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In der Darstellung der christlichen Mystik mit ihren Stufen stiitze ich mich auf die Schriften der bei-
den spanischen Mystiker Johannes vom Kreuz und Theresia von Avila, die den Weg zur mysti-
schen Vereinigung mit Gott aus ihrer eigenen Erfahrung wohl am besten erlautern.

Mystik strebt an, aus den Akten des inneren Gebetes und aus seinem konkreten Vollzug einen
Zustand dauernder Liebesvereinigung mit Gott werden zu lassen.

Was konnen die beiden spanischen Mystiker uns mit ihrer Darstellung von den Stufen zur mysti-
schen Hohe fur unser personliches religioses Leben und Streben geben, wenn wir Mystik und kon-
templatives Leben nicht als unser Hauptziel ansehen?



1. Der Ausgangspunkt bei den beiden Mystikern

1.1 Johannes vom Kreuz

Johannes vom Kreuz von Theresia von Avila lebten im 16. Jahrhundert in Spanien.
In der Theologie und Philosophie herrschte das scholastische System.

Johannes studierte im Ordenskolleg in Salamanca Philosophie und Theologie und wurde spéter
Rektor dieses Kollegs. Er kannte sich in der zeitgendssischen Philosophie und Theologie griindlich
aus. Daher tragt seine Darstellung der Stufen zur Mystik auf3erlich die Form der Scholastik.

Johannes stellt die Stufen des mystischen Weges mit dem dreiteiligen Schema Anfang - Mitte -
Ende bzw. mit dem scholastischen Wegschema dar:

a) via purgativa: der Weg der Reinigung, der asketische Weg,

b) via illuminativa: der Weg zur Erleuchtung, der mystische Weg,

¢) via unitiva: der Weg zur Einigung, zur Anschauung Gottes ("visio beata").

Ein Mensch kann den Weg zur mystischen Vereinigung beginnen, wenn er Einsicht in seine
Sundigkeit erlebt, die im christlichen Sinne als Folge der Erbsiundigkeit gegeben ist, und zu Um-
kehr bereit ist. Von diesem Ausgang kann der Mensch die via purgativa beschreiten, den Weg der
aktiven Reinigung und Askese. Er l6st sich von Begierden, Besitzstreben und von Ichverhaftung.
Dieser Weg der Askese ist der natirliche oder gewohnliche Weg des Christen.

Bei aktivem Fortschreiten auf dem Weg der Askese kommt der Mensch zu einem totalen Wende-
punkt, der durch die dunkle Nacht der Sinne markiert wird. In dieser dunklen Nacht der Sinne
stol3t der Mensch mit seinem schluf3folgernden Denken und seiner Einbildungskraft anscheinend
ins dunkle Nichts und kann sich deshalb nicht mehr auf sie stitzen.

Im Durchgang durch diese dunkle Nacht miindet die via purgativa ein in die via illuminativa. Der
Mensch beschreitet nun den Weg zur Erleuchtung, den Weg der eigentlichen Mystik. Es ist der
aulRergewohnliche, Ubernatirliche Weg: aul3ergewdhnlich, weil sich (nach Johannes: leider) nur
wenige Menschen auf diesen Weg machen, tbernatirlich, weil der Mensch auf diesem Weg mehr
von Gott und seiner Gnade gefihrt wird, als dal3 er sich selbst fihrt.

Am Ignde der via illuminativa erwartet den Menschen die dunkle Nacht des Geistes. Diese bildet
den Ubergang zur via unitiva, zum Weg der Vollendeten.

Die via unitiva fuhrt zur Vollendung der Mystik in der visio beata, der Anschauung Gottes.

Johannes nutzt in der Darstellung seiner Stufenlehre aufgrund seiner Bildung zwar das formalis-
tisch anmutende scholastische Begriffssystem; er flllt diese Form jedoch inhaltlich mit seiner rei-
chen inneren Erfahrung. Anhand seiner inneren Erfahrung will er namlich den Menschen seiner
Zeit einen Weg zur mystischen Héhe der Einigung mit Gott in der visio beata zeigen.

Die Darstellung der dunklen Nacht ist fir Johannes das Hauptthema seiner Beschreibung des We-
ges der Mystik. Die Seele mul sich von allem Geschopflichen I6sen, um zur Vereinigung mit Gott
gelangen zu kénnen:

"Alles Sein der Geschopfe ist im Vergleiche mit dem unendlichen Sein Gottes nichts. Darum ist
auch die Seele, die sich ans Geschopfliche hangt, vor Gott ebenfalls nichts ... Und alle Schon-
heit der Geschdpfe ist im Vergleich zur unendlichen Schonheit Gottes dufRerst hallich." (Auf-
stieg, S. 21)

Die Trennung der Seele vom Geschdpflichen vollzieht sich in den verschiedenen Arten und Stufen

der dunklen Nacht:

e eine aktive Nacht der Sinne und eine aktive Nacht des Geistes, die beide zum asketische Weg
gehoren;

e eine passive Nacht der Sinne am Ubergang zum eigentlichen mystischen Weg,

e eine passive Nacht des Geistes vor der Vollendung der Mystik.

In der Darstellung der Erfahrungen der dunklen Néchte erweist sich Johannes als ein Meister der
Darstellung tiefenseelischer Prozesse. Von der Qualitat seiner Darstellung her betrachte ich Jo-
hannes von Kreuz als Vorlaufer der gro3en Tiefenpsychologen des 20. Jahrhunderts.



1.2 Theresiavon Avila

Theresia von Avila unterscheidet sich von Johannes in mehreren Aspekten. Sie hat keine philoso-
phische oder theologische Bildung empfangen. Daher sind ihre Schriften fast ausschlie3lich von
ihrer personlichen inneren Erfahrung gepragt; unkomplizierter, personlicher, weniger systematisch
erscheinen uns ihre Schriften.

Theresia stellt den Weg zur mystischen Vollendung als einen Weg mit sieben Abschnitten dar; sie
umschreibt sieben Wohnungen der "Seelenburg”. Sie stellt auch eine grundsatzliche Zweiteilung
des gesamten Weges dar wie Johannes und unterscheidet zwischen asketischem und mystischem
Weg, zwischen dem gewohnlich-natirlichen und dem aul3ergewohnlich-Ubernattrlichem Weg.

Theresias Gotteserfahrungen sind insgesamt nicht so sehr von Dunkel bestimmt wie bei Johannes;
sie zeigen mehr Licht, Warme und Freundlichkeit. In ihrem &uf3eren Leben wurde sie auch weitge-
hend bestatigt, wahrend Johannes viel Verkennung und Verfolgung erlebte. Sie genol3 als Refor-
matorin des Karmeliterordens und als Grinderin mehrerer Kléster Ansehen in damaligen Spanien.



2. Der asketische Weg

Um den Weg zur mystischen Vereinigung darzustellen, stiitze ich mich auf beide Mystiker zu-
gleich, da sie die Stufen dieses Weges im wesentlichen ahnlich beschreiben. Die Zweiteilung die-
ses Weges in den asketischen und den mystischen Weg tibernehme ich von ihnen.

Auf dem asketischen Weg strebt der Mensch zu Gott. Er ist in diesem Streben durch Bemiihung
um NAachstenliebe und anderen Tugenden, durch Askese und Betrachtung hauptsachlich selbst
aktiv. Es ist der gewdhnliche Weg eines Menschen, der sich um ein gutes Leben bemiht und zu
Gott hinstrebt. Der asketische Weg flihrt als sein inneres Ziel auf den mystischen Weg hin.

2.1 Anfange (vgl. 1. und 2. Wohnung der "Seelenburg")

Am Anfang eines christlichen Lebens ist der Mensch in seiner Lebensflihrung oft gepragt durch
den Zustand der Siinde und Gottesferne, aus christlicher Sicht aufgrund der Erbstiinde und ihrer
Folgen. Da taucht in ihm die Sehnsucht auf nach Gott und zu einem gotteswiirdigen Leben. In die-
ser Sehnsucht zu Gott erkennt er dann, wie sehr er noch den Versuchungen und der Sinde an-
heimgegeben ist. Daher mdchte er umkehren zu Gott, da er die Verbindung zu ihm als Heil erahnt.
Er méchte sein Leben &ndern und im christlichen Sinn verwirklichen.

