteilt wird, steigert
sich das Leiden an dieser Leere und diesem Durst mehr als zum Sterben, zumal wenn durch
gelegentliche Einblicke oder Ritzen schon der eine oder andere gattliche Strahl zu ihnen
heriiberleuchtet, sich ihnen aber nicht mitteilt.«*?

Am Ende der Nacht steht aus dem alten Adam der dsterliche Mensch neu auf, des-
sen Geist und Leib von den alten Anhinglichkeiten befreit sind, und der ganz Liebe
geworden ist, bereit, Gott von Angesicht zu Angesicht zu schauen.

2.5. Das Aufscheinen der Herrlichkeit: Gott in der unio mystica

Erst am Ende einer tiefgreifenden und erneuernden Umgestaltung, die durch das
Zusammenwirken aller drei theologischen Tugenden und ein Leben der Kontempla-
tion bewirkt wird, nach dem Durchschreiten der dunklen Nacht, in der der Glaube
ein blindmachender Fiihrer ist, leuchtet in der geistlichen Vereinigung die Herrlich-

40 Ebd. 11 4,2; vegl. Geistlicher Gesang 1,11: »In jenem Angeriihrtwerden durch dich und jener Liebesver-
wundung hast du mich nicht nur aus allen Dingen herausgeholt, indem du mich ihnen entfremdet hast, son-
dern du hast mich auch aus mir herausgehen lassen ... und mich zu dir hin aufbrechen lassen ... da ich be-
reits von allem entbunden war, um mich an dich zu binden.«

41 ygl. Alois Mager, Mystik als seelische Wirklichkeit. Eine Psychologie der Mystik, Graz 1945, 347: »Ist
die Nacht der Sinne bitter und schrecklich, so ist die passive Reinigung des Geistes nach Johannes vom
Kreuz unvergleichlich entsetzlicher und qualvoller. Um zur Gottvereinigung zu gelangen, muss der Geist
zuerst aus seiner Versklavung an den sinnlichen Teil und aus der Verkrampfung in sein eigenes Ich befreit
werden. Erst dann kann er sich in restloser Hingabe zu Gott wenden, um mit Ihm sich zu vereinigen. «

42 Lebendige Liebesflamme III 18.
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keit Gottes auf, und die Seele genieBt unsagbare Freuden.*? Es ist eine iiberwiltigende
Erfahrung der Gegenwart Gottes, die der Mensch in der Beschauung machen darf.*

»Auf der obersten, letzten Stufe der klaren Schau ... gibt es fiir die Seele aufgrund ihrer vol-
len Veriihnlichung nichts Verborgenes mehr. ... Dergestalt also erhebt sich die Seele durch
die mystische Theologie und die geheime Liebe iiber alle Geschdpfe und iiber sich selbst em-
por bis zu Gott. Denn die Liebe gleicht dem Feuer: immer strebt es nach oben, um sich dem
Mittelpunkt seiner Sphire einzusenken. «*

Diese hochste und unvergleichliche Einigung tréagt zurecht den Namen »geistliche
Verméhlung«, denn sie wird durch die verklarte Menschheit des menschgewordenen
Wortes vermittelt. Sie bringt die menschliche Seele mit der verklidrten menschlichen
Natur Christi in Verbindung.*® Erst die Menschwerdung Gottes ermoglicht dem
Menschen eine Gotteinigung von einer Stirke und Intensitit, die jede Vorstellung
und jeden Begriff iibersteigen.

»Und so bildet sich voriibergehend zwischen Gott und der Menschenseele eine mit der eheli-
chen Vereinigung und Hingabe vergleichbare gegenseitige Liebe, in der beide gemeinsam
die Giiter von beiden, niamlich das gottliche Wesen, besitzen, da jeder von beiden sie auf-
grund der freiwilligen Selbsthingabe des einen an den anderen in Freiheit besitzt.«*’

Johannes und mit ihm Therese von Avila betonen, dass diese zeitlichen Erfahrun-
gen der Gegenwart Gottes noch nicht die visie beatifica der Seligen sind. Aber, so
sagt Johannes, es ist nur ein diinner Schleier*®, Gottes Antlitz kaum noch verhiillend

