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WILLIGIS JAGER

KONTEMPLATION
Der Weg nach Johannes vom Kreuz

"Bei meiner Erstkommmunion hatte ich ein tiefes Erlebnis. Ich wuBte nicht nur
daB Gott ist, sondern ich erfuhr es mit meiner ganzen Existenz. Gott war nicht
nur in mir, er war in all den anderen Menschen um mich herum, und er war
Uberall, er war die Mitte aller Dinge. Dieses Erlebnis war so stark, daB ich es
mitteilen muBte. Ich ging zu meinem Seelsorger, der aber sagte mir: 'Du hast
dir etwas eingebildet, du hast phantasiert.' Ich war durch diese Antwort schok-
kiert, denn das Erlebnis war einfach zu gewaltig, als daB ich es mit Einbildung
oder Phantasie bezeichnen konnte. Als ich 17 und 18 Jahre alt war, suchte ich
nach Erklarungen fUr mein Erlebnis. Da ich sie in der christlichen Kirche nicht
fand, ging ich zu den Theosophen. Dort erfuhr ich, daB ich eine echte mysti-
sche Erfahrung hatte. Diese bestimmt noch heute mein Leben. In der Theo-
sophie erfuhr ich von Wegen, die mich in eine solche Erfahrung fihren kén-
nen. Ich bin sehr dankbar, daB ich gléubige Menschen gefunden habe, die mich
verstanden."

Solche Aussagen sind nicht selten zu héren, wenn Menschen in Kontem-
plationskurse kommen, Es drangt sich dann immer die Frage auf: "Warum
haben sie nicht im christlichen Bereich, in Kldstern ,bei Priestern oder Spi-
ritualen, Rat bekommen?" Oder auch: "Warum muBten sie zu religidsen
Gruppen abwandern, die ihnen das, was sie erlebt haben, deuteten ?" Es

gibt auch in unserer Gesellschaft Menschen, die eine religidse Erfahrung ma-
chen, die mystisch ist oder ans Mystische grenzt. Wenn diese Menschen in
ihrer Religion, in der sie zufgewachsen sind, keine Antwort oder Deutung
ihrer Erlebnisse finden, wandern sie notgedrungen ab. Sie holen sich Rat
und Hilfe bei zeitgendssischen religidsen Gruppierungen. Bei manchen, die
eine solche religitise Erfahrung nicht einordnen konnen, kann diese auch zu
seelischen Storungen filhren. Andere greifen aus demselben Grund zu Alkohol
oder zur Droge. Solche Menschen wandern auch leicht in die sogenannte Ju-
gendreligionen. Andere gehen nach Asien, um dort ihre Erfahrung bestédtigt
zu bekommen oder einen Weg in die Erfahrung einzuliben. Laut Mission
aktuell (Nr. 6/1982) sind zur Zeit eine Million junge Européger in Indien (die
Zahl hat sich seitdem kaum gedndert). Darunter sind sicherlich manche
dropouts und manche, die Drogen suchen. Aber nicht wenige suchen in
Ashrams einen religiosen Weg.

Wir Christen zeigen kein Alternativ-Angebot fiir diese Menschen, wie eine
lange Fernsehdiskussion 1983 zeigt. Als Gespréchspartner fir die. Jugendlichen



36

hatte man von christlicher Seite aus Bischéfe und Verantwortliche fir die
sogenannten "Jugendsekten" eingeladen. Warum nicht auch einen Spiritual,
einen Seelsorger, einen Beichtvater? Schon die Zusammensetzung dieses
Gremiums war ein Zeichen daflir, daB wir diesen religidsen Stromungen
unserer Zeit hilflos gegentiberstehen. Der Ausgang des Gesprdches selber war
auch dementsprechend unbefriedigend.

Dabei kdnnten die christlichen Kirchen aus einer reichen Tradition schipfen
und Menschen auf Wege der mystischen Erfahrung fihren. Aber in den letz-
ters 200 Jahren, in denen auch die Religion sehr stark in das Fahrwasser ra-
tionalistischer Strémungen gekommen ist, wurden diese Wege mehr oder we-
niger suspekt. Der Durchschnittsseelsorger ist heute mehr geneigt, einen Men-
schen, der mit mystischen Erfahrungen zu ihm kemmt, in den Bereich der Psy-
chopathologie einzuordnen, als in den Bereich der Religion. Nicht wenig medi-
tativ begabte Menschen, die mit ihren Beichtvétern versucht haben, tber ihre
Erfahrungen zu sprechen, bekamen den Rat: "Gehen sie zu einem Psychothera-
peuten!" Das mag in manchen Fillen stimmen, aber daneben gibt es echte Er-
lebnisse auch in unserer Zeit, ja ich wage zu sagen, gerade in unserer Zeit.
Denn die jlngere Generation scheint noch mehr fiir solche Erfahrungen begabt
zu sein als die altere.

Ob wir Christen im Grunde fir den Dialog mit den anderen Religionen
Uberhaupt geristet sind?

Mein langer Aufenthalt in Japan und das Studium anderer Religionen haben
mir gezeigt, daB es dort eine Spiritualitat gibt, die den suchenden westli-
chen Merschen sehr stark anspricht. Diese Spiritualitdt erreicht eine Rein-
heit und Hohe, wie sie bei uns nur in der christlichen Mystik zu finden ist.
Die Mystik ist in den Gstlichen Religionen der Kern ihres Wesens.

Die Massen Asiens wissen davon heute auch nichts mehr. Aber dort, wo die
Religionen des Westens und des Ostens aufeinander treffen, spielt die mysti-
sche Erfahrung eine entscheidende Rolle. Auf dieser Ebene wird der Dialog
der Religionen in Zukunft gefihrt werden. Im Unterschied zu Buddhismus und
Hinduismus werden aber mystische Gebetswege in der christlichen Religion
_kaum gelehrt. Sie sind auch nicht in allen unseren sogenannten kontempla-
tiven Orden zu finden. In weiten Kreisen sind diese Gebetswege sogar
suspekt und werden mit Argwohn beabachtet.

Kontemplation, der christliche Wege in die mystische Erfahrung

Jesus Chiristus war der Mystiker schlechthin. Er stand immer in dieser Ein-
heitserfahrung mit der letzten Wirklichkeit, die er Vater nannte. Er hat

léingere' Zelt In der Wisté verbracht und immer wieder berichten die Evan-
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gelien, daB er nichtelang auf dem Berg gebetet hat. Es waren wohl die Zei-
ten, in denen er ganz besonders in dieser Einheits-Erfahrung stand. Was hin-
dert uns, diese Gebetserfahrung eine mystische zu nennen. Er war ganz
Mensch, und es vollzog sich die Einheit mit Gott in dieser mystischen Form
wie bei den anderen Menschen, wenn auch in einer viel umfassenderen und

sogar einmaligen Form.