Nach dieser Umkehr Gberwaltigen den Menschen anfangs noch die Versuchungen zur Stinde; er
leidet stark unter Ruckféllen. Die einzige Hilfe besteht darin, sich immer wieder neu zu Gott zu-
riickzuwenden, sich auf ihn und seinen treuen Beistand zu verlassen und dabei standig von neuem
mit der Verwirklichung des christlichen Lebens zu beginnen. Das Ziel ist, den eigenen Willen dem
Willen Gottes gleichférmig zu machen.

2.2 Askese (vgl. "Aufstieg”, 1.Buch: Die dunkle Nacht der Sinne)

Um sich dem erwéhnten Ziel zu néhern, d.h. um sich Gottes Willen anzugleichen, hat der Mensch
die Aufgabe, sich von seiner Ichverhaftung zu lésen. Er strebt an, sich in der Aszese und der akti-
ven Reinigung (via purgativa) von seinen Begierden und Leidenschaften, vom Besitzstreben und
der Verhaftung an irdische Dinge zu losen; er versucht, sich selbst, seine Sinne und sein rein irdi-
sches Streben zu beherrschen und in den Griff zu bekommen. Damit er nicht mehr sich selbst als
Maf3 und Ziel aller Dinge setzt, sondern Gott als einziges Ziel einsieht, begibt er sich auf den Weg
der Entsagung und Losschélung vom Ich. Wenn er von anderen geringgeschéatzt und nicht beson-
ders geachtet, sollte er sich dariiber nicht aufregen und gramen.

Zum asketischen Weg gehort vor allem, die Tugenden zu Uben, besonders die Tugenden der Mit-
menschlichkeit und Liebe. Nachstenliebe und briderliche Gesinnung sind die unerla3liche Voraus-
setzungen dafir, den Weg zu Gott und zur Vereinigung mit ihm finden.

In der Askese bemiuht sich der Mensch, Christus nachzuahmen und ihm in seiner Armut und Er-
niedrigung zu folgen.

Ziel der Askese ist es, durch SelbstauRerung und Entsagung frei zu werden fir Gott und mit dem
Willen Gottes eins zu werden, der sich vornehmlich im Leben Christi ausdrickt.

2.3 Betrachtung

Die Mystik des Mittelalters und der Neuzeit unterscheidet zwischen Betrachtung und Beschauung:
Betrachtung wird verstanden als diskusive Meditation mit gezielter geistiger Aktivitdt und gehort
zum asketischen Weg; Beschauung wird verstanden als Kontemplation und Ruhe ohne geistige
Aktivitat und gehort zum mystischen Weg.

Die Betrachtung hilft dem Menschen auf seinem asketischen Weg zu Gott. In der Betrachtung
denkt der Mensch mit Hilfe seiner Fahigkeiten des Verstandes und der Phantasie tber Gott und
seinen Anspruch nach; er sucht mit den Kraften seines Verstandes und der Phantasie Gott und die
Begegnung mit ihm. In der Betrachtung muiht sich der Mensch zunachst um Ruhe und innere
Sammlung, um von alltaglicher Hetze und Betriebsamkeit bewuf3t und konsequent abzuschalten.



Theresia legt nahe, das Leben und Leiden Christi zum Gegenstand der Betrachtung zu wéhlen.
Denn der Weg der Mystik hat seine Grundlage im Lebens- und Leidensweg Christi, so wie alle
Mystiker darlegen. Das Wort Jesu "Ich bin der Weg" (Joh. 14,6) gilt auch fir die Mystik.

Drei Stufen in der Betrachtung werden umschrieben: Der betrachtende Mensch denkt verstandes-
mafig zuerst Uber den Stoff der Betrachtung nach. Dann &Rt er sich im seelischen Gemt treffen;
er spurt gefuhlsmaRig die Nahe und Gegenwart Gottes. Affektgebet nennen die Lehrer des geistli-
chen Lebens diese Stufe. Daraufhin strebt der Betrachtende an, seinen Willen dem in der Betrach-
tung erkannten Willen Gottes anzugleichen.

Dem Anfanger in der Betrachtung wird oft gefiihlsmaRige Erfullung seiner Sehnsiichte und Suche
nach Gott und ein inniges Geflihl der Andacht gewahrt. Indem sich Gott dem Anfanger in seiner
Liebe, N&ahe und Gegenwart offenbart, will er, so betonen die Mystiker, dem Menschen Freude an
der Betrachtung und am weiteren Aufstieg zu ihm schenken, damit sich der Suchende nicht sofort
wieder enttduscht von Gott abwendet.

Aber schon bald kommen in der Betrachtung Zeiten, in denen der Betrachtende keinen inneren
Genul3 an ihr verspirt und die Erquickung der Seele anscheinend ausbleibt; er empfindet die Be-
trachtung als lastig, und er halt sie fur sinnlos und vergeudete Zeit. Durch diese innere Durre und
Trockenheit - das ist der Ausdruck in der Mystik fir diesen Zustand - sollte sich der strebende
Mensch nicht von der Betrachtung abhalten lassen, da Gott eben auch der Unbegreifliche, das
"heilige Geheimnis" ist und sich nicht immer seelisch, im Gemut erfahren laft.

Psalm 131 verdeutlicht:

"Herr, mein Herz ist nicht stolz, nicht hochmiitig sind meine Augen.

Ich ergehe mich nicht in grof3en Dingen, die mir zu hoch und erhaben sind.

Nein, ich habe meine Seele besanftigt und beruhigt.

Wie ein gestilltes Kind an der Mutterbrust, so still ist meine Seele in mir."
Dieser Psalm wird in seiner Deutung gerne auf die Zustande innerer Trockenheit im geistlichen
Leben bezogen.

Die Mystiker halten die Ausdauer in der regelmaRigen Betrachtung bei solchen Zustanden der
Trockenheit flr sehr wichtig. Denn wenn der Mensch die anscheinende Gottesferne in der Betrach-
tung standhaft ertragt, hat er die groRe Mdglichkeit, mit Christus und seiner Verlassenheit am OlI-
berg und am Kreuz mitzuleiden; das wird von den Mystikern als groRe Gnade betrachtet.

Wir kénnen Gott namlich letztlich nicht nur in einem angenehmen Gefihl lieben, sondern vielmehr
durch Treue und Bestandigkeit in der Liebe zu ihm, durch Geduld und Ausdauer in inneren Tro-
ckenheiten, durch die Bereitschaft zur Teilnahme an Christi Leiden und Kreuz. Liebe in bestandi-
ger Treue, Dienst in Demut und Geduld, Mitleiden mit dem Gekreuzigten kénnen also in der Be-
trachtung sehr gut ihren Ausdruck finden.

Johannes hebt hervor, der strebende Mensch miisse auch im geistlichen Leben durch eine Reini-
gung oder aktive dunkle Nacht zur Vergeistigung gehen; der Mensch solle sich befreien von sinnli-
chen Genissen im Gebet, vom Streben nach berauschendem Gefihl, die letztlich nur die echte
Glaubens- und Liebesbindung an Gott verdunkelten und leicht zu einer egozentrischen Suche
nach eigenem Wohlergehen fuhrten. Johannes vergleicht den Menschen, der in der Betrachtung
durch Zusténde innerer Trockenheit geht, gerne mit dem Kind, das den Prozel3 der Entwéhnung
von der Mutterbrust durchmacht und dadurch erst selbstandig wird und sich weiterentwickeln kann.

Der Betrachtende moége nicht auf den inneren Genuf3 sehen oder ihn unbedingt erstreben, sondern
moge in der Begegnung mit Gott dankbar annehmen, was dieser schenkt, sei es inneres Hochge-
fuhl oder trockene Leere. Der Mensch falle nicht auf bose Gedanken achten, die bei der Betrach-
tung auftauchen konnten. Theresia gibt auch Ratschlage fur den Fall, dal3 sich véllige geistige
Verwirrung oder innere Unfahigkeit bei der Betrachtung einstellten: dann solle der Mensch entwe-
der eine einfache geistliche Lesung durchfihren oder, wenn nétig, fir die Erholung des Korpers
sorgen. Alle Mystiker empfehlen, sich auf dem Wege der Mystik einem geistlichen Fuhrer anzuver-
trauen. Da die Gefahren von Selbsttduschung, falscher Zufriedenheit oder falschen Skrupeln im
Bereich des geistlichen Lebens groR sind, besonders wenn der Mensch auf dem Wege der Mystik
immer weiter voranschreiten will.