43 Vgl. Mager, a.a.0., 378-391; vgl. Edith Stein, a.a.0., 107: »Sie ist ... ein wahrer Aufgang des ewigen
Lebens in uns ... kein bloBes Annehmen der gehorten Glaubensbotschaft ..., sondern ein inneres Beriihrt-
werden und ein Erfahren Gottes, das die Kraft hat, von allen geschaffenen Dingen loszuldsen und empor-
zuheben und zugleich in eine Liebe zu versenken, die ihren Gegenstand nicht kennt.«

“ Vgl. Johannes Paul II, Novo Millenio Ineunte (2001), Nr. 33 (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls
150): »Es handelt sich in der groBen mystischen Tradition der Kirche im Osten wie im Westen um einen
Weg, der ganz von der Gnade gehalten ist und dennoch einen starken geistlichen Einsatz verlangt. Er kennt
auch schmerzvolle Reinigungen (die »dunkle Nachtc), fiihrt aber in verschiedenen moglichen Wegen zur
unsagbaren Freude, die von den Mystikern als >briutliche Vereinigung« erlebt wurde. Wie kann man an
dieser Stelle ... die Lehre des heiligen Johannes vom Kreuz und der heiligen Theresia von Avila iiber-
gehen?«

4 Vgl. Dunkle Nacht II 20,6; vgl. Edith Stein, a.a.0., 231: »In der briutlichen Vereinigung umgibt Gott
die Seele mit einer Liebe, der sich auch die zirtlichste Mutterliebe nicht vergleichen kann ... Er offenbart
ihr seine Geheimnisse und schenkt ihr das siiBe Wissen der mystischen Theologie, der geheimen Gottes-
wissenschaft ... Und da Gott alles andere aus ihr entfernt hat, woran das Herz hing, kann sie sich ... riick-
haltlos hingeben.«

46 Fiir Teresa ist die héchste Steigerung der innigen Beziehung zu Christus die unio mystica. Vgl. Burg-
graf, 2.2.0., 394: »Wenn die Beziehung zu Christus »brautlich« ist, wird die Gottesbegegnung gnadenhaft
zu tiefster Intimitiit gefiihrt.« Die Brautsymbolik ist bei Teresa der Kontext, in dem die eigene Erfahrung
der gottlichen Liebe beschrieben wird.

47 Lebendige Liebesflamme 111 79.

48 Vgl. Aufstieg II 9,3: »Und so enthilt der Glaube ... das gottliche Licht in sich; wenn er durch den
Zusammenbruch und das Ende dieses sterblichen Lebens aufhort und zerbricht, wird alsbald die Herrlich-
keit und das Licht der Gottheit erscheinen, die er in sich enthielt.« Vgl. ebd. II 3,4-5; 11 4,6. Das Bild vom
ZerreiBen des Schleiers ist ein beliebtes Ausdrucksmittel in der islamischen Mystik. In den Haddiths ist
die Rede von 70.000 Schattenschleiern, die den Gottsucher von Gott trennen. Vgl. dazu Lopez-Baralt,
Asedios a lo Indicible. San Juan de la Cruz canta al éxtasis trasformante, Madrid 1998, 202f.
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und in der gelduterten und ganz gottbereiten Seele die Sehnsucht der Liebe entfa-
chend, der Briautigam moge endlich kommen und auch diesen Schleier noch zerstd-
ren.*® Und so ist die Donjuanensische Mystik Antizipation und Vorkosten des ewi-
gen Lebens. In seinem letzten Werk, der lebendigen Liebesflamme, schildert er die-
se Erfahrung des »schon« und »noch nicht« in tief beeindruckender Weise:

»Doch dieses Erwachen, von dem die Menschenseele hier zu verstehen geben will, dass es
der Sohn Gottes in ihr vollzieht, gehért aus meiner Sicht zu den erhabensten, die dem Men-
schen am meisten gut tun. Dieses Erwachen ist ndmlich eine Bewegung, die das Wort im
Wesenskern der Seele mit ... Hoheit und Herrschaft und Herrlichkeit und ... tiefinnerlicher
Zirtlichkeit vollzieht ... Und wenn es auch wahr ist, dass der Mensch hier merkt, dass diese
Dinge von Gott unterschieden sind ..., so ist doch die Erkenntnis, dass Gott seinem Wesen
nach all diese Dinge in unendlichem Uberschwang ist, so groB, dass der Mensch die Dinge
besser im Wesen Gottes als in ihnen selbst erkennt. Und das ist die grofle Beseligung dieses
Erwachens: Die Geschépfe durch Gott zu erkennen, und nicht Gott durch die Geschopfe.«*?