Das Johannes-Evangelium und die Paulus-Briefe, vor allem aber viele apo-
kryphe Schriften wie das Thomas-Evangelium und andere apokryphe Evange-
lien, die in der Nag Hammadi Bibliothek zusammengefaBt sind, fUhren diese
mystische Tradtion weiter. Sie kam zu ihrer ersten Bliite bei den Mbnchen
in der Thebaiis und Skytis. Die Collationes von Cassian, die Schriften von
Evagrius Ponticus und Johannes von der Leiter, vor allem die Abhandlungen
des Monches Dionysius filhren uns in die Mystik des frilhen Monchtums ein.

Auch Hugo und Richard von St. Viktor haben einen klaren Weg in die Kon-
templation aufgezeigt. Hugo spricht vomn dreifachen Auge des Menschen.
"Auge des Fleisches, Auge der Vernunft, Auge der Kontemplation". Mit Auge
des Fleisches werden die &uBeren Dinge erfaBt, mit dem Auge der Ratio
werden die geistigen Dinge erfaBt und mit dem Auge der Kontemplation die
gbttlichen Dinge. (De sacramentis I, 10,2) Mehr oder weniger findet man
diese drei Stufen dannauch bei Richard von St. Viktor, bei Bonaventura, bei
Eckhart und bei Johannes vom Kreuz. Die oberste Stufe wird Kontemplation
genannt. Daher ware es sinnvoll, wenn wir im christlichen Bereich dieses
Wort fiir unseren gegenstandsfreien Weg des Gebetes beibehalten wirden. Er
entspricht der Tradition. Er kénnte sehr gut neben den Wegen des Ostens wie
Zen und Yoga als der christliche Weg angesprochen werden, der parallel zu
diesen anderen zum gleichen Ziel hinfihren will.

Fiir die genannten Autoren war aber Mystik nicht etwas, was sie vorrangig
beschreiben wollten, sondern etwas, zu dem man gelangen kann, flr das
man sich anstrengen muB und sich einzusetzen hat. Die letzte Erfahrung
ist Gnade, das wird von keinem in Zweifel gestellt. Aber alle wissen auch,
daB menschliches Bemiihen und die Hilfe anderer auf diesem Weg sehr for-
derlich sind. (vergleiche: Richard von St. Viktor, Die mystische Arche V, 1)

Bonaventura gibt in seinem Itinerarium ebenso eine Beschreibung des We-
ges. Fir ihn ist die Kontemplation das eigentliche Ziel des christlichen
Lebens, dem alles dienstbar gemacht werden muB, auch Philosophie und
Theologie (Bonaventura, Itinerarium, Miinchen 1961, 41). Einen klaren my-
stischen Weg zeigt auch jener Mystiker des 14. Jahrhunderts auf, dessen
Namen wir nicht kennen, der uns aber zwel Schriften hinterlassen hat,
die andere einfiihren sollen in den kontemplativen Gebetsweg. Sie sind
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bei uns erhéltlich in: "Die Wolke des Nichtwissens" und "Der Weg des
Schweigens'.

Zwel Grundformen des mystischen Weges

Sowohl die @stlichen wie auch die westlichen mystischen Wege scheinen auf
zwel Grundformen zuriickzugehen:

1. Der Weg der BewuBtseinssammlung

2. Der Weg der BewuBtseinsentleerung.

Man konnte auch sagen: der konzentrative Weg und der rezeptive Weg.

Der Weg der BewuBtseinssammlung besteht in der Sammlung der psychischen
Krafte in einem bestimmten Objekt (z.B. in einem Wort oder in einem Koan).
Diese Ubung bringt einen Verlust der Ego-Ebene des BewuBtseins. Das Ego
wird vomn Objekt gleichsam aufgesogen. Wenn nur EINES im BewuBtsein ist,
ist alles andere verschwunden. Die Einheitserfahrung tritt an seine Stelle.

Der Weg der BewuBtseinsentleerung oder der rezeptive Weg hat seine Grund-
struktur in einemn Nichtreagieren des BewuBtseins. Das BewuBtsein ist hell-

wach, bindet sich aber an nichts. Nichts - kein Gedanke, keine Vorstellung,

keine Emotion - tragt den Ubenden hinweg, was auch immer aufkommt, 1#Bt

er vorbeiziehen. Er gleicht einem Spiegel, der all das, was vor ihn tritt, zwar
reflektiert, aber sich mit nichts identifiziert (Shikantaza, Vipassana, Satipathana).

D-ie .be‘iden mystischen Wege bringen eine Deautomatisierung des BewuBtseins (Orn-
stein, Dykman, Wilber), Unser BewuBtseln reagiert gewshnlich automatisch, wir fol-
gen Verhaltensmustern beim Erfassen der Dinge und der Wirklichkeit um uns. Es
arbeitet selbstindig, wir missen es nicht in Bewegung halten und alles, was ins
BewuBtsein eindringt - sei es von auBen oder von innen oder aus dem UnbewuBten
_ kommt dorthin, ohne daB wir es normalerweise kontrollieren. Die Deautomati-
sierung versucht das zu unterbinden, sie arbeitet dieser Grundtendenz des BewuBt-
seins entgegen. Der Meditierende wird wieder fahig, alles, was im BewuBtseinsfeld
erscheint, so zu sehen, wie es ist, nicht wie seine inzwischen abgelegten Angste
und Projektionen es vorher haben erscheinen lassen.

Es ist auf dem Gebiet der Psychologie in den letzten Jahren sefr viel ge-
forscht worden. Bis zu einem bestimmten Grad kann sie uns auch mystische
Vorgsnge erhellen, ohne jedoch den letzten mystischen Zustand beschreiben
2u kinnen oder definieren zu kinnen. Wer sich heute mit Mystik befalt,
kommt an dem, was die transpersonale Psychologie veroffentlicht hat, nicht
mehr vorbei (siehe Literaturverzeichnis). Weite Teile der Mystik, auch der
christlichen Mystik, sind durch diese Forschungsarbeit "entmystifiziert".
Der Mensch der Zukunft (nicht nur der Christ) wird ein Mystiker sein. Wir
sind wieder einmal in einer Menschheitsepoche ans Ende geraten. Nur wenn
uns der Sprung in die "aperspektivische Ebene" (Jean Gabser), in die "Vierte
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Dimension" gelingt, werden wir Uberleben. Die Jugend zeigt sich fur den
mystischen Weg bereits sehr viel offener und auch begabter. Leider entfal-
tet sich der mystische Strom mehr auBerhalb der organisierten Kirchen als
innerhalb. Selbst Naturwissenschaft und Humanpsychologie zeigen sich in-
teressierter als die religigsen Institutionen (Ken wilber: Halbzeit der Evolu-
tion und Weg zum Selbst).