2.4 Gebet der Sammlung (vgl. "Seelenburg”, 4. Wohnung, 3. Hauptsttick)

Die Betrachtung kann in eine innere Sammlung minden, wenn der Betrachtende den Anruf Gottes
mit Verstand und Phantasie durchdacht hat, wenn er sein Herz und Gemdat fir ihn gedtffnet hat
oder in gefiihlsméaRiger Trockenheit und Leere auf ihn geantwortet hat und wenn er seinen Willen
nach dem géttlichen Anruf zu formen bereit ist. Dann kann der Betrachtende manchmal in innerer
Sammlung in der Gegenwart Gottes stehen und sich dieser Gegenwart sehr gewil3 sein, ohne da-
bei bei seinen Verstand, seine Phantasie und sein Geflihl zu nutzen. Er ist dann der Nahe Gottes
durch den Glauben gewil3; er weild von der Unbegreiflichkeit, der Unnahbarkeit Gottes und verzich-
tet darauf, Gott im Geflhl oder Verstand zu erfahren. Der Betrachtende steht dann im Geiste der
Anbetung vor Gott, d.h. er will durch schweigendes Verharren Gottes unendliche und unbegreifli-
che GrofRe und Liebe anerkennen, die fur ihn das Hochste sind. In diesem Gebet der Sammlung
ahnt der Betrachtende etwas von den hoheren Stufen der Mystik. Hat der Betrachtende schon
einmal in diesem Gebet der Sammlung vor Gott gestanden, so méchte er diese Stufe fast jedes-
mal erreichen und zum eigentlichen mystischen Weg streben.

2.5 Stufe des "reichen Junglings" (vgl. "Seelenburg”, 3. Wohnung)

Das Streben zur Mystik ist anfangs leicht egozentrisch gefarbt: der strebende Mensch méchte sich
vor sich selbst vollkommen wissen und das Gebet der Sammlung fur sich letztlich auskosten. Mit
diesem Wunsch ist er noch nicht bereit, sich seiner selbst zu entsagen und sich ganz Christus an-
heimzugeben. Diese Stufe gilt als die des "reichen Juinglings" ("Seelenburg”, S. 49), der auch Ho-
heres in Christus erahnt hat und zu Hoherem streben will, aber nicht dazu bereit ist, allem zu ent-
sagen.

Da der Betrachtende nicht immer zum Gebet der Sammlung vorstofit, leidet er unter einer Leere
und unter Prifungen, die ihn in grof3e Unruhe stirzen kénnen. Er klagt Uber seine eigenen Sun-
den, die er auf dem Weg zu hoheren Stufen der Mystik als hinderlich erkennt. Diese Leiden, die zu
innerer Unruhe und Klage fiihren, sind aber nicht solche um Christi willen, wie der Betreffende sie
gerne auslegen méchte; vielmehr liegt die Ursache seiner Unzufriedenheit tber sich selbst insei-
nem perfektionistischen Strebens. Der Mensch trauert in diesem Stadium tber seine Suinden mehr
deshalb, weil er vor sich selbst nicht vollkommen ist; er trauert weniger dartiber, daf3 er Gottes
Liebe negiert hat. Gelingt ihm aber ein gutes, selbstloses Werk oder eine gute Betrachtung, so
neigt er selbst zur Selbstgefalligkeit dartber.

Auf dieser Stufe des reichen Jinglings besteht die Aufgabe, die Liebe und Hingabe zu Christus
stets wachsen zu lassen; sie darf nicht nur Einbildung sein, sondern muf3 zur Tat werden.

Innere Leere und Enttaduschung Uber sich sollten nicht zu innerer Unruhe und zu einem Aufbegeh-
ren Uber sich fuhren, vielmehr sollte sich eine Demut entfalten, die sich selbst und das eigene
Streben gering achtet. Die Haltung der Demut kann dazu fihren, sich Gott und seinem weiterfih-
renden Wirken gegentber ganz zu 6ffnen, alles Gute und alle Fortschritte letztlich von ihm zu er-
warten und nicht aus eigener Kraft. Denn der Umschwung auf den mystischen Weg laf3t sich nicht
von dem Menschen selbst herbeifiihren; vielmehr liegt es in Gottes Hand, wann und wie er den
Menschen auf die Stufen des mystischen Weges weiterleitet. Der Mensch wirkt insofern mit. als er
sich fur Gottes Fuihrung ganz offen halt. Wenn er sich immer wieder aufmacht zur Nachfolge Chris-
ti und des Kreuzes, bereitet er am ehesten fur Gottes Wirken den Boden. Tritt der Mensch in die-
ser Demutshaltung vor Gott, so kann er bei all seiner selbst empfundenen Niedrigkeit einen tiefen
inneren Frieden erleben, der aus dem Vertrauen auf Gott stammt.



2.6 Die dunkle Nacht der Sinne (vgl. "Dunkle Nacht", I. Teil)

Johannes stellt dar, wie Gott den Menschen vor Beginn des mystischen Weges durch die passive
dunkle Nacht der Sinne fuhrt. In der Nacht der Sinne 16st sich der Beter vom Nachdenken, Vorstel-
len und Sinnen im Gebet; mit diesen eigenen Kréften des Verstandes und der Phantasie kann er
nicht mehr bis zu Gott vorstoR3en. Auch der innere Genul3 an der Betrachtung, erhebendes Geflhl
und die spurbare Gewil3heit Uber Gottes Gegenwart bleiben aus; Gebet und Betrachtung bieten
keine wahrnehmbare Erflllung mehr.

Nach Johannes l&Rt sich die Phase der dunklen Nacht der Sinne an folgenden Merkmalen erken-
nen (vgl. "D. N." I. 9. Kap.): Der Mensch in der dunklen Nacht findet keinen Geschmack an gdttli-
chen und geschdpflichen Dingen und keinen Trost. Er denkt mit peinlicher Angst und Sorge an
Gott; er glaubt, er diene ihm nicht, weil er keine Freude an géttlichen Dingen findet. (S. 37)

Der Grund dieser dunklen Nacht ist folgender: Gott bindet die inneren Seelenkrafte und entzieht
dem Verstand die Stitze, dem Willen die innere Kraft und dem Gedéachtnis das Nachsinnnen. (S.
41) Gott will unmittelbar auf die Seele einwirken, dafiir sind die natirlichen Seelenkréfte bloR hin-
derlich. Gott will durch diese dunkle Nacht den Beter dazu filhren, dal? dieser lernt auf spirbare
Erflllung zu verzichten, die bislang versteckterweise das Ziel seines geistlichen Bemihens ist.
Vielmehr mdge sich der Beter von Gott, dem Unbegreiflichen und Uber alles Geschopfliche Erha-
benen, finden lassen. Johannes gibt folgende Empfehlung fir die dunkle Nacht:
"Das Verhalten in dieser Nacht der Sinne besteht darin, dafd man sich mit Nachdenken und Be-
trachten nicht mehr befasse, denn dazu ist, wie schon erwahnt, keine Zeit mehr. Man muf} viel-
mehr die Seele in Gelassenheit und Ruhe erhalten, wenn es auch den Anschein hat, als tue
man nichts und verliere die Zeit, und wenn man glaubt, man habe aus Tréagheit keine Lust an
etwas zu denken. Solche Seelen tun schon viel, wenn sie Geduld bewahren und im Gebete
ausharren ohne irgendeine Tatigkeit;... es gentgt, wenn sie in einem ruhigen und liebenden
Aufmerken auf Gott verharren und jede Besorgnis, jede Téatigkeit und jedes tibermaRige Ver-
langen, Gott wahrzunehmen und zu kosten, ausschlie3en!” (S. 45f.)

Der Beter erlebt manchmal auch solch eine Nacht der Sinne, sozusagen als Anstol3 zu mehr De-
mut. Die dunkle Nacht der Sinne, die auf den mystischen Weg fihrt, ist mehr ein dauernder Zu-
stand.

Viele Menschen schrecken vor dem konsequenten Durchgang durch die dunkle Nacht der Sinne
zuriick und erreichen deshalb nicht den mystischen Weg.



3. Der mystische Weg

Im konsequenten Durchgang durch die dunkle Nacht der Sinne lernt der Mensch auf seinem Weg,
sich von Gott leiten zu lassen. Der Mensch kann sich nicht selbst auf den mystischen Weg fihren,
sondern muf3 sich von Gott dorthin fuhren lassen. Er kann den mystischen Weg beschreiten, wenn
er seinen Willen dem gottlichen Willen so sehr angeglichen hat, dal3 er sich nun hauptsachlich von
Gott weiterfuhren laRdt. Gott kann dann mit seiner Gnade im Menschen wirken; der Mensch 6ffnet
sich der gottlichen Gnade und ist bestrebt, der Fiihrung Gottes nichts in den Weg zu legen.