3. Erfahrung und Glaube — Ansitze zu einer Verhdltnisbestimmung

Der Wille zu einer neuen Unmittelbarkeit der Erfahrung, den wir in der Neuen Re-
ligiositiit antreffen, und hier besonders die Identifizierung des Gottlichen mit einer
erweiterten Selbsterfahrung steht in der Gefahr einer Vergegenstindlichung und Ver-
endlichung Gottes. Damit bliebe das religidse Subjekt aber weiterhin in jener Imma-
nenz gefangen, der es doch entrinnen wollte. Andererseits scheint die Moglichkeit
von Gotteserfahrung bei Johannes v. Kreuz reduziert zu sein auf die unklare Schau
der Gottheit, die in der dunklen Nacht zuteil wird. Darum will ich zum Schluss eini-
ge Leitlinien iiber die Berechtigung und die Grenzen von Erfahrung angeben.

3.1. Die Berechtigung einer Erfahrung Gottes im Glauben

Sicher hat eine starke Vermoralisierung bzw. Intellektualisierung des Glaubens in
der Vergangenheit dazu beigetragen, das Erfahrungsmoment zu nivellieren, so dass
es in der Praxis des kirchlichen Glaubens tatséichlich ein gewisses Erfahrungsdefizit
gibt. Diejenigen, die Erfahrung suchen, finden sie nicht in dem, wie sie Kirche heute
erleben oder wie ihnen Kirche prisentiert wird. Vielleicht ist dies mit ein Grund
dafiir, dass sich die sogenannte »Neue Religiositit« an den alten Religionsgemein-
schaften vorbei ereignet.

Eine Verbegrifflichung des Glaubens hat manchmal zu der Vorstellung gefiihrt,
der Glaube bestehe aus einem System von Sitzen und Definitionen, die man sich zu
eigen machen konne, um auf diese Weise mit dem Glauben »fertig« zu werden,
nachdem man sich den entsprechenden Katalog von Glaubenswahrheiten einmal an-
geeignet habe. Um dieser Tendenz entgegenzusteuern, muss der Ansatz der Mystik
und damit die existentielle und personale Dimension des Glaubens neu zur Geltung
gebracht werden. Die »Neue Religiositit« konnte mit all ihren Schattierungen durch

49 ygl. Lebendige Liebesflamme I 1.29.
0 vgl. ebd. IV 4-5.
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das Ergriinden der Selbsterfahrung und Selbstfindung Wege und Methoden aufwei-
sen, indem sie den Menschen aus der platten Rationalitit herausfiihrt und ihm die
Offnung fiir den Bereich des Transzendenten ermoglicht.

Wenn man danach fragt, wie Glaube und Erfahrung zu vermitteln sind, wire m. E.
zu betonen, dass der Mensch als sinnenhaftes, leib-geistiges Wesen sich mit allen
seinen Dimensionen fiir die Wirklichkeit Gottes 6ffnen kann. Der Grund dafiir ist
schopfungstheologisch die innerste Gegenwart Gottes in allem Geschaffenen, die
Augustinus mit dem »Deus intimior intimo mei« (»Gott ist mir innerlich als ich mir
selbst innerlich bin«) ausgedriickt hat. Diese Gegenwirtigkeit Gottes erfahrt im
Menschen durch die Gnade als Teilhabe am eigenen Leben Gottes noch einmal eine
ungeheure Aufsteigerung. Das durch den Glauben inaugurierte Leben Gottes, das
wir durch die Gnade bereits anfanghaft besitzen, kann dem Menschen nicht ginzlich
unzuginglich bleiben. Der Glaube vereinigt den Menschen nicht so sehr durch das
Aufstellen von geoffenbarten Wahrheiten mit Gott — obwohl diese nicht unwichtig
sind —, sondern driickt das, was Gott ist, auf eher experimentelle Weise in den geis-
tigen Grundvollziigen des Menschen aus: Glaube ist Ringen und Streiten mit dem
lebendigen Gott, ist Leidenschaft und Liebe, die intensive Suche nach unserem Ur-
sprung und Ziel. Er ist ein iiberaus existentielles, die ganze Person in Anspruch
nehmendes, ihren Selbsteinsatz forderndes Geschehen. Sichtbar wird dies ja in den
Heiligen. Wie gerade ein Johannes v. Kreuz lehrt, besitzt das Gewahren Gottes die
sinnenhafte Komponente der Erfahrung von Leere, Wiiste, Ausgerdumtsein u. A.