Der Weg der Kontemplation nach Johannes vom Kreuz

Johannes vom Kreuz will in seinen Bichern einen Weg in die mystische ErI-
fahrung aufzeigen. Nirgendwo steht das klarer als in der Einleitung zum
nAufstieg zum Berge Karmel" (ABK). Dort heiBt es: "Der Aufstieg zum
Berge Karmel erkldrt, wie man die gottliche Vereinigung schnell erreichen

kann."

Johannes vom Kreuz folgt in seiner Wegbeschreibung der Form der BewuBt-
seinssammlung. Sein Weg kdnnte mit wenigen Warten umschrieben werden,
die in der "Lebendigen Liebesflamme" (LF) stehen: "Die Seele muB Gott
ein liebevolles Aufmerken entgegenbringen, nur dies, ohne in Akten sich zu

besondern; rein empfangend muB sie sich verhalten, ohne eigene Beflissen-
heit, mit dem entschlossenen schlichten Aufmerken der Liebe, so wie jemand
in liebreicher Achtsamkeit die Augen &ffnet." (LF Il 33)

Der Weg des Johannes vom Kreuz in die Kontemplation ist die liebende Auf-
merksamkeit oder, wie er auch sagt, das'passiv liebende Empfangen"(LF III,
34).

Johannes vom Kreuz rit, wie die anderen Mystiker, alle Uberlegungen, auch
die frommen Gedanken und Gefiihle, auf der Seite zu lassen. "Dem Geist

ist diese Unabhéngigkeit und Unberiihrbarkeit vor allem aus dem Grunde not,
weil irgendein Gedanke, Einfall oder GenuB, bei denen die Seele zu solcher
Stunde sich aufhalten mochte, sie behindern und beunruhigen wiirde. Diese
Vorgénge wiirden L&rm schlagen in der tiefen Stille, deren die Seele an

Leib und Geist bedarf, fiir das Auffangen des Zarten und Tiefen, das Gott

in solcher Einsamkeit im Herzen einspricht"(LF 111, 34).

Dieses liebende Aufmerken ist gleichzeitig ein Horchen nach Innen. Gott ist

in uns, sein Licht ist in uns, sagt Johannes vom Kreuz. Nur weil unser

Verstand, unsere Sinne und unser Wille so laut sind, kdnnen wir dieses Licht
nicht erfahren. Es ist nicht leicht, sich auf diesem Grad des Lauschens

nach innen zu halten; man darf weder auf der einen Seite abgleiten ins Den-
ken, noch auf der anderen Seite abgleiten ins Désen und Schlafen. Es ist

zuletzt nichts anderessials eine liebende Aufmerksamkeit, die keinerlel bestimm-

te Vorstellungen von Gott hat, auch nichts Bestimmtes will.
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Verstand, Gedéchtnis und Wille miissen vollsténdig ausgeschaltet bleiben ;
"juBerst leicht - schon bei der geringsten Eigenregung der .Seele im Be-
reich des Gedidchtnisses, des Erkennens, des Wollens, bei dem leisesten Ver-
such, die Sinne heranzuziehen, den Trieb, die Wahrnehmung, die Lust, - wird
dieses Werk gestort, sein Schmelz verwischt. Und das ist schwerer Scha-
den" (LF III, 41).

Johannes spricht von der Einschldferung und der Entfremdung der Sinne

(LF III, 55) und vom Abdunkeln der Beziehungen zu Gott.

"I[ch sage also: um sich durch den Glauben gut zu diesem Stande flhren zu
lassen, muB die Seele das Dunkel wahren, nicht nur im Bereich ihrer Be-
ziehungen zu den Geschopfen und zeitlichen Dingen, namlich im sinnlichen
und niedrigen Teil (wovon wir schon sprachen), sondern sie muB sich auch
blenden und abdunkeln i Bereich ihrer Beziehungen zu Gott und zum Gei-
stigen, ndmlich im verniinftigen und hdheren Teil. Davon wollen wir nun
sprechen. Denn dies ist klar;' will eine Seele zur Ubernatiirlichen Umgestal-
tung gelangen, so muB sie alles, was ihrer Natur eignet, das Sensitive wie das
Rationaie, verdunkeln und Ubersteigen. Denn Ubernatiirlich heiBt ja, was Uber
die Natur hinaus geht; das Natirliche bleibt dann unten.

Da namlich diese Umngestaltung und Vereinigung nicht dem menschlichen
Sinnen und Trachten gehort, muB sich die Seele, soweit es an ihr liegt,

im Gemiit, sage ich, und im Willen, leer halten von allem was deutlich und
gewollt in sie eindringen konnte, sei es von oben oder von unten. Was aber an
Gott liegt - wer wollte ihn hindern, in der gelassenen, vernichteten, ent-
bloBten Seele zu wirken, was er will ?

Die Seele hat sich also leer zu halten, als wdre sie dazu imstande, so zwar,
daB sie auch im Besitze vieler Ubernatlrlicher Giiter wie ihrer entbloBt

und im Dunkel sei - gleich einem Blinden -, gestiitzt auf den dunklen Glau-
ben, durch ihn gefthrtiund erleuchtet, nicht aber auf etwas gestiitzt, das

sie begreift, verkostet, fiihlt und ersinnt. Denn all dies ist Finsternis, die
irrefiihrt, und der Glaube ist Uber allem Verstehen und Verkosten und Emp-
finden und Sichvorstellen. Und wenn sie sich nicht gegen all dies blind macht,
um viéllig im Dunkeln zu bleiben, so kommt sie nicht zum Hoheren, das der
Glaube lehrt" (ABK 11, 4,2).

Am Anfang ist dieses liebevolle Erkennen fast nicht wahrnehmbar, wie Jo-
hannes vom Kreuz sagt. Er gibt auch den Grund an.

"Es ist so zart, daB der Mensch, der an die Ubung des Betrachtens gewohnt
ist, das unfaBbar Neue nicht fihlen kann"(ABK II, 13,7). Er vergleicht diesen
Vorgang mit dem Licht, das nicht sichtbar ist, wenn es nicht reflektiert
wird. Ein durch das Ferster einfallender Sonnenstrahl kann von unserem Auge
besser erfaBt werden, wenn ihn Stdubchen in der Luft reflektieren. Die Seele
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klammert sich am Anfang gleichsam an diese Staubchen, die noch sichtbar
sind, weil sie das reine Licht noch nicht fassen kann. "Das Licht selbst ist
nicht Gegenstand des Sehens, sondern nuridas Mittel, Sichtbares wahrzuneh-
men." (ABK II, 14,9). Auch das Schauen nach innen unterliegt einem Entwick-
lungsprozeB.