3.1 Die Beschauung

Die Beschauung ist die dem mystischen Weg eigene Gebetsform. Im Gebet der Sammlung erlebte
der Betrachtende schon augenblicksweise die Beschauung. In ihr betéatigt der Mensch nicht mehr
seine Krafte des Verstandes und der Phantasie; mit ihnen kann er nach der dunklen Nacht kaum
noch Gott erreichen; eine Meditation mit Gedeanken und Phantasie hindert sogar die Beschaung.
In der Beschauung begibt sich der Mensch, entdufRert und verlassen von den eigenen Kraften, in
gedanklich schweigende Anbetung vor Gott und in seine Gegenwart. Der unbegreifliche und lie-
bende Gott ist zutiefst mit dem Menschen verbunden, tiefer, als dieser es fassen kann.

Auf den vorhergehenden Stufen streben Menschen oft dazu, selbst die Beschaung erreichen zu
wollen, und sie neigen dazu, sich einzubilden, sie stdnden schon in der Beschauung.Sie geben
das verstandesmaRige Nachdenken und die eigentliche Betrachtung auf, um angeblich n&her mit
Gott verbunden zu sein. Unter dem Deckmantel der Beschaung lassen sie ihren Gedanken freien
Lauf, ohne sie wahrhaft in Konsequenz auf Gott zu konzentrieren. Hierin ist auch die Fehlhaltung
des Quietismus begrundet, der vom Verstande abschalten und sich in hdchste Ruhe begeben will
und dabei meint, er stande in der Anschauung Gottes.

Johannes und Theresia lehren, der Mensch sollte die Verstandestatigkeit erst dann einstellen,
wenn er von Liebe zu Gott bzw. zu Christus entflammt ist, wenn er vom Géttlichen ergriffen ist, und
nicht vorher. Vorher sollte der Mensch seine Verstandestatigkeit beim Betrachten intensiv nutzen.
Der Mensch kann sich nicht in den Zustand der Beschauung versetzen; denn sie ist ganz Gottes
Geschenk wie der ganze mystische Weg.

Johannes nennt drei Zeichen fir das Aufgeben verstandesmafiger Betrachtung zugunsten der
Beschauung ("Aufstieg”, S. 132f.): Der Beter kann der Betrachtung mit Hilfe der Phantasie keinen
Geschmack abgewinnen; er hat kein Interesse mehr, den Sinn auf andere Dinge zu lenken; er
spurt Freude an der einfachen Beschauung. Allerdings soll der Beter bei der Beschauung und -
berhaupt beim mystischen Weg sein Augenmerk nicht auf die eigenen inneren Empfindungen rich-
ten; denn sonst sucht er nicht Gott, sondern den Genul3 eigener Vollkommenheit.

3.2 Gebet der Ruhe (vgl. "Leben", 14. u. 15. Hauptstlck; "Seelenburg", 4. Wohnung)

Das Gebet der Ruhe gilt als erste Stufe des mystischen Weges. Gott schenkt dem Menschen auf

dieser Stufe die Beschauung:
"Wenn die Seele der Wirksamkeit der eingegossenen, von Gott mitgeteilten Beschaung kein
Hindernis in den Weg legt, erquickt sie der Herr mit gréRerer Friedensfille und bewirkt, dal3 sie
vom Geiste der Liebe sich entziinde und entflamme, den diese dunkle und geheimnisvolle Be-
schauung mit sich bringt und der Seele mitteilt. Denn die Beschauung ist nichts anderes, als
ein geheimnisvolles, fried- und liebevolles Einstromen Gottes, welches, wenn man es nicht
hindert, die Seele mit dem Geiste der Liebe entflammt.” ("Dunkle Nacht", S. 46f)

Im Gebet der Ruhe erlebt der Mensch in seiner Seele eine tiefe Gewil3heit der Gegenwart Gottes,
die Uber alles Begreifen mit Verstande und Geflhl hinausgeht. Diese GewiRheit wird dem Beter
vielleicht geschenkt, wenn er ganz betroffen von einem Worte Gottes oder seiner sakramentalen
Gegenwart ist. Ein héchst friedvolle und tief beseligende Ruhe breitet sich in der Seele des Men-
schen aus, er spirt, daf3 nichts auf Erden solches Gliick und solchen Trost bringen kann; nur Gott,
der nie versiegende Liebe und ganz in der inneren Mitte des Menschen ist, kann diesen beseli-
genden Frieden in der Seele hervorrufen. In diesem Gebet der Ruhe weil3 der Mensch in der Tiefe



seiner Seele, dalR Gottes unendliche Liebe die hdchste Wirklichkeit und Wahrheit ist, und Vertrau-
en und Hoffnung sind in ihm unerschitterlich. So entbrennt im Menschen eine tiefe Liebe zu Gott;
er wird von ihr ganz ergriffen. Er winscht mehr noch, sich Gott hinzugeben und seinem Willen zu
entsprechen.

Der Mensch erlebt in diesem Frieden auch deutlich die Erkenntnis der eigenen Sindhaftigkeit.
Gerade durch die Einsicht in eigene Siinden empfindet der Mensch im Gebet der Ruhe die Liebe
Gottes stark, die ihm dann ganzlich unverdient und viel gréRer vorkommt.

Das Denken kann auf dieser Gebetsstufe leicht umherschweifen, aber es stért den Zustand des
inneren Friedens nicht. Der Mensch bleibt in seiner Seele mit Gott verbunden. Wenn die Gedan-
ken des Beters an der Oberflache umherflattern, sollte er nicht darauf achten. Solch ein Zustand
seliger Ruhe kann lange dauern und bleibt hinterher im Gedachtnis haften.

Der Mensch ist sich im Gebet der Ruhe der Gegenwart Gottes voll gewil3; trotzdem kdénnen spater
Zweifel Uber diese GewiRheit aufkommen durch Gedanken an negative Einbildung und Tau-
schung.

3.3 Gebet der Vereinigung (vgl. "Seelenburg", 5. Wohnung)

Im Gebet der Ruhe trégt der Mensch in seiner Seele die Gewil3heit Uber die Gegenwart Gottes in
sich. Im Gebet der Vereinigung spiirt er, daf? Gott ihn im innersten Kern seiner Seele ergriffen und
ganz in Besitz genommen hat. Gott ist in das Innerste der Seele gedrungen und hat sich mit der
Seele vereinigt, so daf er nun ganz ihr wirkt. Zuvor muf3 sich der Mensch seiner selbst entauRRert
haben; er mufl3 ganz wach fir Gott sein. Wenn der Mensch im Kern seiner Seele so zutiefst mit
Gott vereinigt ist, so erfahrt er Gott als Alles, als den, der alles umgreift und als Uberfiille an Licht.
Diese Gotteserfahrung kann der Mensch aber nicht recht fassen, und so erscheint ihm Gott in der
Vereinigung als der ganz Allgemeine, der Unbestimmte, im Modus der Dunkelheit und Unbegreif-
barkeit.

"Bei dieser Wahrnehmung hat die Seele ein so tiefes Empfinden von Gott, dal? sie deutlich
einsieht, sie habe eigentlich noch nichts erkannt. Und gerade in dieser Wahrnehmung, dal3 die
Gottheit unermeflich ist und nie vollends ergriindet werden kann, besteht die erhabenste Er-
kenntnis." ("Geistlicher Gesang", S. 69)

"Weder der Verstand mit seiner Einsicht kann sich vor Gott einen Begriff bilden, der ihm ange-
messen ware; noch kann der Wille Lust und Wonne kosten, die an jene heranreichen wirde,
welche Gott selber ist; noch kann das Gedachtnis mit seiner Phantasie Formen und Bilder
schaffen, die ihn wiedergeben kénnten." ("Aufstieg” S. 109)

Diese Vereinigung der Seele mit Gott fuhrt dazu, dal® die Seele von menschlichen Inhalten, von

seelischen Empfindungen entleert wird. Gefiihl, Wahrnehmung und Gespur fur Zeit entschwinden.