Angesichts der Vielschichtigkeit und Ungeklirtheit des Erfahrungsbegriffs’’
muss aber auch bestimmt werden, was denn in der Mystik unter »Erfahrung« ver-
standen werden soll. Dazu mein Vorschlag: Erfahrungsmdfige Gotteserkenntnis ist
das aus einem intensiven Glaubensleben erwachsende Innewerden der bewusstseins-
transzendenten, d.h. nicht mit Bewusstseinsakten identisch werdenden Wirklichkeit
Gottes, der sich im Wort und im Heiligen Geist so mitteilt, dass er die geistigen und
geistig-sinnlichen Grundvermégen des Menschen mit seinem Leben erfiillt >

Legt man einen solchen, nicht auf die bloBe »Empirie« eingeengten Erfahrungs-
begriff an, kann man sehr wohl sagen: Es gibt eine vernehmbare Gegenwirtigkeit
Gottes in der personalen Mitte des Menschen, in der die geistigen und sinnlichen
Grundkriifte vereinigt sind.> Diese Erfahrung kann sich aber immer nur aus einem

51 v gl. Hans-Georg Gadamer, Wahrheit und Methode, Tiibingen 21965, 329.

52 [ch lehne mich hier an die iltere Definition von Mystik als »cognitio Dei experimentalis« an. Wir finden
im Mittelalter die experientia in der unmittelbaren Selbstwahrnehmung der Seele, der cognitio experimen-
talis, die z. B. Bonaventura subtil beschreibt. Vgl. ders., Sent. III, d. 23, . 5 (III, 505).

53 Die iibernatiirlichen Wirkungen des Gnadenlebens (dufiere und innere Visionen, Auditionen, intellek-
tuelle Erscheinungen) werden im allgemeinen von den Mystikern als weniger wicht‘ig c:_ingestuft als die
Grunderfahrung der Vereinigung mit Gott. Hierin sehen sie die primire gottliche Einwirkung, die dann
stattfinden wird, wenn der Mensch gnadenhaft Gott »beriihrt«. Dieses Angeriihrtsein von Gott gehort in
die innerste Intimitit des Menschen. Der eigentliche »Ort« des Gnadengeschehens liegt tiefer als das sinn-
liche Erkenntnisvermogen. Es hinterlésst aber ein Echo in den sinnlich-geistigen Vermdgen, in denen es
serlebbar« wird. Solches Erleben ist damit aber immer mitbestimmt von allen anderen Voraussetzungen,
die im Visionar gegeben sind: Religidse Erziehung, Gespriche, Begegnungen und Lektijrer_x. Vgl. dazu
Karl Rahner, Visionen und Prophezeiungen. Zur Mystik der Transzendenzerfahrung, Freiburg/Basel/

Wien 1989, 59f.
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lebendigen Glauben heraus, der wurzelhaft mit der Liebe verbunden ist, einstellen.
Gerade die Liebe als freie Selbstiibergabe an eine andere Person dringt ja auf Ver-
einigung und besitzt darum im psychologischen Sinn die grofere Einigungskraft.
Die breite Tradition christlicher Mystik hat in diesem Zusammenhang immer wieder
auf die Bedeutung der Gaben des Heiligen Geistes hingewiesen, die sich auf der
Hohe des Glaubenslebens entfalten und die eine affektive und quasi experimentelle
Wahrnehmung der Zugewandtheit Gottes erméglichen.>*

3.2. Die Grenzen der Erfahrbarkeit

Wenn man den Glauben auf das Erfahrbare an Gott zuriicknimmt, steht man in der
Gefahr, Gott zu einem Gegenstand der kategorialen Welterfahrung, der Empirie zu
machen und das, was »Gnade« heiit, zu naturalisieren.”® Aber damit macht man
Gott zu klein. Gott selbst in seiner unendlichen Transzendenz tritt nicht ohne Weite-
res in unseren Erfahrungshorizont ein.