Ein sténdiges Uben ist also von griBter Bedeutung. Ruhiges Sitzen und
gleichm&Biges Atmen erleichtert die Ubung, wie wir aus anderen mystischen
Schriften entnehmen kénnen. Diese liebende Aufmerksamkeit ist aber etwas,
was man nicht nur beim Sitzen oder Knien haben soll. Im Gegenteil, sie hat
den Menschen den ganzen Tag hindurch zu begleiten, wenn immer sein

Geist nicht vom Arbeiten absorbiert ist. Die Stunden der Nacht, in denen

der Mensch nicht schlafen kann, werden zu kostbaren "Ubungsstunden'. Diese
innere Ausrichtung und Entschlossenheit ist nach Ansicht aller geistlichen
Fihrer eine der wichtigsten Voraussetzungen fur eine Vertiefung des kontem-
plativen Gebetes. Wie wir wissen, sitzt man im Zen und im ‘Yoga zehn
Stunden und mehr am Tag in tiefer Sammlung. Wir haben von den Manchs-
vitern und von den dstlichen Formen der Mystik zu lernen, daB der Weg Uber
ein ausdauerndes Sich-Einlassen geht. Nicht daB man eine mystische Erfah-
rung “machen" kinnte, es geht dabel immer nur um ein Loslassen und Leer-
werden, damit das Géttliche in uns hervortreten kann. Letztlich ist alles
Uben nur ein Uben des Loslassens und Leerwerdens.

Liebendes Aufmerken muB eingelibt werden

Im Aufstieg zum Berg Karmel gibt Johannes noch einmal eine kurze Anlei-
tung. Der Mensch soll dann den Weg der Beschauung einschlagen, wenn die
bildhafte und sinnféllige Betrachtung ihn nicht mehr freut. Johannes setzt
voraus, daB jemand schon vorher intensiv den Weg der Betrachtung und der
Meditation gegangen ist (ABK II, 14,1).

Die Seele soll sich der Ubung der Kontemplation hingeben, sagt er, damit

sie durch Gewdhnung einen Zustand in sich ausbildet, der sie dann in die
Beschauung versetzt (ABK II, 14,2). An einer anderen Stelle sagt er, die Seele
muB mit diesem liebenden Erkennen beschaftigt sein, auch wenn s ihr er-
scheint, sie tue nichts (ABK II, 14, 2, 3).

Das Licht Gottes mangelt der Seele niemals, doch wegen der vielen Bilder
und Hillen, mit denen wir uns verhillen, kdnnen wir es nicht sehen. Wir
haben es daher zu lernen, in liebender Aufmerksamkeit vor Gott zu verwei-
len (ABK II, 15).

"Da nun viele Akte, welcher Ubung auch immer, in der Seele einen Zustand
ausbilden, so bildet auch die oft wiederholte Ubung des liebenden Erkennens,
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der sich die Seele fallweise hingibt, durch Gewshnung einen Zustand in ihr
aus" (ABK II, 14,2).

Nach Johannes vom Kreuz bedarf es also einer gewissen Einlibung. Am An-
fang muB der Mensch aktiv sein, etwas tun, um sich im Wachsein und Auf-
merksamsein zu halten, bis er zur vollen Form der Kontemplation durchge-
drungen ist. Sobald man den Verstand, die Phantasie und das Ged&chtnis
und den Willen ruhen lassen kann, betritt man schon den Weg der Kontem-
plation.

Aus dem Leben des Johannes vom Kreuz wissen wir, da@ er stundenlang und
ndchtelang in diesemn Gebet verharrte. Meist war er dabei im Freien oder am
offenen Fenster (Brenan, 43, 47, 48, 53, 55).

Zurechtweisung der Seelenfihrer

Johannes vom Kreuz geht mit den geistlichen Fiihrern seiner Zeit ins Ge-
richt. Er hat nach Ansicht von Fernando Urbina seine Anleitungen und seine
Biicher nur geschrieben, weil die Beichtvater der damaligen Zeit, aus Angst
vor der Inquisition, die einzelnen mystisch begabten Menschen nicht mehr

zu filhren wagten. Er wirft ihnen vor, daB sie kein Verstandnis fir diese See-
len haben, weil sie ihre Beichtkinder zurlickhalten in der Betrachtung und in
anderen frommen Ubungen, wenn sie den Weg der Kontemplation betreten
haben. Dieser Augenblick, wenn der Mensch hinaustritt in die Leere, ist ein
kritischer Punkt auf dem Weg. Die Seelenfiihrer sind dann geneigt, ihre
Schiiler wieder zurlickzuholen. Das Gegenteil sollten sie tun. Man darf vor
allem dann nicht mit der Kontemplation aufhoren, wenn Trockenheit und
Einsamkeit eintreten. In "Die lebendige Liebesflamme" kofmmt er ausfiihr-
lich darauf zu sprechen (LF III, 53-66). Da stehen Satze, wie der folgende:
"GroB ist Gottes Zorn gegen solche (Seelenfihrer). Durch Ezechiel droht er
ihnen Strafe an: '™it der Milch meiner Herde habt ihr euch gendhrt und

mit ihrer Wolle habt ihr euch bedeckt. Dennoch habt ihr meine Herde nicht
gewelidet. Aus euren Handen werde ich meine Herde zurilickfordern' (Ez 34,8)".
Die Kritik an den geistlichen Fihrern und Spiritualen nimmt in den Biichern
von Johannes vom Kreuz einen groBen Raum ein. Man lese hier z.B. im

"2. Buch im "Aufstieg zum Karmel" das 18. Kapitel. Johannes vom Kreuz wird
geradezu ausfillig, wenn er sich mit dieser Thematik befaBt. Bereits in

der Vorrede zu seinem Buch "Aufstieg zum Berge Karmel" befaBt er sich
damit in den Abschnitten 4, 5 und 6. Er nennt sie dort "Erbauer des Turmes
von Babel". In anderen Bliichern heiBt er sie: "Grobschmiede, die nur hdm-
mern kénnen" (LF III, 43), "kleine Fiichse, die den Wingert zerstdren",
"8linde, die Blinde fihren", "_eute, die Barrikaden und Hindernisse am Him-
melstor aufrichten" (LF III, 62).
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Trifft das nicht auch auf unsere Zeit zu? Haben wir Seelenfihrer, die den
Mut haben, andere auf dem mystischen Weg zu fihren? Es sei hier auch
noch auf einen Text von Tauler hingewiesen, der in diesem Zusammenhang
sehr wichtig ist. Auch er wird geradezu ausfillig, wenn es um die Seelen-
fihrer geht, die andere hindern, den Weg der Kontemplation zu gehen.

Er schreibt in der 29. Predigt: "... bist du nicht in diesen Grund gelangt, so
wirst du mit #uBerem Tun nicht dahin kommen. Strenge dich nicht zwecklos
an! Wenn du deinen duBeren Menschen besiegt hast, kehr in dein Inneres, geh
in dich und suche diesen Grund: Du findest ihn nicht in den &uBeren Dingen,
in Anweisungen und Vorhaben ... wer solche Leute (die den Grund suchen,
d.h. den Weg der Kontemplation gehen) von da in seine grobe Art &uRerer
Ubung heriberzieht, so dal sie solche Gnade verlieren, bereitet sich selber
ein furchtbares Urteil. Solche Menschen, wahrlich, mit ihren besonderen
Frémmigkeitsiibungen, zu denen sie jene Leute herilberziehen wollen, legen
deren Fortschritt mehr Hindernisse in den Weg, als es je Heiden und Juden

taten. Ihr also, die ihr mit heftigen Worten und zornigen Geb&rden urteilt,
nehmt euch in acht, wenn ihr Gber innerliche Menschen sprecht!"