Theresia schildert den Zustand folgendermal3en:
"Hier, im Gebet der Vereinigung, ist die Seele ganz wach fir Gott, fur die Dinge dieser Welt
aber und fir sich selbst ganz empfindungslos; wahrend der freilich nur kurzen Dauer der Ver-
einigung ist sie wie von Sinnen, so dal} sie, wenn sie auch wollte, an nichts denken kann. Dar-
um ist es auch nicht nétig, das Denken kiinstlich zu unterdrticken; hier liebt sie nur, weil3 aber
in diesem Zustande nicht einmal, wie sie liebt, noch was das ist, was sie liebt, noch was sie
mdchte. Kurz, die Seele ist hier der Welt ganz abgestorben, um desto mehr in Gott zu leben."
("Seelenburg"”, S. 87)

Die Seele kennt sich also selbst dann nicht und scheint sogar vom Koérper getrennt zu sein.
"Wenn Gott dem Gedachtnis solche Beriihrungen der Vereinigung gewahrt, dann kommt es
manchmal vor, dal3 pl6tzlich im Gehirn, wo es seinen Sitz hat, ein gewisser Umschwung vor
sich geht. Dieser ist so stark, dam man meint, der Kopf vergehe einem ganz und gar und
schwinde einem aller Verstand und Sinn. Dann wird infolge dieser Vereinigung das Gedacht-
nis, wie gesagt, von allen Kenntnissen entleert und geldutert; diese werden ihm gewisserma-
Ben fremd, und es verfallt bisweilen in ein solches Vergessen seiner selbst, dal} es grol3e MU-
he braucht, um sich an etwas zu erinnern." ("Aufstieg”, S. 274f.)



Im Gebet der Vereinigung kann die Vereinigung der Seele mit Gott niemals Gber eine kurze Zeit
hinausgehen: Theresia nennt als dufRerstes MalR 30 Minuten. ("Leben", S. 167) Langer kann die
Seele diesen Zustand der inneren Losldsung vom Leib und von Empfindungen nicht aushalten.

Der Beter hat nach der Vereinigung eine untrtigerische Gewil3heit Gber die Anwesenheit Gottes in
der Seele bei der Vereinigung.
"Gott laRt sich im Innern der Seele in einer Weise nieder, dafd sie, wenn sie wieder zu sich
kommt, durchaus nicht zweifeln kann, sie sei in Gott und Gott in ihr gewesen." ("Seelenburg”,
S.91)

Diese Wahrheit bleibt unbezweifelt und unvergessen. Nicht deshalb ist sich der Mensch der Ge-
genwart Gottes gewil3, weil er sie wahrnehmen oder begreifen kdnnte, sondern weil ihm im Glau-
ben an die Gnade und Allmacht Gottes diese Gewil3heit geschenkt wird.

Theresia zahlt die Wirkungen auf, die die Vereinigung mit Gott hervorruft:

¢ Im Menschen entbrennt ein tiefer Schmerz lber die eigenen Stinden und die der Welt; der
Mensch erlebt den Schmerz der Olbergstunde, in der neu entflammten Liebe zu Gott tief be-
troffen tber die Stinde und Unerldstheit der Welt.

e So wachst im Menschen die Liebe zu den Mitmenschen, der Wille zu ihrem Heil durchdringt
ihn.

Theresia betont, das Mal} der Liebe zum Né&chsten sei das MalR der Liebe zu Gott; nur an der
treuen hingebenden Liebe zum Nachsten lasse sich erkennen, wie stark die Liebe zu Gott sei.

Auf dieser Stufe des mystischen Weges kann der Mensch Ekstasen erleben. Wenn der Beter im
Wesen der Seele besonders mit Gott vereinigt ist, kann davon auch der Leib betroffen und in die
Gottesbeziehung hineingenommen werden. Der Leib scheint mit der Seele von der Erde fortgeris-
sen zu sein, oder die Seele trennt sich anscheinend ganz vom Leibe, so daf3 er starr und bewe-
gungslos ist. Der Mensch hat in der Ekstase das Gefuhl, dal3 er leiblich auseinandergerissen wird
und sterben muf3. Ekstatische Momente kdnnen nur kurz dauern, sonst mufte wirklich der Tod
eintreten. Theresia schildert zwei Arten von Ekstasen folgendermalien:

"Wenn der Herr die Seele zur Verziickung erheben will, wird ihr der Atem derart entzogen, dal3
sie durchaus nicht mehr sprechen kann. Die tUbrigen Sinne bleiben manchmal noch kurze Zeit
frei., manchmal aber werden sie pl6tzlich alle miteinander entriickt. Es erkalten die Hande und
der ganze Leib, so dal3 es den Anschein hat, die Seele sei entwichen; manchmal merkt man
nicht einmal, ob der Leib noch atme." ("Seelenburg", S. 147; die Ekstasen sind in der 6. Woh-
nung im 4. u. 5. Hauptstiick besprochen.)

"Die Geistesentriickung vollzieht sich in einer Weise, dal’ es wahrhaft den Anschein hat, der
Geist scheide vom Leibe; und doch ist es andererseits gewil3, dal3 die Person nicht tot ist. Sie
kann indessen, wenigstens fir einige Augenblicke, selbst nicht sagen, ob die Seele im Leibe ist
oder aul3er dem Leibe. Ist sie aber wieder zu sich gekommen, so meint sie, in einem ganz an-
deren Lande gewesen zu sein als da, wo wir leben. Das Licht, das sich ihr dort zeigte, ist vom
dem irdischen so verschieden, daf3 sie sich davon, wie von anderen Dingen, die sie geschaut,
unmoglich eine Vorstellung machen konnte, wenn sie auch ihr ganzes Leben lang sich bemu-
hen wirde. Auch wird ihr bei dieser Entriickung in einem Augenblick vieles auf einmal gelehrt,
von dem sie selbst wenn sie viele Jahre lang mit ihnrem Verstande und mit ihrer Einbildungs-
kraft sich mihen wollte, auch nicht den tausendsten Teil zu erdenken vermdéchte.” ("Seelen-
burg", S. 153)



3.4 Dunkle Nacht des Geistes (vgl. "Dunkle Nacht”, II. Teil)

Bevor der Mystiker zur letzten Stufe der "geistlichen Vermahlung" gelangt, in der die Vereinigung
mit Gott ein andauernder Zustand wird, mufd er durch die harteste und dunkelste alle Nachte hin-
durchgehen, durch die passive dunkle Nacht des Geistes. In diese dunkle Nacht treten nur wenige
Menschen ein, da sie grol3e innere Leiden bringt, die nicht viele Menschen auf Erden aushalten
kbnnen.

Der Grund fir die geistige Nacht liegt darin, dal3 auch fortgeschrittene Mystiker von Unvollkom-
menheiten betroffen sind, von denen sie noch fiir die hdchste Vereinigung gereinigt werden mus-
sen. Diese Unvollkommenheiten sind meistens subtile geistige Strebungen der Egozentrik, so ge-
wohnheitsmaRige Selbstslichte, dal sie leicht Ubersehen werden und wenig bewuf3t sind. Men-
schen, die weit auf dem mystischen Weg vorangeschritten sind, bilden sich unbewul3t leicht etwas
auf ihre Fortschritte ein und halten sich eigentlich fur ziemlich gut. Die Gefahr der Tauschung und
falschen Einbildung ist bei mystischen Zustanden, Visionen und Ekstasen grof3, da auch der Satan
Visionen u.a. erwecken kann, die der Mensch fur Gottes Werk hélt. Irgendwelche Unvollkommen-
heiten haften nach Johannes in dieser ohne &hnlicher Form jedem Menschen an, der in der Mystik
schon so weit gekommen ist. ("Dunkle Nacht", S. 73)

Im Lichte der Vereinigung mit Gott, das so hell ist, da es den Beter ganz durchleuchtet, erkennt
dieser seine eigene Unreinheit, seine Unvollkommenheit und seine versteckte Egozentrik.
"Wenn namlich dieses reine Licht (aus der Vereinigung mit Gott) in die Seele einstrémt, um die
Unreinheit aus derselben zu beseitigen, fuhlt sich dieselbe so unrein und elend, dal3 es ihr
scheint, als sei Gott ihr und sie Gottes Feind. Dies bereitet ihr so gro3en Schmerz und solche
Betribnis, dal3 sie glaubt, von Gott wirklich verstof3en zu sein.” ("Dunkle Nacht", S. 80)

In dieser Nacht des Geistes leidet der Mensch letztlich unter der kaum ertraglichen Spannung zwi-
schen der unfal3bar grof3en Liebe Gottes mit dem tberhellen Licht und der eigenen tiefen Stindhaf-
tigkeit, die sich in tiefer, vergeistigter, meist unbewuf3ter Ichverhaftung ausdrtickt. Gott will die See-
le des Mystikers vergoéttlichen. Dieser aber fihlt, wie seine abgriindige Unvollkommenheit dem
Plane Gottes entgegensteht. Darunter leidet er so sehr, dal3 er sich von Gott verstoRen und ver-
lassen sieht, er sieht sich nur der Holle wirdig; die Betroffenheit Uber seine Sinden verdunkelt
seinen ganzen Geist, sein ganzes Streben, seine ganze Liebe. Er scheint unfahig zu sein, sich von
seinen Sunden zu l6sen und Gott und die Menschen zu lieben. Der Mensch flihlt sich geistig ganz
am Boden zerschmettert, verlassen von allem und unféhig, sich zu erheben. Er erlebt die Stunde
der Gottverlassenheit Jesu am Kreuz.