Alle »mystischen Phinomene«, zu denen die » Bewusstseinserweiterung«, para-
psychologische und dhnliche Erfahrungen gehoren, nicht eigentlich dasjenige sind,
was Gottesmystik im Wesen besagt, dass es ndmlich aufgrund eines Geschenkes der
Gnade und liebenden Intention des Willens zu einer Verdhnlichung mit Gott kommt,
die auch den Namen »Einswerdung« hat.

Innerhalb der zuerst skizzierten Richtung kommt es meistens zu vorschnellen
Identifizierungen zwischen dem erfahrbaren Grund des Selbst und der absoluten
Wirklichkeit des Gottlichen.>® Damit korrespondiert ein starkes Vertrauen in medita-
tive, ganzheitliche, psychologische oder okkulte Methoden, mit deren Hilfe es ins
Konnen des einzelnen gestellt wird, Gotteserfahrungen herbeizufiihren. Man moch-
te Gottes Transzendenz durchbrechen und das Géttliche in den Bereich menschli-
chen Konnens einbringen. In einer Mystik, die sich als Antwort auf die freie Selbst-
erschlieBung Gottes in der Offenbarung versteht, kénnen Methoden hilfreich sein,
doch ist die stufenweise Entfaltung des Glaubenslebens keine Methode. Und die
Initiative muss immer in der Liebe Gottes liegen. Dies hat seinen letzten Grund in
der totalen Unverfiigbarkeit Gottes, der uns als unumgreifbares Geheimnis gegen-
tibertritt.

Die Neue Religiositit neigt dazu, das letzte Geheimnis vom Menschen mittels
Einsicht oder Erfahrung gnostisch zu »umarmen« und mit einem immer schon mit
uns versohnten Gott auch die Freiheit Gottes zu vereinnahmen. Erst dort, wo mit der
Freiheit der Selbstzuwendung Gottes und das heilt mit dem Moment des »Ge-
schenkterhaltens« von Gnade gerechnet wird, das ein Ergreifen und eine Bemichti-
gung ausschlieBt, hat der christliche Mystiker ein Kriterium dafiir, dass er tatséchlich
auch den wahren Gott und nicht nur ein erweitertes Selbst erreicht.

54 Vgl. Thomas v. Aquin, In I Sent., d. 14, q. 2, a. 2 sol; vgl. Aufstieg I1 29,6.

55 Vgl. Karl Rahner, Natur und Gnade, in: Schriften zur Theologie, Bd. 4, Einsiedeln 1967, 209-236.

36 Man konnte hier in Anlehnung an Karl Rahner den Begriff der »Selbst-Mystik« verwenden. Vel. ders.,
Transzendenzerfahrung aus katholisch-dogmatischer Sicht, in: Schriften zur Theologie, Bd. 13, Einsie-
deln/Kéln/Ziirich 1978, 207-225.
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Die mystische Erfahrung einer Einheit mit dem Ganzen std8t auch fiir den an eine
Grenze, der mit der Personalitit Gottes rechnet, die der Ermoglichungsgrund der ei-
genen, menschlichen Personalitit ist. Das Christentum stellt das Individuum in den
unbedingten Horizont des personalen Anspruchs Gottes und behauptet, dass sich die
individuelle Subjektivitit allein vom Absoluten her konstituiert. Darum vermag sie
sich auch erst in ihrer radikalen Selbsttranszendenz in das gottliche Geheimnis hin-
ein vollkommen zu realisieren.