Tauler ist zutiefst betriibt, daB sogar "Heiden" diese Zusarmmenhange er-
kennen, nicht aber die Christen.

"Hierzu sagt ein heidnischer Lehrmeister, Proklus:

'Solange der Mensch mit den Bildern, die unter uns sind, beschaftigt ist

und damit umgeht, wird er, so glaube ich, niemals in diesen Grund gelangen.
Es gilt uns als Aberglaube, (anzunehmen,) daB dieser Grund in uns sei; wir
kénnen nicht glauben, daB dergleichen sei und in uns ist. Daher', so fahrt
er fort, 'willst du erfahren, daB er besteht, so laB alle Mannigfaltigkeit
fahren, und betrachte nur diesen elnen Gegenstand mit den Augen deines
Verstandes; willst du aber hiher steigen, so laB das verniinftige Hinsehen
und Ansehen, denn die Vernunft liegt unter dir, und werde eins mit dem
Einen.! Und er nennt das Eine eine gdttliche Finsternis, still, schweigend,
schlafend, tibersinnlich. 'Auch, ihr Lieben, da@ ein Heide das verstanden hat
und daraufkam, wir aber dem so ferne stehen und so wenig gleich sind, das
bedeutet fiir uns einen Schimpf und eine groBe Schande.'" (Tauler,Predigten I1,201)

Die, Dinge in Gott erkennen

Ein entscheidendes Merkmal der Mystik des Ostens und des Westens ist es,
daR sie die Dinge, die Welt, anders sieht als der gewdhnliche Mensch. Man
wirft der Mystik manchmal vor, daB sie unrealistisch ist, da@ der Mystiker
gleichsam trdumend durch diese welt geht, weil er ganz vom Jenseits ge-
fangen ist. Das wire eine Pseudo-Mystik. Es ist gerade umgekehrt. Der’

Mensch, der die Welt nur mit seinen Sinnen und seinem Verstand betrachtet,
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ist eingeschrénkt. Das Ich-BewuBtsein hypnotisient den Menschen, es gibt ihm
nur einen Ausschnitt, einen Aspekt der gesamten Wirklichkeit. Der Mystiker
sieht mit einer zusitzlichen Dimension. Der Durchschnittsmensch identifi-
ziert sich mit seinem Ego-BewuBtsein, d.h. er kann die Welt gar nicht anders
sehen, als sein Ego-BewuBtsein sie ihm darstellt. Der Mystiker aber identi-
fiziert sich mit seiner mystischen Erfahrung. Er sieht die Welt daher anders.
Er sagt nicht (sowohl im Osten wie im Westen), die Welt existiert nicht, er
sagt, die Welt existiert nicht so, wie sie dein Ego-BewuBtsein sie dir dar-
stellt. Das Ego-BewuBtsein ist der groBe Hypnotiseur, der uns standig eine
welt vorspiegelt, die in Wirklichkeit ganz anders ist.

Fir Johannes vom Kreuz 'west! Gott in allen Dingen. Gott ist es, der in
seinem Reich alle "Vasallen" (geschaffenen Dinge) trégt. Der Mensch erfaBt
die Geschopfe im Wesen Gottes und nicht in ihrem eigenen Wesen: "...das ist
das Entflammende solchen Wachwerdens, durch Gott die Geschdpfe zu erken-
nen und nicht durch die Geschdpfe Gott, d.h. die Wirkungen aus ihrem Ur-
grund erkennen und nicht den Urgrund aus den Wirkungen." (LL 1V, 5)

Gewdhnlich wird gesagt, daB die Geschopfe zu Gott flhren, und auch Johan-
nes vom Kreuz sagt dies manchmal. Aber in der 4. Strophe der lebendigen
Liebesflamme kommt die eigentliche mystische Erfahrung zum Ausdruck
(LF 1V, 5 und 7). Es heiBt, die Welt ist ganz anders als unsere Sinne und un-
ser Verstand sie uns begreifen 18@t. Sie ist die Ausdrucksform Gottes, sie ist
die Manifestation Gottes und hat in sich Uberhaupt keinen Bestand. Da ist
nichts auBer Gott.

Genauso stark kommen diese Erfahrungen zum Ausdruck im "Lied der Liebe".
Die entscheidenden Strophen sind dort Nr. 14 und 15. )

"mMein Geliebter, die Bergriesen,

die nie bertihrten Taler, waldumschwollen

die Inseln, nie gewiesen,

der Stréme tnend Rollen,

das Flisterlied der Luft,der liebevollen!

Die Nacht zur Ruh' gekommen,

die Margenrdten, die ins Dunkel minden,

die Weisen, nie vernommen, die Einsamkeit verkinden,

des Abendmahls Erfrischen und Entziinden!" (LL 14 und 15)

In der Ausdeutung dieser Strophen schreibt er:
"Alles dies ist der Geliebte in sich; all dies ist er fir mich ..." (LL X1V, 5)
"Und er ist es fiir sie (die Seele), weil sie bei den géttlichen Heimsuchungen
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in solchen Ekstasen inne wird, was der Austuf des heiligen Franziskus in
wahrheit besagt: 'Mein Gott und alle Dinge"!" (LL XIV, 5).

Oder besser gesagt: eine jede dieser bekundeten Herrlichkeiten ist Gott,
und sie alle zusammen sind Gott. Da sich die Seele in diesem Zustand mit
Gott vereinigt, fihlt sie, wie alle Dinge Gott sind, so wie der Apostel
Johannes es fihlte und aussprach: "Was geschaffen wurde, das war in die-
sem Leben.” (LL, XIV, 5, 8).

"Eine jede dieser bekundeten Herrlichkeiten ist Gott", sagt Johannes vorm
Kreuz. Er nennt hier Berge und Taler, Inseln und Stréme -- Gott. Sie sind
Offenbarungen Gottes, aber nicht nur im tiblichen Sinn des Wortes. Sie

sind Gott.

Er driickt sich als Berg und Tal, als Flug und Insel aus. Ja, "... die Seele
fiihlt, wie alle Dinge Gott sind."

Auch im Zen wei man sehr wohl, da@ sich die letzte Wirklichkeit in einer
Kirschbliite, im Schrei eines Vogels oder im Rascheln des Bambus offen-
baren kann. Der Mystiker erfanrt Gott als die Urwirklichkeit in allem Ge-
schipflichen. So hat wohl auch Moses Gott im Dornbusch erfahren.