4. Geistliche Vermahlung
(vgl. "Seelenburg", 7. Wohnung; "Lebendige Liebesflamme")

In der geistlichen Vermahlung erreicht der Menschin seiner Seele die héchste Stufe der Mystik.

Der Ausdruck "geistliche Verméhlung" zeigt, daf? Johannes und Theresia diese Stufe mit der eheli-

chen Vereinigung zweier Liebender vergleichen. Den Unterschied zwischen dem Gebet der Verei-

nigung und der geistlichen Vermahlung kennzeichnet Johannes so:

e In der Vereinigung ist die Seele mit Gott durch die Gnade und durch gegenseitige Liebe ver-
bunden;

¢ in der Vermahlung aber ist die Seele mit Gott verbunden durch eine innige Vereinigung, in der
sich eine intensive gegenseitige Mitteilung vollzieht. ("L. L.", S. 83)

In innigster Liebesvereinigung hat sich die Seele mit Gott verbunden. Sie lebt ganz in Gott, nun
auch mit all ihren seelischen Kréaften, die in den dunklen N&chten von ihrer Verhaftung an das Irdi-
sche und an das eigene Ich gereinigt wurden.

"Endlich sind alle Regungen, Téatigkeiten und Neigungen der Seele, die vorher in ihrem natdrli-
chen Leben ihren Ursprung hatten und aus demselben ihre Kraft schépften, umgewandelt in
gottliche Regungen, die ihrer natirlichen Téatigkeit und Neigung abgestorben sind und nun le-
ben in Gott.(Es) ist also der Verstand einer solchen Seele umgestaltet in einen géttlichen
Verstand und auch ihr Wille, ihr Gedachtnis und ihre Wonne, sie alle sind vergéttlicht. Das We-
sen der Seele ist zwar kein gottliches Wesen, da es sich nicht in Gott verwandeln kann, aber
durch die Vereinigung mit Gott und durch das Hineingezogensein in sein Wesen ist es in die-
sem Stande géttlich durch Teilnahme." ("L.L.", S. 62f)

Diese Umwandlung der Seelentétigkeiten und damit des ganzen inneren Lebens vergleicht Johan-
nes mit der Passion Christi; durch das Eingehen in Christi Tod und seine Gottverlassenheit am
Kreuz in den dunklen Néachsten wurden die Seelentatigkeiten in gottliche Regungen verwandelt,
analog der Auferstehung Christi. ("L.L.", S. 63f.)

Diese letzte innigste Vereinigung, "dal} die Seele gottlich geworden ist durch Teilnahme an Gott
und seinen Vollkommenheiten" ("L.L.", S. 73), ist kaum vorstellbar und aussagbar, "denn die Um-
gestaltung der Seele in Gott ist etwas Unaussprechliches" ("L.L.", S. 73). Johannes und Theresia
versuchen deshalb, die hdchste mystische Stufe zumeist in Bildern und Symbolen auszudriicken,
die in ihrer Tiefe und Aussagekraft unauslotbar, im Sinne von C.G. Jung "archetypisch” sind; nur
durch eine Meditation der Bilder und Symbole a3t sich etwas von dieser letzten inneren Vereini-
gung erahnen.

Johannes umschreibt diese Liebesvereinigung im Vorwort seiner Schrift "Lebendige Liebesflam-

me" mit dem Bild des Feuers, das ein Holzstlick ergriffen hat:
"Hat dieses (das Feuer) ein Holzstlick ergriffen, so gestaltet es dasselbe in sich um und wird
ganz eins mit ihm; aber in dem Mal3e, als das Feuer zunimmt und langere Zeit auf dasselbe
einwirkt, wird auch das Holzstiick immer glihender und immer mehr entziindet, bis es selbst
Funken und Flammen ausspriht. Und das ist jene Stufe des Ergliihens, von welche die Seele
hier spricht. Sie ist so sehr umgestaltet und im innersten Grunde gliihend vom Feuer der Liebe,
daf3 sie nicht nur vereinigt ist mit diesem Feuer, sondern selbst zur lebendigen Flamme gewor-
denist.” ("L. L.", S. 3)

Die geistliche Vermahlung wird mit der ehelichen Liebesvereinigung verglichen: die Seele ent-
spricht der Braut, und Gott bzw. Christus entspricht dem Bild des Brautigams.
"Wie nach den Worten der Heiligen Schrift durch den Vollzug der fleischlichen Ehe zwei in ei-
nem Fleische sind, so sind auch nach dem Abschlu3 der mystischen Vermahlung zwischen
Gott und der Seele zwei Naturen, ein Geist und eine Liebe." ("Geistlicher Gesang", S. 178)

In Gedichten gibt Johannes der geistlichen Vermahlung einen dichterischen Ausdruck. (vgl. Anla-
ge).



Die folgenden Zitate aus den Schriften von Johannes mdgen die geistliche Verméahlung veran-
schaulichen.

Wie beschenkt Gott die Seele in der geistlichen Verméahlung?
"Dringt sie (die Seele) bis zur letzten Stufe vor, so wird die Seele von der Liebe Gottes in ihrem
tiefsten Grunde berthrt, d.h. umgestaltet und in ihrem ganzen Wesen, in ihrer Tétigkeit und
Kraft von Licht durchflossen, so weit sie zur Aufnahme Gottes fahig ist, bis sie die héchste
Ahnlichkeit mit ihm erreicht.” ("L.L.", S. 15f)

Die Seele spricht zu Gott:
"O brennende Liebe, die du meine Seele entsprechend ihrer groReren Fahigkeit und Kraft mit
deinen Liebesanregungen so zartlich verklarst! Du gibst mir eine gottliche Erkenntnis, wie sie
der Fahigkeit und Empféanglichkeit meines Verstandes entspricht, du schenkst mir eine Liebe
entsprechend der erweiterten Kraft meines Willens und erflllst das Wesen meiner Seele durch
deine gottliche Beriihrung und wesenhafte Vereinigung mit einem Strom von Wonne, wie sie
nur die Reinheit meines Wesens und meines Gedachtnisses aufzunehmen vermag. ...
Dann laf3t die gottliche Weisheit ... die Seele mit ihrer gottlichen Flamme auf unergriindliche,
zarte und erhabene Weise in sich aufgehen und in diesem Aufgehen der Seele in der Weisheit
entsendet der Heilige Geist die beseligenden Schwingungen seiner Flamme." ("L.L.", S. 19)

In dieser Vereinigung mit Gott erfahrt die Seele die Wahrheit des Jesuswortes, nachdem sie durch
so viel Entsagungen, EntduRerungen und dunkle Nachte gegangen ist, dafd sie Hundertfaches flr
alles erhalte schon auf der Erde. (MT 19, 29)

In folgender Weise erflllt der gottliche Brautigam die Seele:
"So teilt dir auch dein Brautigam, der in dir ist, wie er ist, seine Gnaden mit;
er, der Allméchtige, bereichert und liebt dich mit Allmacht;
er, der Allweise, erweist dir, wie du wahrnimmst, Gutes und liebt dich mit Weisheit,
er ist unendlich gitig und du fuhlst, daf3 er dich mit Giite liebt;
er ist heilig und du wirst inne, dal er dich liebt und dir gnadig ist in Heiligkeit.
Er ist gerecht und du erféhrst, daf? er dich liebt und dir Gnaden erweist nach Gerechtigkeit,
er ist barmherzig, gnadig und milde und du empfindest seine Barmherzigkeit, Huld und Milde.