3.3. Die Vereinigung mit Gott im Wort

Eine Reflexion iiber die Moglichkeit von Gotteserfahrung muss auch Ansitze zur
Unterscheidung zwischen einer Mystik des »Wortlosen« und einer des sich ins Wort
hinein aussagenden Gottes der Offenbarung beinhalten,

Auszugehen wiire von der Selbstmitteilung Gottes in der Offenbarung, die es dem
Menschen moglich macht, sich fiir die je groBere Wirklichkeit Gottes immer mehr zu
offnen. Der Glaube an den trinitarischen Gott der Liebe, der uns durch geschichtli-
che Selbstoffenbarung seinen Heilsplan bekanntmacht, kann nicht einfach aus der
Erfahrung deduziert werden. Es wire eine Verkiirzung, wollte man nur das als wirk-
lich ansehen und als wahr gelten lassen, was man selbst erfahren hat.

Von einem genuin offenbarungstheologischen Ansatz aus muss als Unterschei-
dungskriterium festgehalten werden: Der Glaube und damit die Erkenntnis Gottes ist
nicht auBerhalb des menschgewordenen Wortes zu gewinnen.”’ In diesem Sinne
konnte man das Wort des Johannes v. Kreuz vom »Sohn Gottes, der sich der Seele im
Glauben mitteilt«>® fiir ein personales Verstindnis von Glaubenserfahrung fruchtbar
machen: Das Licht, das aus dem Wort kommt und an dem der Glaubende teilhat,
ldsst den menschlichen Geist in diesem Leben die Wirklichkeit der Glaubenswahr-
heiten erlangen. Diese Wirklichkeit ist aber eine personale. Die Entsprechung der
verschiedenen Glaubenswahrheiten zur absoluten und wesenhaften Fiille Gottes
kann nur so verstanden werden, dass Gott selbst diese setzt, bestimmt und allzumal
in sich vereint.”

7 Fiir Johannes v. Kreuz, der davon spricht, dass »der Sohn Gottes sich der Seele im Glauben mitteilt«, ist
dies ganz klar, obwohl die Rede von der ganz unbestimmten und allgemeinen Gotteserkenntnis zu der Ver-
mutung Anlass geben konnte, wir bekdmen es im Glauben sozusagen mit der »nackten Gottheit« zu tun,
losgeldst von jedem trinitarischen Bezug. Dies ist aber nicht der Fall.

»Fides ex auditu« meint gerade, einen Anschluss zu finden an die Selbstaussage Gottes in seinem Wort,
das der Sohn ist. Es reicht nicht, wenn der Mensch sich die einzelnen geoffenbarten Wahrheiten intellek-
tuell aneignet. Er muss mit der Person des Wortes, wie sie in der Menschwerdung in die Geschichte ein-
tritt, personal vereint werden und so in gewisser Weise in die Erkenntnis eingehen, die Gott von sich selbst
hat und die er in diesem Wort ausdriickt. Glaube, der wesentlich verstanden wird als Teilhabe am Licht der
Gotteserkenntnis, bewirkt, dass der Mensch sich mit seinen geistigen Grundvollziigen glaubend, hoffend
und liebend unter dem Antrieb des Heiligen Geistes auf Gott bezieht und so eins mit ihm wird.

38 Vel Aufstieg IT 29,6.

3 Der leuchtende Korper verdankt seine ganze Sichtbarkeit dem Licht der Sonne. Das vielféltige Spiel der
Farben, das uns einen Eindruck vom Licht gibt, ist zugleich schon eine Eingrenzung, Aufteilung und
Fixierung dieses Lichts. Klassisches Beispiel ist das Licht des Sonnenstrahls, der die Luft durchdringt.

Vgl. ebd. IT 14,9,
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3.4. Eine Synthese

Zum Schluss soll kurz in einigen Thesen festgehalten werden, was dem durchge-
fiihrten Vergleich zu Folge bei der Rede von der »Erfahrbarkeit« Gottes beachtet
werden muss:

— Dass der Mensch wirklich in Beziehung zum transzendenten Gott tritt und nicht
bei sich selbst stehen bleibt, ist nur garantiert, wenn man innerhalb der Logik einer
negativen Theologie bleibt, die vorschnelle Identifizierungen von gegenstidndli-
cher Erfahrung und dem Gottlichen meidet.