Es versteht sich, da@ die Erfahrung selbst eine ‘iibersinnliche' im eigentlichen
Sinn des Wartes ist, fUr die die Wahrnehmung mit Hilfe der duBeren Organe
nur Ausgangspunkt sein kann. Die Einheitserfahrung erdffnet eine ganz neue
Ebene des BewuBtseins. l

Eine solche Tiefenerfahrung kann sowohl durch das Sehen, als auch durch
das Horen ausgeltst werden. Man vernimmt dann einen Ton, oder ein Ge-
riusch durch das duBere Ohr, und pldtzlich erfahrt man innerlich, da@ der
Ton, dieses Gerdusch, ALLES ist. Dieses ALLES ist durchsichtige Leere
und doch die Wirklichkeit, es ist Gott.

Fir Elias war die Gotteserfahrung mit dem sauseln der Luft verbunden,
und Johannes vomn Kreuz 186t es sich nicht nehmen, dazu folgendes zu be-
merken:

"Weil nur das 'Sduseln' das Innewerden des

gbttlichen Wesens bedeutet, meinen einige

Theologen, es habe unser Vater Elias Gott

erschaut, als er in der Offnung seiner

hochgelegenen Hohle jenes Sauseln sanfter

Luft vernahm™ (LL XIV, 14).

"Es habe unser Vater Elias (im ssuseln) Gott erschaut..." Es gibt nicht weni-
ge Menschen, die gerne best#tigen wiirden, daB ihnen Gleiches oder doch
Bhnliches widerfahren ist.

Johannes vomn Kreuz fahrt dann fort:
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"Dieser gittliche Hauch (im Séuseln)... ist

nicht nur bewuBtgewordene Substanz, wie wir

schon sagten; er enthiillt auch Wahrheiten uber

die Gottheit und offenbart, was tief in ihr

verborgen ist." (LL XIV, 15)

Deshalb glaubt er auch, daB sich Paulus 2 Kor auf eine solche Erfahrung
bezieht, wenn er schreibt: "Geheime Worte vernahm ich, die Menschenmund
nicht aussprechen darf" (2 Kor 12,4).

wartlich heiBt es bei Johannes vom Kreuz: "Dabei mag er Cott nicht anders
gesehen haben wie unser Vater Elias im S&useln." (LL X1V, 15)

Wer diese 14. Strophe aus dem Buch "Das Lied der Liebe" wirklich versteht,
kann keinem Mystiker Pantheismus vorwerfen. Pantheismus ist ein Begriff,
der auf die intellektuelle Ebene gehrt. Man kann damit die Aussagen eines
Mystikers so wenig messen, wie man Flissigkeit in Quadratmetern messen
kann. Es fehlt beidesmal eine Dimension.

Der Mystiker: Pantheist oder Monist?

Die Welt, so wie wir sie sehen, ist nicht die ganze Wahrheit. Sie ist eine
Teilwahrheit. So kann auch jene Theologie, die das Gottliche mit dem Ver-
stand sieht, nur Teilwahrheiten vermitteln. Die ganzheitliche Erfahrung fuhrt
hingegen auf den Grund der Dinge.

Die Sinneswahrnehmung, eingebettet in das mystische Erkennen, nimmt die
Dinge anders wahr als der "unerleuchtete Mensch'. Das Kreatirliche erweitert
sich in der mystischen Erfahrung zu seiner Ganzheit und erhélt so eine

neue @ualitdt und Wertigkeit. Es entsteht auch eine ganz neue Beziehung zu

den Dingen, die von der erfahrenen Einheit des Lebens geprégt ist. Alle
Dinge schreien Gott, sind Offenbarung Gottes. Diese aus der mystischen Er-
fahrung kommende Sicht ist kein Pantheismus, sondern diese Erfahrung 1&gt
erkennen, daB sich die MNatur nicht im Materiellen und Biologischen er-
schdpft. Stein ist nicht nur Stein, Bein ist nicht nur Bein, Arm ist nicht

nur Arm. Der Mystiker erkennt durch die Erfahrung, daB die wahre Existenz
der Dinge nicht das Materielle und Biologische ist. Alles Geschipfliche Ist
in diesem Sinne vollkommen leer. Alle Dinge sind ein reines Nichts. Dieses
Nichts, diese Leere der Mystik, wird auf der einen Seite als die letzte
wirklichkeit erfahren, auf der anderen Seite aber ist sie unbegreifbar und
unbeschreibbar und der Urgrund und Ausgangspunkt aller Differenzierung.

In ihm haben alle Dinge ihren Bestand, aber eben nicht auf die Weise, wie Sin-
ne und Verstand es auf der raum-zeitlichen Ebene erfassen. VerldBt man sich

allein auf den Intellekt, wird man hier vom Pantheismus oder Monismus reden
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miissen. In der Mystik erfahrt der Mensch, daB es sich nicht um das handelt,
was unter diesen Begriff Pantheismus f&llt.

Eckhart ist hier nicht weniger deutlich als Johannes vom Kreuz. Der Natur
wird nicht ihr Sein geraubt. Es geht nicht um eine Vernichtung der Natur

auf Kosten der Ubernatur, im Gegenteil. Wenn n<onrad" und "Heinrich" ge-

storben sind, werden sie frei und erfahren nicht mehr das bloBe zuféllige
Schein-Sein der Natur, sondern ihr wahres Sein. Was vernichtet wird, sind nur
die durch des Menschen Ich und Eigensucht gestifteten falschen Begriffe,
die durch ein kleinliches, egoistisches, oberfldchliches Warum gekniipften
#uBeren Bindungen des unwesentlichen Menschen an die Kreatur, deren we-
sentliches Sein durch diese falschen und nichtigen, oberfldchlichen Beziehun-
gen mit dem Schein-Sein umhiilit und verdeckt werden (vgl. Quint, Meister
Eckhart, 49).

In der Neugeburt des Menschen, in der Unio Mystica, wenn "Konrad" und
"Heinrich" nach dem mystischen Tod zum wesentlichen Sein wiedergeboren
sind, dann feiern in dieser Geburt auch die Kreaturen, die Dinge dieser welt

thre Auferstehung zu wesentlichem Sein, und wer im Lichte dieser Wieder-
geburt eine Fliege oder gar ein Stiick Holz sihe, dem leuchtet aus ihnen
das ewige, alleine, gottliche vernunftsein (Quint, Meister Eckhart, 49).

Dunkle Nacht - passive Reinigung

weder der Verstand, noch das Gedichtnis, noch der Wille, dirfen im Zustand
der Kontemplation aktiv sein. Die Ubung ist nicht leicht, denn der Verstand
darf sich an nichts festhalten, auch die Gemiitsbewegungen sollen vorbei-
ziehen. Es ist ein liebendes Aufmerken, das nichts weiB und nichts will.

wer sich auf diesen Weg macht, wird jedoch bald feststellen, wie ihn die
Alltagsgedanken bedréngen.