Er ist der Urquell tiefster Herablassung und so liebt er dich auch in der herablassendsten Wei-
se und schéatzt dich Gberaus hoch;

er will dich auf gleiche Stufe mit sich stellen, indem er dir selbst auf jenem Wege der Erkennt-
nis freudig sein huldreiches Antlitz zeigt und in dieser Vereinigung zu deinem grof3en Jubel zu
dir spricht:

“Ich bin dein und fir dich und es gefallt mir so zu sein, wie ich bin, um dir mich hinzugeben und
sein sein zu kénnen.™ ("L.L.", S. 70f)

Auf diese Hingabe des Brautigams wird die Braut ihrerseits das Verlangen empfinden, sich dem
Brautigam hinzugeben.
"Versenkt in dieses innige Wonnegefihl weiht sich ihm die Seele ganz und gar und tbergibt
ihm auch als Gegengeschenk vollstandig ihren Willen und ihre Liebe. Sie empfindet und erfahrt
dasselbe wie die Braut im Hohenliede, als sie zu ihrem Brautigam die Worte sprach:
“Ich gehére meinem Geliebten und sein Verlangen geht nach mir.
Komm, mein Geliebter, lal uns hinausgehen auf das Feld,
laf3 uns mitsammen weilen in den Dorfern!
Frihmorgens wollen wir in die Weinberge gehen, dal’ wir sehen,
ob der Weinstock schon bliht, ob die Bllten sich aufgetan, ob die Granatapfel blihen.
Dort will ich dir meine Liebe, d.h. meine Freude weihen' (Hohelied 7, 10ff.)
und die ganze Kraft meines Willens in deinen Dienst stellen.” ("G.G."; S. 216)



Der mit Gott Vereinigte sagt von sich:
"Meine ganze Beschaftigung hat nur einen Gegenstand zum Ziel, die gdéttliche Liebe. Alle Fa-
higkeiten meiner Seele und meines Leibes, Gedachtnis, Verstand und Wille, die inneren und
aul3eren Sinne, die Begehrungen des sinnlichen und geistigen Teiles, all das ist tatig durch die
Liebe und in der Liebe. Zu allem was ich tue, treibt mich die Liebe an und in allem was ich lei-
de, finde ich Liebeswonne." ("G.G." S. 224f.)

"Wenn die Seele einmal diesen Stand erreicht hat, dann dient ihre ganze Tatigkeit, sei es nun
sinnlicher oder geistiger Art, ihr Wirken, sowohl ihr Leiden, zur Vermehrung der Liebe und
Freude in Gott und selbst ihr Gebetsleben und ihr Verkehr mit Gott, der friiher in verschiede-
nen Betrachtungen und Ubungen zu bestehen pflegte, hat sich vereinfacht und geht ganz in
Ubung der Liebe auf. So kann die Seele mal sich nun mit zeitlichen Dingen befassen oder
geistigen Ubungen obliegen, immer sagen: "Mein einzig Tun ist fortan lieben!" ("G.G." S. 224f.)

Die Seele tut dann
"in Gott und durch Gott dasselbe, was er in ihr aus sich selbst tut,
und in derselben Weise, wie er es tut, da ihr Wille mit dem géttlichen eins geworden.
Und so ist das Wirken Gottes und der Seele eins.” ("L. L.", S. 124)

Diese gegenseitige Hingabe der beiden Liebenden fiihrt zu einer unaussprechlichen Vereinigung,
in der sich beide Partner beschenken mit der Gabe, die sie jeweils von einander empfangen.

Die Braut spricht zu ihrem Brautigam:
"Durch die genannte Betétigung der Liebe wollen wir dahin streben, uns in deiner Schdnheit zu
schauen im ewigen Leben; d.h. ich will so umgewandelt werden in deine Schdnheit und so
vollkommen an derselben teilnehmen, dafd wir uns beide in deiner Schonheit schauen, indem
ich nur deine eigene Schonheit an mir trage.
Wenn wir uns dann einander beschauen, wird jeder die Schonheit im anderen sehen, da jede
Schonheit des einen die des anderen und jede nur deine Schénheit ist, in der ich aufgehe.
Und ich werde dich und du mich in deiner Schénheit schauen und ich werde dich in dir, in dei-
ner Schonheit, und du wirst dich in mir, ebenso in deiner Schdnheit, sehen.
Und ich werde als du und du als ich erscheinen in deiner Schénheit; und meine Schoénheit wird
die deine und deine meine Schénheit sein.
Und ich werde du und du wirst ich sein in deiner Schénheit; denn deine eigene Schénheit wird
die meine sein, so dald wir uns beide in deiner Schonheit schauen." ("G. G.", S. 272)

In dieser Liebesvereinigung voll gegenseitiger Hingabe sieht die Seele,
"dal3 ihr Gott vollkommen gehore, dal sie als Adoptivkind in seinen Erbbesitz mit vollem Eigen-
tumsrecht eingetreten sei und zwar durch die Gnade, die ihr Gott durch die Hingabe seiner
selbst erwiesen.
Und als ihr Eigentum kann sie ihn dann, wem sie will, geben und mitteilen. Und so gibt sie ihn
ihrem Geliebten, der selbst Gott ist, der sich ihr hingegeben hat. ...
Sie gibt ihm, um ihm die Liebe zu vergelten, alles wieder, was er ihr gegeben; und dies heil3t
soviel geben, als gegeben worden ist.
Gott begntgt sich vollkommen mit dieser Gabe der Seele. ...
und in dieser Hingabe an Gott liebt ihn die Seele in neuer Weise und er gibt sich aufs neue in
freigebiger Weise der Seele hin und darin liebt er sie.
Und so ist zwischen Gott und der Seele wirklich eine gegenseitige Liebe begriindet in der
Gleichfoérmigkeit der Vereinigung und in ehelicher Hingabe, in welcher beide die Giiter von bei-
den, das gottliche Wesen, durch freiwillige Hingabe aneinander und durch Vereinigung mitein-
ander besitzen.
Und dabei spricht eines zum andern die Worte ...
"All das Meine ist dein und das Deine ist mein, und ich bin in ihren verherrlicht.” (Joh. 17, 10)"
("L.L." S. 124f)

Diese Liebesvereinigung ist eine dauernde. Sie bestimmt das tatige Leben, indem sie sich in chris-
tusahnlicher Liebe den Mitmenschen und dem Aufbau des Reiches Gottes hingibt, genauso wie
dem Gebetsleben.



Immer wenn sich der Mystiker dieser héchsten Stufe dem Gebete widmet, kann er vom innigen
Gluck dieser Liebesvereinigung im Innern erfillt werden.

In dieser geistlichen Vermahlung erlebt die Seele auch einen neuer Blick fir die Schopfung. Sie
nimmt wahr,
"dalR das Wesen Gottes in seinem Sein unendlich erhaben ist Gberall diese Dinge (Geschoépfe),
so daf3 sie dieselben besser erkennt in seinem Wesen als in den Dingen selbst. Und darin be-
steht das innige Entziicken dieses Erwachens, daf} sie die geschopflichen Dinge in Gott er-
kennt." ("L.L.", S. 131f.)

Sie erkennt also das Geschaffene im Wesen Gottes und nicht mehr, wie vorher, das Wesen Gottes
im und durch das Geschaffene.

In der Liebesvereinigung mit Gott entsteht in der Seele das tiefe Verlangen, Gott so zu lieben, wie
er sie liebt; sie sehnt sich nach "Gleichformigkeit mit der goéttlichen Liebe, ... denn der wahrhaft
Liebende kann sich nicht zufriedengeben, bis er der Liebe zu entsprechen glaubt, mit der er geliebt
wird." ("G. G.", S. 285)

Dieses Sehnen entbrennt in der Seele stark und ungestiim; es laf3t eine innere Verwundung in der
Seele, eine "Liebesverwundung” zuriick, denn die Seele erkennt die Begrenztheit in der Liebe ge-
genlber der gottlichen Liebe. Schmerzen und Qualen ruft diese tiefe Verwundung in der Seele
hervor; aber
"den gereinigten und in Gott gekréftigten Seelen bereitet das, was dem verweslichen Leibe
Schmerz und Qual verursacht, Wonne und SuRigkeit." (L.L., S. 46)

Ja Schmerz und Wonnegefiihl wachsen sogar im gleichen Mal3. Beispiele solcher Liebesverwun-
dung sieht Johannes sowohl im freudigen Worte von Paulus "Ich trage die Wundmale meines
Herrn Jesus an meinem Leibe" (Gal 6, 17) ("L.L.", S. 47) als auch in der Stigmatisation des hl.
Franziskus ("L.L.", S. 45).
Da aber "die Seele durch die in diesem Leben erreichbare Umgestaltung in Gott trotz des ho-
hen Grades ihrer Liebe jene Stufe der vollkommenen Liebe nicht erreichen kann, mit der sie
Gott liebt, richtet sie ihr Sehnen auf die reine Umgestaltung der ewigen Glorie, in der sie zur
Gleichstellung mit der gottlichen Liebe erhaben wird.
Wohl hat sich in dem erhobenen Stande dieses Lebens eine wahre Vereinigung ihres Willens
mit dem gottlichen vollzogen, aber jene Stufe und Kraft der Liebe, die in der machtvollen Ver-
einigung der ewigen Glorie gewonnen wird, ist fur sie doch unerreichbar.” ("G.G.", S. 285f.)