— Wer den Glauben als liebende Ubereignung an den Mitteilungswillen Gottes ernst
nimmt, fiir den wird sich alles, was von Gottes Eigenschaften, Gnadenwirkungen,
Mitteilungen erfahrbar wird, alle spiirbare Vereinigung mit ihm, immer nur inner-
halb der Grenzen des dunklen Glaubens vollziehen.®

— Die Pointe in der Unterscheidung wie iiberhaupt des christlichen Glaubensbegriffs
scheint mir die zu sein: — Gott wird da, wo Freiheit ins Spiel kommt, als uner-
griindliches Mysterium erfahren, das sich nicht ausloten ldsst. Mysterien, mit de-
nen es der Glaube zu tun hat, sind dadurch gekennzeichnet, dass ihrem Inhalt kei-
ne addquate Erfahrung entspricht. Der Glaube gibt Antwort auf ein prinzipielles
Erfahrungsdefizit des pilgernden Menschen, jedoch ohne dieses Defizit zu behe-
ben. Darum verweist der Glaube uns auf die Feier von Mysterien, auf Kult, Sym-
bol, Ritus.

— Dass sich in der christlichen Mystik bei aller Erfahrung der Einswerdung in der
unio mystica immer zwei Personen gegeniiberstehen. Dies liegt daran, dass der an-
dere in seiner personalen Freiheit nicht in mein Kategoriengeflige eingehen kann.
Er muss sich mir erschlieBen und mitteilen. Ich kann seiner nicht durch meine Er-
fahrung einfach habhaft werden. Der Glaube ist eine Hinordnung auf eine andere
personale Wirklichkeit, die inkommensurabel bleibt. Weil der Gegenstand der
transpersonalen Erfahrung (etwa bei Wilber) dies nicht mehr ist, kann er komplett
in der eigenen Erfahrung aufgehen.

— Dass »Gottes Geist ausgegossen ist in unsere Herzen durch den Heiligen Geist«
verweist auf eine neue Form der Selbstiiberantwortung an Gott, die dem Glauben-
den von Gott selbst her mdglich und in der das personale Gegeniibersein nicht auf-
gehoben ist. Es geht um eine Mystik der Liebe. Dies bedeutet aber, dass das lieben-
de Du nicht vom Anderen vereinnahmt wird. In solcher Mystik verschmilzt die
menschliche Person nicht mit einem anderen Du oder mit einem transpersonalen

60V gl. Karl Rahner, Mystische Erfahrung und mystische Theologie, in: Schriften zur Theologie, Bd. XII,
Einsiedeln/Koln/Ziirich 1975, 428-438, 432: »Mystische Erfahrung kann den Bereich des >Glaubens< und
der dort gegebenen Erfahrung des Geistes Gottes nicht hinter sich lassen mittels einer neuen Erfahrung, die
nicht mehr Glaube wiire. Vielmehr ist Mystik nur innerhalb des normalen Rahmens von Gnade und Glau-
be zu konzipieren.«
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Grund.®! Wer auf dem Glaubensweg voranschreitet, wird aber notwendig seine Er-
fahrungen im Glauben machen. Darum wird der Christ von morgen, wie Karl Rahner
emmé—,lzl sagte, ein Mystiker sein einer, der etwas erfahren hat, oder er wird nicht mehr
sein.

61 Vgl. Bernhard Fraling, Aufhebung aller Pluralitit? Zu einem Buch von Willigis Jiger, in: GeistL 3
(1999) 225-228, hier 226: »Die Frage bleibt, ob das letzte Geheimnis von Kosmos und Welt, von Schop-
fung und Geschichte, die Wirklichkeit personale sich zuwendender Liebe ist, ... dann ist das grundlegen-
de Paradigma von Mystik die personale Liebeseinigung, die die Distanz nicht aufhebt, sondern gerade erst
voll erleben lasst.«

62 ygl. Karl Rahner, Frommigkeit frither und heute, in: Schriften zur Theologie, Bd. 7, Einsiedeln/Koln/
Ziirich 1966, 11-31, hier 22.