Aber es sind nicht nur die Alltagsgedanken, die hochkommen; wer langer
einen solchen kontemplativen Weg geht, muf erfahren, daB’sein Inneres,
sein persdnliches UnbewuBtes sehr vieles in sich birgt, was er nicht ans Ta-
geslicht hat kommen lassen. Alles was verdrangt ist, alles was "unter den
Teppich gekehrt" wurde, fiihit sich plotzlich ermutigt, heraufzukommen. Und
so haben viele Menschen gerade dann. mit ihren angstbesetzten Kindheits-
erlebnissen zu tun, mit ihren Traumata und neurctischen Kernen.

Das kann bei manchen so stark werden, daB sie der Ubung nicht mehr fol-
gen kinnen. Spatestens in diesemn Moment ist es gut, sich einem Fihrer
anzuvertrauen. Der Einzelne braucht auf diesem Weg der Kontemplation
eine stdndige Ermutigung und Hilfestellung.
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Die stérenden Kerne im UnbewuBten konnen sich melden als Angst. Der
Einzelne weil3 nicht, wovor er Angst hat, aber diese Angst hindert ihn,
weiter den Weg der Kontemplation zu gehen. Manchen reicht es, diese Angst
einfach anzunehmen, stehenzulassen und weiter die liebende Aufmerksamkeit
auf Gott zu richten. Andere miissen vielleicht aufhtren oder sich einer the-
rapeutischen Behandlung unterziehen. Fiir den normal veranlagten und nicht
kranken Menschen reicht es aus, wenn er die Angst annimmt und den Weg
weitergeht. Die Angstzustande werden meist geringer und bleiben dann ganz
aus.

wahrend bei der aktiven Reinigung der Mensch noch etwas beitragen kann,
um sich zu andern, fallt in der passiven Reinigung alles Agieren weg. Es
scheint, daB die passive Reinigung vor allem auch das kollektive UnbewuBte
reinigt. Das sind die BewuBtseinsschichten, die dem aktiven Zugriff des Men-
schen verschlossen bleiben.

Das ist ein ungeheuer schmerzvoller Vorgang. Nur wer es selbst erlebt hat
oder lange mit Menschen, die davon betroffen waren, gearbeitet hat, wei
was es bedeutet. Man braucht nur einmal das 6. Kapitel im 2. Buch der
"Dunklen Nacht" von Johannes vom Kreuz zu lesen. Hier sind ein paar
Stellen daraus zitiert:

"Die dritte Art von Passion und Pein, die hier Uber die Seele kormmt, ent- -
springt aus zwei anderen Gegensétzen, dem Gottlichen und dem Menschlichen,
die nun zusammentreffen. Das Gttliche ist diese lduternde Kontemplation,
und das Menschliche ist das Subjekt der Seele. Wenn nun das Gottliche sie
Uberféllt, um sie auszureifen, zu erneuern und dadurch gdttlich zu machen -
wenn es sie nun von allen eingewurzelten Neigungen, ven allen klebenden
und eingefleischten Eigenheiten des alten Menschen vollkornmen entblBen
will, dann zerstiickelt und vernichtigt es derart ihre geistige Substanz in
elner sie umschlingenden, dichten und tiefen Finsternis, daR sie diese Seele
angesichts ihrer Erbdrmlichkeiten in einem grausamen Geistestod hinschmel-
zen und hinschwinden fiihlt. Nicht anders, als fihite sie sich eingeschluckt

in den diisteren Bauch eines Ungetiims und von ihm zersetzt - in den glei-
chen Erstickungsnten wie Jonas im Bauche jenes Meerungeheuers (Jon 2,1).
Denn in solcher Gruft, in solch finsterem Tode muR sie ihrer geistlichen
Auferstehung entgegenharren.”

Die Worte, die Johannes vom Kreuz in diesem Kapitel gebraucht, kennzeich-
nen das Furchtbare dieses Reinigungsprozesses: "Ringsum Gerdchel des To-
des - Qualen der Hblle - in die Finsternis geworfen - versenkt in den

Pfuhl der untersten Tiefe - lichtlose Schatten des-Tudes - Todesschatten,
Todesstdhnen, Héllenqualen - beklemmendes Leiden - aufgehéngt in der Luft,
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ohne atmen zu konnen - die Knochen missen im Feuer verbrennen, wegge-
zehrt wird das Fleisch, die GliedmaBen werden zerldst (Ez 24,10) - tddliches
Hinschmachten - die Seele sieht die Hlle vor sich aufklaffen.”

Diese Phase der Kontemplation kann fir den Einzelnen entsetzlich sein und
sehr lange dauern. Die Zustdnde gleichen im allgemeinen einer tiefen De-
pression. Es kommt hier aber darauf an, daB der Einzelne diesen ProzeB nicht
einfach als ein Leid sieht, sondern als einen spirituellen Reinigungsvorgang.
Nur dann hat er iiberhaupt die Kraft, ihn wirklich durchzustehen.

Man konnte die Situation mit einem Vergleich folgendermaBen beschreiben:
Zwei Menschen bekommen vier Wochen lang nichts zu essen. Der eine ist
standig auf Nahrungssuche, trdumt vom Essen, stellt:sich Essen vor, hungert
und verhungert nach vier Wochen. Der andere nimmt es als eine Fastenzeit.
Als eine Zeit psychischer und physischer Reinigung. Wenn er zu fasten ver-
steht, wird er gestdrkt und gereinigt aus dieser Zeit hervorgehen.

Ahnlich verhdlt es sich mit der spirituellen Reinigung. Wer eine positive Ein-
stellung dazu gewinnen kann, wird gestarkt und gereinigt daraus hervorge-
hen. Der andere bleibt in der Leere und in der Verwirrung stecken. Es ist
eine Zeit der Hilflosigkeit, des Schmerzes, des Verkrampfens, der Verzweif-
lung, der Panik und des Horrors. Nicht vergebens nannten die Mystiker diese
Situation horror vacui, den Horror der Leere. Wer in dieser Stunde keinen
Fihrer hat, der Ermutigung gibt, kann nur schwer durch solche Priifungen
hindurchkoemmen.

Nicht Abtttung, sondern Befreiung

wer Johannes vom Kreuz liest, ist meist schockiert von seiner negativen
Sprache. Die Worte AbtGtung, Weltverleugnung und Entsagung wirken be-
klemmend auf uns und erfillen uns mit unangenehmen Assoziationen. Fihrt
ein solcher Weg nicht zur Verkimmerung der Seelenkrifte? Was bleibt dem
Menschen denn noch, wenn er in dieses Nichts eingeht?