In der Seele wird auf Erden also selbst in der geistlichen Verméahlung immer ein Sehnen bleiben
zur himmlischen Vereinigung mit Gott in der ewigen Glorie.

Wer ist aber der Brautigam in der geistlichen Verméahlung, Gott als der Dreifaltige oder als Chris-
tus, der seiner menschlichen Natur verklart und erhéht wurde? Johannes und Theresia halten
Christus in seiner verklarten Menschheit fur den Partner in der mystischen Liebesvereinigung,
"denn nur zwischen der Seele des Menschen und der menschlichen Seele Christi ist eine Vereini-
gung von der Innigkeit und Unmittelbarkeit mdglich, die am treffendsten durch das Bild der Ver-
mahlung" wiedergegeben wird. (Mager, S. 196) Theresia meint zwischen der Dreifaltigkeit und der
Seele bestehe ein unendlicher Abstand, der letztlich auf Erden nicht zu Gberwinden sei, aber durch
die menschliche Natur Christi er Uberbriickt werde. (Mager, S. 196) Die innige Vereinigung mit
dem dreifaltigen Gott ist der Seele in der ewigen Glorie vorbehalten. ("G.G."S. 293f)



Anhang

Die Schriften des Johannes vom Kreuz bestehen darin, dalR er Gedichte erlautert, in denen er den
Weg zur mystischen Hohe ausgedrickt hat.

Hier sind das Gedicht des "Geistlichen Gesanges" von der 22. - 40. Strophe und das Gedicht der
"Lebendigen Liebesflamme" angefiihrt, die beide die geistliche Vermahlung verdeutlichen.

"Geistlicher Gesang”

Die Braut ist eingegangen

In den ersehnten Wonnegarten;

Sie ruht nach ihres Herzens Wunsch
Und lehnet ihren Hals

Auf des Geliebten siil3e Arme.

Dort unterm Apfelbaum

Bist meine Braut geworden du,
Dort hab ich dir die Hand gereicht,
Dort bist zu Ehren zu gekommen,
Wo deine Mutter ward entehrt.

Braut:

Ganz blumenreich ist unser Ruhebett,
Von Léwenhohlen rings umgeben,

Es ist gefarbt mit Purpurschmelz,

Im Frieden auferbauet,

Umhangt mit tausend goldnen Schilden.
Den Spuren deiner Schritte folgend

Die junge Magdlein da und dort laufen,
Und da ein Funke sie berihret

und sie gewtrzten Wein geniel3en,

ein gottlich Balsamduft aus ihnen stromt.
Im innern Keller trank ich

Von dem Geliebten; als ich ihn verlassen
ist mir auf jener weiten Flur

All, was ich wuf3t, entschwunden;

Ich hab die Herd, der sonst ich folgt, verloren.

Dort bot er seine Brust mir dar.

Dort lehrt er Gbersuf3es Wissen mich.

Und ich gab vollends mich ihm hin

Mit Ausschluf3 jeden Vorbehalts;

Dort gab ich ihm mein brautliches Versprechen.

In seinen Dienst hat meine Seele sich begeben,
All meine Guter sind nun ihm geweiht;

Ich hite nimmermehr die Herde

Ich kenne auch kein andres Amt.

Mein einzig Tun ist fortan Lieben.

Wenn man auf offnem Platz des Dorfes

Mich nicht mehr sieht und auch nicht findet

So saget nur: ich hatte mich verloren.

Von Lieb ergriffen ging ich meine Wege;

Aus freier Wahl verlor ich mich und ward gewonnen.



Laf3t uns aus Blumen und Smaragden,

die wir am frischen Morgen ausgesucht,

Nun Kranzgewinde flechten,

an Bluten reich durch deine Liebe,

und sie mit einem Haar von mir durchwinden.

An jenem einem Haare,

Das du beschaut, wie es an meinem Halse spielte,
Das du an meinem Halse angesehn,

Bist du gefangen worden.

Und warst verwundet auch durch eines meiner Augen.

Als meine Augen du auf mich gerichtet,

Da druckten deine Gnade sie mir ein.

Aus diesem Grunde liebst du mich innig

Und meine Augen wurden so gewdurdigt,

was sie in dir geschaut, nun liebend anzubeten.

Daf’ du doch nimmer mich verachten mochtest.
Wenn du auch haflich mich gefunden!

Jetzt kannst du wohl deine Auge auf mich richten
Denn seit dein Blick auf mich gefallen,

Hast Anmut, Schénheit du in mir gelassen.

Brautigam:

Schon ist das weil3e Taubchen

Zur Arche mit dem Olzweig heimgekehrt;
Schon hat die Turteltaube

Auf grinem Uferland gefunden,

Den sie so heifl3t ersehnte, den Gefahrten.

Sie lebte einsam in der Ode

Und baute in der Einsamkeit ihr Nest;

Und in die Einsamkeit wird sie gefihrt,

Allein von ihrem Vielgeliebten,

Der in der Einsamkeit auch selbst Liebe ward entziindet.

Braut:

O laf3 uns frohlich sein, Geliebter,

Und la3 uns schauen gehn in deiner Schonheit
Zum Berge und zum Hugel,

wo reines Wasser fliel3t hervor;

Lal weiter vor uns dringen in die Tiefen!

Dann lal3 uns setzen unsere Tritte.

In jene tiefen Felsenhdhlen,

Die da so wohl verborgen sind.

Und lal3 uns treten dort hinein

Und kosten von dem Moste der Granaten!

Dort wirst du lehren mich,

Was meine Seel so heil3 ersehnt;
Dort wirst du, o mein Leben du,

Mir alsogleich zum Anteil geben,
was du gewahret mit am andren Tag.



Das Luftchen, das uns da entgegenweht,

Der Sang der siiBen Nachtigall,

Der Hain mit seiner Anmutsfille

In heitrer Sternenmacht,

Dazu die Flamme, die verzehrt und doch nicht schmerzt.

Nie durft das schauen je ein Wesen,

Selbst auch Aminadab darf sich nicht zeigen.
Und die Belagerung ward aufgehoben,

Die Reiterei, sie zog hinab,

Hinab, zu schauen die Gewasser.

"Lebendige Liebesflamme”

O Liebesflamme du, lebendige.

Die du so zart mir Wunden schlagst

Im tiefsten Grunde meiner Seele!

Schon ist das schreckliche fur mich voriber;
So mach ein Ende, wenn's beliebt,

Zerreil3e das Geweb der siiRen Begegnung.

O Glutenbrand, so lieblich,

O Wunde, voll von Wonne,

O Hand, so sanft, die du so zart berihrst,

Und so den Vorgeschmack des ewigen Lebens gibst,
Die jede Schuld bezahlt

Und totend auch den Tod in Leben hat verwandelt.

Ihr Lampen, voll von Feuer,
Die nun in ihren Strahlenfluten
Des Sinnes tiefe Hohlen,

Einst blind und finster, so erleuchten,
Dal’ sie in ungewohnter Flle
Vereint ihr Licht und ihe Warme dem Geliebten spenden.

Wie sanft und liebevoll

Erwachest du in meinem Busen,

Wo du verborgen und alleine weilst,
Und deines Odems siRer Hauch
Durchtrankt von Glick und Seligkeit,
Wie sl entflammt er mich zur Liebe.



	Inhalt
	1.  Der Ausgangspunkt bei den beiden Mystikern
	1.1  Johannes vom Kreuz
	1.2  Theresia von Avila

	2.   Der asketische Weg
	2.1 Anfänge
	2.2 Askese 
	2.3 Betrachtung
	2.4 Gebet der Sammlung 
	2.5 Stufe des "reichen Jünglings"
	2.6 Die dunkle Nacht der Sinne

	3.   Der mystische Weg
	3.1 Die Beschauung
	3.2 Gebet der Ruhe
	3.3 Gebet der Vereinigung 
	3.4 Dunkle Nacht des Geistes 

	4.  Geistliche Vermählung
	Anhang
	"Geistlicher Gesang"
	"Lebendige Liebesflamme"