Fiir Johannes vom Kreuz ist es aber nicht ein Weg der "T&tung", sondern

ein Weg der Befreiung. Nur wer einmal wirklich seine Ohnmacht im Um-
gang mit Gefthlen, Aggressionen und Sehnsiichten erfahren hat, weiB, da@ so
etwas ein schlimmes Hindernis sein kann. Der Mensch kann so besetzt sein
von diesen Bewegungen in seinem Innern, daB er nicht mehr er selber ist.
Der Liebende kann nicht zum Geliebten kommen, wegen der genannten Hin-
dernisse. Die Unfahigkeit, solche Hindernisse wegzurdumen, kann sich zu
einem furchtbaren Leid steigern. Der Geliebte ist wie hinter einer Glaswand,
zum Greifen nahe und doch unerreichbar. Sichvon duBeren Dingen zu trennen,
ist relativ leicht. Aber diese Abldsung von der Liebe, die mich trégt, ist na-
hezu unmaglich. Darum sprechen die Mystiker hier vom Weg der passiven
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Reinigung. Gott selber muB die Hindernisse wegrdumen.

Noch schlimmer sind die Hindernisse, die der Mensch nicht einmal fiir Hin-
dernisse auf dem Weg zu Gott hdlt, z.B. fromme Gedanken und tiefe Gefihle.
Selbst Charismen kénnen zum Hindernis werden, wenn man daran hangen
bleibt. Auch sie sind nur Durchgang zu einem tieferen Erfahren Gottes.

Wenn Johannes vom Kreuz alse vom Loslgsen spricht, meint er nirgends und
niemals Verachtung der Welt oder verleugnet die Schénheit der Dinge. "Das Er-
wachen in der Kontemplation ist von solcher GriBe und Machtfiille und Beseeli-
gung, von so verzickender Innigkeit, daB fiir die Seele alle Balsampflanzen und
Duftbliiten der Welt ineinanderschwellen und ihre SiiBe hinausschleudern,
derart, daB alle Reiche und Herrschaften der Welt und alle Gewalten und
Krafte des Himmels sich regen. Und nicht nur dies: Es diinkt sie auch, dag

alle Kréfte, Substanzen, Vollkommenheiten und Begabungen alles Geschaffe-
nen aufleuchten und sich mitbewegen, jeder flr sich und alle einhellig mit-
einander." (LF 1v, 4)

In einem anderen Abschnitt stellt er seine Erfahrungen so dar: "Wenngleich
die Seele hier zu erkennen vermag, daB all diese Dinge als geschaffene von
Gott unterschieden sind und nach ihrem Ursprung und mit ihren Wachstums-
kraften in ihm bestehen, so erkennt sie doch auch, da@ Gott in seinem Wesen
mit unendlicher Uberlegenheit all dieses Geschaffene ist. Und so erfaBt sie
die Geschopfe besser in seinem Wesen als in ihnen selber. Und das ist das
Entflammende solchen Wachwerdens, durch Gott die Geschipfe zu erkennen
und nicht durch die Geschpfe Gott. Das heiBt, die Wirkungen aus ihrem Ur-
grund erkennen und nicht den Urgrund aus den Wirkungen. Denn diese Er-
kenntnis ist eine abgeleitete, jene aber ist wesentlich." (LF Iv, 5)

Das Nichts als Tor in die Erfahrung

Die villige Entledigung alles Kreatirlichen spielt bei Johannes vom Kreuz
eine entscheidende Rolle. Die Seele, die voll ist von Geschipfen, ist leer von
Gott; die Seele, die leer ist von Geschdpfen, ist voll von Gott, so kénnte man
seine Lehre auf einen Nenner bringen. Hier gleicht Johannes vom Kreuz voll-
kommen den (echten) Lehrern des Yoga und den Lehrern des Zen-Buddhismus.
Die totale Entledigung, die Kenosis ist die Ent&uBerung, die Jesus Christus
uns vorgelebt hat.

Johannes vom Kreuz sieht in der totalen EntguBerung Jesu Christi das, was
in jedem Menschen zu geschehen hat (ABK II, 7, 11-12). "... er war im Augen-

blick seines Todes auch der Seele nach vernichtet. Ganz ohne Trost und Hilfe,
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da der Vater ihn dem niederen Bereich nach innerster Trockenheit ber-
lieR. Dies dringt ihn zu dem Schrei: 'Mein Gott, mein Gott, warum hast du
mich verlassen?' Es war die tiefste, fiihlbare Verlassenheit seines Lebens.
Und in ihr wirkte er das groBte Werk, das er in seinem gesamten Leben mit
wundern und Taten sowohl auf Erden wie auch im Himmel je vollbrachte,
nAmlich die Versthnung und Vereinigung des Menschengeschlechtes durch die
Gnade mit Gott. Und solches geschah, wie gesagt, in dem Zeitpunkt, als un-
ser Herr zumeist in allem vernichtet war; ndmlich hinsichtlich seines Rufes
bei den Menschen."

Jesus Christus in dieser Vernichtung gleich zu werden, ist der héchste Stand,
den die Seele erreichen kann. Dieser hichste Stand besteht im erlebten Kreu-
zestod, sinnlich, geistig, innerlich und &uBerlich. Fir Johannes vom Kreuz ist
die Loslésung also die entscheldende Voraussetzung fir eine tiefe mystische
Erfahrung. Diese EntduBerung gilt vor allem auch in Bezug auf religicse Er-
lebnisse, auf Tristungen, auf ekstatische Erfahrung usw. Erldsung geschieht
bei ihm durch diese SelbstentiuBerung, Entleerung Jesu Christi. Erlgsung ge-
schieht auch bel uns Menschen durch diese EntduBerung und EntbldRung.
Gleichférmig werden mit Jesus Christus, nicht nur Nachahmung, das ist Er-
18sung.

Die Konsequenz des Johannes vom Kreuz steht der eines Zen-Meisters nicht
nach. Im Zen spricht man vomi . Sterben auf dem Kissen, es ist genau das,
was Johannes vom Kreuz meint mit seinem "Nichts, Nichts, Nichts".

Johannes vom Kreuz hat ein Bild zu seinem Buch "Aufstieg zum Berge Kar-
mel" gemalt. Die Stufen, die zu diesem Berg fihren, sind gekennzeichnet
durch "Nichts". Nada, Nada, Nada, Nada, Nada, schreibt er finfmal auf die
Zeichnung. Und tber dem Berg steht: "Y en el monte Nada. - Und auf dem
Berg Nichts!" Der Einzelne kann durch das, was er erfahrt, so betroffen sein,
daB er eine Art Vernichtung seines Egos erfahrt. Es ist wie ein Sterben,

der Mensch flihlt sich von Gott verworfen, bis das Geschdpfliche aufgesogen
ist vom Gottlichen. Besser gesagt, das Geschgpfliche wird im Gottlichen er-
fahren. Der mystische Weg ist bekannt als ein schmerzlicher Weg, der aber
letztlich in die Begliickung der Einheitserfahrung einmiindet. Auf dem hdch-
sten Gipfel erfahrt der Mensch eine Begliickung, dieer kaum mehr ertragen
kann.
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